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Presentacion

Hace poco, lef una frase que resume el pensamiento que tienen al-
gunas personas acerca de las labores del CIDAP: “El CIDAP sélo publica
libritos”. Queria ser lapidaria y tenia claro tono peyorativo.

A esta presentacién del V Tomo de la Coleccién de La Cultura Popu-
lar en el Ecuador, IMBABURA, el tinico tono que quiero darle es el de la
firme conviccion.

Conviccién que nace, por una parte, de 1a constatacién diaria, de que
las labores del CIDAP no son dnicamente la publicaci6n de libros. Pero,
de eso corresponderia hablar, en otro momento, a otras personas, por ejem-
plo, a los cientos de artesanos de todos los paises de América que han
recibido nuestros cursos.

Y, por otro lado, 1a conviccion _més firme y mis compleja- en el valor
que tienen los libros como el presente.

Alguien podra preguntarse: porqué dejar constancia en la presenta-
cién de un libro, de una frase que a lo mejor no fue mas que la expresion
de un momento de malhumor. La dejo porque creo que refleja bien el
poco o ningin valor -€ incluso el menosprecio- que, por desgracia, mu-
chas personas, dan a la investigacion.



Cuando he podido, me ha gustado destacar que detras del hecho -tan
simple aparentemente- como es la aparicién de un libro, hay un inmenso
trabajo colectivo.

Se bien que a esta frase puede tomdrsela como una frase de cajén més.
Como las que suelen decir y oir tantas veces: “Este...(libro, hecho, etc.)
oculta el esfuerzo de muchas instituciones”. En el caso presente, prefiero
decir que este libro estd respaldado por el trabajo de muchas personas:
con nombres y apellidos, con momentos de entusiasmo y de decepcién,
con suefios.

Podria hablar de muchas personas que han tenido participacién direc-
ta o indirecta en la elaboracién del presente libro, pero solo quiero desta-
car los nombres de Marcelo Naranjo V., Herndn Carrasco M. y Rocio
Vaca Bucheli, los autores de esta investigacion.

Nosotros -los lectores- gozamos de lo que para ellos -autores- fueron
esfuerzos y dedicacién. Y VOCACION.

Siempre la obra concluida parece més simple de lo compleja que es.
Por eso he utilizado mayisculas en esa dltima palabra del parrafo anterior.

Se necesita una gran VOCACION para investigar en estos paises. Hay
una gran cantidad de talento dedicado por afios a formarse y perfeccionar-
se en un campo determinado. Hay muchos esfuerzos que quedan ocultos
pero que son los que permiten que una obra tenga la solvencia que tiene la
presente.

Las buenas ideas -y la del CIDAP, de investigar la Cultura Popular del
Ecuador lo es- quedan en buenas ideas cuando no hay personas con la
formacion sélida y la experiencia que les permiten enfrentarse a los
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hechos y juzgarlos adecuadamente; con la responsabilidad y la VOCA-
CION suficientes para cumplir eficientemente aun en las muy duras cir-
cunstancias en las que generalmente s€ desenvuelven las investigaciones
en paises como el nuestro de tan escasos recursos econdmicos.

No he querido, conscientemente hablar de la provincia de Imbabura.
El libro hablara de ella y, pese a lo mucho que sepamos 0 Creamos saber
de esa provincia y su rica cultura popular, la presente investigacién nos
deparard muchas sorpresas.

He usado, en esta corta presentacion, indistintamente, las palabras
“libro” o “investigacién” para referirme a la presente obra. Es que los
“libritos” del CIDAP son investigaciones.

Y son las buenas investigaciones las que nos permiten conocernos
mds para sofiar -con fundamentos- en qué queremos Ser.

Joaquin Moreno Aguilar

Subdirector de Publicaciones del CIDAP
Julio de 1989
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1. Introduccion

El estudio de la cultura y la discu-
sién sobre sus formas, contenidos y al-
cances, data de mucho tiempo atras y
ha sido preocupacién primordial de
varias corrientes antropolégicas y so-
ciales; tanto es asi que sobre este pro-
blema existe una visién evolucionista,
una funcionalista, otra estructuralista y
muchas que combinan varios aspectos
y enfoques; de ahi la dificultad para
encontrar una definicién precisa y ab-
soluta al respecto.

Cada grupo social es, en su repro-
duccién cotidiana, en su prictica co-
miin, portador de una cultura propia;
esta cultura se manifiesta en lo que tal
grupo cree, vive y crea, en las formas
materiales, politicas religiosas, ideol6-
gicas, etc. Asi, a cada mo-mento his-
térico corresponde una estratificacion
social, una forma de gobierno, una for-
ma de produccién y un determinado
tipo de organizaci6n social; la cultura
esta presente en todo ello, unificando
el todo y proveyendo a los hombres,
sus hacedores y portadores, de una
identidad. La cultura es, al mismo

tiempo, lo concreto y lo abstracto, las
expresiones materiales y la "idea" que
da forma, sentido y contenido a esas
expresiones.

Al definirse las clases sociales, la
expresion cultural se torna diferencia-
da en ellas: es uno el modo de vida de
la clase dominante y otro el de las cla-
ses subalternas. Con el advenimiento
del capitalismo, las relaciones sociales
que le son propias tienden a universa-
lizarse; el sistema mercantil tiende a di-
rigir todas las esfera sociales; la cultu-
ra popular, como manifestacién de los
estratos dominados, se va mostrando
con mds nitidez y, en su proceso de de-
finicién econémico-politica, muchas
veces adquiere un caricter contestata-
rio.

En paises como el nuestro, duefio
de un rico y variado pasado cultural
autéctono, donde la ocupacidn, distin-
ta y sucesiva, de su territorio ha crea-
do modos originales de produccion y
reproduccién social a través de la his-
toria, la implantacién y expansién del
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capitalismo no fue ni es un proceso
unilineal ni tipico, en el sentido de pre-
sentar las mismas etapas y caraceris-
ticas de su desarrollo en los pafses cen-
trales. No solamente se encuentran ele-
mentos de clase y un enfrentamiento
burguesia/proletariado, sino que varios
estratos muestran elementos étnicos,
raciales, el enfrentamiento se da, tam-
bién, a nivel de dos o mas culturas, de
dos 0 méds grupos étnicos; siendo asi,
la definicién de "lo popular” se enri-
quece y se complejiza, es mas dificil
establecer barreras entre los elementos
culturales tradicionales y los que sur-
gen de los grupos populares.

Puesto asi el problema, nos encon-
tramos con que etnia y clase se entre-
cruzan y que en este caso no es posible
aplicar esquemas o nociones a priori.
A mas de ello, 1a separacién de las ins-
tancias sociales, propia del pensamien-
to occidental, no siempre va de acuer-
do con la realidad de estas otras socie-
dades y culturas que han quedado sub-
yugadas, dominadas; de tal manera, la
cultura indigena quichua, por ejemplo,
presenta hasta hoy un integridad, una
diferenciacién muy poco visible de sus
componentes por lo que al aislarlos uno
auno se corre el riesgo de no compren-
derlos de modo cierto.

A pesar de que la problematica de
la cultura Popular ha sido ya tratada
anteriormente con referencia a otras
provincias, Imbabura nos remite a una
serie de aspectos particularmente in-
teresantes; empecemos por nombrar
la diversidad étnica y racial en ella pre-
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sente: indigenas, negros, mestizos y
blancos configuran en su interaccién
unarealidad que desborda la compren-
sién puramente econémica y/o social.

{ Qué connotaciones tiene el térmi-
no popular en Imbabura? Si bien po-
demos "aislar" una cultura popular
mestiza, propia de un grupo semiur-
bano, bastante depauperado y que res-
ponde, en mucho, a la division en cla-
ses de la sociedad nacional, y, también
podemos encontrar una cultura popu-
lar afroecuatoriana, practicada por los
grupos negros enclavados basicamen-
te en el Valle del Chota que, a mds de
estar bastante localizados, comparten
una situacién socioeconémica seme-
jante ya que no se encuentra una dife-
renciacién social excesivamente mar-
cada, el problema adquiere otra dimen-
sién cuando volvemos los ojos hacia
"lo indigena" y es que aqui encontra-
mos elementos de clase y de etnia que
nos impiden hablar de una "cultura in-
digena" a secas, como si estuviera en
su estado original.

Dentro del proyecto de constitu-
cion de la "sociedad nacional" bajo
condiciones determinadas por un sis-
tema capitalista dependiente, aparecen
grupos dominados, subalternos, a ve-
ces culturas enteras. En el caso de Im-
babura, tal afirmacién es vélida en tér-
minos generales, pero al adentrarnos en
los procesos de reproduccién de la cul-
tura y de sus elementos constitutivos,
vemos que el grupo indigena ha sufri-
do, a su interior, un proceso agudo de
diferenciacién social que posibilita, al



momento, hablar, por ejemplo, de una
burguesia indigena; ademds, hay que
sefialar, la gran integracion que a tra-
vés de la circulacién mercantil se ha
establecido entre estos varios grupos,
de ahi que la reproduccién de los indi-
genas se dé en el capitalismo, como
campesinos, como artesanos, como
mercaderes y, no s6lo siendo funcio-
nales a la supervivencia de tal sistema,
sino también, y en esto seguramente el
caso de Otavalo es el mds connotado,
utilizando los espacios -formales € in-
formales- que el mismo capitalismo
brinda, para lograr su reproduccion
como indigenas, como portadores de
una cultura.

La diferenciacién social al interior
de los grupos indigenas marca también
diferencias culturales por subestratos,
tanto es asi que quizé podriamos afir-
mar que existen més diferencias en la
cotidianidad, en la asuncion de una for-
ma de vida, entre los indigenas acomo-
dados y los indigenas depauperados,
que entre estos ultimos y los mestizos
més pobres. Cabe anotar otro hecho
interesante: muchos de quienes pro-
pugnan mantener la identidad cultural
indigena pertenecen, precisamente, al
sector mas acomodado, que ha podido
acceder a mayores niveles de educa-
cién y que se ha integrado de un modo
"més provechoso" al sistema de mer-
cado.

De acuerdo con los planteamien-
tos anteriores, sugerimos que la cultu-
ra indigena en Imbabura estd, al mo-
mento, sujeta a un proceso de transi-

cion, de transformacién y diferencia-
cién hacia la constitucién de una ver-
dadera cultura popular indigena, sub-
alterna no tanto por sus contenidos,
cuanto porque se define en oposicién a
la sociedad nacional; en este proceso
no seria dificil que desaparezcan mu-
chos elementos tradicionales y se
refuercen aquellos que aparecen por
adaptacién, por innovacion.

Por lo demds, muchas manifesta-
ciones culturales son compartidas por
los grupos nombrados y, bajo ciertas
circunstancias, pasan a ser incluso, pa-
trimonio de las clases mds pudientes
de 1a sociedad local o, mediante el pro-
ceso inverso, elementos que han surgi-
do en los grupos dominantes se han
convertido, con el paso del tiempo, en
expresiones propias de las clases po-
pulares, asi pasa con formas del len-
guaje y de la tradicién oral, algunos
hechos religiosos, etc.

De cualquier modo, en Imbabura
son los indigenas los dueiios de la ideo-
logia mas marcadamente diferente en
relacién a lo oficial, veamos, por ejem-
plo, los conceptos de arriba/abajo
(hanan/urin), caliente/frio (cunuc/
chiri), pasado/futuro (k’ipa/fiaupa), és-
tos no hacen referencia a una realidad
material concreta inicamente, sino que
integran su concepcién del mundo, de
c6mo el mundo estd hecho, de cémo
se consigue en él un equilibrio, del des-
tino de los hombres: los muertos no
estdn en el pasado sino en el futuro, nos
anteceden, es hacia ellos que nos diri-
gimos, es el tiempo que vamos a Vivir;
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los alimentos tienen que combinarse de
modo conveniente para que entren en
provecho, también los colores, los ele-
mentos naturales, los remedios, todo de
acuerdo con una sabidurfa cultural pro-
fundamente arraigada.

Los grupos negros también presen-
tan rasgos caracteristicos en su cultu-
ra, en su adaptacién al medio, en su
organizacién social. Entre los mesti-
zos y "blancos" encontramos otros va-
lores, otros intereses y fines. El mesti-
zo de los pueblos estd mucho més inte-
grado a la vida rural, a los otros grupos
populares con quienes comparte mas
que creencias y valores. El mestizo-
blanco de las ciudades tiene otras ex-
pectativas, accede a mayor informa-
cidén, educacién; asume, quiz4 sin en-
tenderlo plenamente, su condicién mes-
tiza, pero practica la segregacion racial
y social; laraza aborigen es un elemen-
to recurrente, historia pasada o sujeto
de "rescate" por parte de la intelectua-
lidad local; la vida pueblerina -en todo
centro urbano o semiurbano- se hace
de constituir clubes, elegir reinas, ce-
lebrar fechas civicas o, como apunta un
otavalefio:

"En provincia, si no hallan como ha-
cerle mal (lo que seria un caso nunca
ocurrido), le dan a Ud. consejo que
no pide, instrucciones que no necesi-
ta; jpero qué consejo, qué instruccio-
nes! Cuente Ud. por seguro que abor-
ta cuanto Ud. haga. En provincia en-
tienden de todo. ;Se dedica Ud. a la
agricultura? Todo el mundo se hace
agricultor para ensefiarle el modo de
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labrar la tierra. ;Se dedica al comer-
cio? Todos se hacen comerciantes y le
indican los articulos de mds general
consumo. /Es literato? Ellos entien-
den un poquito de estrategia. En suma,
es tal la mania de esta gente de man-
gonear en todo que, creo, si alguna vez
no se encontrase de pronto al cura, no
faltaria quien se ofreciese a decirnos
misa... se hace alarde de conocer la
genealogia, la hacienda, la vida de
cada uno, y hay gentes tan instruidas
en estas materias que lo tienen a hon-
ra, como si ello fuese una ciencia apar-
te y como si fueran datos importantes
para la historia nacional. (Chaves V.,
V., 1979:11-13)"

Ibarra, Otavalo, ciudades y pue-
blos son espacios de intercambio
intercultural, de conjuncién de las ac-
tividades econémicas, sociales, religio-
sas, etc., espacios que en determinados
momentos integran el devenir de la pro-
vincia ( en los dias de feria, por ejem-
plo) y que muestran con mas claridad
la aculturacidn, el cambio. En muchos
lugares, el proceso de dominacidn es-
pafiol/quichua ha transformado defi-
nitivamente a los grupos indigenas, en
otros, esto continda sucediendo: por
ejemplo, en Natabuela donde a quie-
nes hablan quichua se les llama
"cuitsos" como sinénimo de ingenuo,
ignorante, para obligarles a adoptar el
idioma castellano (Tobar B., 1985:
246); por fin, en ciertos sectores se ha
producido una revalorizacidn de la per-
tenencia étnica, de los valores cultura-
les, del idioma, y se ha tomado con-
ciencia de la valia de la cultura y del
derecho a practicarla.



La investigacién que realizaramos
en Imbabura nos ha puesto de mani-
fiesto ciertos hechos que deben ser ano-
tados, a manera de advertencia
metodoldgica, ya que inevitablemente
aparecerdn en el texto; en primer lu-
gar, Otavalo aparece como un lugar
recurrente sea cual sea el tema que se
trate, ello obedece a varias razones: la
importancia de Otavalo co-mo niicleo
local, 1a relevancia de su desarrollo his-
térico, la multiplicidad y variedad de
sus procesos y, ademds, la abundante
informaci6n secundaria que se ha po-
dido obtener; si bien es destacable la
trascendencia de muchos otros centros
tales como Ibarra que cumple un papel
a nivel regional, son pocos los estudios
que alli se han realizado y los datos de
que se puede disponer, no hay pues, un
prejucio o una preintencion en ese sen-
tido. Adicionalmente, por la gran can-
tidad de personas que se dedican a las
miiltiples actividades que se desarro-
llan en la provincia, en nuestro trabajo
de campo tuvimos que recurrir a casos
representativos, a ejemplificaciones
concretas; fue imposible abarcar todo
el universo por limitaciones de diversa
indole.

El presente informe empieza por
precisar la forma en que fue zonificada
y tratada la provincia, paso fundamen-
tal para realizar el acercamiento empi-
rico y bibliogréfico; a continuacién, la
explicitacién del entorno ecolégico y
de los procesos histéricos pretenden
abrir el marco a partir del cual se mues-
tran con mayor nitidez los hechos eco-
némicos y sociales, aparecen entonces
los capitulos de Economia/Comer-
cializacién y Organizacion Social. Con
esta base nos introducimos en la Se-
gunda Parte del trabajo empezando con
el capitulo relativo a las Artesanias y
siguiendo con el tema general de la
Fiesta que integra varios otros puntos
que son tratados por separado: Reli-
giosidad Popular, Musica y Danza,
Tradicién oral, Vestimenta, Cocina
popular, Actividades lddicas, Medi-
cina popular, Arquitectura popular.
Con ello, no pretendemos agotar el
tema general ni los temas particulares
pero si intentamos dar una visién en
conjunto de la cultura popular en
Imbabura. m
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2. Zonificacion

El proceso de investigacién supu-
so una serie de etapas que pueden
resumirse de este modo:

a) Revision bibliografica

b) Prospeccidn en el campo

c¢) Contrastacién de esta primera in-
formacién con las opiniones de in-
vestigadores que ya habian trabaja-
do en la provincia.

d) Zonificacién de la provincia

e) Planificacion del trabajo de campo

f) Recoleccion de datos (de primera y
segunda mano)

g) Sistematizacién y ordenamiento de
datos

h) Elaboracién del informe final.

De todos estos pasos, la zoni-
ficacién marcé un momento fundamen-
tal pues posibilité y, en cierta medida,
facilit6 el trabajo de campo; sin embar-
go, no fue una tarea ficil dado que
Imbabura es una provincia que retne
grandes variaciones de todo tipo en un
corto espacio, aludfamos ya a las dife-
rencias étnicas: blancos, mestizos, ne-
gros, indigenas -mochos y guangudos_,
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quichua hablantes e hispanohablantes,
éstas se relacionan con las diferencias
que marca la ecologia de la regién y
que determinan unas areas especificas
(Cfr. Cap. 3) y, con la historia que ha
ido constituyendo el hombre en su
medio, creando sucesivos y distintos
sistemas de produccién con formas cul-
turales concomitantes; alli, en la histo-
ria, en la ocupacién del suelo, se ha
definido cada grupo étnico y, mds tar-
de, cada clase social.

Para poder realizar la zonifi-cacién
de la provincia es necesario compren-
der estos factores generales y referir-
los a otros particulares, distintivos: la
conformacién de la estructura agraria,
el papel de pueblos, comunidades y
haciendas, la definicién de clases y es-
tratos y sus interre-laciones, las condi-
ciones de reproduccién econémica de
los diversos grupos de la poblacién, la
separacién entre los medios rural y ur-
bano, las manifestaciones de la cultura
popular, etc. Sélo asi, a partir de una
multiplicidad de criterios que nos acer-
caron a la realidad de la provincia, fue



posible delimitar diez zonas que, con
breves alteraciones, fueron mantenidas
hasta el final, de este modo:

1. Areas urbanas de Ibarra, San Anto-
nio, Caranqui, Atuntaqui, Cota-
cahi, Otavalo. En estas 4reas, el
acceso a educacion, nuevos empleos
y actividades, transporte, comuni-
caciones, etc., da lugar al surgimien-
to de nuevas pricticas culturales que
tienden a acercarse al patrén cultu-
ral impuesto por la sociedad nacio-
nal y las clases dominantes. Basi-
camente, la poblacién urbana la
constituyen mestizos y blancos.

2. Zona mestiza del norte: vinculada
a Ibarra; presenta una evolucién
particular de la estructura agraria
con predominancia de haciendas
tradicionales cerealeras. Actual-
mente, como caracteristica princi-
pal, la conforman varios poblados
pequeiios y medianos en los que
grupos mestizos medios desarrollan
actividades propias como la pai-
leria, el trabajo en cabuya, etc.

3. Zona del Valle del Chota: presenta
una ecologia particular y est4 habi-
tada, en gran proporcion, por gru-
pos negros que han logrado crear
una especie de enclave en el que
desarrollan manifestaciones cultu-
rales especificas a todo nivel.

4. Zona de Otavalo: el grupo social
predominante que habita esta zona
es el de los llamados "guangudos",
indigenas que poseen una unidad

étnica notoria a pesar de las dife-
rencias que se pueden encontrar en
cuanto a actividades, situacién
socioecondmica, etc. Dentro de esta
drea hemos determinado tres
subzonas:

4.1 Comunidades artesanales del
norte

4.2 Trabajadores de hacienda (pre-
dominando hacia el occidente)

4.3 Comunidades del Lago (agrico-
las/artesanales)

Esta subdivisén obedece a que las
propias comunidades indigenas son
susceptibles de diferenciarse de
acuerdo a su desarrollo histérico, a
la actividad principal a que se dedi-
can, a la mayor o menor relacion
con las haciendas (Cfr. Mora y Ri-
vera, 1984). Las comunidades
artesanales muestran a su interior
artesanos pequefio-industriales y
artesanos independientes de menos
recursos; Peguche, Agato, Quin-
chuqui, La Bolsa, Guanansig,
Carabuela, San Roque, son comu-
nidades artesanales -textiles-, con la
diferencia de que las primeras se de-
sarrollan como comunidades libres
y las tres ultimas en sujecién a la
hacienda por lo que la actividad
agricola tuvo, relativamente, mayor
significacién.

Las comunidades "de hacienda" es-
t4n constituidas, quizés, por los gru-
pos indigenas mds pauperi-zados y
con una mayor tendencia a la
aculturacién y a la pérdida de lazos
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comunitarios. En ellas la actividad
agricola es la fundamental; la esca-
sez de tierra y el poco rendimiento
de esta labor les lleva a buscar nue-
vas fuentes de ingresos como peo-
nes, trabajadores artesanales o mi-
grantes. Este es el caso del sector
de Quichinche, Sigsicunga,
Cambugén.

Las comunidades del Lago de San
Pablo combinan la agricultura y la
artesania, la mayoria de ellas tuvie-
ron, en algiin momento, vinculacién
con la produccién textil y con la
hacienda pero no dependieron de
ellas en forma directa por lo que
pudieron mantener practicas cul-
turales tradicionales; muchas de
ellas sufren ahora procesos de des-
composicién por la minifundiza-
ci6én y la migracidn, un ejemplo cla-
ro es el de la comunidad de La
Compaiifa. La actividad artesanal
mas desarrollada es el tejido de es-
teras, pero también de fajas, pon-
chos, etc.

. Zonade Cotacachi: pese a que exis-

te una poblacién rural y semirural
mestiza en nimero importante, en
esta zona encontramos comunida-
des tradicionales, quichuahablantes,
pauperizadas en su gran mayoria,
que mantienen elementos culturales
uniformes y, en gran parte escasos
contactos con la sociedad nacional;
es un drea muy conectada hacia el
occidente. Se pueden distinguir cla-
ramente dos grupos (Cfr. Mora y
Rivera, 1984):

7.

5.1 Comunidades "de altura"
5.2 Comunidades o grupos "de aba-

Jo

Las primeras practican una agricul-
tura tradicional y son escasos de
recursos, dependen de los grupos de
abajo, relativamente mds ricos en
recursos como el agua y cultivos
como el maiz; algunas comunida-
des han desarrollado ciertas formas
de artesania que, sin embargo, de-
dican mas a su uso que al comer-
cio; asi las comunidades de Tuni-
bamba, Alambuela, El Cercado, etc.

Zona de Zuleta: estd compuesta por
las comunidades de "mochos" que
se encuentran desde Caranqui has-
ta las cercanias del Lago de San
Pablo. Estas comunidades han es-
tado vinculadas, directa o indirec-
tamente, a un complejo de grandes
haciendas que han sido pioneras en
la produccién y en la moderniza-
cién, y mas atris en el tiempo, se
identifican con el sector ocupado
por los Incas en esta provincia.
Aqui se presenta un predominio de
las labores agricolas pero es una ca-
racteristica artesanal el bordado de
blusas. Incluye La Esperanza,
Angochagua, Pijal, Anglay sus ale-
dafios, ademds de Mariano Acosta,
sector con el que mantiene impor-
tantes vinculos; étnicamente se ex-
tiende por Pesillo y Olmedo en la
provincia de Pichincha.

Zona campesino-indigena en tran-
sicién: ubicada en los alrededores



de Atuntaqui, Natabuela y San An-
tonio; se caracteriza por un acele-
rado proceso de transformacion,
aculturacién e integracién por par-
te de la poblacién indigena.

. Zona de Pimampiro: aglutina, al-
rededor de una actividad comercial
especifica, un conjunto de pobla-
cién de tierras altas y bajas que de-
sarrolla practicas culturales propias.
Comercial y socialmente, esta zona
se vincula con la provincia del
Carchi.

. Zona de Intag: con un clima y una
produccién subtropicales y un
poblamiento mas bien reciente y
variado, esta zona mantiene vincu-
laciones con Otavalo y Cotacachi.
Se encuentran adn grandes propie-
dades que conviven con explotacio-
nes pequefias y medianas. Hacia
1937 se aseguraba que:

Esta parroquia, como todo pueblo
naciente y apartado, tuvo poca po-

blacién, y su crecimiento data des-
de el afio de 1970, gracias al cami-
no emprendido por el presidente
Garcia Moreno, hacia Esmeraldas.
Desde entonces comenzo la afluen-
cia de gente que vinieron a poblar
Intag desde San José de Minas,
Atahualpa, Chota, Cuajara, Carchi,
y hasta de la Costa 'y de Colombia
(Bosmediano y Pasquel, 1937: 12).

10.Zona de nueva colonizacién: Lita,
Buenos Aires y sus alrededores: el
4rea rural ha recibido contingentes
poblacionales indigenas, negros,
mestizos. Por su ecologia se ase-
meja a la zona anterior pero varfa el
patrén de asentamiento.

La zonificacién anterior no pre-
tende ser rigida, se encuentran excep-
ciones y variaciones intrazonales pues
no son espacios totalmente homogé-
neos, separados ni autosuficientes, mas
bien existen y se desarrollan en larela-
cién que establecen entre ellas y en
referencia a la realidad nacional. ®
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Dentro de lo que se suele llamar
la Sierra Norte del Ecuador, estd ubi-
cada la provincia de Imbabura, ella se
extiende "en una vasta planicie incli-
nada de Sur a Norte, del Mojanda al
Chota, limitando al este con la cordi-
llera de Pimampiro, al sur con los nu-
dos de Mojanda y Cajas, al oeste con
la cordillera occidental" (HH. EE. CC.,
1929:93). El relieve orogra-fico for-
mado por los ramales de las cordille-
ras nombradas, ofrece una serie de po-
sibilidades de asentamiento en los muy
diversos pisos ecolégicos a que dichas
cordilleras han dado lugar. Es un re-
lieve irregular que va desde los 4.968
m. del Cerro Cotacachi, hasta menos
de 1.000 m. de altura en los valles de
Intag.

La configuracién orogréfica des-
crita a grandes rasgos nos ofrece una
serie de manifestaciones climaticas
que, y poniendo como ejemplo la zona
noroccidental de la provincia, estaria
representada por:

a) Una zona tropical con alturas que
van hasta los 1.500 m. que corres-

3. Ecologia

ponderfa a los valles de Intag cuya
temperatura promedio es de
25° C.

b) Una regién subropical que se ex-
tiende desde los 1.500 m. hasta los
21.000 m. dentro de la cual caen
poblaciones como Pefiaherrera, Pla-
za Gutiérrez, etc.

¢) La zona templada que va de 2.000
m. a 2.500 m. con poblaciones
como Cotacachi, Quiroga, Imantag,
etc., con una temperatura promedio
de 15°C, y,

d) La zona de los paramos como elde
Muenala con una temperatura pro-
medio de no mis de 9°C. (Albuja,
1962:20).

Deberemos insistir en el hecho de
que ésta es una configuracién gene-
ral ya que, dentro de las ares sefiala-
das, existe una multiplicidad de
microregiones y de microclimas con
caracteristicas muy particulares que
enriquecen la conformacion ecolégica
de la provincia, realidad que ha sido
comprendida por los habitantes deesta
regi6n desde épocas inmemoriales y
que ha sido traducida en una mejor
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explotacion agricola y en una organi-
zacion singular acorde a las posibili-
dades del medio circundante.

Dentro de la geografia imbaburefia
no podemos dejar de realizar al menos
una breve mencién de las lagunas exis-
tentes en la zona, las cuales, sin excep-
cién, se encuentan ubicadas en la parte
serrana de la provincia, habiendo sido
conformadas por una antigua actividad
volcdnica que data, en sus dltimos epi-
sodios, del holoceno mds reciente. Las
hoyas o depresiones de Ibarra, Otavalo
y San Pablo estdn situadas a alturas de
entre 2.000 y 2.700m; es en estas de-
presiones donde se sitdan las lagunas
mayores de Yahuarcocha (2.210 m) y
de San Pablo (2.661 m.). La total de-
pendencia del régimen pluviométrico
local hace que las lagunas tengan que
sufrir las alteraciones de los periodos
himedos o secos de la region serrana
(Mandorf, 1983:11-13).

En Imbabura existen nueve lagu-
nas principales; de norte a sur:

El Imbabura
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Yahuarcocha, Cuicocha y San Pablo,
Puruantac, Caricocha, Huarmicocha y
Yuracocha (estas tres ltimas son las
lagunas de Mojanda), Cochapamba o
Cubilche; a mas de ellas, se encuen-
tran una serie de pequefias lagunas en
el drea de Pifidn. De todas las nombra-
das, las mds importantes son las de
Yaguarcocha, Cuicocha y San Pablo,
no solamente por las poblaciones asen-
tadas en sus alrededores sino por su
importancia econdmica de cara a la
pesca o la extraccién de totora. Las
restantes, debido a su aislamiento, no
desempefian un papel importante -en
términos econémicos- ni para la pobla-
cién indigena ni para la mestiza.

El sistema hidrografico de la pro-
vincia se manifesta también a través de
los rios que la surcan hacia el oriente y
hacia el occidente, siendo sumamente
importantes los sistemas que se forman
en torno a las vertientes del Mira y del
Guayllabamba y las grandes redes
hidricas a que dichos sistemas dan lu-
gar. Tomando en consideracion la re-




levancia de la actividad agricola en
Imbabura que, en su mayor parte, de-
pende del riego natural, podremos com-
prender la importancia del factor hidro-
grifico para sus pobladores.

Este gran sistema hidrografico se
complementa con una muy numerosa
red de fuentes minerales y mesoter-
males que se encuentran en el valle de
Otavalo (Punyaro, Lagartijas, Yanaya-
cu, Socavén, Araque, Troya, Gallopo-
gyo, Pusacyacu, etc.) y en Cotacachi y
otros sectores.

La sumatoria de factores oro-gra-
ficos, climéticos, hidrograficos, etc., ha
posibilitado el que, en el territorio pro-
vincial se configuren una serie de zo-
nas agropecuarias diferenciadas, tipolo-
gizadas por especialistas del MAG
(L6pez y Sotalin, 1987:16-18); si bien
consideramos a ésta una informacién
pertinente y vélida, debemos resaltar
que ha sido elaborada en torno a la
diada ecologia-produccién por lo cual,
se diferencia de la zonificacién gene-

ral de la provincia que presentaramos
en la secci6n anterior y que estd elabo-
rada con la finalidad de enmarcar el fe-
némeno de la Cultura Popular. La ca-
racterizaci6én ecol6gico productiva que
aqui se hace, estd encaminada a des-
cribir la situacién actual de la provin-
cia en esta materia.

De acuerdo a la zonificacion rea-
lizada por el MAG (ibid:16) aparece
una primera zona que comprenderia las
estribaciones occidentales de la cordi-
llera en donde se ubican las poblacio-
nes de La Merced de Buenos Aires for-
mando un eje con Lita. Ambos asenta-
mientos estan localizados entre los
1.000 y 2.000 msnm y, precisamente
por su ubicacion, corresponden a la
macroregién de la cuenca del rio Mira;
el estimado en términos de hectdreas
para esta primera zona es de 22.250.
Los cultivos permanentes son, funda-
mentalmente, la cabuya, que se cultiva
en parcelas medianas; se encuentran
cultivos de ciclo corto para la autosub-
sistencia, como el maiz, la yuca, el

Comunidades del Lago
San Pablo
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pldtano; ademds, existen algunos
pastizales artificiales y subtropicales.
La vegetacién natural predominante es
la que se denomina bosque himedo;
€sta es una zona de colonizaci6n recien-
te que aprovechando la apertura de la
precaria carretera que va hasta; Bue-
nos Aires, ha permitido la movilizacién
poblacional.

Una segunda zona es la del Valle
del Chota, ubicada entre los 1.600 y
2.300 msnm, comprende el eje repre-
sentado por las poblaciones de Am-
buqui y Pimampiro; esta zona se ex-
tiende en una superficie aproximada de
10.750 hectireas Los cultivos princi-
pales de esta zona son los aguacates,
los citricos y otros frutales cultivados
en pequefias y grandes parcelas; a este
tipo de produccién se suman cultivos
de ciclo corto como el fréjol, tomate,
maiz y una variedad de hortalizas. No
hay presencia de pastizales, por consi-
guiente no hay ganado y la vegetacién
natural predominante es la xerofitica.
Como nota distintiva de esta zona se

Valle del Chota
30

da el hecho de que muchos de los cul-
tivos se los realiza bajo riego artificial
por lo que se estan rescatando, inclusi-
ve, areas erosionadas (ibid:16).

La tercera zona se ubica entre los
rios Ambi y Palacara, regién que se le-
vanta entre los 1.600 y 2.200 msnm; el
principal asentamiento humano es la
poblacién de Salinas. Esta zona ocupa
un 4drea aproximada de 17.000 hecté-
reas en las cuales se cultiva, en gran-
des parcelas, la cafia de aziicar. Como
productos secundarios, por el volumen
de la produccién, estén el fréjol, algu-
nas hortalizas y maiz; en la zona tam-
bién se hallan pastizales artificiales de
tipo templado en una extensién aproxi-
mada de 3.400 hectireas La vegeta-
cién natural de la zona es xerofitica, al
igual que en la zona anterior, también
aqui se presentan zonas de cultivo bajo
riego artificial (ibid:16).

Al extremo nororiental de la
provincia y a una altura que va desde
los 2.300 hasta los 2.800 msnm se




encuentra una cuarta zona, en ella se
ubican las poblaciones de Mariano
Acosta, Sigsipamba y Chugé, en una
extensién aproximada de 20.500 hec-
tareas. En esta zona no se registran
cultivos permantes y los cultivos de
ciclo corto se realizan en pequefias
parcelas; los principales productos de
esta zona son los cereales como el tri-
go y la cebada, ademas del maiz, la
papa y las habas; se encuentran pasti-
zales naturales de tipo templado. La
vegetacion natural predominante es la
secundaria, herbicea-arbustiva (ibid).

La quinta zona estd representada
por la poblacién de Cahuasqui'y la parte
alta de la cordillera occidental en una
altura de entre 2.400 y 2.800 msnm.
Ocupa una drea aproximada de 13.250
hectareas en donde no se presentan
cultivos permanentes sino de ciclo
corto, los que se dan en parcelas pe-
quefias. Los principales productos del
4rea son maiz suave, trigo, cebada, fré-
jol (como cultivo asociado). Es una
regi6n de pastos naturales y artificia-

les y predomina la vegetacién natural
secundaria (herb4cea-arbustiva templa-
da). Nota distintiva de esta zona €s la
presencia de algunas haciendas gana-
deras (ibid:17).

El eje Imantag-San Blas-Urcuqui
corresponde a una sexta zona que s€
encuentra entre 2.200 y 2.500 msnm
ocupando una extension de 8.750 hec-
tdreas Como cultivos permanentes se
encuentran huertos frutales y hortico-
las; los cultivos de ciclo corto como el
maiz suave, canguil, morocho, fréjol se
producen en grandes parcelas. Tam-
bién se encuentran pastizales naturales
y artificiales. La vegetacién natural
predominante es indiferenciada; nota
caracteristica de esta zona es el hecho
de que se trata del piso del maiz que se
cultiva en las haciendas. La presencia
de ganaderfa no es significativa (ibid).

La séptima zona estd representa-
da por las poblaciones de Ibarra, Atun-

taqui y Otavalo y se levanta entre los
2.400 y 2.800 msnm ocupando una

Ecologia
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extensa zona de 38.000 hectdreas En
pequefias parcelas se mantienen culti-
vos permanentes entre los que desta-
can las huertas frutales y la cabuya en
hileras, a mds de bosques artificiales.
Cultivos de ciclo corto como el maiz
suave asociado con fréjol, quinua, haba
y cebada se presentan en una conside-
rable extension (26.600 hectdreas). La
existencia de pastos naturales en las
pequefias parcelas y artificiales en las
haciendas también es notoria en esta
zona. La vegetacion natural es indife-
renciada y como nota caracteristica se
presenta una significativa zona gana-
dera cerca de Otavalo (ibid).

Las poblaciones de La Esperanza
y Angochagua que se levantan entre los
2.800 y 3.600 msnm representan la
octava zona que ocupa una extension
aproximada de 17.750 hectdreas Es
una region de pequefias y grandes pro-
piedades en la cual, como cultivos per-
manentes estan los bosques artificiales,
cultivos de ciclo corto como la cebada,
trigo, papa, habas, lentejas, etc. ocupan
una significativa extensién de 10.650
hectireas; se presentan pastizales na-
turales y artificiales, generalmente con
riego. La vegetacidn natural predomi-
nante es indiferenciada. Es caracterfs-
tica de esta zona la presencia de coo-
perativas agropecuarias, haciendas y
pequeiias parcelas. Esta zona se conti-
nida en la provincia de Pichincha
(ibid:18).

La novena zona est4 representada

por la poblacién de Cuicocha y se en-
cuentra entre los 2.800 y 3.600 msnm
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sobre una extensién de 7.000 hectireas
aproximadamente. En esta zona no se
manifiesta la presencia de cultivos per-
manentes y los cultivos de ciclo corto
como la papa y la cebada se dan en
grandes parcelas. Los pastos naturales
y artificiales templados ocupan 4.200
hectéreas. La vegetacién natural pre-
dominante es la de paramos y matorra-
les; esta zona presenta grandes desmon-
tes que se van realizando paulatinamen-
te en varios lugares (ibid).

La décima zona estd ubicada en-
tre los 2.400 y 3.400 msnm donde se
levantan las poblaciones de Plaza
Gutiérrez-Laguna Donoso y que abar-
ca una extension aproximada de 12.250
hectédreas; la zona muestra grandes y
pequeiias parcelas. Como cultivo per-
manente se destaca la cabuya, el maiz
destaca como producto de ciclo corto
para la subsistencia. Los pastizales
naturales y artificiales alcanzan a 4.900
hectdreas La vegetaci6n natural pre-
dominante es el bosque himedo y el
paramo en una area aproximada de
5.513 hectdreas Nota distintiva de esta
zona es la presencia de ganaderia ex-
tensiva y de drea de desmonte (ibid).

La zona de Apuela-Selva Alegre
se levanta entre los 1.200 y 2.400
msnm. Esta undécima zona abarca una
superficie aproximada de 33.000 hec-
tareas en donde predominan las parce-
las medianas. Cultivos permanentes
de cabuya y cafia de azicar se extien-
den en un 4rea aproximada de 3.300
hectdreas y se encuentran cultivos de
ciclo corto para la subsistencia como



el maiz, yuca, pldtano. Abundan los
pastos artificiales de tipo subtropical.
La vegetacion natural predominante es
la del bosque himedo. Esta zona re-
presenta un antiguo frente de coloni-
zacion (ibid).

Finalmente, y como zona décima
segunda, tenemos al curso medio del
Guayllabamba que se extiende entre los
300 y 1.200 msnm ocupando un érea
aproximada de 27.000 hectdreas. Es
una zona de medianas y grandes par-
celas en las cuales como cultivos per-
manentes se presenta una arboricultura
tropical de diversa indole: café, citri-
cos y banano, asociados en diferentes
proporciones, junto a cultivos de ciclo
corto de tipo calido: maiz duro, yuca,
fréjol y otros. La presencia de pasti-
zales artificiales tropicales también es
significativa (5.400 hectareas). La ve-
getacién natural predominante es el
bosque himedo (16.200 hectéreas). Es
una regi6n de reciente y activa coloni-
zacion (ibid).

Esta caracterizacién agropecua-ria
de la provincia de la que hemos dado
cuenta, se relaciona en muchos senti-
dos con los principios precolombinos
de organizar la actividad agricola en
torno a las posibilidades que los diver-
sos pisos altitudinales y climaticos ofre-
cian; el modelo de la microverticalidad,
como se ha denomindo el fenémeno
para la sierra norte, tuvo plena vigen-
cia en la actual provincia de Imbabura
como se sefiala en otra parte de este tra-
bajo (Cap. 4); se conoce que la zona de
paramo era aprovechada para semen-
teras, la obtencion de ciertas maderas,
y era el escenario en donde se podia
acceder a piezas de caza con relativa
facilidad; sobre los 2.100 m se cultiva-
ba el maiz, y por debajo de esa altitud
se cultivaba la coca, el algodén y el aji,
complementdndose la diversidad de
productos con la explotacién de la sal
en el valle de Salinas (Echeverria,
1985:91).

Zona de Intag
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En esta muy rica y variada
ecologia imbaburefia una abundante
fauna aiin subsiste. Se distingue la pre-
sencia de aves, dentro de las cuales el
colibri es endémico, los cén-dores atin
pueden enocntrarse en los altos pisos
cordilleranos. Una abundante fauna
compuesta por venados, conejos,
guantas, tigrillos, ardillas, armadillos,
etc., sigue poblando las zonas altas y

de ceja de montaiia; también es impor-
tante la presencia de fauna doméstica
y de zorros, raposas, conejos, soches,
etc. en las mesetas y paramos. En la
zona calida de Intag, hasta hace no
mucho tiempo se podian encontrar ja-
guares y leopardos, jabalies, dantas,
monos, ardillas y una variedad de cu-
lebras (equis, coral, chonta, sobrecama)
(Albuja, 1962:35). m

Cultivvos Subtropicales
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Como hemos visto, Imbabura
muestra una gran variedad ecoldgica y
porductiva que va a la par de las dife-
rencia étnicas y sociales. Los porcesos
que se registan en la actualidad son el
resultado de una larga trayectoria his-
térica que fue conformando y definien-
do entidades y actores: pueblos, co-
munidades, haciendas, etnias, grupos
acomodados, medios y depauperados.
Muchos hechos historicos caracterizan
las expresiones culturales de hoy; las
formas de organizacién, lareligiosidad,
las fiestas, se basan en manifestacio-
nes y contenidos anteriores, se revis-
ten de la ideologia que las hizo surgir y
permanecen en tanto son funcionales a
la reproduccién de los hombres y de su
sistema social.

El capitulo histérico pone mayor
énfasis en las épocas prehispénica,
colonial y republicana para dejar su-
geridos varios temas y hechos de fe-

4. Historia

chas més recientes que, de ameritarlo,
se trataran con detalle en los capitulos
correspondientes.

4.1 La historia prehis-panica
@

Varios autores sostienen la posibi-
lidad de delimitar un 4rea etno-cultu-
ral "Cara" junto a un area Chibcha al
norte, a un drea Chimu al sur y a un
drea Quechua, cuyo centro seria el Cuz-
co. Esta drea Cara se ubicarfa entre
Pasto y el Azuay actual y en ella po-
drian encontrarse grupos y subgru-pos
con mayor o menor dependencia y si-
militud entre ellos (Deler, et. al., 1983).

En el caso de laregién de Ota-valo,
que histéricamente comprendié algo
més de lo que hoy es la provincia de
Imbabura. se encuentran algunas vias
de comunicacién importantes y faciles

(1) El presente capitulo recoge en mucho un trabajo anterior de Rocio Vaca B., «Etnias, comuni-
dades y haciendas en la Historia regional», en F. Rosero (ed.), Informe final del proyecto El
papel del trabajo femenino en las economias campesino -comunales. Los casos de las comu-
nas de Casco Valenzuela, Topo y Angla, Quito, ITE-PUCE/CONUEP, 1986, pp. 56-180.
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de trasponer costa-sierra y sierra-
amazonia; sin embargo, parece ser que
los Caras, que poblaban ya la Costa,
avanzaron por la cordillera occidental
y penetraron por Intag, Pifidn y Lita,
tres caminos trazados por la naturale-
za (2), ello explicaria el porqué de los
intercambios y similitudes culturales -
como el lenguaje- entre los asenta-
mientos de los valles interandinos y los
de las vertientes occidentales, que se
mantienen hasta hoy.

La regién de Otavalo ha sido es-
tudiada y descrita como cultural-men-
te especifica: "un territorio mds am-
plio que el ocupado actualmente por la
etnia Otavalo y que comprendia la zona
de Sierra delimitada por los rfos
Guayllabamba al sur y Chota al norte,
y con acceso a las tierras bajas y cdli-
das al occidente” (Caillavet, 1983: 6).
Siendo el nicleo ecolégico de esta re-
gion las tierras templadas propias de
los valles andinos equi-nocciales, abar-
caba también otros nichos ecolégicos
bastante diferenciados; las relaciones
que se establecian entre los subgrupos
alli asentados es uno de los aspectos
mas importantes por analizarse. En
este espacio, que culturalmente era bas-
tante homogéneo, se podrian distinguir
tres grandes sefiorios o cacicazgos po-
liticamente diferentes: los Otavalos,
los Caranquis y los Cayambes (Cfr.
Gondard y Lépez, 1983; Caillavet,
1980, 1981, 1983; Larrain, 1981), cada

uno de los cuales se referia a un centro
particular. Asi, el Otavalo antiguo,
asentado junto al lago San Pablo
(Chicapan, Imbacocha), debe ser reco-
nocido como un centro pobla-cional,
ritual-religioso y comercial de primer
orden; desde este lugar original se pue-
den apreciar dos perspectivas:

... hacia el Noroeste combina Reyloma
vy mads alld el nevado Cotacache; la otra
hacia el Nordeste, Araque al pie del
Imbabura. La presencia conjunta de
la laguna y el volcdan Imbabura, y en
la lejania el volcdn Cotacache, favo-
rece cultos religiosos, ya que ambos
elementos geogrdficos -cerros y lago-
son esenciales en la cosmogonia de los
habitantes de aquella parte de los An-
des. Son conocidos los cultos que rin-
den todos los indigenas de la provin-
cia al cerro «Taita Imbabura», asi
como la ofrenda de gallos vivos en la
amplia quebrada del Imbabura, llama-
da por su forma el «Corazon», las
ofrendas al drbol lechero de Reyloma
... numerosas leyendas locales que aso-
cian el lago y el volcdn... (Caillavet,
1981:124).

La otra funcién, que Otavalo si-
gue guardando para si hasta el dia de
hoy es la de tianguez o sitio principal
de intercambio de toda la regién.
Caranqui es otro sitio importante,
topénimo claramente prehispanico y
preincaico que alude a la tierra de los

(2) Los restos humanos mds antiguos que se han encontrado datan de 7.000 afios A.C., segiin
estudios arqueoldgicos en Margaloma (Quinchuqui), en el cantén Otavalo (Mora y Rivera,

1984:91).
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Caras, los Incas ocuparon este lugar
como centro de dominio en la regién.
Por fin, Cayambe, "lugar sagrado de
invocaciones" (Grijalva en Villegas, s/
:97), debe haber sido también un cen-
tro ritual, mercantil y productivo. Hay
que mencionar también a Cochasqui,
Cahuasqui y otros.

Los sefiorios se refieren a una
llajta o a un conjunto de llajtas como
grupos de personas que "comparten
derechos hereditarios sobre ciertos fac-
tores de produccién (tierras, trabajo, he-
rramientas, infraestructura) y que reco-
nocen como autoridad politica a un
miembro privilegiado del propio gru-
po" (Salomon, 1981:87). Siguiendo a
Deler (1983:57), podemos decir que la
comunidad de base, o parcialidad, te-
nia un origen familiar o cldnico, agru-
paba entre 50 y 1.000 individuos y ocu-
paba un territorio propio, con "derechos
de uso" sobre los paramos o bosques
aledafios; la llajta se conforma a partir
de varios ayllus (de 2 a 5) que guardan
entre si vinculos privilegiados de in-

tercambio de producciones comple-
mentarias obtenidas en pisos ecol6-
gicos distintos y por lazos matrimonia-
les (ibid).

Estos cacicazgos eran altamente
centralizados y estratificados como lo
prueba la existencia de los mindalaes
o comerciantes a larga distancia, poli-
ticamente dependientes de los caciques
y que contribuian a acrecentar el poder
y la fama de éstos a través de los inter-
cambios y vinculos que lograban de-
sarrollar. Varias parcialidades consti-
tufan una sola unidad politica.

Los valles de la regi6én de Otavalo
comprenden las tierras cultivadas
interandinas (altas y bajas), la ceja
interandina, los paramos y las alturas
extremas; estos pisos ecoldgicos se re-
lacionan con los bosques altos, los bos-
ques nublados y la montafia de la cor-
dillera occidental; todos estos pisos se
encuentran relativamente cercanos en-
tre si y pueden alcanzarse en pocos dias
de camino a pesar del terreno dificil,

Totorales del
' Lago San Pablo
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pero ningin piso ofrece condiciones
para un enclave autosuficiente pues no
puede proveer de todos los productos
necesarios para lograr un nivel de "sub-
sistencia culturalmente aceptable”
(Salomon, 1980:85). De ahi que apa-
recen los intercambios interzonales for-
mando una interdependencia entre co-
munidades. De acuerdo con Salomon,
las vinculaciones entre las etnias y los
nichos del rededor podrian haber sido:

"lazos de parentesco dindstico, relacio-
nes de cambio entre la familia u otras
unidades pequerias, exogamia inter-
comunal, especialistas en intercambio
a largas distancias, residencia extra-
territorial para compartir la cosecha,
la formacién de colonias con mezclas
éicas, y la alianza militar (ibid:85-
86).

Esta compleja organizacién con-
trasta en muchos aspectos con el siste-
ma "archipiélago" encontrado en el
Perd (Murra, 1975), por el cual, una
sola etnia a través de colonias
(kamayuk) controlaba medios ambien-
tes diversos con los que completaba sus
requerimientos alimenticios y cultura-
les de maiz, tubérculos, coca, etc. En
el modelo del norte, el factor funda-
mental es el intercambio intra-étnico,
entre llajtas, e interétnico, entre grupos
distintos. Hemos visto que los centros
poblados principales se ubican en las
tierras templadas, es aqui donde tiene
lugar el méis nutrido intercambio ge-
neralizado mediante los tiangueces de
Otavalo y Cayambe y donde residen los
mas notables caciques mayores; desde
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sus asenta-mientos controlan también
directamente la faja de paramo para el
pastoreo. En las tierras bajas se asien-
tan otros grupos que, sinembargo, pa-
recen guardar cierta dependencia res-
pecto a los primeros, o mejor, cierta
uniformidad cultural, con éstos se de-
sarrollarfa el intercambio intraét-nico.
Hacia las laderas orientales y occiden-
tales se asientan grupos étni-cos de ca-
racteristicas diversas con los cuales se
mantendrian vinculos inter-étnicos
(Cayapas, Cofanes, Quijos, Utubies,
etc.).

Las zonas calidas presentan tres
polos de intercambio principales: la
zona algodonera, la de la coca y la de
la sal.

a) La zona algodonera comprendia a
Lita, Quilca, Cahuasqui e Intag:
Lita se encontraba en la montafia o
bosque nublado:

... de dia ni de noche deja de llover y
de continuo estd el pueblo y tres leguas
alrededor cubierto por una niebla que
jamds se quita (Rodriguez [1582], ci-
tado en Salomon, 1980: 297)

Cahuasqui:

Las granjerias que estos ca-gusquies
tienen, es de solo algodon que cogen
cada afio en compds de una legua de
este pueblo, en un valle caliente, ver-
tientes hacia el rio Mira, y fuera deste
algodén no tienen ninguna granjeria
(Aguilar [1582], citado en ibid).



En Quilca se recogfa coca aparte del
algodén, pero de sus habitantes asi
como de los de Intag, se decia que
se habian enriquecido a causa del
algodén (ibid). Esta misma zona
también tenfa una importante pro-
duccién de oro.

b) La zona de la coca se ubica alrede-
dor de Pimampiro, al este del calle-
jon interandino y en los valles
afluentes del Coangue que entallan
la cordillera ooriental, es decir, el
valle semidrido trans-verso del sis-
tema fluvial Chota-Mira, siendo los
sitios mas importantes Pimampiro,
Coangue y Ambuqui. Alli se encon-
traban mindalaes y otros residentes
que accedfan a la coca bajo el con-
trol de los madatarios locales
(Salomon, 1980:298).

¢) Lazona salinera del alto Mira: "Las
Salinas"

"Hay en distrito de mi corregimiento

un pueblo ques del repartimiento de
Otavalo, donde los indios que estdn en
él cogen la tierra que estd como sali-
tre y la cuecen en unas ollas y hacen
de ella una sal muy ruin, y desta sal
hacen mucha cantidad y con ella tie-
nen grandisima contratacion los dichos
indios naturales de aquel pueblo, que
se la van a mercar de todos los pue-
blos desta comarca y también vienen a
mercalla los indios infieles que no es-
tdn conquistados y viven en tierras cer-
ca destos pueblos deste corregimien-
to... (Paz Ponce [1582], citado en ibid:
299)."

Salinas fue una etnia privilegiada,
muy rica, que estuvo bajo el con-
trol del sefiorfio Otavalo; su pros-
peridad es, claramente, resultado de
la originalidad de sus recursos.

Recalquemos que la ecologia pe-
culiar de la regién permite el desarro-

1lo de la "microverticalidad" para utili-
zar el término de Oberem (1980), ya

Hacienda "El Hospital"
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que un solo grupo étnico controla va-
rios pisos ecoldgicos préximos entre si.
Caillavet (1981) sefiala dos tipos de
aprovechamiento:

1. Especializacion por comunidad para
el intercambio y la reciprocidad
intraétnicas.

2. Envio de "exploradores tempo-
rarios" de etnia a etnia para obtener
el recurso necesario: comple-
mentariedad en la cual el cacique
juega un importante papel.

Los dos mecanismos no son in-
compatibles, Caillavet también nos
habla de un tianguez en Las Salinas y
de otro interétnico en Pimampiro (con
los Chapis, Pastos, Quijos, Lita). La sal,
por iltimo, era un producto de lujo con
el que trataban los mindalaes.

Volvamos sobre el papel de los
mindalaes otavalefios, cuya labor de-
pendia de la administracién cacical;
segin Salomon (1980:295), las opera-
ciones de éstos se centrarian en los va-
lles productores de coca, pero el tréfi-
co especializado coexistia con un tipo
de intercambio mds general resultando
un conjunto de transacciones a larga
distancia muy desarrollado. Los
mindalaes comerciaban con chakira,
collares de cuentas de huesecillos ro-
jos o blancos o de concha spondylus
(Salomon, s/f:11) que tenian un valor
monetario de intercambio, su actividad
y los productos con los que trataban les
dieron una gran fama y estatus supe-
rior pero
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"eran mds unos agentes politicos que
unos empresarios y el objeto de sus
expediciones era menos la acumula-
cion de objetos de lujo que la canali-
zacion de flujos interzonales en un sen-
tido favorable a los intereses de los
sefiores que los protegian (ibid:12)."

Los mindalaes s6lo estaban por de-
bajo del mandatario superior de su co-
munidad de origen, formaban una ca-
tegorfa aparte de campesinos nobles,
servidores o extranjeros; estaban exen-
tos de obligaciones tales como las pres-
taciones de trabajo, debiendo rendir
solamente un tributo de bienes precio-
sos, oro, mantas y chaquiras; para el
caso de Otavalo, ademds estaban aso-
ciados a un trafico de bienes de presti-
gio, de procedencia exética y exporta-
ban productos locales hacia localida-
des lejanas (ibid:15).

Lalabor de los mindalaes estd aso-
ciada al funcionamiento de los tian-
gueces donde podian tocar directamen-
te con los campesinos sus mercancias;
Otavalo era, al igual que Quito, un lu-
gar estratégico para el flujo de merca-
derfas: comestibles, perlas y joyas de
Esmeraldas; plata del sur; oro, sal, aji,
coca, canela, tabaco de la Amazonia,
algodén, etc. (ibid:16). Los mindalaes
se desplazaban sobre grandes distan-
cias y eran un mecanismo fundamen-
tal para el abastecimiento de bienes no
producidos directamente.

A mids de la especializacién pro-
ductiva por comunidad, los tian-gueces
y los mindalaes, un cuarto elemento



para la realizacién de intercambios son
los explotadores ca-mayos de la mis-
ma macroetnia o de etnias distintas
(caso de los camayos pastos en Las
Salinas), quienes permanecen vincula-
dos a su etnia de origen pero se asimi-
lan a las normas locales y no se com-
portan como puestos de avanzada de
poder por lo que difieren de los
Kamayukkuna in-caicos que son vis-
tos como extranjeros desde el punto de
vista cultural o politico.

De este recuerdo, aparece claro
que la dependencia intrarregional es
mucho mayor entre las subregiones con
caracteristicas ecolégicas diversas, que
entre aquellas que tienen una gama si-
milar de recursos.

La riqueza de estas tierras y la po-
sibilidad de lograr la subsistencia sin
acudir a grandes estrategias como pa-
rece ser el caso del Pert, permite a los
cacicazgos mayores una cierta autono-
mia, lo cual lleva a Salomon a postular
que éstos exhiben una tendencia "cen-
tripeta" (Salomon, 1980:117) yaque si
bien hay el predominio de una forma-
ci6én mas grande y mds rica en la parte
central de cada subregion, éstas no ejer-
cian funciones integradoras ni guber-
namentales sobre el resto.

Por tltimo, debemos referirnos al
intercambio ritual propuesto por Deler
(1983:56) entre los curanderos y
yachccuna indigenas de los grupos
otavalos, shuaras y colorados, esto se
asocia al gran esfuerzo desplegado por
multiples etnias por conseguir las con-

chas spondylus y otros bienes exclusi-
vamente destinados para fines cultura-
les.

Vista la forma del intercambio, po-
demos ahora referirnos a la manera
c6mo se producia en cada subre-gion;
la agricultura era la més difundida ya
que alli se encontraban los mayores
asentamientos humanos; la tecnologia
con la cual se realizaba esta agricultu-
ra de base ha perdurado, en ciertos as-
pectos, hasta hoy e incluye, entre otras:
rotacién de cultivos (por ejemplo, pri-
mero se siembra la papa, luego el maiz
y luego la cebada con el fin de aprove-
char al méximo el abono que requiere
la papa), asociacién de cultivos (el maiz
se siembra junto con el fréjol y habas
poniendo chocho al rededor, asi se
aprovechan mejor los nutrientes del
suelo y se protege la sementera), dis-
tribucién de los huachos de tal manera
que sufran menos con la caida del agua
y no se erosione la tierra, escogita-
miento de semillas a partir de la cose-
cha, determinacién del momento pre-
ciso de la siembra, proteccién contra
heladas, abonos, etc.

Pero parece ser que el crecimien-
to poblacional constrifié este tipo de
agricultura y se tuvieron que buscar
otros lugares y otros mecanismos, alli
aparecen las terrazas y los ca-mellones.

La terraza de cultivo es un "arre-
glo de todo o parte de una vertiente, en
una sucesién de terraplenes horizonta-
les o subhorizontales, separados por
escarpaduras artificiales (taludes o
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muros) verticales o subverticales"
(Gondard y Lépez, 1983:135). Se han
encontrado terrazas a baja altitud que
se habrian reservado para cultivos de
coca o algodén: se sitdan en valles de
penetracion, bajos y cilidos. Hay im-
portantes zonas con terrazas en Zuleta,
Cayambe, Tabacundo, Ilumén, Cusin;
en los pidramos de Cambugdn y
Muenala, Intag, entre Pimampiro y
Mariano Acosta (Cfr. Mapa Inventario
Arqueolégico Preliminar de los Andes
Septentrionales; adj. Gondard y Lépez,
1983). Muchas de éstas se encuentran
a alturas elevadas por lo que se puede
suponer que el limite altitudinal de los
cultivos era mayor y que alli s6lo po-
drian haberse sembrado semillas adap-
tadas de papa, por ejemplo.

El camellén es "una variedad de
campo elevado, con relacién al nivel
primitivo del suelo" (ibid: 145); los
camellones estdn técnicamente ligados
al control de aguas en las zonas de acu-
mulacién, donde el drenaje es titil o in-

Lago San Pablo y San
Rafael W4
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dispensable a la agricultura. Como en
el caso de las terrazas, su construccién
o edificacion requiere grandes inversio-
nes de trabajo y supone fuertes densi-
dades poblacio-nales que empujaban
hacia la recuperacién de tierras mal
drenadas y mal utilizadas hasta ese
momento.

En la regiéon de Otavalo, los
camellones cubren vastas superficies:
mas de 500 hectéreas en San Pablo del
Lago y aproximadamente 2.000 hect4-
reas entre la planicie de Cayam-be y
sus alrededores; los mds marcados son
los de San Pablo, San Pedro, Pa-
quiestancia-El Pogyo; se encuentran
también Peguche, Angochagua, San
Leonardo, La Libertad, San Isidro (Cfr.
Mapa IAPAS, ibid); los camellones de
San Leonardo en El Chota parecen ha-
berse utilizado para chacras de coca y
quiza para frutales autGctonos (paltos,
guabos); en los demds, se debié haber
utilizado la superficie inundada por
sus virtudes de riego, elevacién de las




temperaturas y depésito de abono ve-
getal, para sembrar maiz y papas asi
como totora, yerbas y yuyos (bledo,
na-bo, pima, berro, etc.) (Caillavet
1983: 14-15).

El control del agua parece haber
sido muy importante y extendido en
tiempos prehispanicos, a més de los
camellones se encontraban acequias
que en ocasiones s€ asociaban a
ciénegas y/o a lagunas (ibid:18) en cu-
yas mérgenes crecian plantas acuadticas
y habia reservas de caza. Cailla-vet pro-
pone también que las lagunas y
ciénegas constitufan la base de los cam-
pos que més que naturales debian ser
dep6sitos de agua "mantenidos expre-

El Pogyo de Araque

samente por los cultivadores locales
para resolver los problemas de riego"
(ibid:19).

Lo anteriormente expuesto nos lle-
va a pensar en una notable diversifica-
cién de los cultivos y de los productos
de consumo de los indigenas prehis-
pénicos de la regién de Otavalo: maiz,
papa, fréjol, oca, zanahoria blanca,
quinua, mashua, melloco, chocho,
achira, aji, algodén, coca, sal, frutales
variados, camotes, altramuces, berro,
bledo, nabo, pima, yuyo, etc. Ademas,
en los lagos eran abundantes las
prefiadillas y patos y en los paramos se
cazaban venados, conejos, cuyes, €tc.

Refiriéndose a otros aspectos cul-
turales, debemos nombrar los pucarés
de Reyloma y Araque, ambos tienen
todavia en la actualidad funciones re-
ligioso-rituales para la poblacién indi-
gena: en el primero hay un arbol de le-
chero al que se siguen llevando ofren-
das y haciendo oraciones, en el segun-
do puede estar asociado con el "pogyo
de Araque", lugar donde van los novios
con sus familias para realizar el
fiavimaillay o lavado de cara en el ma-
trimonio. Los aspectos rituales, religio-
sos y de creencias son los mas dificiles
de descifrar, sin embargo, hay que se-
fialar que en la época preincaica los ele-
mentos naturales parecen haber tenido
un papel preponderante, sobre todo los
cerros y los lagos.

Las viviendas antiguas habrian

sido como algunas chozas que todavia
se ven en la regi6n, de lodo y adobe
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(bahareque) quizds también de tapial;
una sola habitacién servia de fogén,
dormitorio, refugio, cuyero (Espinosa,
1983:174-

). Las casas no estaban juntas sino
desperdigadas, a veces muy alejadas
unas de otras, junto a los campos de
cultivo; sin embargo, puede ser que
junto a las tolas -que en la regién son
muy abundantes- se hayan dispues-
to varias viviendas conformando con-
glomerados semejantes a pequefios
pueblos (ibid).

En cuanto a la vestimenta, debie-
ron utilizar dos materias primas autén-
ticas: la cabuya y el algoddn; sobre todo
el segundo ya que atin en la Colonia se
entregaban como tributo "mantas de
algodén" (Caillavet, 1980:181), térmi-
no que puede designar cualquiera de
las cuatro prendas tejidas que confor-
maban la vestimenta indigena: anaco,
manta, lliquida, camiseta (ibid); poste-
riormente los Incas impusieron cam-
bios en la vestimenta al introducir las
llamas y fomentar el uso de su lana.
Segun Espinosa (1983) la vestimenta
de la regién era negra y tenia forma de
costal con tres aberturas en la parte su-
perior; el mismo autor sostiene que
desde ese entonces las mujeres hilaban
y los hombres tejian los articulos de su
vestimenta (ibid: 180). En todo caso,
fueron las mujeres quienes mantuvie-
ron en mayor medida el traje tradicio-
nal que utilizaban antes de la venida
de los Incas, los hombres adoptaron
mds usos del sur.
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La elaboracién de artesanias y ar-
ticulos de vestido parece haber sido
generalizada al tratar cada comunidad
de ser autosuficiente en este aspecto;
elaboraban ollas de barro, sogas, alpar-
gatas, cestos, el tejido no era una espe-
cialidad sino una necesidad; a pesar de
ello, desde entonces, algunas comuni-
dades desarrollaron mejor sus habili-
dades y conocimientos como tejedores
y se dieron a conocer como tales (Es-
pinosa, 1983: 217).

En sintesis, y luego de realizada
esta revisioén de las caracteristicas de
los sefiorios preincaicos, podemos con-
cordar con Deler (1983:58) en que es-
tamos frente a Estados incipientes a
partir de puntos geograficos privilegia-
dos en los que poco a poco se concen-
tran la autoridad y la riqueza. De cudn
avanzada era la organizacién
preincaica, nos muestra la gran confe-
deracién y la asombrosa téctica que
desarrollaron estos grupos para la de-
fensa de sus tierras ante la penetracién
incaica.

4.1.1 La Conquista Incaica

La regién de Otavalo constituye,
en los limites del Tahuantinsuyo, una
"region de frontera" en la cual el pro-
ceso de integracién al imperio atin no
habia terminado. Deler define al
Tahuantinsuyo como un organismo
andino, centralizado y sin clara ni ma-
terializada nocién de frontera tal como
la conocemos en nuestros dias (Deler,
et. al, 1983:61); esto quiere decir que



se desarrollé y consolidé en un
ecosistema que no permitird una super-
vivencia facil, por lo tanto la utiliza-
cion de los recursos debia ser contro-
lada por una organizacién administra-
tiva fuerte, la solucién ante la ecologia
fue el control directo de la produccion
en las zonas més estables, contraria-
mente al sistema de intercambio que
se habia desarrollado en el actual Ecua-
dor; ademds, se encuentra cierto carac-
ter de Estado-Providencia (ibid:62) que
tiene que asegurar la supervivencia de
las poblaciones, €l aprovisionamiento
del ejército, de los funcionarios envia-
dos en misién y de stibditos dedicados
ala construccién de carreteras y de for-
talezas, un estado que no solamente los
alimentaba, también los vestia (ibid).
La redistribucién funcionaba en un
modelo centro-periferia del que salia
favorecido el centro y los jefes meno-
res (ibid).

De tal modo, el sistema de los se-
fiorios descritos para la regién de
Otavalo, se vio enfrentado a un siste-
ma diferente que le produjo importan-
tes cambios. Sin embargo, tal regién
fue una de las dltimas en sufrir los
embates de la conquista y, por lo tanto,
sufrié influencias relativamente meno-
res que, en su orden, las regiones de
Saraguro, Tomebamba, Latacunga y
Quito; las dos primeras tuvieron una
integracién casi completa en materia
econ6mic, politica y religiosa
(ibid:66); en Latacunga se introdujeron
elementos decisivos que desmembra-
ron sustancialmente la anterior organi-
zaci6n; en Quito se implantaron pero

subsistieron las practicas tradicionales,
lo cual sucedi6 en mayor escala cuan-
to mds al norte se avanza (ibid; Salo-
mon, s/f). Ante la agresioén Inca, los
sefiorios de la regién se unieron en con-
federacién dando lugar a una lucha que
se habria prolongado por ocho o nueve
afios; la conquista habria sido progre-
siva; Cochasqui-Cayambe primero y
Otavalo-Caranqui luego, en todo mo-
mento los incas encontraron una resis-
tencia muy fuerte, como lo prueba este
relato del episodio de Yahuarcocha:

Y tan enojada esta dellos el rey tirano
que de enojo, porque se pusieron en
arma, porque querian defender su tie-
rra sin reconocer subjecion, mando a
todos los suyos que buscasen todos los
mds que pudiesen ser habidos... y jun-
to a una laguna que alli estaba, en su
presencia mando que los degollasen y
echasen dentro; y tanta fue la sangre
de los muchos que mataron que el agua
perdio su colory no (se) veia otra cosa
que espesura de sangre. Hecha esta
crueldad y gran maldad mando
Guayna Capac parecer delante de si a
los hijos de los muertos 'y mirdndoles
dijo; "vosotros no me hareis guerra,
porque sois todos muchachos ahora’.
Y desde entonces se les quedo por nom-
bre hasta hoy a esta gente, los guam-
bracunas y la laguna le quedo por nom-
bre el que hoy tiene, que es
"Yahuarcocha" que quiere decir "lago
de sangre” (Cieza <1553>,en Gondard
y Lépez, 1983:119-120).

Asegurada la conquista, Huayna
Capac escogi6 a Caranqui como
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"templo del sol y guarnicién de gente
con mitimaes y capitan general con su
gobernador, para frontera de aquellas
tierras y para guarda dellas" (ibid:128).
En realidad, el recurso de los mitimaes
se aplic6é con prontitud en la regién
dada la fragilidad de la conquista.
Caranqui es un punto estratégico para
controlar la sierra norte, posicién de-
fensiva frente a los Pastos y confluen-
cia de dos vias hacia los Chillos y Qui-
to:
Rutal: Caranqui, Otavalo, Cochas-
qui, Puéllaro, Cotocollao,
Quito (al oeste de Imbabura
cruzando el maciso del
Mojanda)

Ruta 2: Caranqui, Cayambe, El
Quinche, Quito (al este del
Imbabura) (Caillavet,
1985:407).

Los mitimaes no fueron el dnico
mecanismo para consolidar la conquis-
ta, también se dieron alianzas politicas,
haciendo uso de la diplomacia, con ello
se trataba de aprovechar la estructura
de poder tradicional m4s bien que de
desarticularla; la asimilacion de los
ordenamientos anteriores era progresi-
va, no abrupta, por ello los caciques y/
o los principales no fueron desplaza-
dos sino integrados al sistema md4s
vertical piramidal y jerarquizado de
los incas; por ejemplo el jefe étnico
Ota-valo: Otavalango mantenia vincu-
los personales con el Inca a través de
matrimonios y dédivas, esta estrecha
relacién permitia mantener la paz en
un territorio en el cual el poder directo
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seguia recayendo sobre el jefe local
(Cfr. Caillavet, 1985:410); también el
cacique de Cayambe tenfa vinculos con
la familia incdsica (Espinosa, 1983).
Otro tipo de privilegios se otorgaron a
los guambracuna que servian en el Cuz-
co en la guardia personal del Inca, jun-
to a soldados especializados y de gran
prestigio. Este tipo de alianzas conso-
lida el dominio incéasico pero retarda
la transformacién a los modelos del sur.

El mecanismo de los mitimaes es-
tuvo extendido por todos los territorios
controlados por el Imperio; suponia
movimientos poblacionales que se des-
plazaban desde el territorio conquista-
do y poblaciones que se incrustaban
alli. Para la regi6n se encuentran los
dos tipos pero Caillavet (1985:409)
supone la predominancia de mitimaes
militares que no venian acompafiados
por sus mujeres y terminaban asimil4n-
dose a la sociedad autéctona, por so-
bre los mitimaes econémicos que eran
colonias cuya estructura familiar per-
manecia su permanencia bajo el nuevo
orden colonial. Segin Espinosa
(1983:357) en Caranqui se establecie-
ron sacerdotes, militares y administra-
dores al servicio del estado por lo que
también debi6 albergar a mitmas pro-
cedentes del Cuzco, tal como ocurria
en las demds "llajtas imperiales"; se-
fiala posibles mitimaes en Ingaurco
(Ilumén), Tumipamba (Cotacachi), de
Chacha-poyas cerca de Otavalo (ibid).

Los dos mecanismos descritos ser-
vian para varios fines: control militar,
control politico, control de las pobla-



ciones, control econémico, control
ideol6gico-cultural (también propicia-
do por la difusién del quechua y prdc-
ticas culturales incaicas), control de in-
formacién (por la difusién del quechua
y la construccién del Capac Nan o Ca-
mino del Inca) (Deler, 1983:68).

Deler sefiala que la colonizacion
impulsada en el incario era un compo-
nente esencial del sistema de control
del espacio, esto suponfa una serie de
nuevas précticas entre las que cabe se-
fialar: difusién del culto solar, organi-
zaci6n dualista hanan/urin (y
cuatriparticion), sistema decimal,
toponimia (introduccién de términos
quechuas), nuevas formas de tributo,
instalacién de colonias agricolas ("is-
las") de control incaico, cria de la lla-
ma con fines rituales y econ6micos, in-
troduccién de una nueva vestimenta,
construccién del Capac Nan y su
tambos, construccién y adaptacion de
sitios de vigilancia (pucarés), implan-
tacién de centros incaicos que aprove-
chaban una infraestructura y una im-
portancia anteriores (Cfr. Salomon, s/
f:7; Deler, 1983:64-66). Sin embargo,
el poco tiempo de implantacion y pre-
sencia efectiva de los incas en la re-
gién de Otavalo (30-40 afios) no fue
suficiente para imponer
consistentemente estas practicas y eli-
minar las anteriores. Salomon muestra
que a 1530 la presencia incaica con-
servaba un caricter marcado de encla-
ve y que la transformacién de las prin-
cipales ciudades incaicas en centros
culturales y administrativos acababa de
empezar (Salomon, s/f:13). Sin embar-

go, el sistema de intercambio y de re-
laciones exteriores miltiples se estaba
cambiando por una "clausura del siste-
ma ecoldgico" que buscaba encerrar
"conjuntos de recursos complementa-
rios al interior de universos politicos
aislados y separados, a cada nivel de la
jerarquia gubernamental” (ibid:17).
Para Caillavet, €l dominio incaico en
la frontera norte era muy fragil y se de-
rrumbé rapidamente a la llegada de los
espafioles (Caillavet, 1985:412). En
realidad, ese derrumbe empez6 antes,
cuando comenz6 la guerra civil entre
Huéscar y Atahualpa, disputa que para
Deler (1983:72) no era una nueva lu-
cha por el poder, significaba, ante todo,
una oposicién de dos mentalidades di-
ferentes:

entre la costumbres "Liberales” del
norte, en lo que atafie a la organiza-
cién politica, econdmica, espacial,
adaptada a un entorno de relativa cle-
mencia, y la légica centralizadora 'y
totalitaria del sur (ibid).

4.2 La conquista y coloniza-
cion espafiolas

Los Espafioles conquistan en el es-
pacio de una generacion, un espacio
mds vasto que el Tahuantinsuyo que
debe funcionar en provecho suyo y de
la metr6poli; 1alégica y finalidades del
sistema difieren profundamente de los
anteriores, sin embargo se presenta una
continuidad manifiesta en el manejo de
los instrumentos de control (Deler,
1983:74), es decir, se aprovechan
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condiciones e instituciones locales, se
hace uso de una forma, despojdndole
en gran parte de su contenido anterior.
Para los espafioles fue muy importante
tener un lenguaje de referencia comiin
para todos los indigenas andinos, fue
por ello que se propicié la difusién del
quechua aun en zonas como Otavalo
que no tenfan un uso generalizado de
esta lengua; éste y otros elementos ha-
blan de la voluntad de unifor-mizacion
de la poblacién autéctona. La buisque-
da de riquezas, del oro y la plata, fue la
primera motivacién de los espafioles en
la conquista; pasada esta fiebre, volvie-
ron sus ojos hacia la fertilidad de la tie-
rra 'y la disponibilidad de mano de obra
indigena, abundante y dominada; es en
este contexto que la regién de Otavalo
vuelve a tener gran importancia.

Para la administracién colonial, de
acuerdo con las circunscripciones te-
rritoriales se encontraban: la Real Au-
diencia, la Gobernacién y el corregi-
miento el que estaba en contacto con
las realidades locales, controlando a su
vez a los cabildos. En 1547 se nombra
al primer doctrinero de Otavalo y
Caranqui, lo cual revela que tal zona
tenia un niicleo poblacional muy im-
portante. En 1557, se nombra un "pro-
tector de naturales" para el norte: "una
persona con vara de justicia en los pue-
blos a fin de impedir el maltrato de los
indios por parte de los espaifioles”
(Larrain, 1980:132). En 1563 se erige
el Corregimiento de Otavalo, el cual
comprendia todos los pueblos de indios
situados entre el rio Guaylla-bamba por
el sur y el rio Gudytara por el norte.
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Las reducciones y las encomien-
das fueron los instrumentos de control
fundamentales para las poblaciones
rurales. Por medio de la encomienda
la Corona entregaba a una persona na-
tural o juridica el privilegio de percibir
para s{ los tributos de los indios de una
determinada region a cambio de lo cual
debia preocuparse por proteger y edu-
car en la fe cristiana a los indigenas a
€l encomendados. En principio, no con-
feria propiedad sobre la tierra ni dere-
cho alguno sobre la mano de obra indi-
gena pero en los hechos se actué de un
modo distinto al dispuesto por la Co-
rona (Deler, 1983:83). Los tributos se
cobraban por medio de los caciques tra-
dicionales, se imponia a todos los in-
dios entre 18 y 50 afios. En cuanto a
las reducciones, eran una forma de
redistribucién y control de la poblacién
local; los indigenas antes dispersos de-
bian concentrarse en "pueblos de in-
dios".

La reduccién en la region de
Otavalo, no habria empezado antes de
1571 y atin se ejecutaba en 1582. De
acuerdo con Larrain, los pueblos redu-
cidos serfan: Sarance, San Pablo,
Cotacache, Tontaqui, Urcoqui, Las Sa-
linas, Tumbabiro, Inta, Carangue, San
Antonio, Chapi, Pimampiro, cuatro
pueblos del drea de Pimampiro, Mira,
Lita, Quilca, Cabosqui, Cayambe,
Tabacundo, Malchingui y Guaylla-
bamba (Larrain 1980:195). Por lo que
hace a las encomiendas, tenemos los
siguientes datos.



NOMBRE DEL ENCOMIENDA| SUCESOR RENTA
ENCOMENDERO
Pedro Puellas Otavalo Rodrio Salazar | S/. 3.500
Antén Diez Cochasqui Su esposa S/. 1.150
(y otras) (por todas)
Pedro Herndndez Mira y otra Su hijo S/. 540
Diego Méndez Carangue Hijo S/. 800
(y otra) (los dos)
Alonso Martin de Quezada | Cayambe Su mujer s/d

(Larrain, 1980: 133 (de Anénimo de Quito [ 1573 1)

En el cuadro anterior no constan
las encomiendas confiadas a la Coro-
na Real; en todo caso, es inmediata-
mente perceptible la enorme renta pro-
ducida por la encomienda en Otavalo
(3.500 pesos), lo cual hace suponer que
tenfa un elevadisimo nimero de tribu-
tarios y que, por tanto, era muy codi-
ciada; el mismo Sebastidn de
Benalcazar la habia solicitado para uno
de sus hijos (Cfr. Larrain, 1980:135;
Espinoza, 1983:13).

Para 1582, Larrain calcula una po-
blacién de 25.902 habitantes en las en-
comiendas de Otavalo, Caranqui y San
Antonio, Lita, Quilca y Cahuaqui,
Chapi-Pimampiro, Cayambe y Taba-
cundo, Guayllabamba y Elguanca,
Perucho y Malchingui y Puratico
(Larrain, 1980:148). Durante la Colo-

nia se produce una gran baja demogra-
fica atribuible a diversas causas: epi-
demias de enfermedades desconocidas
por los indios, guerras, mitas o requis-
torias obligatorias para el trabajo en las
minas, huidas hacia la selva, migracio-
nes hacia las ciudades para huir del tri-
buto.

4.2.1 Tributos, caciques y co-
munidades

El tributo como practica generali-
zada tuvo su comienzo en tiempo de
los Incas y luego fue readoptado por
los espafioles con el fin de extraer los
excedentes. En la regién de Otavalo,
gran parte del tributo indigena se en-
tregaba en ropa de la tierra 0 mantas
de algodon. Esta ropa de tributo se
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exigia por piezas: anaco y/o lliquida
para las mujeres y manta y/o camiseta
para los hombres, que a su vez eran las
piezas que vestian tradicionalmente los
indigenas (Crf. Caillavet, 1980:183). E1
tributo en mantas podia tener algunas
variaciones de acuerdo al sitio donde
se imponia:

- Lita, Quilca, Cahuasqui:
"alcanacos" mantas blancas de al-
godén

- Chapi y Pimampiro: mantas blan-
cas

- Caranqui y Otavalo: mantas blan-
cas, mantas "morolliquidas”

Los alcanacos y las morolliqui-das
eran posiblemente mantas pintadas con
tinturas o quizds tejidas con algodén
de un color especial. Hay que precisar
que, sea bajo la tutela de un
encomendero o de la Corona Real, hay
una regla comun: el encomendero o el
Corregidor proveen la materia prima y

Marafién, Ibarra

los tributarios entregan los productos
terminados; por lo tanto, se retoma el
principio del tributo incaico que era
exigido en trabajo (ibid: 185). Otros si-
tios se especializan en la entrega de
materia prima: las tierras bajas (Intag,
Las Salinas) entregaban algodén,
Tontaqui entregaba algodén hilado
(ibid); asi el encomendero provee del
algod6n para hacer tejer las mantas vy,
si le falta, compra a los caciques o a
los espaiioles que tienen estancias "para
drboles frutales e para vifias e para al-
godén" (ibid). conseguido el algodén,
el cacique principal repartia a los caci-
ques y principales de todos los pueblos
del Repartimiento, el algodén para que
sea hilado y tejido por los tributarios y
entregado en forma de mantas. La dis-
tribucién se la hacia alrededor del Lago
de San Pablo, en Sarance (actual
Otavalo), Cotacachi, Tontaqui y
Caranqui, es decir las tierras frias
(Caillavet, 1980).

Como se ve, con la colonizacién
hay ciertos elementos tradicionales que
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se mantienen: la produccién de algo-
dén, las técnicas de fabricacion; pero
el sistema econémico colonial provo-
ca también una profunda desestructu-
racién del mundo indigena; en su eco-
nomia, ya que la finalidad de la pro-
duccion textil era la comercializacion,
el trabajo del tejido era intensificado y
los beneficios iban en provecho de los
espafioles; en su sociedad, ya que el ca-
cique deviene en uno de los instrumen-
tos de este nuevo sistema jugando un
papel de intermediario, acosado por los
espafioles, es a costa de los indios que
él tendrd que establecer su poder "usan-
do contra ellos los mismos abusos de
los que es victima por parte de los es-
pafioles" (ibid:199-201).

En realidad, los caciques se van
separando, en muchos casos, cada vez
mas y mas de la comunidad a la que
pertenecen, integrandose a la sociedad
dominante, adoptan por ejemplo, los
apellidos y la vestimenta de los espa-
fioles, sobre todo de los enco-menderos
con los que tratan; asi vemos que
Otavalango tiene una descendencia que
se apellida Maldonado o Salazar
(Caillavet, 1982: R. Vaca, 1984), éste
dltimo corresponde seguramente a
Rodrigo de Salazar, el gran encomen-
dero de Otavalo; esta practica pudo
haber tenido lugar porque los espafio-
les eran a veces los padrinos de bautis-
mo de los hijos de los caciques. Por
otra parte, los caciques y los parientes
de familias indigenas ilustres acceden
a numerosas tierras, ganados y pose-
siones de distinto tipo, muy superiores,
casi incomparables a las que mantie-

nen los indios del comuin como se
muestra en los testamentos (Cfr. por
ejemplo Caillavet, 1982: testamento de
Alonso Maldonado). No parece dificil
que con el transcurso del tiempo estos
nuevos intermediarios se asimilaran a
la sociedad dominante, aunque por
algdn tiempo conserven un titulo que
les es favorable.

Posteriormente, y en vista de las
ventajosas condiciones que presentaba
la industria textil, se empezaron a ins-
talar los obrajes que, en la Audiencia
de Quito, representaron una de las mas
importantes fuentes de ingresos para las
élites criollas, aunque no para los in-
dios que debian trabajar forzadamente
ya sea por el tributo o por el pago de
las deudas. Los "obrajes de comuni-
dad" fueron fundados en los pueblos
de indios con el objeto de recolectar el
tributo, el cual era percibido por el ca-
cique, quien también se encargaba de
organizar las mitas, es decir, de reclu-
tar la mano de obra, y, por lo demas,
percibia un salario; con la instalacion
de los obrajes decliné también la pro-
duccién algodonera y sus elaborados
ya que se introdujo, progresiva y rapi-
damente, la lana de oveja. Otavalo, con
el obraje de Peguche, mantenia una de
las empresas més grandes de todas las
colonias espafiolas (Gémez, en Deler,
1983:136-138). A partir de este mo-
mento es cuando empieza a vislumbrar-
se una cierta especializacion artesanal
que hasta hoy perdura entre las comu-
nidades de Otavalo y que se suma a la
existente de los "cumbicamayos" o te-
jedores de cumbi (fajas) del tiempo de
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los incas. Obviamente, la instalacién
de los obrajes en esta region no es ca-
sual sino que aprovecha una larga tra-
yectoria en la actividad textil, los co-
nocimientos y el dominio que tenfan
los indigenas de esta actividad
(Portocarrero, 1976:10).

A continuaci6n de la encomienda
y el tributo, se presenta la reparticién
de tierras indigenas entre espafioles,
con ello aparece claramente la institu-
cién de la hacienda. En el Corregi-
miento de Otavalo las primeras adju-
dicaciones de tierras con titulos de pro-
piedad a espaiioles datan de 1583; la
consolidacién de la hacienda como eje
de la explotacién del trabajo agricola
en la sierra norte del Ecuador, se reali-
z6 en los siglos XVII y XVIII (Mora y
Rivera, 1984). Muchos espafioles,
asombrados de la fertilidad y la rique-
za de las tierras altas, se hicieron atri-
buir haciendas y estancias, las prime-
ras sobre todo para sembrar, las segun-
das para mantener ganado; trasladan,
de este modo, casi todas las especies
frutales espafiolas: naranjos, manza-
nos, duraznos, vid, y, ademads, el trigo
y la cebada, las cuales se extendieron
rdpidamente, como también hortalizas
y otros productos. Mais tarde, en los
valles mas abrigados se difunde el cul-
tivo de la cafia de aziicar. En cuanto al
ganado, a més de las ovejas, se traen
caballos, vacas, cerdos, cabras.

Al mismo tiempo, al contraerse la
poblacién indigena por los numerosos
servicios a los que era obligada, se dis-
minuye el espacio cultivado y se aban-
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donan los sistemas de més dificil cui-
dado como los camellones y las tierras
irrigadas y terrazas. Las comunidades,
ante el asedio encomendial, se refugian
en zonas menos fértiles y més reduci-
das que cultivan con algunas de sus
pricticas tradicionales, muchas veces
desvirtuadas por el influjo colonial; asi
mismo se van cambiando la alimenta-
cién, el vestido, €l lenguaje, la misma
cultura; los intercambios prehispa-
nicos se van eliminando, se extienden
los mercados; el indigena de algiin
modo se integra pero de un modo to-
talmente desventajoso. Lahacienda se
desarrolla a partir de la expropiacién
de tierras indigenas por medios lega-
les e ilegales; la necesidad de mano de
obra en las haciendas provocé un gran
movimiento hacia éstas desde las co-
munidades; a fines del siglo X VIII, méas
de la mitad de la poblacién indigena
vivia en las haciendas (Gémez, en
Deler, 1983:144-145), son éstos los
indios conciertos que luego devendrian
en huasipungueros.

Hacia mediados del siglo XVIII se
realiza el repartimiento de tierras a las
parciliadades de Imbabura, mediante el
Protector de Naturales del Corregi-
miento; con éste se legaliza la posesién
de tierras de acuerdo al nimero de tri-
butarios, se fijan limites con las hacien-
das y, en no pocas ocasiones, se dismi-
nuyen los campos de los indigenas o
se les priva de los mejores terrenos.

En 1776 se decreté un censo ge-
neral de poblacién encargado a las au-
toridades civiles y eclesidsticas y se



requerian tantos detalles que entre los
indigenas se propal6 el rumor de que
se intentaba imponerles "la aduana y
el obraje del quinto" (Moreno,
1978:151). Larebeli6n empez6 enton-
ces con las cacicas de Cotacachi:
Antonia Salazar, esposa del goberna-
dor de Intag, Petrona Pineda, esposa del
gobernador de Cotacachi, Balta-sara
Meéndez, mujer del maestro de capilla,
y otras, quienes se propusieron no de-
jar leer al cura en la Iglesia la orden de
empadronamiento. Se dijo que ese dia
querian herrar a los indios para impo-
nerles la aduana y que desde el Rey
para abajo todos eran unos ladrones
(ibid:154). Los indigenas entonces
persiguieron a cuanto agente de adua-
na encontraron para darle muerte. En
Otavalo, entre tanto, el corregidor
Joseph Posse Pardo organizé una ex-
pedicién de castigo que fue derrotada;
en Cotacachi se incendi6 la casa del go-
bernador Patricio Cotacachi por su leal-
tad a los espaiioles, muchos otros ca-
ciques se distanciaron del levantamien-
to o tuvieron actitudes ambi-valentes.
En Otavalo también fueron grandes las
demostraciones de la furia popular
(ibid:161) muertes, incendios y el lla-
mado a unirse a la sublevacién median-
te gritos y miusica de tambores y de
churos; los espafioles tuvieron que huir
delaciudad y ésta quedé practicamen-
te a merced de los alzados. Se destru-
yeron los obrajes de Otavalo del Mar-
qués de Villaorellana; de Peguche, de
Miguel de Jijén; de La Laguna, admi-
nistrado por Tempora-lidades y las ha-
ciendas Pirugue, Guasaque, Sigsi-
cunga, Pinsaqui, Quinchunqui, del mis-

mo Marqués; Agualongo, San Xavier
y Pisabo (ibid:167). Sofocada la re-
belidn, el presidente Diguja dicté sen-
tencias y castigos para los amotinados;
a los cabecillas hombres se les impo-
nia €l corte del pelo, azotes y servico
de por vida en el obraje de San
Idelfonso; a las mujeres se les mand6
rapar la cabeza y las cejas y darles de
azotes, los demds participantes tenian
penas menores pero semejantes; por
ejemplo a Gregorio de la Thorre que
fue quien dirigié la muerte del Gober-
nador Juan Manuel Valenzuela de San
Pablo, "se le cortara el pelo, se le daran
cien azotes y serbird toda su vida en el
obraje de San Idelfonso a racién y sin
sueldo" (ibid:83).

A pesar de los alzamientos, el co-
bro de los tributos sigui6 vigente y para
1804-1805, se da cuenta de un total de
5705 tributarios en el Partido de
Otavalo, de los cuales un 48% son su-
jetos a haciendas (Oberem, 1981:348).

En la Colonia, la poblacién blan-
ca no estuvo instalada en los centros
urbanos mds importantes; Cayambe y
Otavalo eran asentamientos indigenas
y conforme a las leyes espafiolas, los
blancos debian instalarse fuera de los
limites de las provincias, por lo que se
agruparon en aldeas, a ese entonces, de
menor importancia como Tabacundo
o Ibarra; asi es que los chapetones pre-
ferfan habitar en la "villa" de Ibarra y,
en el "asiento" de Otavalo, vivian los
criollos (Lebret, 1981:32). Observe-
mos este cuadro de poblacién para
1779-178S:
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Razas y clases

Distribucién de la poblacién del Corregimiento de Otavalo en 1779 y
1785 por grupos sociales

Nimeros d

pobalcién total que representan

e personas y porcentajes de la

1779 1785
Blancos 2365 = 7.4% 2690 = 7.8%
Indigenas 24845 = 717.5% 25961 = 75.3%
Libres de diversos colores 4,634 = 14.4% 3.535 = 16.1%
Esclavos 216 = 0.7% 275 = 0.8%
Poblacién total 32.060 34.459

(Fuente y elaboracién: Lebret, 1981:30).

Las enfermedades que sufrieron
los indigenas y que los diezmaron ge-
neraron una gran demanda de fuerza
de trabajo en las plantaciones del valle
en los siglos XVII y XVIII lo que obli-
g6 a la "importacién” de negros escla-
vos, centenares de ellos a érdenes de
los Jesuitas. Los primeros repartimien-
tos de tierras del Valle del Chota co-
rrespondieron a soldados y conquista-
dores espaiioles (Coba, 1980:26) que
las quisieron trabajar con mitayos de
las tierras frias "convirtiendo en cemen-
terio las playas ardientes de Coangue"
(ibid); en 1648, el cacique principal de
Otavalo exponia al Rey que los tribu-
tarios de Otavalo se morian cuando
eran llevados por los vecinos de Ibarra
para trabajar en sus tierras bajas
(Stutzman, 1976:3). Los esclavos ne-
gros que los reemplazaron se dedica-
ron a las diversas tareas de produccion
de la cafia, aguardiente, raspadura, azu-
car (al "trapiche"), a la explotacién de
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minas de sal y al mantenimiento de
ganado: mulas, cabras, etc. Los ne-
gros eran conocidos con el nombre de
su lugar de origen o de su grupo €étni-
co; hasta hoy subsisten los apellidos
Congo, Chald, Carabali, Anangono,
Minda, etc. también tomaron apelli-
dos espaiioles de acuerdo a los duefios
de las haciendas donde trabajaban, por
ejemplo, Plaza, Quintero, Montafio,
Lara, etc. (Coba, 1980:30-31).

Los Jesuitas jugaron un papel de-
terminante en la historia del Valle del
Chota, segiin Stutzman:

"El niimero de esclavos crecié a medi-
da que los africanos reemplazaron a
los indigenas como campesinos del
Valle. El afio de 1767, cuando los Je-
suitas fueron expulsados de América,
tenian 10 haciendas y 1760 esclavos
en el Chota (Stutzman, 1976:3)."



Las haciendas de los Jesuitas en
Imbabura -y Coangue- eran: La Con-
cepcidn, Santa Lucia, Tumbabiro,
Cotacache, La Laguna, Cunchi (con
Chapi), Carpuela (con Chalguayaco y
Caldera), Santiago, Cuajara, Pisquer,
Chorlavi y Lulunqui, a cada cual més
rica que otra. Los esclavos negros es-
taban sujetos a duros trabajos y ade-
mas se les castigaba severamente, asf,
tenian los jesuitas la costumbre de en-
viar con algin esclavo "una misién",
desde Pusir a La Concepcién, en don-
de al enterarse del contenido de la carte,
el receptor apresaba al esclavo, luego
de lo cual procedia a darle un severo
castigo, consistente en una tunda de
palos; esto era lo que se solicitaba en
la misiva (IEAG, 1953:67-68).

Instrumento de labranza

4.3 La Republica. La con-
solidacion de la hacienda tra-
dicional.

La emancipacién politica de
Espafia no representd ninguna trans-
formacién en las condiciones de explo-
tacion en que se encontraban las ma-
sas indigenas, mds bien empeoraron
pues las grandes propiedades per-
manecieron intactas y los terratenien-
tes tuvieron un significativo control
sobre el aparato burocrético estatal que
funcionaba de acuerdo a los intereses
de éstos (Mora y Rivera, 1984:100).

Al interior de las haciendas se fue
consolidando el hausipungaje, es decir
la entrega de una parcela de tierra a
cambio de lo cual el "beneficiario" de-
bia entregar hasta seis dias de trabajo y
percibir una remuneracién formal, casi
nunca efectiva; con el huasi- pungo, el
peén tiene derecho al uso de agua 'y
lefia, asi como la autorizacién para
mantener una determinada cantidad de
ganado en los pastos naturales de la
hacienda (Oberem, 1981:301).

Al entregar el huasipungo, la ha-
cienda se aseguraba la mano de obra
pues a la par se endeudaba consciente-
mente al huasipunguero y con ello se
le obligaba a quedarse en un servicio
perpetuo so pena de la prisién por deu-
das. Asi, el terrateniente practicamen-
te "compraba" al indigena, ya que ade-
mds se podia "adquirir" conciertos en
la cédrcel, fugitivos de hacienda, por
ejemplo; el nuevo patrén tenia que tra-
tar con el anterior y asumir las deudas
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del concierto, adquiriendo su titulo le-
gal de "propiedad" (ibid:311). Muchos
indigenas preferian concertarse para no
hacer el servicio de la mita; otros pe-
dian préstamos para cumplir obligacio-
nes sociales, fiestas, priostazgos, asi
quedaban bajo la dependencia del lati-
fundista.

Los conciertos no solamente de-
bian trabajar en los campos de cultivo
de la hacienda, también tenfan que ser-
vir como huasicamas (trabajos domés-
ticos), chagracamas (cuidado de culti-
vos) o cuentayos (cuidado del ganado
en los paramos) (ibid: 318); ademas
no era el concierto el finico que servia
sino que tenia que apoyarlo toda su fa-
milia por lo que el trabajo en la parcela
era una terrible sobrecarga que sélo
podia enfrentar con la ayuda de los
"allegados" o apegados, conforméndo-
se asi una gran familia; segin Guerre-
ro (1975), la familia "huasipungo am-
pliada".

Feria de Otavalo
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La hacienda se vuelve la entidad
aglutinante de poder a nivel microrre-
gional, subordindndose asi a las comu-
nidades y al pueblo; la voluntad del te-
rrateniente no puede encontrar contra-
posicién en ninguna de estas esferas.
Encontramos de este modo, una escala
jerdrquica entre haciendas-pueblo-co-
munidad, unas relaciones que hasta
cierto punto son también raciales; la
hacienda ejerce su influencia sobre las
comunidades directamente o a través
de los pueblos, cuyas autoridades son,
en muchos caso, designadas por lo mis-
mos hacendados; a su vez, los mesti-
zos del pueblo buscan también la opor-
tunidad de servirse de los indigenas o
de las comunidades y de gravarles
con servicios y obligaciones arbitraria-
mente.

Junto a la produccién agricola de
los latifundios, a principios de siglo
todavia existen otras actividades pro-
ductivas como los centros artesanales
textiles que emplean mano de obra




indigena para el disefio y elaboracion
de las prendas (Mora y Rivera,
1984:102).

La poblacién indigena, siempre
numerosa, protagonizé un ultimo gran
levantamiento en Otavalo, conforme lo
sefiala Herrera en su monografia de
1909:

" .. Garcia Moreno se propuso instruir
a varios nifios de la raza indigena, di-
seminados en la Republica, a fin de que
ellos a su vez sirvieran de maestros en
sus respectivas localidades.... Dos her-
manos de las escuelas cristianas vinie-
ron d poner en planta la comision de
conducir varios nifios indigenas d Qui-
to, para el objeto mentado. Mas el pro-
cedimiento que se empled para reunir-
los fue violento, descabellado... Este
grave error en la forma provoco un
terrible levantamiento de los indigenas.
El hecho es que en la Loma de Reyes
se junté una gran porcion de indige-
nas Sonaron los consabidos caraco-
les, convocando reunion d las distin-
tas parcialidades, de las que acudie-
ron en gran nimero... hormiguea-
ban los indigenas en la mentada loma
y descendieron d carrera tendida,
arrojando piedras sobre los milicianos,
que se vieron en el trance preciso de
ponerse en polvorosa hasta el puente
de Cisneros, un miliciano ebrio que se
atrazo (sic) de la fuga, fue descuarti-
zado... Una escolta armada, de Ibarra,
que llegé el mismo dia, se dirigio por
Peguche a la Laguna de San Pablo...
algunos indios temerosos de lo que so-
brevendria, montaron en sus caballe-

tes de totora y se fueron aguas aden-
tro. Los de la escolta comenzaron a
disparar contra los que navegaban, d
herirlos y matarlos, como si se ocupa-
sen de caceria provechosa y divertida...
Asi terminé el levantamiento (Herrera,
1909:134-135).

Durante la primera mitad del pre-
sente siglo, las haciendas imbabu-refias
no emprendieron grandes transforma-
ciones, salvo intentos aislados por me-
jorar los hatos ganaderos de leche o por
introducir rebafios o semillas mejo-
radas; la produccién sigui6 siendo mix-
ta: cultivos de maiz, papas, trigo, ce-
bada y otros, y leche y lana por otro
lado. El caricter tradicional se reafir-
maba en las relaciones con los trabaja-
dores, sujetos formal y realmente al pa-
trén y a la hacienda por medio de los
huasipungos, las "ramas" y otros me-
canismos, dependientes asi mismo,
como ya veifamos, de los poderes in-
termedios pueblerinos. Después de
1950 coomienzan a sucederse grandes
cambios en el agro, en la produccién y
en las relaciones que ésta supone; al
principio son cambios que se muestran
s6lo en un reducido niicleo de hacien-
das, propiedad de terratenientes de
avanzada, mas tarde, con la
promulgaci6n y aplicacién de laley de
Reforma Agraria, los procesos serdn
generalizados.

A modo de ejemplificacion, revi-
semos lo que dice el informe CIDA
sobre Topo, Angla y Zuleta, el comple-
jo hacendario de propiedad de Galo
Plaza Lasso:
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" La potestad del patrono deriva, en este
caso, no sélo del tradicional poder de
los grandes propietarios, sino también
de la magnitud de la empresa, del gran
niimero de personas que se encuentran
bajo sus érdenes, de la influencia como
politico e, incluso, de su ascendiente
sobre el personal subordinado, logra-
do a través de una sostenida preocu-
pacion por su nivel de preparacion téc-
nicay el desarrollo de la economia fa-
miliar (CIDA, 1962:201)"

El complejo hacendario cuenta con
un amplio sector administrativo y de
servicio; en las tres haciendas trabajan
175 huasipungueros y 81 peones libres;
la superficie total de las tres haciendas
es de 2.955 hectdreas. La empresa en
su conjunto mantiene una produccién
pecuaria y agricola: existen 410 hec-
tdreas de maderas artificiales, més de
60 hectireas de alfalfa, 863 cabezas
de vacunos mestizos y 77 Holstein
Friesian; 96 caballares, 1.700 ovejas
mestizas y 400 de raza pura, 450 galli-
nas; 1.415 hectareas estan dedicadas
al cultivo de trigo con un promedio de
11 quintales por hectérea, 62 hectireas
con papas, 50 hectéreas con cebada, 6
hectireas con maiz, 50 hectdreas de
avena; toda la produccién tiene facil
acceso a los mercados de Quito y de

Ibarra.

En cuanto a los huasipungueros,
trabajan en su parcela junto a su espo-
sa e hijos, ellas también trabajan para
la hacienda como ordefiadoras; los ape-
gados son un promedio de 2 6 3 perso-
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nas por huasipungo; en un sector, el
analfabetismo en los adultos se acerca
al 90%. La mayor fuente de ingresos
en el huasipungo esta dada por la pro-
duccién agricola, de esta, apenas un
27% es enviada al mercado, consu-
miéndose el resto en el huasipungo;
también la produccién pecuaria se des-

tina preferentemente al consumo inter-
no (ibid:201-214).

A fines de 1962 se hizo entrega de
los huasipungos en esta empresa
hacendaria, el mismo propietario con-
sideraba que esta adjudicacién no era
una solucién; las tierras adjudicadas en
las tres haciendas comprenden 640.7
hectdreas. Con la entrega de las parce-
las, los ex-huasipun-gueros devienen
en minifundistas con titulos de propie-
dad, o sea que estdn lejos de constituirse
en "productores agricolas independien-
tes" (ibid: 451).

La modernizacién y capitalizacién
de las haciendas y la "liberacién" de
las comunidades provoca también una
redefinicién de las relaciones con los
pueblos, muchos de los cuales entran
en franca decadencia, asi como también
la poblacién que en ellos reside. =



5.1 Generalidades

La agricultura, la ganaderia, la
manufactura textil y el comercio han
representado histéricamente las princi-
pales actividades econémicas de la pro-
vincia de Imbabura. A través de diver-
sos periodos, cada una de ellas ha adop-
tado diferentes formas de produccién
(o modalidades en el caso del comer-
cio) correspondientes a contextos es-
tructurales también diferenciables. En
los cambios que experimenta cada una
de dichas actividades se expresa el pau-
latino desarrollo de las fuerzas produc-
tivas y se verifican transformaciones
cualitativas en lo que se refiere al ca-
racter de las relaciones sociales de pro-
duccién.

Por otro lado, y atin cuando es po-
sible postular un proceso general de
transformaciones valido para el conjun-
to de la provincia, cada una de las zo-
nas que hemos establecido muestra, en

5. Economia

cada periodo, determinadas caracteris-
ticas que serd preciso sefialar. Asi, por
ejemplo, la dindmica de las transfor-
maciones agrarias, si bien se inscribe
en el proceso global que ocurre en toda
la sierra ecuatoriana, muestra ciertos
matices zonales y locales, y para algu-
nas zonas es pertinente hablar mejor de
procesos de colonizacién que de trans-
formaciones de una estructura tradicio-
nal. Del mismo modo, la manufactura
textil no estd presente en toda el drea
provincial, tendiendo a concentrarse en
determinadas zonas, de manera que su
desarollo afecta diferencialmente a di-
versos grupos de la poblacion.

Sélo con el objetivo de hacer mas
clara la exposicién, hemos optado por
examinar separadamente la dindmica
de cada una de tales actividades. Sin
embargo, en el contexto de la econo-
mia regional, agricultura, ganaderia,
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manufactura textil y comercio, consti-
tuyen actividades intimamente rela-
cionadas; esto es cierto no solamente
en los términos generales de que cada
una de ellas forma parte de una unidad
estructural, sino en un sentido mas es-
tricto. En diferentes etapas histéricas,
dichas actividades se han verificado al
interior de unidades de produccién ple-
namente integradas. En la época colo-
nial y ain hacia finales del siglo XIX
€N unos pocos casos, la hacienda-obraje
concertaba en su interior a una masa
laboral cuya fuerza de trabajo se divi-
dia entre las tareas agricolas, las gana-
deras y la manufactura textil, activida-
des que desde el punto de vista de la
propiedad de las condiciones objetivas
de produccién, se integraban en una
Unica empresa. A su vez, la fuerza de
trabajo inscrita en la manufactura tex-
til, a través de su sujecion a los obrajes,
obtenia su reproduccidn del resultado
de su aplicacién a la agricultura, me-
diante el usufructo de pequeiias par-
celas que constituian la dimension te-
rritorial de unidades familiares de pro-
duccién.

Durante el siglo XIX y con la ten-
dencia a la desaparicién de la produc-
cién obrajera, la actividad textil adquie-
re un cardcter mas estrictamente
artesanal al pasar a formar parte, en
medida creciente, de unidades domés-
ticas que, junto a una produccién
parcelaria -agricola y ganadera- funda-

mentalmente de autosubsistencia, se
constituyen en productoras de mercan-
cias através de larealizacién en el mer-
cado de sus "industrias".

Aun en la actualidad, y a pesar
de que se puede sostener que al menos
las grandes unidades productivas tien-
den a una clara especializacidén, sub-
sisten economias mixtas particularmen-
te en el &mbito campesino. Como ve-
remos m4s adelante, un porcentaje sig-
nificativo de los artesanos de la pro-
vincia son, al mismo tiempo, campesi-
nos (principalmente agricultores), y son
muchas las unidades domésticas que
generan estrategias de reproduccién en
las que se combinan la agricultura con
la artesania y, mis recientemente, con
la asalarizacion al menos temporal de
parte de su fuerza de trabajo. Por su
parte, las haciendas que subsisten en
la regién, atin cuando en algunos ca-
SOs muestran una especializacion leche-
ra, aparecen combinando la ganaderia
con la produccién cerealera y de tubér-
culos y al menos una de ellas incluye
en sus actividades empresariales un ta-
ller artesanal (1).

Esta caracteristica de la economia
regional -la integracion en una misma
unidad productiva de varias activida-
des econémicas-, concomita, por otra
parte, con un hecho altamente signifi-
cativo en la perspectiva del estudio de
la cultura popular. Histéricamente, y

(1) Véase en el capitulo sobre artesanias €l caso del Taller Artesanal de Bordados adscrito a la

Hacienda Zuleta.
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hasta mediados del presente siglo, el
grueso de la actividad econémica tie-
ne como asentamiento territorial un
4mbito particular: con excepcién de
las practicas comerciales, que por su
misma naturaleza tienden a vincular al
espacio rural con los nicleos urbanos
y a concentrarse en €stos, los rubros
propiamente productivos se localizan
fundamentalmente en el campo -en
haciendas, en comunidades y en pobla-
dos pequefios-, de manera que la dina-
mica social, atin la que se gesta en tor-
no a la actividad manufacturera, pre-
sentara contenidos intrinsecos al entor-
no particular en el que se desenvuelve,
a saber, el ambito rural.

Solo a partir de 1a década del 50 y
concomitando con el surgimiento de la
tendencia a la especializacién produc-
tiva y a la capitalizacién de un nimero
significativo de talleres artesanales, el
espacio urbano -conformado por las
ciudades de Ibarra, Otavalo, Atuntaqui
y Cotacachi- comienza a desarrollar

una dindmica propia, centrada en €l
desenvolvimiento creciente del comer-
cio y de la produccion manufacturera.
Si bien con anterioridad la conforma-
ci6én espacial ya muestra una relativa
importancia de los niicleos poblados,
es desde la segunda mitad del presente
siglo cuando comienza un proceso de
consolidacién de sectores populares
urbanos que, sin abandonar sus raices
campesinas y, muchas veces, étnicas,
dan inicio a pricticas culturales pro-
pias.

En esta visién general cabe tam-
bién sefialar la importancia creciente
que viene adquiriendo en los tltimos
afios el recurso de la migracién y el
establecimiento de relaciones salaria-
les en el marco de las estrategias
reproductivas tanto de las unidades
domésticas agricola-artesanales como
de unidades familiares asentadas en los
pueblos y adn en las ciudades. Siendo
en gran medida una migracién de ca-
racter temporal, ello conlleva especial

Venta de ovos
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interés por los efectos que tiene sobre
las expresiones culturales de los dis-
tintos sectores populares. Aunque no
nos detendremos a examinar especifi-
camente el impacto del fenémeno mi-
gratorio, a lo largo del texto se puede
apreciar c6mo €l se expresa en diver-
sas manifestaciones de la cultura.

Finalmente, resulta necesaria una
breve consideracién de un rubro eco-
némico de trascendental importancia
en los afios recientes: el turismo. Aun-
que su impacto afecta diferencial-men-
te a las diversas zonas y localidades de
la provincia, opera de hecho como un
dinamizador de la economia regional
en su conjunto, tanto a nivel de la pro-
duccién arte-sanal como del comercio
y los servicios. Por otra parte, la afluen-
cia de turistas a determinadas locali-
dades (Otavalo y comunidades aleda-
fias, Lago San Pablo, Ibarra-San Anto-
nio, Cotacachi-Cuicocha, La Esperan-
za) tiene un impacto directo sobre de-
terminadas practicas culturales de los
pobladores.

5.2 La dinamica agraria: ha-
ciendas, comunidades y cam-
pesinos

La época prehispdnica muestra, a
pesar de la ruptura marcada por la con-
quista incaica, una cierta continuidad
de las relaciones sociales de produc-
cién en la regién que hoy constituye la
provincia de Imbabura; tal region re-
presentd para el Imperio una importan-
te fuente de aprovisionamiento de bie-
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nes agricolas, sobre todo de maiz, pro-
ducto que en el contexto del Incario
adquiere especial signficado.

El sistema colonial, durante tres
siglos de dominacién produjo drasticas
transformaciones. Aunque inicialmen-
te intent6 poner en vigencia un cuerpo
de normas que buscaba conciliar poli-
ticas perfeccionistas con el objetivo de
captacion del plustrabajo de la masa
indigena, a la larga las practicas con-
cretas de los conquistadores, y las pro-
pias necesidades de la economia colo-
nial, se tradujeron en la sobreexplo-
tacién de la mano de obra nativa, a tra-
vés de exacciones tributarias y de tra-
bajos forzados, y en una sistematica
ocupacién de tierras.

El despojo de los medios de pro-
duccidn, particularmente de la tierra,
constituyé un elemento central en la
consolidacién de la situacidn colonial.
Las tierras conquistadas fueron consi-
deradas en su totalidad como posesién
de la Corona, pudiendo disfrutar de su
dominio, mediante concesion real, los
indios pertenecientes a parcialidades y
reducciones y los colonizadores espa-
fioles. Los "repartimientos de tierras"
fueron el antecedente de la adquisicién
del dominio privado sobre las mismas,
puesto que mds tarde la Corona optd
por enajenar sus posesiones "vendién-
dolas por un precio conveniente a las
personas que lo solicitasen" (Moreno,
1981:247-248). La apertura de un mer-
cado de tierras signific6 la conforma-
cién de grandes unidades territoriales



de caracter privado -haciendas- las mis-
mas que acaban por monopolizar el
control de los recursos naturales (tie-
rras, pastos, bosques, agua) reducien-
do a un minimo las posibilidades de re-
produccién auténoma de las masas in-
digenas.

Como vasallos de la Corona los
indios estaban obligados al pago del
tributo, el cual era entregado directa-
mente a la administracién colonial o
bien a un encomendero. Ademids del
trabajo parcelario y comunal -trabajo
necesario relativo a la reproduccién de
las familias indigenas-, la obligacion de
tributar exigia la realizacién de un
sobretrabajo, ya sea en las tierras
usufructuadas por la comunidad indi-
gena o en propiedades de espafioles
(haciendas u obrajes). Adicionalmen-
te, los "indios comunes" estaban obli-
gados a cumplir funciones de "mitayo",
forma de trabajo forzado a la que se
hacian acreedores los hacendados es-
parioles por dictamen real. La institu-

ci6n de 1a mita obedecid, en principio,
a la necesidad de los hacendados de
contar con un contingente seguro y per-
manente de mano de obra. A pesar de
que la reglamentacién sobre la mita
contemplaba el reemplazo anual de la
fuerza de trabajo mitaya, la dindmica
ha-cendaria tendia a la sujecion del tra-
bajador a través de mecanismos coer-
citivos.

Hacia finales de la época colonial
muchas de las instituciones propia-
mente coloniales habian sido formal-
mente abolidas, pero las practicas de
sobreexplotaci6n del trabajo continua-
ban hasta el perfodo republicano. Ello
era posible en cuanto la politica colo-
nial dio origen a un régimen de propie-
dad de la tierra en el que destaca la
presencia hege-ménica de las grandes
haciendas, cuyos gestores controlaban
recursos productivos, poder politico y
mecanismos de dominacién ideol6gi-
ca, lo que les permitia la sujecién de
una considerable masa laboral.

Transportando
panela
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Al comenzar el presente siglo, la
estructura agraria heredada de la etapa
anterior mostraba la presencia de dos
entidades fundamentales: haciendas y
comunidades, "siendo el sistema
hacendario tradicional el eje articulador
y las comunidades de campesinos la
base inmediata de la produccién y re-
produccién de la sociedad agraria"
(Almeida, 1981:157). El control de los
recursos ejercido por el sistema de ha-
ciendas, el que monopolizaba tanto va-
lles intermedios como zonas ecolégicas
de complemento, tenia como contra-
parte la situacion deficitaria de la gran
mayoria de comunidades indigenas, 1o
cual "habia obligado a los comuneros
a vincularse a la gestién hacendaria de
diversas maneras", siendo posible dis-
tinguir entre economias campesinas or-
ganizadas al interior de las haciendas
(huasipungos), campesinos en situa-
cion de complementariedad respecto a
las mismas (yanaperos) y, finalmente,
campesinos en condiciones de relativa
autonomia (ibid:205-206). Las condi-
ciones estructurales esbozaban un com-
plejo campo de actores sociales: ha-
cendados, mandos medios (mayordo-
mos, mayorales, etc.), huasipungueros,
arrimados, yanaperos y campesinos li-
bres.

La provincia de Imbabura presen-
taba con claridad la situacién descrita.

En ella se apreciaba una extremada
polarizacién en cuanto a la tenencia de
la tierra; mientras unas pocas familias
@y el Clero Catdlico ejercian un mo-
nopolio territorial, la masa campesina
indigena mostraba ya una tendencia
hacia la atomizacién (minifundismo) y,
mayoritariamente, una localizacién es-
pacial marginal cuando no condiciones
de total dependencia al interior de las
haciendas (ibid:239-240). Aunque méas
acentuada en el sector central y sur de
la provincia, esta estructura se mani-
festaba también en el 4rea norte (zonas
de Pimampiro y valle del Chota), y sélo
el drea occidental mostraba caracteris-
ticas diferentes 3).

La mayor integracién del territo-
rio y, por tanto, del mercado naciona-
les, incentivé por entonces €l aumento
de la produccién en las grandes pro-
piedades. En virtud de sus particulari-
dades ecolégicas y de esta coyuntura
favorable, las haciendas imbaburefias
de los valles interandi-nos se habian
centrado en la produccién extensiva
mixta de ganado y cereales (ibid:239),
mientras aquellas de las zonas célidas
se especializaban en la produccién de
frutos tropicales, sobre todo de cafia de
azucar. Soélo en el cantén Otavalo, los
12 grandes fundos reunian en su con-
junto 5.334 cabezas de ganado vacuno
@ (Males, 1985, citando a Herrera,

(2) Las familias Barba, Jijén y Caamafio, Plaza Lasso y Freile Gangotena destacan entre los gran-

des propietarios.

(3) Los sectores de Lita-La merced de Buenos Aires y de Intag recién comenzaban a ser incorpo-
rados a la economia regional a través de un incipiente proceso de colonizacién.

(4) La haciendas con mayor nimero de ganado vacuno en la zona de Otavalo eran, hacia 1908,
Cusin (900 cabezas), Sigsicunga (774), Cambugén (593), Perugache (526) y Quinchuqui (518).

64



1909). La produccién ganadera era
también significativa en las haciendas
del sector de la Esperanza-Ango-
chagua, en las cuales "las empresas
patronales basaban sus operaciones
productivas en dos actividades comple-
mentarias: la agricultura en las partes
altas no ocupadas por los huasipungos
-cultivos de papa, trigo y cebada- y las
pecuarias en el bajfo y en los terrenos
de descanso" (Farga, 1981:91-92).

Mientras las empresas hacenda-
rias tendian hacia una mayor vincula-
cién con el mercado, las economias
campesinas producian para su propio
consumo autogenerando condiciones
minimas para su reproduccién. Tal si-
tuacién era particularmente grave para
las economias domésticas organizadas
al interior de las haciendas, cuyas es-
trategias reproductivas consistian en
entregar una renta en trabajo al hacen-
dado a cambio del usufructo de una
parcela (huasipungo) y del acceso are-
cursos complementarios, establecién-
dose asf relaciones de produccién cla-
ramente nocapitalistas. La dindmica de
la economia huasipunguera, clave para
comprender el proceso de transforma-
ciones agrarias que se inicia hacia fi-
nes de la década del ’50, es ilustrada
por Almeida de la siguiente manera:

"la familia huasipunguera requeria del
contingente familiar tanto en lo que

respecta a la entrega de renta
(plustrabajo) como en lo relacionado
a la reproduccion directa de la paren-
tela (trabajo necesario)... el hausipun-
guero entregaba casi 200 jornales a la
hacienda a lo que se suman los apoyos
ocasionales e informales de su mujer e
hijos en edad de trabajar, lo que mer-
maba considerablemente sus posibili-
dades de atender a su parcela. Dispo-
niendo de un espacio aproximado de 2
hectdreas (6), la economia huasipun-
guera se veia en la necesidad estruc-
tural de aceptar otros aportes labora-
les a su interior para asi poder repro-
ducir su esfera doméstica... Los me-
canismos de reclutamiento empleados
por el huasipun-guero eran, por una
parte, el arrimaje de parientes y, por
otra, los sistemas de reciprocidad 'y
mutualismo existentes en el seno de la
comunidad... los arrimados pasaban
a contribuir sustancialmente en las la-
bores de la parcela huasi-punguera...
pero, dentro de los limites parcelarios,
el titular podia acoger bajo su techo'y
sementera solamente a un niimero li-
mitado de arrimados (casi siempre hi-
jos casados)... asi, la dindmica del
arrimaje, pese a su funcionalidad ini-
cial, se constituia en la limitacion es-
tructural del sistema huasipunguero,
dada la inmovilidad de sus recursos
materiales y la inevitabilidad de la di-
ndmica demogrdfica expansiva...
(Almeida, 1981:206-207 y 278-280).

(5) Al respecto véase Guerrero, Andrés, Haciendas, capital y lucha de clases andina, Quito, El

Conejo, 1983.

(6) La informacién especifica se refiere a una hacienda ubicada en la zona de La Esperanza-

Angochagua.
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La empresa huasipunguera conta-
ba con técnicas y tecnologia rudimen-
tarias. El instrumental empleado en las
labores agricolas era extremadamente
simple (azadén, pala, en ocasiones ara-
do, yugo y aperos), y la produccién
combinaba cultivos anuales con culti-
vos de ciclo corto (papa, maiz, haba,
cebada, trigo, quinua, sambo, chocho,
melloco). La produccién agricola era
complementada con la pecuaria, prin-
cipalmente con la crianza de ovejas
aprovechando el acceso a los recursos
hacendarios. En los aspectos tecnol6-
gicos y productivos, la economia
huasipunguera guardaba similitud con
las economias campesinas no vincula-
das de manera estable al sistema
hacendario; pero las estrategias de esta
ultimas incluyeron més tempranamen-
te el recurso a la asalarizacion de parte
de su fuerza de trabajo. Por otro lado,
la situacién de los huasipungueros de
las haciendas de los valles interandinos,
coincidfa, en términos generales, con

Parva de maiz
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la de aquellos de las haciendas locali-
zadas en las zonas cdlidas, por ejem-
plo en el Valle del Chota, excepto por
la diferente conformacién del fondo
agricola de autosubsistencia.

Promediando la década de los
’50, el sistema de hacienda tradicional
enfrentaba una situacién critica como
resultado del asedio campesino a las
grandes extensiones privadas y, por
otro lado, de las presiones provenien-
tes de la modernizacion del aparato pro-
ductivo de la economia nacional. En
los afios siguientes se asiste a dramati-
cas transformaciones de la estructura
agraria tradicional, las que en la pro-
vincia de Imbabura se van a traducir
en la modernizacién de algunas de las
grandes haciendas y en la parcelacién
de la gran mayoria de ellas.

"El proceso de modernizacién
hacendaria en el caso imbaburefio




se circunscribié a ciertas dreas de in-
tensa problemdtica campesina y de
condiciones ecoldgicas e infraestruc-
turales sumamente favorables... pro-
duciéndose en cambio, para el resto de
dicha jurisdiccion, una serie de situa-
ciones que, aunque insertas en la pro-
blemdtica general inherente a la trans-
formacion de la estructura agraria, ex-
presaban otros niveles de complejidad
y diversidad enraizados en circunstan-
cias de indole local" (Almeida, 1981:
232).

Los principales predios del sector
central y suroriental de la provincia, y
particularmente aquellos vinculados
histérica y ecolégicamente al valle de
Cayambe, optaron por la liquidacién de
los huasipungos a través de la entrega
de parcelas a las familias hausipun-
gueras en las dreas menos ventajosas
de las haciendas, reservando para la
empresa patronal las mejores tierras, las
mismas que se destinaron preferente-
mente al rubro ganadero (7). Paralela-
mente al proceso de modernizacion,
centrado en la produccién lechera, se
verifica un agudo proceso de parcela-
ci6én de propiedades sin posibilidades
de transformacion, lo cual da origen a
un activo mercado de tierras y "diluye
la importancia de la produccion leche-
ra como rubro hegemoénico de transfor-
macién, para dar paso a la presencia

sustancial de la produccién cerealera
sustentada principalmente por las pe-
quefias y medianas propiedades (8)
(ibid:233). Finalmente, la aplicacion
de la Reforma Agraria, dio paso a un
significativo nimero de expropiacio-
nes y adjudicaciones en beneficio de
ex-huasipungueros y de campesinos
colindantes a las haciendas afectadas
©) (ibid:243).

El Censo Agropecuario de 1974
recoge en parte los resultados de este
proceso de transformacion de laestruc-
tura agraria provincial, aunque una par-
te considerable de las expropiaciones
de tierras ocurren con posterioridad. A
dicho afio, y en relacién a 1954, se apre-
cia un aumento de las medianas pro-
piedades, a pesar de lo cual persiste una
estructura bipolar. En el conjunto de
la provincia, mientras las propiedades
menores a 5 hectareas representan casi
el 80% de las UPAs ocupando una ex-
tension cercana al 11% de la superficie
provincial, las propiedades mayores a
100 hectireas (el 1,1% de las UPAs)
ocupaban el 55% de la misma. Por otro
lado, el censo muestra que gran parte
de la produccién agricola -principal-
mente maiz, trigo, cebada- correspon-
de a las medianas y pequefias propie-
dades, mientras en las haciendas de
mayor extensién predominan los pas-
tos artificiales.

(7) Ejemplifican este proceso haciendas como Zuleta y La Magdalena, en el sector de Angochagua,
como también algunas del Cantén Cotacachi, por ejemplo El Hospital.

(8) Ejemplos de este proceso de parcelacién se encuentran en el 4rea del actual Cantén Urcuqui
(datos de campo) y en el sector de Natabuela (Tobar, 1985).

(9) El mecanismo de expropiaci6n es significativo en el Cantén Otavalo y en el valle del Chota.
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En relacién al conjunto de la pro-
vincia, el Cantén Otavalo muestra una
fuerte presencia del minifundio: las
propiedades menores a 5 hectéreas re-
presentan €l 90.3% de las UPAs y ocu-
pan el 23.4% de la superficie cantonal,
mientras las UPAs con mds de 100 hec-
tareas (el 0.6% cubren un 48.7% de la
misma (Mora y Rivera, 1984:104-105).
Concomitantemente se aprecia una
mayor importancia de la produccién
agricola, destacando el cultivo del maiz
(42% de la superficie cultivada)
(ibid:116). En varias de las parroquias
del Cant6n Otavalo, como por ejem-
plo en San Rafael, se verifica la total
ausencia de grandes propiedades y el
predominio absoluto del minifundio
(Andrade, et. al., 1982:294).

Una situacién contrastante se en-
cuentra en la parroquia de Angochagua
(cantén Ibarra) donde se asiste a la
modernizacién y consolidacién de las
haciendas; para 1974, las propiedades
menores a 5 hectéreas, el 86.5% de las
UPAs, controlaban apenas el 4.6% de
la superficie parroquial, mientras las
unidades de mas de 500 hectireas (el
0.8% de las UPAs) poseian el 91.1%
de la misma (Farga, 1981:79)

Situaciones diferentes a las ante-
riores se encuentran, por ejemplo, en
la zona de Intag y en la de Pimanpiro.
En la primera, zona de colonizacién,
la superficie promedio de las UPAs es
superior a las 10 hectéreas (1a m4s alta

de la provincia) (10), subsisten ain gran-
des extensiones inexplotadas, y los cul-
tivos principales son maiz, fréjol, cafia
de azicar, pldtano, yuca, camote,
naranjilla y otras frutas tropicales. En
Pimam-piro, y en partiuclar en el drea
aledafia al poblado, la desintegraciéén
de las grandes propiedades dio lugar al
surgimiento de un importante estrato
de medianos propietarios, los mismos
que han experimentado un progresivo
enriquecimiento a través de cultivo de
productos no tradicionales como el to-
mate, el anis y algunos frutales; en esta
zona s6lo un 18.8% de la superficie se
encuentra controlada por unidades con
mas de 100 hectdreas (Alop, etc. al.,
1981:98-114).

El proceso de transformaciones
agrarias desembocé en una situacién
estructural cualitativamente diferente a
la anterior, caracterizada por tendencias
tales como:

a) Laliquidacion de las formas preca-
rias de tenencia y uso de la tierra, y
con ella la liberacién de la fuerza
de trabajo que se mantenia adscrita
alas haciendas. Concretamente esto
se opero6 a través de la llamada "li-
quidacién de huasipungos".

b) La transformaci6n de las principa-
les haciendas tradicionales en em-
presas capitalistas altamente te-
cnificadas especializadas en la pro-
duccion lechera y ganadera. Como

(10) En el Cant6n Otavalo la superficie promedio no excede 1 hectdrea Y es apenas algo mayor en

el Cant6n Cotacachi.
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d)

hemos visto, en la provincia de
Imbabura dicha transformacion se
circunscribe a ciertas areas locali-
zadas estratégicamente (Ango-
chagua, ciertos sectores de los
cantones Cotacachi y Otavalo) y
comparte importancia con la parce-
lacién de grandes unidades en me-
dianas propiedades dedicadas prin-
cipalmente a la produccién cerea-
lera. Sin embargo, en ambos casos
se aprecia la incorporacién de téc-
nicas de cultivo extensivas y de gra-
dos variables de mecanizacion.

Una considerable ampliacién del
estrato de los pequefios propietarios
agricolas o campesinos "libres".
Esta caracteristica es notable en el
caso imbaburefio, donde ademds de
la liquidacién de huasipungos se
presenta la parcelacion (y venta) y
la expropiacién (y adjudicacién) de
haciendas tradicionales. Determi-
nadas zonas de la provincia, como
gran parte del Cantén Otavalo, el
valle del Chota, el sector de Chal-
tura-Natabuela, el drea aledafia a
Atuntaqui, la parroquia de La Es-
peranza, y otras, devienen en sec-
tores claramente minifundiarios.

Las caracteristicas ya sefialadas
implican el cambio sustancial de las
relaciones tradicionales entre cam-
pesinos y haciendas. Eliminadas las
condiciones que permitian a las ha-
ciendas la obtencién de una renta
en trabajo, las relaciones de produc-
ci6én van a adoptar un caricter capi-
talista. Puesto que para un impor-

e)

tante sector del campesinado libre
las condiciones para la reproduccion
auténoma son limitadas, las estra-
tegias reproductivas incorporaran el
recurso a la asalarizacién de parte
de la fuerza de trabajo. Las hacien-
das modernas y las medianas pro-
piedades representan, entonces, una
alternativa para el logro de ingre-
$OS monetarios.

Finalmente, la dindmica demogra-
fica de las unidades domésticas y
las normas vigentes relativas a la
herencia, tienden a generar una ato-
mizacién considerable de la peque-
fia propiedad agricola. En Imbabura
este proceso se aprecia con claridad
en el sector central de la provincia.
En otras 4reas, por el contrario, se
asiste a la consolidacion de un cam-
pesinado libre, como ocurre, por
ejemplo, en las 4reas de Car-puela
y Ambuqui (valle del Chota), en
ciertos sectores de Pimampiro, en
la zona de Ca-huasqui. Sin embar-
g0, en todos los casos hay una im-
portancia creciente de los ingresos
monetarios obtenidos en el merca-
do de bienes y/o de trabajo.

Las consideraciones previas sugie-

ren la imposibilidad de esbozar una

tinica figura social campesina dentro
del contexto socioeconémico provin-
cial. M4s bien, nos encontramos fren-

te a un sujeto popular rural heterogé-

neo y complejo, es decir, a un dmbito
rural caracterizado por una notable va-
riedad de actores sociales populares. Si
a las condiciones estructurales se agre-
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ga la variable étnica, el sujeto popular
rural muestra atin una mayor diversi-
dad. Junto a campesinos libres, bési-
camente agricultores propietarios de
sus condiciones objetivas de produc-
ci6n pero dependientes del mercado
-entre los que se cuentan indigenas,
mestizos y negros-, se detecta la pre-
sencia de campesinos-artesanos -indi-
genas y mestizos- para muchos de los
cuales la produccién artesanal ha lle-
gado a representar lo fundamental de
su reproduccién. Asi mismo, encon-
tramos unidades domésticas fuerte-
mente pauperizadas que dentro de sus
estrategias contemplan la asalarizacion
-en haciendas locales o, a través de la
migracién temporal, en las ciudades-,
la produccién artesanal en pequeiia es-
cala destinada al mercado y/o al ejer-
cicio de determinadas actividades co-
merciales, recursos que frecuentemen-
te desplazan a la produccién parcelaria,
base tradicional de la reproduccion, a
un lugar secundario, caso en el que
igualmente se involucran familias de
diversa condicién étnica.

Por otro lado, es necesario desta-
car el hecho de que al interior de las
economias campesinas se presentan
relaciones de produccién étni-camente
diferenciadas. En el caso del grupo in-
digena, la economia parce-laria atin
muestra un importante componente
comunitario; aunque en las épocas nor-
males del ciclo agricola la fuerza de
trabajo aplicada a la parcela es
netamente familiar, en épocas de siem-
bra y cosecha se recurre a formas de
colaboracién reciprocas (como ¢l

"prestamanos”) que tienen su funda-
mento en las tradicionales relaciones
de produccién de la comunidad indi-
gena y en los mecanismos del paren-
tesco. Mientras el campesino indige-
narecurre a dichos mecanismos comu-
nitarios cada vez que los requerimien-
tos de mano de obra exceden la dispo-
nibilidad del micleo familiar, el cam-
pesino mestizo debe recurrir eventual-
mente a la contratacién de peones en-
tre las familias locales mas pobres; has-
ta la actualidad el reclutamiento de
mano de obra indigena para el trabajo
de parcelas de propiedad de mestizos
se funda en coacciones extraeconé-
micas y en el establecimiento de rela-
ciones de parentesco ritual que frecuen-
temente encubren una relacién de ex-
plotacién. Entre los campesinos negros
del valle del Chota, aunque eventual-
mente se recurre a relaciones de reci-
procidad, es mds frecuente la contrata-
cion de peones y para ciertos cultivos
como los del fréjol, tomate y pepinillo,
se utiliza el sistema de partidarios.
Dado el fuerte atractivo que significa
la migracién temporal a las ciudades,
donde en general es factible conseguir
ingresos superiores, los parceleros mes-
tizos y negros suelen enfrentar serias
dificultades para reclutar mano de obra
ocasional.

Se debe sefialar también que junto
a la propiedad privada minfundista
existen formas asociativas de acceso a
los recursos, entre las que destacan un
niimero indeterminado de comunidades
indigenas que, ademds de su conforma-
cién parcelaria, aprovechan comunal-
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mente zonas de piramo, y las coopera-
tivas agropecuarias que surgen del pro-
ceso de Reforma Agraria.

Finalmente, cabe mencionar el
bajo desarrollo tecnolégico que se pre-
senta al interior de las economias do-
mésticas. Meier (1985:131) sefiala que
en Otavalo la agricultura campesina
casi no ha cambiado en los ultimos afios
y que los campesinos siguen cultivan-
do a mano y con técnicas preincaicas,
tierras de baja calidad, sin utilizar fer-
tilizantes u otros insumos modernos.
Andrade y otros autores (1982:295)
sefialan que tanto en las parcelas de
mestizos como en las de indigenas del
drea de San Rafael, el desarrollo de los
instrumentos es muy limitado, la pre-
paracién de la tierra se realiza casi ex-
clusivamente con el azad6n y no se uti-
liza otro abono que no sea el animal.
En relacién al instrumental de trabajo
de las economias campesinas, Obando
(1986:103) entrega la siguiente lista:
azadén, palas, rastra, palancén,
orqueta, tipina (para cosechar el maiz)
y hoz; en los casos que se cuenta con
arado se agregan: yugo, yugo caras
(cabestros para amarrar el yugo), ca-
beza, reja, charina, vichai-guatana (ca-
bestros para amarrar la cabeza, la reja
y la charina), acial, puya (para estimu-
lar a los animales). En la gran mayoria
de los casos la mecanizacion de la pro-
duccién es minima o nula, aunque los
campesinos mas acomodados han em-
pezado a arrendar sembradoras y tri-
lladoras lo cual se justifica con una
extensién mas o menos considerable
del terreno.
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Si la tecnologia muestra un bajo
nivel de desarrollo, en cambio las téc-
nicas para la conservacion de la fertili-
dad del suelo son altamente so-
fisticadas; ellas se basan en la aplica-
ci6n de la propia tecnologia "manual",
en el conocimiento exacto de un calen-
dario agricola propio combinado con
las fases lunares, en el uso dosificado
de abonos naturales (caso de la talan-
quera) y, fundamentalmente, en préc-
ticas ancestrales de rotacién y asocia-
cién de cultivos.

5.3 La actividad textil: de los
obrajes a los talleres arte-
sanales

Con anterioridad a su dominio por
el Estado Inca, los grupos étnicos que
habitaban el territorio de la actual pro-
vincia de Imbabura practicaron ciertas
formas domésticas de produccién tex-
til. Utilizando como materia prima el
algoddn, dicha produccién desarrolla-
da en el seno de las unidades familia-
res, tuvo un caracter utilitario y su des-
tino fue fundamentalmente, el auto-
consumo.

Con la congquista incaica, la acti-
vidad textil experimenta un decisivo
desarrollo fundado en las exigencias
tributarias del Estado. La importancia
del tejido en la organizacién incaica
aparece bien ilustrada en el trabajo de
Murra (1975:145-170); este autor se-
fiala que "en la cultura andina de la mita
textil casi igualaba al trabajo agricola,



creando asi un segundo vinculo econd-
mico: toda unidad doméstica entrega-
ba tiempo y energia tejiendo para el
Estado, en forma regular, anual y
repetida” (ibid:146), y agrega que en
la ideologia Inca "el Estado necesitaba
de gran cantidad de tejidos y en todos
los hogares se cumplia con la obliga-
cién de tejer" (ibid:155). Fuentealba
(1980:2-4), retomando los plantea-
mientos de Murra, destaca el hecho de
que para la organizacién estatal incaica
el tejido "no sélo asume la forma de un
excedente material necesario para la
reproduccién social del Estado, sino
que bajo su forma de valores de uso
estuvo llamado a jugar muy diversas
funciones en el plano militar, ritual o
ceremonial y politico", actuando como
un elemento de reproduccion ideol6-
gica de las relaciones de dominacién
sobre las cuales se asentaba dicho Es-
tado.

Aunque gran parte de la tribu-
tacién textil exigida por la administra-
cién estatal consistia de tejidos finos
("cumbi") hechos de materia prima
animal (lana de llamas y otros auqué-
nidos) con los que se confeccionaba la
vestimenta de uso preferencial de la
nobleza, las condiciones eco-l6gicas de
los llamados Andes de piramo im-
pulsaron al Estado, en el caso de la
etnias asentadas en la regién norte
del actual territorio ecuatoriano, a de-
mandar un tejido en tributos de uso co-
muin ("ahuasca"), fabricados de algo-
d6n y, en menor medida, de lana de Ila-
ma. Salomon (1980) sostiene que la
producci6n del cumbi y la presencia de

llamas en el 4rea quitefia pareciera es-
tar en relacién al periodo de domina-
cién incaica y solo en ciertas dreas par-
ticulares.

Como se sefial6, 1a unidad domés-
tica constituia el &mbito prvilegiado de
esta produccion textil, presentdndose a
su interior un cierto grado de division
sexual del trabajo: las mujeres se en-
cargaban del hilado mientras eran los
hombres quienes preferentemente rea-
lizaban el tejido. Se puede sostener que
més alld de la produccién doméstica no
existieron especialistas en actividades
manufactureras; sin embargo, Cieza de
Leon describe la presencia de algunas
"allpas" -reunén de mujeres dedicadas
al hilado y tejido de prendas finas, con-
formando una unidad residencial-, en-
tre las cuales se contaria una en el sitio
de Caranqui (citado en Fuentealba,
1980:7). De cualquier manera, esta for-
ma de producci6n habria constituido
una prictica mds bien marginal.

Con la conquista espaifiola, el te-
rritorio correspondiente al actual Ecua-
dor se va a constituir en uno, sino en el
principal, de los centros abas-tecedores
de productos manufacturados. Esta
produccién manufacturera cobr6 forma
material en los llamados obrajes, uni-
dades en las cuales se concentré una
numerosa masa indigena en la elabo-
racién de pélvora, alpargatas, cueros,
cuerdas y, especialmente, textiles
(ibid:23-24). La institucién del tributo
encomendil y la obligacién del trabajo
mitayo representaron los mecanismos
fundamentales a través de los cuales los
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obrajes consegufan reclutar mano de
obra. Por otro lado, y paralelamente a
la produccién obrajera, emerge un im-
portante sector de artesanos libres, vin-
culados a los centros urbanos, como
resultado de la sistemdtica usurpacion
de tierras de las que son objeto las co-
munidades indigenas o bien de la fuga
de ciertos individuos que intentan elu-
dir las condiciones de explotacién a que
est4n sujetos como miembros de las par-
cialidades (ibid:XV). De esta manera,
el periodo colonial verd desarrollarse
dos formas de produccién en lo relati-
vo ala manufactura textil: la "obrajera”,
en la que se presentan diferencias en lo
relativo a la gestion y al reclutamiento
de la fuerza de trabajo, y en la produc-
ci6én simple mercantil, a cargo de un nui-
mero creciente de artesanos libres, sec-
tor que tiende a consolidarse hacia fi-
nes del periodo con la abolicién de al-
gunas instituciones coloniales (la enco-
mienda, el trabajo mitayo) y con la cri-
sis de la produccién obrajera.

Los obrajes coloniales pueden ser
clasificados, de acuerdo a su gestién a
los mecanismos de reclutamiento de la
mano de obra, en cuatro tipos:

a) Obrajes de comunidad

b) Obrajes particulares con asignacién
de indios

¢) Obrajes particulares sin asignacién
de indios y licencia para contratar
indios "voluntarios"

d) Obrajes particulares
(ibid:24)

ilegales

En los obrajes de comunidad son
los caciques y principales quienes or-
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ganizan internamente a la fuerza de
trabajo; para ello hacen uso de los me-
canismos tradicionales de la comuni-
dad que aseguraban el concurso de la
mano de obra para la produccién de
una renta cacical y més tarde también
estatal. Con su concurrencia al traba-
jo obrajero, los indigenas conseguian
los recursos necesarios para pagar el
tributo colonial -a los enco-menderos
o ala Corona- a la vez que ratificaban
su adscripcién a estructuras comuni-
tarias que garantizaban el usufructo de
una parcela y de tierras comunales en
las que obtenian la reproduccién de la
unidad doméstica. De esta manera, y
a pesar de que la gestién del obraje
mantenia una relativa autonomia en
relacion a la administracion colonial,
el trabajo devengado en él tenia el ca-
récter de plustrabajo y beneficiaba fun-
damentalmente a los colonizadores.

En los obrajes particulares con
asignacion de indios -propiedad pri-
vada de sujetos espafioles, erigidos con
la autorizacién de la Corona y vincu-
lados muchas veces a las concesiones
de tierra (haciendas)-, la gestion recaia
sobre el propietario y la fuerza de tra-
bajo era esencialmente mitaya y pro-
veniente de diversas comunidades in-
digenas. Por su trabajo el mitayo re-
cibia un jornal destinado en gran par-
te al pago de tributos; el grueso de su
reproduccidn se sustentaba en la pro-
duccidén agricola de autosubsistencia
obtenida en cuanto miembro de una
comunidad y de una unidad domésti-
ca al interior de ésta. El plustrabajo
devengado en el obraje iba en benefi-



cio del propietario del mismo y del re-
caudador de tributos. Fuentealba se-
fiala que en la medida en que estos
obrajes se sitdan en los limites de las
haciendas:

"el nexo de reproduccién de los pro-
ductores directos con sus comunidades
se ird modificando paulatinamente por
la tendencia de ir ‘fijando’ esta fuerza
de trabajo a las haciendas, a través del
usufructo de una parcela en tierras
hacendarias... y del endeudamineto
mediante adelantos en dinero o en es-
pecies (ibid:27 y ss).”

Manteniendo muchas de las carac-
teristicas anteriores, los obrajes parti-
culares sin asignacién de indios se di-
ferenciaban precisamente en que no
contaban con fuerza de trabajo mitaya:
podian en cambio contratar "indios vo-
luntarios" de acuerdo a jornales esta-
blecidos legalmente. Algunos indige-
nas concurrian a este tipo de obraje con
el objetivo de reunir dinero para el pago
de tributos, manteniendo su vincula-
ci6én con sus comunidades y, por tanto,
sus actividades agropecuarias; frecuen-
temente estos obrajes recurrieron tam-
bién a la contratacién de indios "fuga-
dos" de sus comunidades y a mano de
obra negra, en ambos casos, la condi-
ci6én de voluntaria es bastante dudosa,
ya que indios fugados y negros debie-
ron ser objeto de una facil sujecion al
obraje, especialmente si éste se encon-
traba vinculado a la hacienda (ibid:30
y ss). Aunque no existe informacion
acerca de los obrajes ilegales -propie-
dad de particularesy sin autorizacion

del poder colonial- es presumible que
éstos funcionaran de manera similar al
tipo anterior y que frecuentemente es-
tuvieran vinculados al sistema
hacendario.

En cualquiera de los casos ante-
riores, los obrajeros eran contratados o
asignados para el cumplimiento de de-
terminadas tareas, las que debfan efec-
tuar haciendo uso de técnicas esencial-
mente manuales y de una tecnologia
relativamente mas desarrollada en re-
lacién a los niveles tecnolégicos del
periodo precolombino. La principal in-
novacién introducida por los espaiio-
les fue el uso del telar de pedal, pero
asimismo cabe destacar la notoria di-
visién social del trabajo que se da al
interior de los obrajes; el proceso de
produccion obrajera se compone de
diversas operaciones a cargo de traba-
jadores diferenciados. En este senti-
do, Fuentealba observa que el obraje
se parece més a la forma "manufactu-
ra" como suma de tareas parciales que
al gran taller artesanal en el que mu-
chos oficiales ejecutan el mismo tra-
bajo; sin embargo, agrega este autor,
esto no es preciso desde la perspectiva
de larelaciones sociales de produccion
y del carécter que asume la reproduc-
cién de la fuerza de trabajo, la misma
que tiende a sustentarse en la produc-
cién de las unidades domésticas y que
lleva, por sobre la naturaleza salarial
de 1a relacién obrajera, al predominio
de relaciones de sujecién (ibid:40).

En la actual provincia de Imba-
bura existieron varios obrajes, la
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mayoria de ellos asentados en el sector
de Otavalo; el obraje mds temprano fue
el de Sarance, al que muy pronto si-
gui6 la fundacién del de Peguche, am-
bos de tipo particular. M4s tarde se es-
tablecerdn otras unidades importantes
como las de Perugache, Pinsaqui, San
Pedro. La produccién textil obrajera
enfrenta una aguda crisis hacia finales
del siglo XVII y principios del XVIII,
pero en el Corre-gimiento de Otavalo,
a diferencia de lo que ocurre en otras
regiones del actual Ecuador, durante
gran parte del siglo XVIII se asiste a
una fuerte reactivacién estimulada por
la apertura de los mercados del norte.
Jaramillo (1972) destaca que a media-
dos de dicho siglo "las transacciones
comerciales tomaron algin desarrollo,
especialmente la venta de tejidos que
mercaderes otavalefios llevaba.... a
Popayan, Santa Fe, Cartagena de In-
dias...". A pesar de que hacia fines del
siglo XVIII el reflorecimien-to de la
produccién obrajera tiende nuevamente

Maraiion, Ibarra.
Transporte y ventas
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a decaer, en la regién de Otavalo algu-
nos obrajes mantuvieron su actividad
hasta comienzos del siglo XX, entre
ellos los de Pinsaqui y Perugache. En
1918 en el primero de ellos habia alre-
dedor de 300 trabajadores, provenien-
tes de las comunidades cercanas y de
la propia hacienda, de los cuales 227
se ocupaban de la preparacién de la
lana, 51 del tejido de paiios y el resto
en actividades anexas (carpinteros, etc.)
(Males, 1985:35). Por otro lado, la pro-
duccién del obraje de Pinsaqui, tam-
bién en 1918, alcanzaba a 44.464 va-
ras de bayetas al aiio, producto en el
que dicho obraje se habia especializa-
do. La demanda provenia principal-
mente de Colombia, pero también se
cubrian las necesidades del Ejército
ecuatoriano; a 1918, el obraje de
Pinsaqui trabajaba exclusivamente de
acuerdo a pedidos (ibid:35-36). El
obraje de Perugache mostraba por en-
tonces una mayor diversificacion en su
produccion, pues combinaba la elabo-




raci6n de tejidos de lana (jergas y ba-
yetas) con la de tejidos de algodon
(lienzos, liencillos) y de cabuya (em-
pleados para la confeccién de costales).

Algunos aspectos de las condicio-
nes de trabajo de los obrajeros de
Pinsaqui se describen en el citado tra-
bajo de Males (ibid:39); el autor sefia-
la que de 400 conciertos sujetos a la
hacienda aproximadamente la mitad
debia concurrir a laborar en el obraje,
mientras los restantes lo hacian en la
agricultura y ganaderfa; en general los
obrajeros ganaban "unos centavos mas"
que los jornaleros agricolas, pero en
cambio usufructuaban de parcelas mas
pequefias, por lo cual "no les daba para
vivir y constantemente presionaban al
patrén para pasarse a trabajar en la agri-
cultura". Al parecer la reproduccion de
las familias campesino-obrajeras era
mds dificultosa, puesto que ademds de
disponer de parcelas menos extensas el
trabajo obrajero era mds intensivo y
permanente.

No obstante la permanencia de al-
gunos obrajes, la produccién obrajera
en la regién de Otavalo decay6 noto-
riamente durante el siglo XIX lo que
hizo posible "la liberacién de un im-
portante sector indigena que por su
préctica y ocupacion en los obrajes tex-
tiles pudo asimilar dicha tecnologia y
técnicas en beneficio propio
(Fuentealba, 1980:58). De esta mane-
ra, la crisis de los obrajes significé la

ampliacié6n del sector de productores
artesanales independientes. Durante el
siglo XIX la producci6n textil artesanal
aparece fntimamente ligada a la pro-
duccién agricola parcelaria; de hecho,
es emprendida por unidades familiares
campesinas que actiian como produc-
toras simples de mercancias, es decir
se trataria de una forma de produccién
en la cual:

"los productores directos son propie-
tarios de las condicones objetivas de
produccidn, y por tanto de los resulta-
dos de su trabajo, aunque enajenados
en el mercado como mercanias, sélo 'y
en tanto ejes de su reproduccion social
y econémica (ibid: XIII)."

Aunque la mayoria de estas uni-
dades domésticas forman parte de co-
munidades libres, es presumible que la
combinacién agricultura parcelaria-ga-
naderia-artesania textil mercantil se
desarrollara también al interior de las
familias huasipun-gueras (al interior de
las haciendas) en cuanto éstas pudie-
ran disponer de suficiente fuerza de tra-
bajo familiar mds alld de sus obliga-
ciones con las haciendas.

La ampliacién del mercado na-
cional que se opera a partir de la revo-
lucién alfarista, en virtud de una ma-
yor integracién territorial (11) permite
que durante las primeras décadas del
siglo XX se asista a la consolidacién
de la producci6n artesanal textil

11) Para los productores imbaburefios serd de trascendental importancia la construcci6n del ferro-

carril Guayaquil-Ibarra.
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Sembrios de cabuya,
Intag P e

imbaburefia, la que paultina-mente ird
abarcando circuitos mercantiles de
mayor alcance y entrando en la diné-
mica capitalista. Prome-diando el pre-
sente siglo los productores artesanales
se ven en la necesidad de enfrentar la
rdpida expansion de la produccién de
la gran industria manufacturera, la cual
es especialmente significativa en la
rama textil; para ello, los pequefios pro-
ductores "instrumentalizan ciertas es-
trategias que les permiten algin grado
de adaptacion o sostenimiento frente a
dicha competencia” (ibid:XXI). Tales
estrategias se sintetizan en:

a) La transformacién de la unidad
artesanal en taller capitalista y de
éste en pequefia industria; Fuente-
alba (citando un trabajo de H. Gar-
cia,1934-35) sefiala que este proce-
so se inicia ya en la década del *30.

b) La especializacién productiva en

ramas o subramas no copadas por
el gran capital industrial.
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¢) En relacién al punto anterior, se
observa la tendencia a orientar la
produccioén hacia ciertos mercados
que reconocen pautas especificas de
consumo; en este aspecto, destaca
la elaboracién de productos artesa-
nales destinados a la produccién
indigena (ponchos, chalinas, fajas,
etc.) y la introduccién de nuevos
productos de consumo preferencial
turistico (tapices, cortinas, etc.)

d) Una continua adaptacién de la pro-
duccién a las nuevas exigencias del
mercado; junto a la introduccién de
nuevos productos, se aprecia una
constante preocupacién por innovar
en materia de disefios, técnicas pro-
ductivas, sistemas de comerciali-
zacién (Meier, 1985:128); un ejem-
plo de esto lo constituye el tejido
de suéteres con agujetas.

En 1974, un 37.2% de la pobla-
cibn econdémicamente activa del
Cantén Otavalo se definia como



"artesanos y operarios" (ibid:132), por-
centaje que es mayor al de "agriculto-
res, ganaderos y ocupaciones afines"”
(12) en el mismo cant6n, asi como tam-
bién al porcentaje de "artesanos y ope-
rarios" en el conjunto de la provincia
(22.7%) y en el total nacional (13.5%).
De los otavalefios que obtie-nen la
mayor parte de sus ingresos de 1a acti-
vidad manufacturera, un 65,5% traba-
japor "cuenta propia". Estos da-tos re-
velan el claro predominio de la produc-
ci6én manufacturera en el Cantén
Otavalo, destac4dndose al mismo tiem-
po la presencia mayoritaria de los pro-
ductores independientes (produccién
simple mercantil). La gran mayoria de
estos artesanos corresponden a la rama
textil; segiin una encuesta realizada por

Trapiche, Intag

el Instituto Otavalefio de Antroplogia
(1974-75) en 30 comunidades indige-
nas pertenecientes a las parroquias de
Tluman, M. Egas, Quichinche, Otavalo,
E. Espejo, San Pablo, San Rafael y
Gonzalez Sudrez, un 92.7% de los ta-
leres artesanales encuestados se dedi-
caban a la elaboracién de productos
textiles y afines (13).

Paradé6jicamente, la importancia
de 1a manufactura textil se conjuga, en
el caso otavalefio, con una situacién
econdémica relativamente desventajo-
sa. Meier (1985:133) observa que sien-
do el Cantén Otavalo més
"industrializado" que la mayoria de los
cantones del Ecuador, y teniendo una
estructura econémica similar a la de los

(12) Mora y Rivera (1984:106) estiman, de acuerdo a los datos censales de 1974, que un 44% de la
PEA del Cantén Otavalo corresponde a «artesanos y operarios» y un 37% a "agricultores,

ganaderos y afines".

(13) Se incluyen en este procentaje, ademds de la manufactura de lana, algodén y orlén, el tejido
de cabuya, la elaboracion de esteras y la produccién de alpargatas.
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Taller de paileria

Paileria, molde de
campana

Cabuya: Tizadora
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paises mds industrializados (en térmi-
nos de procentaje de la PEA ocupada
en la manufactura), su estructura social,
medida en términos de grado de
proletarizacion, es similar a la de las
sociedades campesinas m4s retrasadas.
Mora y Rivera (1984:106-107) desta-
can por su parte, que en 1974 el in-
greso per cdpita en el cantén era infe-
rior al 50% del promedio nacional, y
citan un estudio que ubica al Cantén
Otavalo en el lugar 88 sobre 94 canto-
nes de toda la sierra y costa, de acuer-
do a un indice multidimensional de
bienestar.

Dos caracteristicas de la produc-
cién manufacturera textil del Cant6n
Otavalo contribuyen a explicar esta
aparente paradoja. En primer lugar, el
sector manufacturero local muestra una
notoria heterogeneidad a su interior.
Como seiiala Meier (1985:144)

"los artesanos de la region de Otavalo
no representan de ningiin modo una
masa homogénea de productores... al
contrario, hay un sinnimero de dife-
rencias tanto de una rama a otra como
de un taller a otro. Estas diferencias
se refieren no sélo al tipo de produc-
tos, herramientas, materias primas y
sistemas de comercializacion, sino tam-
bién al proceso productivo, forma de
organizacién social, concepto y volu-
men de ingresos, capacidad de acumu-
lacién, situacién socieconémica (ibid).

En segundo lugar, al interior de
este grupo heterogéneo de productores,
es mayoritaria la presencia de los pe-

quefios productores artesanales: unida-
des domésticas con utilizacién exclu-
siva de mano de obra familar, bajos
niveles tecnolégicos, dedicacién alter-
nativa a la agricultura de autosubsis-
tencia y/o al trabajo asalariado tempo-
ral y, por lo general, subordinadas a
agentes externos que controlan los ca-
nales de comercializacion.

Los procesos de diferenciacién de
la artesania otavalefia se presentan con
mayor claridad con relacién a determi-
nados productos, y en cuanto ha exis-
tido tradicionalmente cierta especiali-
zacién productiva, tienden a expresar-
se territorialmente. La aparicién de
talleres pequefio-industriales, con cier-
tos niveles de capitalizacion y contra-
tacién de trabajadores asalariados, se
verifica sobre todo entre los artesanos
de Peguche, Agato y Quinchuqui, quie-
nes desde afios atrds estuvieron liga-
dos ala produccién de ponchos, chali-
nas y cobijas a la vez que participaron
junto a otras comunidades vecinas
(Ilumén, San Roque, Agualongo) de la
introduccién de productos nuevos
como tapices y cortinas, rubros en que
los que se presentan los mayores nive-
les de capitalizacién. Aunque parte de
los talleres industriales se han locali-
zado en la ciudad (Otavalo) sus pro-
pietarios contindan manteniendo estre-
chos vinculos con sus comunidades de
origen, siendo mds o menos frecuente
que en ellas, y entre las familias mas
desposeidas, recluten sus trabajadores.
Andrade y otros autores (1982:302)
sefialan al respecto que "en los talleres
artesanales de Otavalo la contratacién
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de operarios esta ligada muchas veces
a vinculaciones de parentesco o vecin-
dad"; Mora y Rivera (1984:107-109)
sostienen, por €l contrario, que estos
productores "mantienen muy débiles
contactos con la comunidad" y "traba-
jan principalmente con peones asala-
riados provenientes de otras comuni-
dades", apreciaciones que no compar-
timos.

Los talleres pequeiio-industriales
han incorporado, en muchos casos te-
lares eléctricos y otros elementos tec-
nolégicos modernos, cambiando
sustancialmente las pricticas artesa-
nales tradicionales. Mora y Rivera
(ibid:108) seiialan que muchas veces
uitlizan tecnologias capital intensivas.
Meier, refiriéndose a los talleres que
poroducen ponchos livianos y sacos de
orlén o hilo de lana industrial, expresa
que contratan trabajadores, "tienen tres,
cuatro o més telares de pedal, asi como
embobinadores, urdidoras y méquinas
de coser: (Meier, 1985:141); agrega
que es precisamente en este rubro don-
de se encuentran los mayores grados
de empresarializacién de las unidades
productivas (ibid); asimismo, talleres
que tienen "hasta seis telares, urdidoras
y méquinas de coser, y ocupan a cua-
tro o mds trabajadores asalariados” se
encuentran en el rubro de tapices y cor-
tinas (ibid:142).

En la mayoria de unidades peque-
flo-industriales la contratacién de ope-
rarios se rigen por un principio de cum-
plimiento de tareas; segtin esto las jor-
nadas de trabajo no tienen una dura-
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cién definida y los trabajadores reci-
ben una cierta remuneracién por pieza
tejida. Esta modalidad se cumple efi-
cazmente en aquellos talleres que pro-
ducen uno o dos articulos, pero se vuel-
ve compleja cuando la produccion se
diversifica. Debido a ello, entre otros
factores, las unidades mayormente ca-
pitalizadas y tecnificadas, asentadas
por lo general en la ciudad de Otavalo,
vienen optando por el establecimiento
de relaciones estrictamente salariales.
Cabe destacar aqui que las unidades
productivas mds industrializadas pro-
ducen actualmente casi de manera ex-
clusiva articulos de orlén y que la di-
versificacién que vienen emprendien-
do se extiende incluso a la elaboracién
de ropa deportiva.

Contrastando con los talleres pe-
quefio-industriales dedicados a la pro-
duccién de ropo en general, sacos de
orlén, ponchos livianos y, por otro lado,
tapices, cortinas y cobijas, la elabora-
cién de otros articulos como fajas,
ponchos de dos caras, bayetas, lienzos,
asi como la confeccion de bolsos y
tambén las actividades de hilanderia y
tejido de suéteres de lana (con aguje-
tas) se desarrolla en el seno de unida-
des domésticas de produccién. Como
seflalan Mora y Rivera (1984:109)
este tipo de artesanos utilizan preferen-
temente mano de obra familiar y oca-
sionalmente aprendices, sufren una
crénica ausencia de capital y trabajan
sobre todo a pedido, lo que con fre-
cuencia los hace objeto de una fuerte
dependencia. Los productores de al-
pargatas y de esteras, asi como los



tejedores de cabuya, presentan en ge-
neral las mismas caracteristicas ante-
riores. Ain al interior de esta catego-
ria de productores se aprecian notables
diferencias de ingresos debidas a la
mayor o menor aceptacién que alcan-
zan los articulos en el mercado. Meier
(1985) observa que los tejedores de
fajas son, entre todos los artesanos tex-
tiles, los m4s pobres, mientras que los
tejedores de suéteres de Carabuela han
experimentado, en los dltimos anos, un
claro mejoramiento de su situacién eco-
nomica.

Finalmente hay que sefialar que la
producci6n artesanal imbaburefia no se
agota en la manufactura textil, la que,
por otro lado, y con caracteristicas mas
industriales que las que hemos preci-
sado para la zona de Otavalo, es tam-
bién signficativa en la ciudad de
Atuntaqui. La manufactura del cuero
en Cotacachi y el tallado de madera en
San Antonio de Ibarra son otros rubros
de importancia creciente. Como en el

Varas de Alcalde, fiesta religiosa
tradiconal (prioste)

, "] Lavado de platos en el
| rio Chota
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caso de la rama textil, en éstas se de-
tecta también un campo heterogéneo
de productores, tanto en lo que se re-
fiere a las formas de produccién como
en lo relativo a niveles de capitaliza-
cién, tecnologias y capacidad de acu-
mulacién.

5.4 EIl Comercio: mercade-

res y ferias

Las investigaciones etnohist6-ri-
cas acerca del drea norte del actual
Ecuador destacan nitidamente la impor-
tancia que alcanzaron los intercambios
interétnicos e interregionales, de bie-
nes de diversa naturaleza, para la orga-
nizacién social preincaica. El sistema
de complementariedad basado en el
control microvertical de diversos pisos
ecoldgicos, favoreci6 el surgimiento de
agentes especializados en el intercam-
bio -los mindalaes-, asi como de deter-
minados espacios articuladores de la
produccién proveniente de los diferen-
tes pisos, los "tiangueces" (14).

Fuentealba sefiala, basandose en
trabajos de Salomon (1980), que

"el intercambio se dio fundamental-
mente sobre la base de una diferencia-
cidn y especializacion de la prouduc-
cion agricola, aunque en alguna me-
dida se puede inferir la presencia de
ciertos articulos manufacturados

(Fuentealba, 1980:18-21).

En la medida en que el Estado inca
asume una funcién redistribu-tiva, la
época de dominio incaico va a signifi-
car, en este aspecto, un relativo decai-
miento de las actividades de intercam-
bio tanto a nivel cacical como domés-
tico. M4s tarde, la conquista espaiiola,
a través de la reorganizacién de los
espacios y de las economias regiona-
les, asi como por la presencia de colo-
nizadores dedicados a la funcién
comerical, va a transformar sustancial-
mente los patrones de intercambio.
Aunque ambos modelos de dominacién
operan una cierta "oficializacion" del
intercambio, es presumible que las uni-
dades domésticas mantuvieran el con-
trol sobre el trueque de determinados
productos, en particular sobre aquellos
directamente vinculados a la subsisten-
cia (productos agricolas y bienes ma-
nufacturados de caricter utilitario).

El debilitamiento de las estructu-
ras coloniales significé, entre otras co-
sas, que la Corona y sus agentes colo-
nizadores fueran perdiendo el control
monopdlico sobre el comercio. Es asi
como a partir del siglo X VIII se asiste
a un resurgimiento de la actividad co-
mercial independiente, fenédmeno que
en la regién imbaburefia tendrd su mds
clara expresion en la comercializacién
de articulos textiles y en la emergencia
de la "arrierfa" como un rubro econé-
mico de trascendencia para ciertos sec-
tores de la poblacién.

(14) Ya en el capitulo relativo a la historia regional hemos abordado la importancia de estos meca-

nismos de intercambio.
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Al respecto, Jaramillo (1972) al
referirse al mayor desarrolo que expe-
rimenta la actividad mercantil hacia
mediados del siglo XVIII, sefiala que
ello se traduce especialmente en la ven-
ta de tejidos que "mercaderes otava-
lefios llevaban, con mil riesgos, y for-
mando tropillas armadas, a Popayén,
Santa Fe, Cartagena de Indias...".
Agrega este autor que el rendimiento
de esta operacién "se duplicaba por la
traida de mercancias de procedencia
europea y piedras preciosas de la Ca-
pitania de Venezuela y de la misma
Nueva Granada" (ibid). Males destaca
por su parte que hacia fines del siglo
XIX en el Cantén Otavalo "el medio
de trasiadar de un lugar a otro los pro-
ductos agricolas asi como aquellos des-
tinados al comercio, era la arrieria"
(Males, 1985:25-26), agrega que el
transporte de productos se extendia a
una amplia regién y representaba una
fuente importante de riqueza, y ubica
las moyores concentraciones de arrie-
ros en algunas de las comunidades de

la parroquia San Pablo (La Banda,
Araque), en Quinchuqui y en Ilumén.
Fuentealba observa que durante el si-
glo XIX

"La produccion simple mercantil no
sélo estuvo llamada a jugar un papel
de importancia para los productores
sino también en beneficio de otros sec-
tores sociales, como es el caso de la
arrieria o mulateria, pero fundamen-
talmente de los comerciantes, quienes
se encargaron de abrirles a dichos pro-
ductos un mayor margen de circulacion
a nivel nacional... (Fuentealba, 1980:
XVvill)."

Algunas de las modalidades de
actividad comercial vigentes a comien-
zos del presente siglo quedan resumi-
das en el siguiente testimonio, recogi-
do por Males de un productor artesanal
de Quinchuqui:

"En ese tiempo mi abuelo sabia
trabajar tejiendo cobijas entonces yo

Nifias otavalefias
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hilaba en esos tornos. Cada ocho dias
sabiamos tejer de 12 a 15 cobijas...
siempre teniamos 12 o 15 cobijas para
el dia sdbado, comenzando a trabajar
desde lunes; entonces sdbados tbamos
con mi abuelo a vender a Otavalo. De
repente saliamos a vender a Ibarra,
cargados las cobijas en la espalda lle-
gdbamos a una feria que habia en la
plaza de La Merced y también en la
plaza "vieja" (San Agustin), por ahi sa-
biamos ir a vender. Sabiamos estar dos
o tres horas en la feria y de ahi como
ya no compraban, entonces saliamos
a vender por las calles, avisando a las
gentes... otras veces, los tejidos como
chalinas, bufandas, llevdbamos a ven-
der a Quito, cargando en el burrito
cada 10 o cada 15 dias, siquiera unas
120 piezas cargdbamos... en burro ha-
ciamos dos dias a Quito; otros no iban
a vender a Ibarra, sélo a Quito iban
con los tejidos..." (Males, 1985:47).
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El anterior relato, ademads de dar
cuenta acerca de las formas de
comercializacién asumidas por los pro-
pios productores y de las modalidades
de transportacién de los productos en
estos casos, sugiere la trascendencia
que por entonces ya tenfan las ferias.
Sin embargo, para completar el cuadro
de la época habria que agregar, por una
parte, el rol de comerciantes particula-
res (capital comercial) quienes, trafi-
cando mercancias interregionalmente,
debieron utilizar a mayor escala los
servicios de arrieria, ala vez que man-
tenian en situacién de subordinacién a
muchos productores directos. Por otro
lado, hay que considerar también el
papel de los pequefios comerciantes
mestizos pueblerinos que, ubicados en
un lugar estratégico de la cadena de
comercializacién van a concentrar en
sus manos una porcién considerable
de la produccién excedentaria de las



unidades familiares campesino-artesa-
nales. Cada una de estas esferas de la
actividad mercantil experimenta, des-
de entonces, un desarrollo particular.

El fenémeno ferial, sin ser especi-
fico de la provincia de Imbabura, re-
viste alli especial significado; ciertas
ferias como las de Otavalo, Ibarra y
Pimampiro, irradian su influencia mas
alla de los limites provinciales y la pri-
mera de ellas atrae, en la actualidad,
un considerable flujo turistico. Si se
admiten los planteamientos de
Salomon (1980) habria que aceptar que
los sitios de Otavalo y Pimampiro cons-
tituyen tiangueces de primer orden ya
en la época prehispanica, en la medida
en que ambos se ubican en la confluen-
cia de diversos pisos ecolégicos y en
que constituyeron asentamientos im-
portantes apenas iniciado el periodo
colonial; es posible que también
Cayambe, Caranqui, Cahuasqui y Sa-
linas hayan tenido relevancia como

centros de mercadeo. Respecto a este
ultimo sitio, Larrea sefiala que

"la industria de la explotacion de la
sal... fue en época remota la que hizo
florecer a este pueblito con su trajin
comercial y de intercambio de articu-
los de pirmera necesidad y el negocio
se extendio aun haica el sur de Colom-
bia (Larrea, 1961:100).

La feria de Ibarra, en cambio, al-
canzarfa importancia en épocas mds
recientes. A pesar de la antigiiedad del
fenémeno ferial, se dispone de muy
poca informacién sobre su desarrollo
para épocas anteriores al periodo repu-
blicano. Al parecer hasta entonces, las
ferias (o los tiangueces) constituyeron
espacios privativos de las unidades
domésticas en los que éstas intercam-
biaban unos productos por otros sin que
existiera ningiin tipo de injerencia de
organismos del aparato politico admi-
nistrativo. Este cardcter informal de las

Paileria, insumos
para moldes
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ferias seré objeto de regulaciones ofi-
ciales a partir de la consolidacién del
Estado republicano, lo que sin embar-
go no impedira que la actividad ferial
conserve, ain hasta la actualidad una
serie de rasgos no estrictamente mer-
cantiles tales como el trueque o
"cambeo" de productos y el manejo
personalizado de los precios o de las
relaciones de equivalencia.

Para el caso de la feria semanal de
Otavalo se tiene informacion fidedig-
na recién para 1873; en dicho afio el
Municipio local decreta el traslado del
dia de feria de los domingos a los sa-
bados; esto indica que la feria tiene un
caricter oficial ya antes de esa fecha y
que ya se realizaba semanalmente
(portocarrero, 1976:7-8). Asimismo,
las autoridades locales definfan la ubi-
cacién espacial de la feria semanal.
Durante el siglo XIX ésta se efectuaba
en lo que hoy es el parque Bolivar pero
en los primeros afios del presente si-

Alfareria, pondos y
maceteros
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glo fue trasladada al actual mercado 24
de Mayo y posteriormente, alrededor
de 1940, a la Plaza Centenario, mas
conocida en la actualidad como la "pla-
za de los ponchos", extendiéndose pau-
latinamente por las calles aledafias.

Tradicionalmente la feria de
Otavalo ha polarizado la produccién
excedentaria de las comunidades indi-
genas que rodean a la ciudad, a la vez
que ha congregado la oferta de diver-
sos articulos requeridos por los pobla-
dores de las mismas. Hasta mediados
del presente siglo la comercializacion
(y/o el trueque) de productos
agropecuarios constituyo su caracteris-
tica dominante, aunque también se con-
centraba en ella la produccién manu-
facturera de los artesanos locales (teji-
dos, esteras, alfareria). Desde enton-
ces hasta la actualidad el comercio de
artesanfas es creciente y ha llegado a
representar el eje dinamizador de la
actividad ferial.




La importancia que ha ido alcan-
zando el mercado de artesania ha sig-
nificado, al mismo tiempo, una mayor
capacidad de control de la actividad
comercial por parte de los productores
directos en desmedro de los comercian-
tes pueblerinos y, en menor medida, del
capital comercial extralocal. Si hasta
hace algunos afios podia plantearse que

"en la feria se acentian el desequili-
brio y desigualdad econdmica entre los
indigenas y mestizos, debido al bajo
nivel de los precios de la produccion
agricola y artesanal del nativo y al alto
costo de los articulos traidos de otras
regiones (Villa-vicencio, 1973:102)

hoy la situacién de muchos pro-
ductores indigenas es menos desven-
tajosa.

Por otro lado, el caricter artesanal
que ha ido adquiriendo la feria sabati-
na de Otavalo, intimamente vinculado

a la apertura de un mercado turistico,
ha tendido a expandir su radio de in-
fluencia. Junto a las artesanias locales
y provinciales, confluyen tejidos
salasacas, macanas cuencanas, shigras
de Salcedo, sombreros de paja toquilla
y de fieltro, productos artesanales de
procedencia extranjera  (peruanos,
colombianos, panamefios), orfebreria
producida por los mismos turistas
("hippies" nacionales y extranjeros),
antigiiedades. La orientaci6n de la ac-
tividad ferial es cada vez mds turisti-
ca; esto es facilmente apreciable en la
distribucién espacial de los articulos
de venta: los productos destinados pre-
ferentemente a la poblacién local tien-
den a ser desplazados hacia los sec-
tores periféricos mientras que el espa-
cio central de la plaza es monopoliza-
do por tapices, cortinas, shigras, ma-
canas, etc.

El manejo de los precios por pro-
ductores y comerciantes refleja también

it A Shigras y macanas,
| feria de Otavalo
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la influencia del turismo, pero a la vez
muestra la persistencia de ciertos pa-
trones tradicionales. En general, no se
pide la misma cantidad a alguien del
lugar, a un mestizo, a un blanco de la
capital o un gringo; asf lo precios va-
rian segtin el cliente y segin el conoci-
miento que éste tenga de la practica del
"regateo”, plenamente instituciona-
lizada en el 4mbito ferial. La afluen-
cia de turistas extranjeros hace que no
sean raras las transacciones en délares
o en pesos colombianos o al menos que
los vendedores manejen con habilidad
las paridades del mercado cambiario.
Junto a esto, subsisten pricticas de in-
tercambio mds o menos desmone-
tarizadas: trueques entre productores
y determinacién de los precios de
acuerdo a la importancia de las rela-
ciones de parentesco y de las redes co-
munitarias,

Los cambios que viene experimen-
tando la feria semanal de Otavalo y
fundamentalmente la importancia que
reviste en la actualidad la relacion
artesanias-mercado turistico, no deben
traducirse mecdnicamente como un
proceso de "folclorizacién!" de la eco-
nomia local. El éxito de la feria parece
estar favoreciendo, al menos temporal-
mente y como uno entre varios facto-
res, un reforzamien-to de las identida-
des locales y una autovaloracién del es-
fuerzo productivo, aunque ello ocurra
con la intermediaci6én de fuertes pro-
cesos de diferenciacién interna. En la
feria sabatina se expresa una dindmica
econdmica, social, politica y cultural
altamente compleja que, como hemos
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seifialado, se encuentra en una situacién
transicional.

Ademads de la feria semanal, la
actividad comercial otavalefia se desa-
rrolla a diario en el mercado 24 de
Mayo. Este mercado, fundamental-
mente de productos de subsistencia (vi-
veres, ropa, utensilios) y de insu-mos,
tiene una cobertura local y en €l la re-
lacién artesanias-mercado turistico es
précticamente inexistente; a pesar de
lo cual es precisamente el dia sébado,
y como resultado del dinamismo que
imprime la feria artesanal, su momen-
to de mayor actividad. Al considerar
el "papel de polarizacién que juega
Otavalo, dentro del contexto regional,
centralizando la oferta y demanda de
articulos producidos y/o requeridos por
las comunidades aledafias" (Lamas,
1985:81) y la caracterizacién de la ciu-
dad como "ciudad mercado por exce-
lencia»" (Villavicencio, 1973:102), es
necesario destacar la presencia del
mercado 24 de Mayo como también la
de la feria de ganado que se realiza se-
manalmente en el sector del barrio San
Juan (también el dia sdbado). En esta
ultima se aprecia una importante parti-
cipacién del grupo indigena y de sec-
tores mestizos locales y, concomi-
tantemente, la vigencia de préicticas
culturales relativas al intercambio
(trueque, regateo, extensas discusiones
en torno a la calidad del producto).

Contrariamente a lo que viene ocu-
rriendo con la feria sabatina de Otavalo,
la feria dominical de Pimampiro
"muestra mas claramente la economia



de subsistencia" (Porto-carrero,
1976:5); en ella se comercian muy
pocas artesanias y el predominio de la
actividad mercantil recae en los pro-
ductos agropecuarios e industriales. La
mayor presencia de los productos
agropecuarios permite apreciar, con
mayor claridad que en el caso
otavalefio, la importancia del centro
poblado como lugar de confluencia de
la produccién de diversos pisos
ecolégicos: desde los paramos que €s-
tan por encima de Mariano Acosta y
San Franciso de Sigsipamba, pasando
por la parte célido-templada, hasta el
valle célido y casi desértico del Chota
(ibid:22). A mas de ello, se presenta la
particularidad de que en cada uno de
estos pisos se asientan diversos grupos
étnicos.

En efecto, sobre los 2.400 msnm,
donde se producen fundamentalmente
tubérculos, gramineas y cereales y se
crian ovejas, se asienta la poblacion in-
digena; entre los 2.000 y 2.400 msnm,
donde se encuentra el centro poblado
y se producen hortalizas (remolacha,
nabo, arveja, rdbano, tomate, lechuga,
col), anis y fresas y existen algunas
haciendas ganaderas (ganado vacuno),
se asienta principalmente la poblacion
mestiza; finalmente, bajo los 2.000
msnm (y hasta los 1.700 msnm), con
produccién de cafia de aziicar, tomates
y frutos tropicales (banano, ovos, pa-
payas, aguacates) y crianza de chivos,
predomina la poblacién negra. De
esta manera, la feria de Pimampiro, ubi-
cada en la plaza 24 de Mayo, no s6lo
opera como un centro de confluencia

de la produccién de diferentes pisos
ecolégicos sino que ademds constitu-
ye un punto de encuentro y de inter-
cambio interétnico; indigenas, mesti-
zos y negros acuden a la feria con "el
propésito especifico de conseguir los
productos que no producen por limita-
ciones ecoldgicas” (ibid:27-28), asi
como también productos manufactura-
dos industriales).

Es necesario insistir en que, hasta
la actualidad, la produccién que con-
fluye en la feria de Pimampiro consis-
te fundamentalmente de bienes de sub-
sistencia. En general, la produccion
zonal de cardter més comercial como
los tomates del sector del Carpuela (va-
lle del Chota) y del drea aledafia a
Pimampiro, y otras hortalizas, el anis
y las fresas de esta ditima, utilizan
otros canales de circulacién. Quizds
en ello se funda la persistencia del true-
que como modalidad bastante genera-
lizada de intercambio, particularidad
que destaca a la feria de Pimampiro.
El informe del IEAG, relativo a los
negros del valle del Chota, sefiala que
una buena parte de los productos que
éstos obtenian para la época

"son negociados directamente por su
duefios, prefiriendo el sistema de true-
que, negocio que lo llevan a cabo pre-
ferentemente en el mercado de
Pimampiro, pues hay la costumbre de
intercambiar los productos con pata-
tas, cebollas, mantecas, etc., que les
ofrece la gente indigena (IEAG,
1953:66).
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Dentro de esta practica general y
permanente destaca la existencia de un
"dia de los cambios" que se verifica con
ocasién de la conmemoracién de Di-
funtos (2 de Noviembre); en esa fecha,
la concurrencia a la feria es masiva y
el trueque de productos adquiere un
caricter festivo lo que, en alguna me-
dida, refuerza su vigencia.

El "cambeo" o trueque no es, sin
embargo, exclusivo de la actividad
ferial, por el contrario, constituye una
modalidad de intercambio relativa-
metne frecuente a nivel de la cotidia-
nidad doméstica y, por otro lado, una
prictica presente en el caso de comer-
ciantes que recorren los sectores rura-
les de la provincia. Al examinar el des-
tino de la produccién de los huasi-
pungos de un sector de Angochagua,
Farga sefiala que en el caso del maiz
"especialmente privilegiado como
produto comercial entre los productos
del sector, y cotizado favorablemente
en las modalidades del trueque" (Farga,

Artesania textil, feria
de Otavalo
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1981:99), una proporcién de la cose-
cha se retenia para intercambiar por
ollas y tiestos de barro, canastas y es-
teras, utensilios y aperos de madera, y
en ocasiones vestuario. La extensién
del trueque aparece ilustrada por
Obando (1986:74) quien indica que los
moradores de Pucard Bajo de
Veldsquez acuden con sus articulos a
lugares como La Rinconada, Cayambe,
Atahualpa, Puéllaro, Tabacundo -pue-
blos de la provincia de Pichincha- don-
de se realiza el trueque con cereales y
lana cruda. La presencia de estos mei-
caderes - propios de Pucari,
Camuendo, La Compaiifa, etc.- que van
trocando productos a través de comu-
nidades y pueblos y que reciben el
nombre de "fichuleros" (ibid:74), se
destacaa también en el siguiente testi-
monio, en el que ademas se detallan los
productos mds tipicamente cambiados:

"El cambeo se da un animalito, una
gallina, un borrego chiquito, un
puerquito, segin, segin,

que den,




Embobinadora de cabuya

como valgan las cosas que ellos ven-
den... Ellos dicen compre asi cualquier
cosa, venden telas, fajas, ellos ponen
precio y las mujeres tratan... También
para preparacion de la comida, el gra-
no, poroto, maiz, de repente no vamos
al pueblo y toca comprar aqui, traen
col, cebolla. Segin como valgan las
cosas, uno también da a la medida de
lo que vale, pero siempre un poquito
mds para ellos. Como ellos vienen
dando la vuelta, cada cual anda por
ganar algo, aqui en el campo ha de
valer un poquito mds (Entrevistas a
mujeres, IIE/PUCE, 1985).

Comerciantes de la zona de Intag
practican también el trueque, ofrecien-
do panela y trago: "trayendo dulce, por
lanita sabemos cambiar” (ibid).

El trueque y otras modalidades
"informales" de intercambio, presen-

tes en las ferias de Otavalo y Pimam-
piro, no se encuentran en cambio en la
Feria Amazonas de la ciudad de Ibarra
donde predominan claramente las tran-
sacciones de tipo monetario. La feria
de Ibarra, cuya influencia se extiende
principalmente hacia el norte, hasta el
sur de Colombia, y hacia la zona
noroccidental de la provincia y la ve-
cina provincia de Esmeraldas a través
del ferrocarril Ibarra-San Lorenzo, no
muestra, en general, el tipo de relacién
persona-lizada frecuente en las otras
ferias que hemos examinado. Quizas
el aspecto mds relevante desde el pun-
to de vista de la cultura popular sea el
rol que juegan las carretas tiradas por
caballos -los "marafiones"- en la trans-
portacién desde y hacia la feria dentro
del radio de la ciudad.

El crecimiento de la actividad
ferial, estrechamente vinculado al
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mejoramiento de las vias de comuni-
cacién y de los medios de transporte,
ha traido consigo la decadencia del im-
portante papel que hasta afios recien-
tes representaron los comerciantes
mestizos pueblerinos; como se cono-
ce, éstos se apropiaban de la produc-
cién excedentaria de la unidades
parcelarias indigenas empleando para
ello diversos mecanismos, entre los que
cabe destacar la compra de los produc-
tos a precios fijados unilate-ralmente
y la compra de las sementeras antes de
la cosecha (Farga, 1981:127). Al mis-
mo tiempo, actuaban como vendedo-
res ofertando a la poblacién indigena
productos complementarios para la
subsistencia, con lo que frecuentemente
conseguian colocarse en posicién de
acreedores, tal que les era permitido
presionar la entrega de productos agri-
colas y/o de fuerza de trabajo. Practi-
camente cada poblado de la region
constituia el asentamiento de un grupo
de comerciantes mestizos que subordi-

Artesania textil:
tapices, feria de
Otavalo

9

naba a las comunidades indigenas ale-
dafias. La situacién que describen
Andrade y otros autores para el caso
de San Rafael es representativa de lo
que sefialamos:

"La cabecera parroquial (San Rafael),
en la cual viven exclusivamente mesti-
zos, es el centro comercial... de 77 ca-
sas existentes en el pueblo, 37 estdn
dedicadas al menos parcialmente, a
una actividad comercial (el 48% de las
viviendas); el 70.3% de los negocios
corresponden a venta de alimentos y
licores (chicherias), el 10.8% a vesti-
dos, el 16.2% a productos de la zona
(esteras, lefia), el 2.7% a servicios
(Andrade, et. al., 1982:304-305).

La situacién ha variado conside-
rablemente en los dltimos afios, como
resultado del mayor acceso de los pro-
ductores indigenas a otros canales de
comercializacion. Muchos de los co-
merciantes mestizos pueblerinos han




visto reducirse a un minimo sus nego-
cios y en cada pueblo existe un nime-
ro considerable de tiendas que parecen
sobrevivir sélo por inercia. Solo las
chicherias mantienen un nivel de acti-
vidad significativo y muchos comer-
ciantes pueblerinos vienen dedicando-
se preferentemente a este rubro, el tni-
co que adn permite obtener una ganan-
cia considerable, m4s atin si se combi-
na con los empeiios o las siembras "al
partir" a que todavia suelen ser obli-
gados los indigenas.

Merece especial atencién la acti-
vidad comercial independiente de los
indigenas otavalefios, muchos de ellos
al mismo -tiempo productores artesa-
nales. El éxito alcanzado por algunos
de estos comerciantes ha llevado a la
elaboracién de una imagen estereoti-
pada del indio otavalefio que resalta sus
habilidades mercantiles y sus capaci-
dades de movilidad y de acceso a mer-
cados externos; la situacion real dista
muchos de dicha imagen. Por una par-
te, el comercio aparece restringido a
una parte de la poblacién, existiendo
un conjunto de actividades tan o maés
importantes que aquella. Por otro lado,
el supuesto éxito correponde a un sec-
tor minoritario de los comerciantes
otavalefios; la gran mayoria de ellos
obtiene reducidos margenes de ganan-
cia a través de la venta de tejidos en
pequeiia escala en diversas ciudades del
pais; son relativamente pocos los que
han logrado acumular cierto capital que
les ha permitido instalar almacenes o
realizar viajes al exterior (a Estados
Unidos, a Europa, a paises sudameri-

canos, a Japén) llevando articulos
artesanales que alcanzan altos precios
en esos mercados. Los indigenas de
San Rafael que viajan a Colombia y
Venezuela a vender esteras presentan
también bajos niveles de ganancia. Asi,
la caracterizacion de los otava-lefios
como "pueblo de mercaderes" o "hébi-
les comerciantes” estd sobredi-
mensionada y se funda en el asombro
etnocéntrico frente al éxito comercial
de unos pocos individuos.

Finalmente hay que sefialar que
determinados puntos de la provincia
como Cotacachi y San Antonio de
Ibarra, muestran un considerable de-
sarrollo comercial basado en la pro-
duccién artesanal local; sin embargo,
en ambos casos se trata de almacenes
formalmente establecidos, muchos de
los cuales mueven capitales signifi-
cativos. =
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6. Organizacion Social

Es quizds a nivel de la organiza-
cién social que se expresan las diferen-
cias més notables entre los distintos
grupos populares de Imbabura, diferen-
cias entre grupos urbanos y rurales,
entre blancos, mestizos, negros e indi-
genas. La forma de insercién y de par-
ticipacion del individuo en su grupo
familiar y en su comunidad estd deter-
minada por un conjunto de practicas y
concepciones que hacen referencia a
realidades mds amplias. Es asi como
varian los modos de crianza y sociali-
zacion, de divisién social del trabajo,
de la organziacién para la produccion,
de los "ideales" en torno a los cuales se
desarrolla un grupo familiar o un gru-
po comunitario; mientras que para
quienes viven en las ciudades y pue-
den acceder por varios canales a la rea-
lidad y la cultura nacionales, el indivi-
dualismo en las relaciones sociales va
tomando preeminencia, para quienes
estdn mds apartados de estos centros
primados de influencia y/o han podido
preservar valores y patrones de com-
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portamiento distintos, las acciones es-
tdn mediatizadas por la importancia que
otorgan a los grupos a que pertenencen;
entre un extremo y otro podemos en-
contrar varias formas "combinadas" de
organizacion.

En el presente capitulo se tratarén
algunos aspectos relacionados con esta
problemitica general, la organizacién
social y el parentesco, la organizacién
social para la produccién y, a partir de
ello, se enfocar4 la atencién en el ciclo
vital, la forma en que los individuos
realizan cada fase de su vida de acuer-
do al grupo cultural del que son parti-
cipes.

La organizacién social no es un fin
en si misma ni un hecho que pueda
analizarse aisladamente, los hombres
se organizan para logar fines que, en
tltima instancia, coadyuvan al soste-
nimiento y a la reproduccién de su sis-
tema social.



6.1. Individuo y comunidad

Partamos por el reconocimiento de
una organizacién general, formal, ba-
sada en pautas politico-administrativas
que pretenden regir el ordenamiento
social, asf, hablaremos de una provin-
cia, cantones, parroquias y centros ur-
banos que sirven de referencia comun.
Sinembargo, en su cotidiani-dad, el in-
dividuo participa de realidades menos
abstractas que condicionan, en mayor
o menor grado, su "deber ser", su "de-
ber hacer".

Es obvia y generalizada la impor-
tancia de la familia, pero ya aqui pode-
mos hacer una primera diferencia: el
grupo padre-madre-hijos como objeto
de interés y pertenencia dltimos, y la
famillia como un gran grupo de parien-
tes con los cuales se mantienen rela-
ciones reciprocas, compromisos esta-
blecidos, formas de cooperacion y ayu-
da. La primera -la familia nuclear- es
propia de la sociedad capitalista, se re-
fiere al ego y a su realidad inmedita, al
presente; la otra -ampliada, si se quie-
re- se refiere a una pertenencia comun
al pasado y a una necesidad de no en-
frentar solos el problema de la super-
vivencia, se rige por un conjunto de
derechos y obligaciones que sobrepa-
san con amplitud los limites de la uni-
dad doméstica y consiguen crear vin-
culos permanentes entre los miembros
de una comunidad.

En Imbabura, la organizacién co-
munitaria a partir de lazos de parentes-
co, de territorialidad, de lenguaje y de

cultura, es una realidad ineludible al
tratar de entender los grupos indigenas
y también, pero en menor medida, los
grupos afros. En efecto, el indigena no
tiene una nocién del se r aislado, de la
realizacién individual; es en tanto
miembro se desarrolla como parte de
una entidad a la que representa y en la
que se define; las familias nucleares
existen como instancias determinadas
de grupos familiares amplios y éstos, a
su vez, se explican en la comunidad.

Vista as{, la comunidad es un es-
pacio de organizacién social, economi-
ca, politica, cultural, ideolégica, que
afirma y da sustento a las realidades
individuales. Entre el campesinado
indigena de la provincia, esta organi-
zacion puede ser formal o informal, es
decir que puede estar legalmente reco-
nocida y aceptada o puede funcionar
de hecho, con lo que varian también
las formas de autoridad y mando. En
algunas comunidades se encuentran
todavia alcaldes, "varayuc", hombres
mayores y de comiin aceptacién y re-
conocimiento; en otras, aparecen lide-
res o caciques aglutinantes de poder
(Cfr. Vaca, 1985); en fin, en la mayo-
ria hay un cabildo elegido en asamblea
general -presidente, tesorero, secreta-
rio, vocales- que representa a la comu-
nidad y toma decisiones -democraticas
las mas de las veces.

Entre estos diversos tipos de or-
ganizacién esbozadas -formal e infor-
mal, de hecho y de derecho, tradicio-
nal y moderno-, se pueden encontrar
formas interesantes como las de
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Natabuela, donde hay un Gobernador,
alcaldes y regidores, de este modo:

Los alcaldes son nombrados por el
teniente politico, tienen como funcio-
nes: celebrar matrimonios con ritos
nativos, solucionar problemas internos,
ser jueces en divisién de herencias, dar
ejemplo, guardar el orden, etc. Los
regidores obedecen a los alcaldes pero
son honorificos, no tienen una funcién
especial (Obando, 1986:136). También
en La Esperanza hay una cierta super-
posicidn entre lo nativo y lo oficial, la
parroquia estd dividida en tres barrios
y ocho comunidades; los barrios son:
Chuchu-pungo o San Francisco, el ba-
rrio central o San Pedro y el Barrio Alto
o Cacholoma, llamado ahora Santa
Marianita; las comunidades que con-
forman la parroquia son: El Abra, San
Clemente, La Florida, Paniquindra,
Chirihuasi, Rumipamba, Cadena y San
Juan (ibid:183). Los barrios son una
forma intermedia de organizacién pues
en muchos casos se conforman a partir
de realidades preexistentes, no arbitra-
riamente.

Cabe aiiadir, en este contexto, el
papel de los clubes, fundamental en el
desenvolvimiento de la vida de los pue-
blos, asi el Club Cotacachi, el Club 24

de Mayo en Otavalo; pensamos que por
su conformacidn, sus fines y objetivos,
deben ser considerados una forma de
organizacién popular que por mucho
tiempo se ha hecho presente en los
eventos importantes, en las fiestas y
demas actividades. Sinembargo, lo que
en los pueblos puede ser una realidad
interesante, puede no ser adecuado en
el campo donde, como hemos visto,
hay otros niveles de organizacién, asi
es que, pese a existir, los clubes 4F or-
ganizados por el MAG en las comuni-
dades, no han sido un verdadero éxito.

6.2 La divisién sexual del tra-
bajo

La forma en que hombres y muje-
res afrontan las tareas cotidianas varia
segtin el grupo popular de que se trate.
Entre los indigenas, podriamos hacer
una diferenciacién entre el "ideal" de
la divisién sexual del trabajo y lo que
se da en la realidad. Este ideal puede
observarse claramente en una parte del
ritual del matrimonio (1), cuando los
novios son cargados con los instrumen-
tos que representan el trabajo que en-
frentardn en su vida posterior; asi es que
la mujer carga un envuelto (como un
nifio), un pondo (para acarrear agua),

Gobernador
(viven en el barrio de Catabamba)

Alcalde Alcalde Alcalde
(Barrio El Coco) (Los Ovalos) (La Tola)
regidores regidores regidores
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unas matas amarradas a modo de esco-
ba (para barrer), alimentos (para coci-
nar), una planta de maiz (para ayudar
en la siembra), un huso y lana (para
hilar); el novio lleva el arado (para tra-
bajar la tierra), un cabestro y una puya
(para arrear los animales), otras herra-
mientas y lefia. De tal modo, mientras
el hombre asume el trabajo agricola y
1as tareas directamente productivas, de
la mujer se espera que se responsabilice
por el trabajo del hogar y el cuidado y
la socializacién de los nifios, y partici-
pe como apoyo en ciertas fases del tra-
bajo agricola (como la siembra del maiz
y de la papa). En la realidad, hechos
como la migracién han trastrocado esta
division original y las mujeres han de-
bido asumir nuevas tareas, inclusive,
en algunos casos, arar, lo cual para las
mayores es considerado un pecado,
quizis porque sé6lo el hombre debe ro-
turar el elemento femenino, mitico y
nutriente que es la pachamama.

" Cabuya: urdidoras

" Para sembrar papa, el terreno prepa-
ran los hombres, la siembra solamen-
te mujeres; los aporques y deshierbes
hombres y mujeres combinado; para la
cosecha también hombres, mujeres, ya
familia completa. El maiz igualito...
arar los hombres mismo hacen... la co-
secha de trigo hombres, mujeres...
Para pastar sélo mujeres van... los
animales de casa, gallinas, cuyes, las
mujeres mismo cuidan... Para trasqui-
lar un borrego hace cualquiera; las
mujeres hacen, lavan la lana, también
cardan y hacen guango y ponen a hi-
lar en sigse, hacen ovillito para tejer
en telar” (Entrevistas a mujeres, IIE/
PUCE, 1985).

En las actividades artesanales pre-
domina la misma légica del trabajo
"duro" para los hombres: son ellos
quienes "deben" trabajar en el telar,
cortar la totora, tefiir, etc.

(1) Observacién en la comunidad de El Topo, San Pablo del Lago
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La poblacién negra del valle del
Chota presenta especificidades en
cuanto a la divisién sexual del trabajo.
Los hombres trabajan de peones, siem-
bran, aran y cosechan; hay compras que
s6lo realizan los hombres: barras, za-
patos, machetes, medias, palos, ropa in-
terior, rejas, alimentos, hachas, sombre-
ros, licores, camisas, mesas, sillas. En
general, el hombre "ayuda a sostener”
el hogar, siendo la mujer quien debe
tener mds preocupaciones ya que es €l
"fuerte del hogar", es decir que la mu-
jer trabaja para si y para sus hijos. Son
actividades exclusivas de la mujer:
cambiar unos alimentos por otros, ha-
cer pequefos negocios, arreglar la casa,
sembrar, cocinar, abonar los terrenos,
lavar las ropas. Son compras exclusi-
vas de la mujer la ropa de los nifios,
sacos, camisas, polleras, alpargatas,
paiiolones; cuidan y dan de comer a los
animales; sirven también de peones
en la limpieza y deshojolle de la cafia,
en el "empapelado” del dulce, en traer
agua del rfo. Son trabajos de los ni-
fios: traer lefia, cavar yuca y camote,
sacar platanos para el almuerzo y me-
rienda, ayudar a deshierbar, a cose-
char, a traer los chivos desde el lugar
que estan pastando hasta la casa, etc.
(IEAG, 1953:83-85). Es admirable
coémo acarrean el agua las mujeres; con
la chalina hacen una especie de nudo
sobre la cabeza, al que llaman "nido",
y sobre él colocan la vasija de barro o
el "poro" lleno de agua; en la mano
derecha llevan otro de estos recipien-
tes. Caminan rapido y a veces corrien-
do, sin que se les derrame ni una sola
gota de agua de estas vasijas (ibid:26).
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Entre los mestizos lo deseable es
que el hombre trabaje en actividad pro-
ductiva y/o remunerada y la mujer crie
los nifios y conozca las varias tareas del
hogar: cocinar, bordar, limpiar, etc.

6.2.1 La relacion hombre -
mujer

Histéricamente, las relaciones en-
tre los sexos han sido relaciones de
poder donde uno de los términos -el
femenino- ha terminado en desventa-
ja. En nuestra sociedad se ha implan-
tado y consolidado la ideologia y la
practica del machismo y ésto se ha tra-
ducido no sélo en la esfera doméstica
sino a nivel de la politica, el Derecho,
etc. El machismo supone un trato
discriminatorio hacia la mujer que,
sinembargo, parece desarrollarse con
fuerza sélo a partir de la conquista es-
pafiola que trajo una vision deformada
de la mujer como un ser inferior y ne-
cesariamente dependiente.

El estatus y los roles de la mujer
en la sociedad prehispanica merecen
ser destacados: varios cronistas hablan
del valor y el arrojo de una "Reina
Quilago" durante la conquista incaica
(Larrain, 1980; Espinosa, 1983); la su-
cesién de un cacicazgo podia darse por
linea femenina (Cfr. Vaca, 1986:121);
las mujeres podian también ser las ti-
tulares de importantes bienes y traspa-
sar estos bienes y/o su(s) apellido(s) por
propia decision; Ia historia de este pe-
riodo no habla pues de la mujer como
ente pasivo y dominado, nos habla mas



bien de un agente de produccién, de
resistencia, de defensa, de reconstruc-
ci6n social cuando la conquista incaica.

Los espaiioles impusieron una ley
para hombres, la mujer quedaba restrin-
gida al hogar y era representada, si no
por su padre, por su esposo 0 por su
hermano; no podia cumplir el papel
de jefe de familia sino en el caso de
ser viuda o madre soltera.

"Se le reconocia a la esposa una situa-
cion de inferioridad ligada de cual-
quier modo a su condicion de mujer
incapaz e ignorante. La prueba de su
considerada ignorancia supuesta se
encuentra ante todo en el hecho que
muchas mds mujeres que hombres no
sabian leer ni escribir. Pero por su mis-
ma naturaleza ella asi se contempla
cuando se dice: "no habiendo tenido
persona que la dirigiese ni menos ca-
pacidad para gobernarse por haber
sido mujer..." (Lebret, 1981:78).

Bajo esta dptica la relacion hom-
bre-mujer es totalmente asimétrica, ello
se ejemplifica también en lo importan-
te que es para un hombre tener un he-
redero var6n. Los tiempos pasaron, las
leyes cambiaron pero mucho de esta
ideologia se mantuvo y los grupos po-
pulares también la adaptaron.

En la concepcién indigena la rela-
cién hombre-mujer es una relacion de
oposicién y complementariedad simi-
lar al hanan/urin, cunuc/chiri, flaupa/
k’ipa (véase la introduccién), es decir
una relacion presente en todo dmbito

natural; la primacia del elemento mas-
culino no es del todo evidente, la mu-
jer es reconocida por su importancia en
la produccién y reproduccién sociales;
tal situacién se mantiene, pese a las
influencias de la cultura dominante,
porque por la situacién socioeconémica
imperante, la mujer asume cada vez
mads tareas y obligaciones, por ejem-
plo en el trabajo de las haciendas, a
pesar de que legalmente eran los hom-
bres quienes aparecian como princi-
pales o titulares del trabajo, las muje-
res jugaban un papel importantisimo en
la yanapa, en las relaciones al partir,
en los huasipungos y en todas las de-
mias formas de trabajo; en la forma
huasipungo, debiendo los hombres de-
dicar la mayor parte de sus esfuerzos
al trabajo en la hacienda, eran sus mu-
jeres las que con mds empefio tenian
que cuidar la produccién par-celaria
que permitia la subsistencia de la fa-
milia.

En la actualidad, la migracién de
los hombres ha propiciado que las mu-
jeres campesinas asuman una jefatura
de hecho en el hogar; por ejemplo en
La Compaiifa, una comunidad muy es-
casa de recursos, donde la
pauperizacién y la minifundizacién son
extremas, de lunes a viernes permane-
cen en la casa las mujeres y los nifios,
haciéndose cargo de todas las labores,
agricolas, comerciales, artesanales y
tomando las decisiones pertinentes.

También en El Chota las muje-

res han adquirido nuevos papeles y
obligaciones dandoles mds capacidad
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de decision frente a los hombres. Qui-
z4s son las mujeres mestizas las que
mas relegadas contintan.

6.3 Organizacion social para
la produccién

El primer nivel de organizacién
lo encontramos en la unidad domésti-
ca, el conjunto de miembros de una
familia -nuclear o ampliada- que com-
parten un techo y unos bienes e ingre-
sos determinados con que satisfacer sus
necesidades. Este grupo minimo se re-
parte las diferentes actividades desa-
rrollando, si las condiciones de subsis-
tencia lo determinan, nuevas estrategias
y combinaciones; es asi que, como
veiamos, a partir de una division origi-
nal del trabajo para las tareas domés-
ticas y agropecua-rias se han ido desa-
rrollando nuevas formas. Empezando
con el sector popular indigena, es no-
toria la migracién temporal mas acen-
tuada entre los hombres que entre las
mujeres; con ello las mujeres asumen
la carga del trabajo agropecuario; los
nifios realizan, al igual que los ancia-
nos, tareas de apoyo como el pastoreo
de los animales integrandose desde
muy temprana edad a las responsabili-
dades por la superviviencia familiar.
Situaciones bastante similares viven los
campesinos negros y mestizos de po-
cos recursos. Los sectores populares
urbanos, al no estar vinculados a la tie-
rra, presentan una situacién distinta
pero muchas veces tan dificil como
aquella.
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Esta division de tareas y colabo-
racién entre los miembros de la fami-
lia campesina, se manifiesta también a
nivel de la comunidad y aun, inter-
comunitariamente, con dos principios
basicos: la reciprocidad y la redis-
tribucioén.

La reciprocidad toma tres formas
principales: el maqui-maqui (randi-
randi), o entrega de un bien o servicio
equivalente al recibido en un corto pla-
z0; el maquita-mafai(na) o prestama-
nos, que supone una obligacién cultu-
ral marcada por la costumbre para en-
tregar un servicio con el que se espera
contar de parte de los demés cuando
sea uno el que necesite, y, por dltimo,
las mingas, entindidas como trabajos
voluntarios y colectivos para alcanzar
el bien comiin.

Dado que para el campesino la
actividad agricola en su parcela es fun-
damental, debemos referirnos a las
varias labores que aquella requiere:

La forma de "pagar" la coopera-
cién recibida para la cosecha es biva-
lente: parte de la cosecha, por un lado,
y el compromiso de cooperar en el mo-
mento que lo demande el "acreedor".

Esta reciprocidad, obligatoria pero
a la vez voluntaria, permite al campe-
sino reforzar lazos comunales y, al mis-
mo tiempo, abastecerse de fuerza de
trabajo eventualmente necesaria. El
mismo principio funciona en la cons-
truccién de una casa: cada quien apor-
ta con material (pingos, tejas, etc.) y



- Preparacién del suelo
- Siembra

- Aporques y deshierbes
- Cosecha

hombre (s)

mujer (es)

grupo doméstico

cooperaci6én comunal o a nivel
de gran familia ("ayudas")

con trabajo y espera, asimismo, que al
tratarse de él o de un miembro de su
familia, serd igual la retribucién; el
duefio de la casa, durante el o los dias
de trabajo, deberd entregar comida y
chicha o trago a los participantes; igual
cosa sucede al momento de ser inau-
gurada la casa. El prestamanos favo-
rece la posibilidad de realizar obras y
actividades importantes en la comuni-
dad sin necesidad de contratar mano de
obra asalariada y con la ventaja de que
«entre conocidos se pasa mejor». Bajo
estalégica podemos comprender lo que
Farga expone para el caso de La Espe-
ranza y-Angochagua:

"Las comunidades de la zona man-
tienen estrechas relaciones que, espe-
cialmente basadas en formas de inter-
cambio y reciprocidad, estan reforza-
das en lo sociocultural por vinculos de
parentesco, muchas veces ritual. Ellas
se articulan a través de formas como el
prestamano, el trueque de productos
complementarios a la economia cam-
pesina, la apareceria y la medianerfa.
Estas ultimas usualmente suponen un
"micro-control” de pisos ecologicos, de
donde las familias reciben y entregan
recursos y productos excedentes fuera
del mecanismo del mercado. La ex-
presién mas clara de este fenémeno es

la relaci6n establecida entre un nime-
ro significativo de nicleos campesinos
de ambas parroquias con comuneros
del sector de Mariano Acosta (ubica-
dos al otro lado de la cordillera orien-
tal) quienes son descendientes de fa-
milias de La Esperanza y Angochagua
que al terciar el siglo migraron y colo-
nizaron dicho sector (Farga, 1981:82).

La minga es también un importan-
te mecanismo de trabajo comunitario
a mayor escala; en la actualidad se
aprovecha de ella para realizar obras
de agua potable, saneamiento, regadio,
etc. Las directivas de las comunida-
des indigenas convocan a la minga, en
ella debe participar al menos el jefe o
un miembro de la familia, a cambio
recibe comida y bebida y, obviamente,
los beneficios del trabajo comunal em-
prendido.

Estas formas de trabajo se han
extendio a otros dmbitos y a sectores
populares y no populares. La minga
fue durante mucho tiempo un medio de
explotacién del trabajo basada en una
relacién asimétrica entre el patrén de
hacienda y sus empleados o los comu-
neros, o entre las autoridades
pueblerinas y los indigenas de las co-
munidades cercanas; ya en 1844 varios
indigenas de San Pablo exponian:
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"Todos los indigenas hemos trabajado
diariamente en el edificio de la cdrcel
desde sus simientos hasta dejar
concluydas las paredes sinque senos
gratifique un cale, ni para comer, por
orden del Teniente Jose Unda. Luego
el Teniente Mariano Baes recopilo toda
la Madera por su orden es desir tije-
ras, bigas, mantaqueros, costaneras,
suros, soleras, y mas nesesarios para
la cubierta de dicha carcel y todo he-
mos puesto sinque senos gratifique
cosa alguna; todo hemos puesto para
el edificio, y se halla ya cubierta la
carcel, acosta de todos nosotros sinque
los comicionados nos hubiesen dado un
maravedi para nuestra subistencia...
para construir las tejas, hemos concu-
rrido todos como peones y contribu-
yendo entre todos a su formacion..."
(AHIOA, EP/}, 1a., 1984, £.4).

Sinembargo la minga no ha sido
readoptada solamente con fines de ex-
plotacién, también se popularizé en los
pueblos y en las ciudades. Asi se nos
informaba que Atuntaqui se distinguid
por las mingas, la gente se reunia al son
de un bombo, de tal modo el pueblo
reconstruy6 las calles y transformé la
ciudad; esta costumbre se sigue man-
teniendo, después de la cantonizacién
se trat6 de trasladar el Hospital Regio-
nal de IESS pero con el bombo se le-
vant6 al pueblo y no se dejé realizar
este traslado (Entrevista, 1987).

Entre los indigenas el principo de
la redistribucién es una forma amplia
de la reciprocidad; los miembros que
logran mejores condiciones economi-
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cas, deben "devolver" a la comunidad
parte de ese bienestar, el modo més di-
fundido es a través de la fiesta, median-
te los priostazgos; el prioste debe pre-
ocuparse de la comida, la be-bida, la
banda, los entretenimientos y demds,
para lo cual gasta fuertes sumas de di-
nero (Julidn Muenala, tejedor de
Peguche, relataba que hace unos diez
afios gasté cerca de medio millén de
sucres y que por eso dejo de ser
prioste [Entrevista, 1988]); obviamen-
te, no es una sola persona, individual-
mente, quien carga con toda la respon-
sabilidad, tiene, en primer lugar, el
apoyo de su familia y luego, de sus
demds parientes, amigos y conocidos
a los que solicita algin servicio o bien,

Artesania textil, tefiido de lana



exigiendo o prometiendo, segin sea el
caso, la devoluci6n. Estas muestras de
generosidad por parte del prioste reci-
ben como recompensa algo inconmen-
surable: prestigio; a propésito veamos
lo que afirma Villavicencio:

"El prestigio no lo consiguen los indi-
genas en forma individual sino a tra-
vés de la familia. Aun mds, no tiene
opcién a conseguirlo quien no es par-
te activa de ella, como en el caso de
los solteros o de personas que viven
solas. Ademds, el prestigio consegui-
do no es patrimonio exclusivo del
prioste o del jefe de la familia, se ex-
tiende a la esposa y a los hijos
(Villavicencio, 1973:101).

Fl parentesco ritual o ficticio tam-
bién puede convertirse en una manera
de redistribucién, muchos padrinos son
designados por los bienes econémicos
que poseen en espera de que el o los
ahijados sean participes de ellos; los
huifiachishcas, entenados o hijos
adoptivos también juegan este papel.
Rosa Lema (entrevista, 1988) habia
recogido como  trescientas personas
de su comunidad, a las que educé y
ensefié sus conocimientos artesanales.

Las reglas de juego que impone
el sistema capitalista mercantil han ido
desestructurando en buena medida este
tltimo principio de la redistribucion;
hoy las diferencias socio-econdmicas
entre los indigenas se toman como nor-
males, como producto del éxito perso-
nal; la igualdad ya no es una meta cla-

ramente establecida y la acumulacién
estd justificada. Ahora, también la ri-
queza puede ser una fuente importante
de prestigio.

6.4 Organizacién social y pa-
rentesco

La exposicién de los puntos ante-
riores nos ofrece ya ciertas pautas para
comprender la importancia de las rela-
ciones de parentesco en la organizacion
social de la provincia de Imbabura.
Partamos de una afirmacion: los lazos
de parentesco son tanto mds fuertes e
importantes cuanto menos se ha gene-
ralizado el sistema de mercado y las
relaciones salariales; en efecto, €l pa-
rentesco cumple roles esenciales en la
organizaci6n de la comunidad campe-
sino-indigena y pierde relevancia en los
ambitos urbanos no populares. El pa-
rentesco crea fuertes redes de intercam-
bio y cooperacién a través de los cua-
les se establecen nexos sociales, eco-
némicos, politicos, ideoldgicos. Entre
los indigenas, las principales
agregacio-nes se fundan en el hecho de
ser parientes, de tener obligaciones es-
pecificas por consanguinidad, afinidad
o ritualidad, mas alld de un inevitable
primer grado.

En los demés grupos populares, el
papel del gran grupo parental lo cum-
plen los vecinos (organizacién por ba-
rrios), los amigos (organizacion por
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clubes, asociaciones, etc.), los
coidearios, los que comparten un mis-
mo oficio, etc.

Donde el parentesco es dominan-
te, los lazos familiares y comunales son
mds estrechos y se presentan principios
asociados tales como la endogamia; en
un estudio de caso de tres comunida-
des fuertemente relacionadas a todo ni-
vel (Angla, Topo y Casco, en San Pa-
blo del Lago), se constaté que los ma-
trimonios entre miembros de las tres
representaban el 91.22% del total,
mientras que las uniones exégamas
alacanzaban apenas el 8.78%:

"Es decir que ademds del intercam-
bio de mano de obra, con motivo de la
construccion y/o adecuacion de la in-
fraestructura bdsica o la produccion
comunal, las comunidades locales
intercambian  personas mediante el
sistema matrimonial dando lugar a una
comundidad de parentesco (Rosero, et.
al., 1986:193).

Las relaciones de parentesco afin
establecidas a través del matrimonio
pueden ser, ademds, vias de redistri-
bucién de los recursos, de los ingresos,
de las capacidades de trabajo y de re-
produccién. No hay una norma fija de
residencia aunque si las condiciones lo
permiten, la nueva familia practicaré la
neolocalidad; de lo contrario, la resi-
dencia tender4 al lado de mayores po-
sibilidades econémicas, donde sea po-
sible acceder a la tierra (parece que
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antiguamente la norma era la
patrilocalidad, es decir la residencia
donde los padres del esposo, actual-
mente este hecho ya no es normativo
por el cambio en las condiciones de
produccién). Los lazos afines son casi
tan importantes como los consangui-
neos, al casarse no se pierde la perte-
nencia a la propia familia sino que se
consigue una nueva, como ejemplo, los
hombres llaman a las madres de sus
esposas "mama suegra”.

Y si la consaguinidad y la afini-
dad son tan importantes no se puede
dejar de lado el parentesco ritual, aquel
que se establece consciente y volunta-
riamente a través de ceremonias tales

Artesania textil: escarmendao de la lana



como el bautizo y el matrimonio. El
"compadrazgo", su trascendencia y ne-
cesidad, no es patrimonio de un grupo
en especial, es mds bien una préctica
generalizada que crea COmMpromisos,
obligaciones, deberes y derechos, en
mayor o menor grado e intensidad; al
ser tan extenso, €s un importante me-
canismo de integraci6n intergrupal e
interétnica y permite, en algunos casos,
una cierta movilidad social.

6.5 El Ciclo Vital

En cada grupo social, el nacimien-
to de un nuevo miembro permite la
puesta en funcionamiento de una serie
de mecanismos de endocultura-cién y
socializacién, es decir, de la dotacion
de creencias, costumbres, valores, etc.,
con los cuales debera enfrentar cada
nueva etapa de su vida posterior. En-
tre los estratos populares, el nacimien-
to y la crianza de un nifio son hechos
que se toman con mayor naturalidad
pero no por ello dejan de ser trascen-
dentales.

Durante el embarazo la mujer no
varfa mucho su rutina diaria, al momen-
to del parto es asistida por una partera
y muchas veces tiene la presencia de
su marido; luego de ello el amamanta-
miento es una norma comun, en algu-
nos sectores de la provincia, mientras
la mujer se recupera, el hombre asume
todas las tareas domésticas: lavar, co-
cinar, etc. (2); generalmente la lactan-

cia dura hasta los dos afios y con fre-
cuencia se desteta un nifio al produ-
cirse un nuevo embarazo; en este mo-
mento se produce una cierta diferen-
ciacién por sexo: si es una nifia per-
manecerd mds al lado de su madre, si
es un nifio empezaré a salir con el pa-
dre y a familiarizarse con sus activida-
des. Posteriormente, con cierta proba-
bilidad, el nifio ingresard a la escuelay
se haré de un grupo de contemporaneos
con los que enfrentard la etapa de la
adolescencia. Tras una fase de reco-
nocimientos, seguramente contraera
matrimonio y formard un nuevo hogar
en el que envejecerd y permancera has-
ta su muerte. Una y otra vez el ciclo -
nacer, crecer, reproducirse y morir- se
repetird para mantener y reproducir el
grupo social. En este ciclo vital cada
individuo vive momentos culminantes,
puntos de ruptura, pasaje o iniciacién
casi siempre marcados por ritos espe-
cificos propios de cada cultura. A con-
tinuacién pasaremos a detallar tres de
estos momentos: el bautizo, el matri-
monio y la muerte.

6.5.1. El Bautizo

En los grupos populares de la pro-
vincia, el bautizo estd vinculado estre-
chamente con el nacimiento, ya que se
espera que a los ocho 0 méximo quin-
ce dias de nacido un nifio, reciba las
aguas del bautismo; varias son las ra-
zones presentadas para ello: que pue-
da ir al cielo en caso de morir 0, cOmMO

(2) Por ejemplo en las comunidades de "mochos" de San Pablo del Lago.
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se dice en El Chota, para que sean mas
inteligentes.

El bautizo marca el ingreso del
nifio a la fe cristiana y es el momento
mas propicio para consolidar relacio-
nes a través del compadrazgo. No es
s6lo un hecho religioso, es también un
hecho profundamente social. Entre los
negros del valle del Chota, los nifios
son bautizados maximo a los quince
dias, se cree que si lloran mucho es
porque "quieren la fe"; cuando los pa-
dres no bautizan pronto a sus hijos son
murmurados y dicen las gentes que tie-
nen dentro de casa "un demonio". Los
padrinos se eligen antes o después del
nacimiento y se prefiere a personas de
la misma comunidad pensando en que
podrén prestarse servicios mutuamen-
te. Los padrinos no siempre se hacen
cargo de un ahijado huérfano, pues éste
siempre tiene algln pariente que vele
por €l, pero le procuran la ropa para el
bautizo, le dan ropa y ayuda en espe-
cies y pecuniaria; los ahijados estidn en

Mugjeres indigenas,
Otravalo
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la obligacidén de respetarles y pedirles
la bendicién cuando saludan (IEAG,
1953:74-77)

En la zona de Zuleta, como en la
mayoria de sectores de poblacién indi-
gena, el bautizo se realiza a los ocho
dias, la madre generalmente no asiste.
Con frecuencia los padrinos del matri-
monio son nombrados también padri-
nos del primer hijo; ellos compran la
ropa para ¢l bautizo y dos o tres juegos
de pafiales y mantas. Fuera de esto,
también regalan al ahijado un ternero
o borrego para que lo crie; por dltimo,
en caso de que los padres del nifio no
puedan darle la educacién, los padri-
nos tienen la obligacién de educarlo.
Cuando el ahijado puede hablar llama
a sus padrinos achictaita y achicmama
(Obando, 1986:245).

Los padrinos constituyen un apo-
yo cierto en la crianza del nifio; entre
los indigenas, muchas veces se nom-
bra padrinos a blancos o mestizos con




alguna influencia o posicién con el
objeto de asegurar al nifio una persona
a quien pueda recurrir en caso de nece-
sidad. En algunos casos, si los padres
son de muy escasos recursos, el nifio
es enviado a vivir y criarse con el pa-
drino o lamadrina. Estas practicas no
difieren mucho al tratarse de grupos po-
pulares mestizos, el bautizo revista la
misma importancia.

6.5.2 El Matrimonio

En Imbabura, las mujeres de los
grupos populares se prepran desde una
temprana edad para el matrimonio. En
el valle del Chota, cuando la nifia llega
a los diez o doce afios cambia su ves-
tuario y adorna sus cabellos con
vinchas, peinetas y flores; de antema-
no han elegido al compaiiero de
flirteos, en la "bomba", en las fiestas,
en el rio, no pierden oportunidad de
coquetearle; los varones solicitan el
carifio de una morena insinudndole por
medio de sefias o haciéndole "ojitos" y
dandoles ciertas miradas para que ellas
comprendan el afecto que se les tiene
pero, sobre todo, hay la costumbre ge-
neralizada de seguir a las mujeres cuan-
do van al rio a traer agua, es ese €l lu-
gar predilecto para hacer amistades y
para los encuentros de las parejas.

Asf como el rio es el sitio de en-
cuentro de las parejas morenas, para los
campesinos indigenas es el paramo
donde pastorean los animales, alli se
"topan" y se coquetean. En general,
cuando un joven se siente atraido por

una muchacha trata de demostrarle su
amor tirdndole piedrecitas cuando ella
pasa por donde €] esta escondido, sia
ella le gusta corresponde con sonrisas
y coqueteos; con el pasar del tiempo,
él debe quitarle la fachalina, si ella va
a su hogar sin esta prenda, los padres
saben que estd comprometida (Obando,
1986:45). En las comunidades de la
zona de Zuleta y La Esperanza, las
"cuitsas" y los "guambras" tienen tam-
bién una buena oportunidad de cono-
cerse durante los bailes de San Juan.
En las ciudades y en los pueblos los
encuentros son mds formales y se pro-
ducen mds de acuerdo con las practi-
cas de la sociedad nacional.

Tomada la decisién y hecho el
compromiso empieza un largo proce-
so. Entre los grupos negros del valle
del Chota se deben cumplir ciertos re-
quisitos tales como que el novio escri-
ba una carta a los padres de la novia
comunicandoles el deseo de contraer
matrimonio; en la carta se cita el dia
en que ird a pedir la mano de su pro-
metida, tal dia, los padres dardn una
respuesta positiva o negativa al "aspi-
rante". Sila primera carta es rechaza-
da, el novio insiste por dos o tres veces
hasta que es aceptado; luego de unos
dias se casan civilmente en la Tenen-
cia Politica tras lo cual cada uno vaa
su respectiva casa. Después de ocho,
quince dias o hasta un mes se realiza el
matrimonio eclesidstico y se celebra
con la "bomba": baile y bebida por dos
dias en casa de la novia y un tercer dia
en casa de los padrinos. Marido y
mujer irdn de inmediato a vivir en
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vivienda aparte, cuando por circunstan-
cias econémicas un matrinomio se ve
obligado a vivir con algdn familiar, lo
hacen por corto tiempo. Los disgustos
de los recién casados siempre los arre-
glan los padrinos porque dicen que
ellos les han hecho casar y tienen dere-
cho para "hacerles pasar bien". Todo
matrimonio desea tener como primo-
génito un varén porque "trae mas suer-
te" y ademads, porque los varones tra-
bajan y dan mas utilidad a los padres,
pues a un varén, aun cuando vaya a
cualquier lugar "no le pasa nada" en
tanto que la mujer es una "infelicidad"
(IEAG, 1953:82-83).

Entre los mestizos, el matrimonio
pasa por el noviazgo, la ceremonia ci-
vil y la eclesidstica, considerdndose a
esta ultima la verdaderamente vélida y
la que autoriza la vida en comin: se
trata de dar primacia al aspecto religio-
so por sobre el social.
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El matrimonio indigena reviste
una importancia mayor: es una unién
y una alianza permanente, no sélo en-
tre dos personas sino entre dos fami-
lias constituyentes de una comunidad,
es una reafirmacién de la identidad y
una sintesis de los aspectos vitales de
la cosmovisién; por ello nos parece
necesario tratarlo con mas detalle.

En general, entre los indigenas, el
proceso del matrimonio presenta estas
fases:

a) Conocimiento de los novios

b) Pedido, de parte del novio a los pa-
dres de la novia

¢) Acuerdo. Compromiso

d) Uni6n de prueba/Aceptacién

e) Biisqueda de padrinos

f) Ceremonia civil

g) "Velacién" o ceremonia eclesiésti-
ca

h) Ceremonia indigena tradicional

1) Fiesta



Cada una de estas fases tiene inte-
resantes variaciones zonales, por ejem-
plo, en San Pablo:

"Entre los novios se decide para ca-
sarse... Después ya se llega a saber,
ya se pregunta a la hija, cuando ya
mismo quiere, entonces los papds del
hombre vienen a preguntar acd para
casarse, vienen a pedir permiso. Des-
pués se pregunta a los guaguas delan-
te de la familia si quiere casar. Des-
pués para casarse piden permiso has-
ta unos cinco meses, ocho meses, has-
ta el afio pueden pasar juntos... Des-
pués ya se puede casar, conociendo
todos, los papds de la mujer y los pa-
pds del hombre, se conversa para fijar
fecha. Después de pedir permiso, sa-
ben estar yendo y viniendo entre las
dos casas, ya juntos andando, entre una
casa y otra... Ya para casar se busca
un padrino y se va a comprar las co-
sas, como es la costumbre, entre todos
conversando se elige al padrino. El
padrino es algiin pariente, algiin co-
nocido, segin amistades que tengamos
ast de Quito, de Ibarra, de Otavalo, del
campo, de donde quiera. La fiesta
hacimos de dos, cuatro dias, las fami-
lias siempre visitan en las casas... se
hace chicha de jora, comida para dar,
siquiera alguna coladita se hace en
campo para brindar...” (Entrevistas a
mujeres, IIE/PUCE, 1985).

El pedido de la novia presenta al-
gunas caracteristicas especiales segun
la zona de que s¢ trate; en Otavalo se
realiza el palabray donde se fija la fe-
cha en que la famlia del novio deberd

ir a hacer el pedido de la novia. Llega-
da la fecha todos los invitados se re-
{inen en la casa del novio para dirigirse
luego a la casa de la novia en donde
todo el mundo est4 ya preparado y de-
jan la puerta abierta para que entren al
pedido y fijen la fecha del matrimonio
(Obando, 1986:47). En la zona de
Pesillo, los familiares y amigos del
novio deben hacer tres pedidos: en el
primero llevan el fiaviricuy (dos canas-
tas o "tasas" de compras, cuyes, galli-
nas, trago y chicha), en el segundo lle-
van més canastas, alimentos y trago y
en el tercero hasta veinte tasas de pan
(ibid:302). En las zonas de Topo, Cas-
coy Angla:

"Los papds del novio vienen a rogar
donde la novia o si no novio solito vie-
ne a dentrarse de noche, acompafiado
de otros solteros y llevando unas cuan-
tas botellas y después dice al padre de
la novia: ‘aqui ca tengo amores papd,
yo he hablado con ella, ya estd con-
versado’” (Entrevistas a mujeres, IIE/
PUCE, 1985).

En todos los casos es el novio -0
su familia- quien debe agradar a los
padres de la novia para obtener su apro-
bacién, quizés esto se debe al hecho de
que antiguamente se normaba la resi-
dencia patrilocal, entonces la novia se
separaba de su hogar paterno.

Casi siempre el acuerdo o compro-
miso ya esté arreglado antes del pedi-
do, pero es aqui donde se formaliza,
en algunos sectores hay un rito espe-
cial para el objeto, por ejemplo en
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Otavalo: "la palabra o paso del rosa-
rio consiste en juntar las manos de los
novios poniendo un rosario a cada uno
de ellos. El que oficia la ceremonia
hace las veces de sacerdote. Esto
crea un compromiso indisoluble”
(Obando, 1986:45).

El periodo de prueba tiene mds
complejidad en Ilumén donde empie-
za con el Maqui Apichica: la novia,
tras el enamoramiento, pasa a vivir de
tres a seis meses con sus futuros sue-
gros, alli recibe consejos y debe reali-
zar trabajos duros siendo continuamen-
te vigilada; si esta prueba es superada
se festeja con chicha. De alli los pa-
dres del novio se dirigen a la casa de la
novia llevando pan blanco y aguardien-
te, se nombran los testigos y la fecha
para el matrimonio. Los novios viven
juntos varios meses hasta el dia del
matrimonio eclesidstico; el novio rega-
la a la novia dos o tres mudadas com-
pletas; amigos, vecinos y familiares
obsequian a los novios maltas de chi-
cha, granos en general y jora (Obando,
1986). Frecuentemente la mujer que-
da embarazada durante este periodo de
prueba; este hecho es constatado por
la Monografia de Otavalo de 1909:

"Los pretendientes, después de los es-
ponsales viven maritalmente para co-
nocer los caracteres y experimentar si
podrdn llevar el yugo del matrimonio;
esta cohabitacion dura un afio, seis
meses, siendo lo regular que d pocos
dias de celebrado el matrimonio ecle-
sidstico, de a luz la esposa. Después
de los esponsales, para ellos ya no es
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inmoral el concubinato (Herrera,
1909:264).

La biusqueda del padrino reviste
gran trascendencia porque de él depen-
derd gran parte del éxito de la fiesta;
para hacerle aceptar le llevan un "me-
diano" consistente en, por ejemplo,
"cuycito con gallinas, huevos, una mal-
ta de chicha o dos, asi... una jaba de
trago, segiin la pobreza salimos al pa-
drino" (Entrevistas a mujeres , IIE/
PUCE, 1985). En Zuleta, un dia antes
del matrimonio los familiares y ami-
gos del novio acuden a casa de los pa-
drinos, llevando consigo aguardiente y
chicha; en la casa del padrino se come,
se toma, se divierten durante varias
horas. El padrino tiene la obligacién
de conseguir la misica que estd forma-
da por unas guitarras y un bombo que
tocan piezas tradicionales. Cuando han
llegado a la casa de la novia, el novio
tiene que pedir la bendicién a los pa-
dres y tios de la novia y ésta a los pa-
dres del novio; en esta ocasion se hace
el dltimo pedido durante el resto de la
noche; en casa de la novia se toma
aguardiente, se baila, se hace farra, se
come la tradicional mazamorra, o sea,
colada de harina de habas con papas,
carne de borrego y mote (Obando,
1986:237).

La ceremonia civil es relativamen-
te menos importante, es un requisito
inevitable que, por lo general, no da ni
quita derechos, se realiza en la Jefatu-
ra o Tenencia Politica correspondien-
te.



El matrimonio eclesidstico se lla-
ma comunmente "velacién" debido a
que los padrinos sostienen en su mano
derecha una vela rezando el
Padrenuestro, tal costumbre proviene
de 1a Colonia:

"Esta palabra, "velado", se empleaba
para precisar que la misa nupcial fue
celebrada, luego que la pareja de con-
trayentes fue bendecida y que las bo-
das propiamente dichas se llevaron a
efecto; su origen se remonta a la Roma
pagana y no es solemnidad imprescin-
dible, puesto que en ciertas tempora-
das religiosas, cuaresma por ejemplo,
no se lleva a efecto (Lebret, 1981:68).

La velaci6n es continuada con la
ceremonia indigena que tiene lugar ya
en la comunidad. En los alrededores
del lago de San Pablo, quizés la parte
mads importante es el fiavi-maillai ("la-
vado de cara") que tradicionalmente se
realizaba en el pogyo de Araque y que

hoy puede tener lugar en una acequia o
riachuelo, se realiza al mismo dia o al
siguiente y consiste en un lavado de la
cara, las piernas y las manos de los
novios, padrinos y asistentes, con agua
y flores, tiene un sentido de purifica-
cién; en Otavalo, el novio enjuaga la
frente de la novia con agua fresca del
rio y a su vez ella repite la misma ac-
cién; esto se hace para evitar que €l o
ella piensen en otra persona, asi tam-
bién se lava los pies para que siga los
pasos de su amado (Obando, 1986:47).
Luego de ello se tiende una manta y
los novios, de rodillas, con las manos
juntas, el uno al lado del otro, entrela-
zados con una cinta, reciben los conse-
jos y buenos deseos de los padres, pa-
drinos y otros asistentes, tras Jo cual se
dirigen a la casa de la novia donde se
realiza un baile en el que cada cual car-
ga los instrumentos que ha de utilizar
en la vida de casado (Véase el punto
6.2 de este mismo capitulo). En Zuleta,
los asistentes al matrimonio realizan

Pesca de prefiadillas
Lago San Pablo
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una caminata en la que nombran caba-
llos, toros, terneros, enlazadores, con
el fin de ir jugando y riéndose; los que
han sido nombrados caballos cargan a
los padrinos (ibid:243).

Parte de los ritos ceremoniales del
matrimonio nativo se dan a la par con
la fiesta, forman parte de ella; por ejem-
plo a la hora del almuerzo se reparte el
pan del matrimonio y se tiende una
mesa (en Zuleta hasta de 50 varas de
bayeta) regando mote, poniendo frutas
y el pan de novios que tiene gran ta-
mafio y representa una paloma, esce-
nas de novios, etc.; los novios y los
padrinos presiden esta mesa, ante la
cual agradecen y rezan; entretanto la
concurrencia se sirve colada de maiz
con una presa de cuy o un pedazo de
carne ("buda").

"Cuando se va a casar, primero hace-
mos chichita, granito con maiz, asi con
cebadita, todo haciendo una coladita,
hacemos bastante, unos cuatro o cin-
co quintales, asi, segiin la pobreza ha-
cemos. De ahi hacemos chichita, ma-
tamos borrego, matamos cuycito, ga-
llinita, para el compadre, para ellos
también, con familias vienen bastan-
tes, asi acomparian con una botella,
con malta de chicha, asi sabe acom-
pariar, buena fiesta hacemos” (Entre-
vistas a mujeres, [IE/PUCE, 1985).

En algunos lugares, a méas de la
colaboracion para la fiesta, los presen-
tes pueden regalar ollas y trastos a la
novia. Antiguamente, en La Esperan-
za, el padrino regalaba una yunta de
toros y el arado, en la fiesta se acos-
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tumbraba sortear a dos campesinos y
ponerles el yugo para que el novio ma-
nejara el arado (Obando, 1986:215). La
noche del desposorio, entre juegos y
risas los novios suben al soberado, que
es la parte alta de la casa, y se despo-
jan de la ropa. En la zona imbaburefia
de Pesillo esto sucede en la casa del
novio y, mientras tanto, los hermanos
de la novia fingen estar llorando atras
de la casa y envian a alguien que sea
muy astuto para que rescate o robe a la
novia a pesar de un guardidn previa-
mente designado, asi sucede, pero an-
tes del amanecer los padrinos cantan
una cancién pedida por los padres y de-
mds presentes alabando alos novios,

Nifias otavalefias



esto se llama el mashasha. Al dia si-
guiente la novia finge estar encinta, se
le hace cargar una guagua de pan, bus-
can una partera y se la hace dar a luz;
para ir a la casa se nombra cuatro "bu-
rros" (hombres) los cuales tienen que
cargar a los novios y padrinos; a los
cargadores les pagan una botella a cada
uno. Mi4s tarde se realiza el bautizo
del guagua de pan, se ven los compa-
dres que serdn los mismos que cuando
les nazca un hijo de verdad (ibid:303).

La fiesta del matrimonio es un
momento privilegiado para la reuni-on,
socializacién y confraternizacién, alli
se afirman valores y vinculos y se crean
lazos permanentes; no es una fiesta de

(N

Nifios otavalefias

dos personas ni de dos familias, es una
fiesta comunitaria.

6.5.3 La Muerte

El hecho de la muerte no es enten-
dido ni enfrentado del mismo modo en
los estratos populares; aunque son ge-
nerales las ideas de una nueva vida des-
pués de ésta y de la eternidad, para
mestizos y blancos se da una ruptura
dolorosa que se asume cOmo Corpo-
ralmente definitiva; para los indigenas
es una separacién temporal, un adelan-
tarse en €l camino y no deja de aprove-
charse la oportunidad para compartir
con la comunidad, el dolor es menos
solitario. Todo grupo popular,
sinembargo, distingue entre el funeral
de un adulto y el de un nifio.

En el valle del Chota, cuando mue-
re un adulto doblan las campanas; el
cadéver es vestido con la mejor ropa
posible y luego se amortaja con una
sabana blanca, después le ponen sobre
una mesa o sobre el suelo y le velan;
entretanto, parientes y amigos rezan y
cantan a coro, se acostumbra hacer la
"velacién al banco": un cajon de ma-
dera cubierto con un pafiolén negro,
con un crucifijo encima al que velan
toda la noche; al dia siguiente reparten
comida y bebida en abundancia y, si
los deudos cuentan con dinero, hacen
celebrar una misa por el muerto; no
usan vestidos de luto. Si un hombre
fallece en Viernes Santo le visten con
el "alba del var6n santo", ropa espe-
cialmente confeccionada a manera de
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sotana de cura coronada por una casu-
lla; cuando el muerto ha sido céfrade
de la Dolorosa, le visten con un habito
negro con franjas coloradas, liada la
cintura con un cordén blanco (IEAG,
1953:86-87).

En Otavalo, para 1909, Herrera
constataba que:

"As{ que espira (sic) un enfermo, la-
van el caddver, frotando el cuerpo con
romero y flores, para que se vaya a la
eternidad limpio. Conservan el cadd-
ver hasta tres, cuatro dias. Esta tar-
danza proviene de que es necesario
preparar la chicha para los acompa-
fiantes al duelo. Pagan a un indio para
que reze (sic) durante la noche y los
demds se entregan al juego (Herrera,
1909:265).

Los indigenas tienen la creencia de

que en la otra vida, el muerto ha de re-
querir articulos tales como mantas, co-

Mujeres lavando,
Intag
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mida, agujas, velas, chicha, hilo, tela,
pan, frutas, una soga pequefia, una es-
coba de romero y dinero en sueltos, por
lo que en el atatid se coloca todo ello.
En Zuleta, a los hombres les ponen
herramientas y un bastén, a las muje-
res alguna hombrera o blusa dibujada
para que en el cielo pueda trabajar y
tenga para comer (Obando, 1986:247).
Tras la muerte se avisa a los familia-
res que se acercan a la casa del difunto
con "ayudas" materiales, a los visitan-
tes se atiende con comida y bebida. El
difunto es puesto en la caja sin la cu-
bierta para que vea por tltima vez don-
de se encuentra; en Ilumdén, antes de
enterrarlo dan tres vueltas alrededor de
la casa para despedirle (ibid:70). Du-
rante el velorio se realizan varios jue-
gos. Al dia siguiente se le va a ente-
rrar, en la cabecera de la tumba se hace
un hoyito para darle de tomar chicha,
trago o lo que al difunto le haya gusta-
do; algtin familiar o amigo se acuesta a
un lado de la tumba para que el muerto




no se encuentre solo (ibid:249). Lue-
go del entierro se vuelve a la casa a to-
mar, comer y bailar. En algunas partes
se realiza el ayatacshai: vecinos y fa-
miliares llevan al rio la ropa de los que
han quedado en casa, los hombres la-
van las prendas pesadas o de color y
las mujeres las cosas blancas, aqui tam-
bién se toma, se juega y se come (ibid).

Si el difunto es un mestizo se le
vela en la casa en que ha residido, aco-
modando el atatid en medio de un cuar-
to y encendiendo varias velas alrede-
dor; los deudos reciben las
condolencias de amigos y conocidos y
ofrecen comida y bebida; las conver-
saciones y comentarios se hacen en
pequeiios grupos y en baja voz. Al dia
siguiente se realiza el cortejo finebre
de la casa a la iglesia y de la iglesia al
cementerio.

Cuando el difunto es un nifio me-
nor de 12 aiios, la actitud de los deu-
dos es distinta pues tienen el consuelo
de que ird directamente al cielo. En El
Chota visten al nifio con blusa blanca,
componen un altar con flores y profu-
sién de espermas y ceras; el nifio, al
centro, estd con la cara descubierta; los
padres, familiares y acompaiiantes co-
men, beben y bailan delante del cadé-
ver adornado con una corona de guir-
naldas y en la mano una palma de flo-
res o de papel como "simbolo de ino-
cencia" (IEAG, 1953:87). Entre los in-
digenas, la madrina se encarga de amor-
tajar al nifio y el padrino tiene la obli-
gacién de comprar la caja o formar el
altar pascay, colocando una mesa en el

centro del cuarto, sobre ésta una silla
adornada con pafios, flores, espermas:

Durante la noche del velorio se
come colada con carne, se juega, se
toma. Al dia siguiente van al cemente-
rio con musica, bailando y tomando...
todas las mujeres llevan el mediano
para que coma toda la gente en el ce-
menterio. L.a mama del muerto no acu-
de al entierro. En el cementerio las mu-
jeres se ortigan jugando y al regresar a
la casa del difunto, el rezador, que es
una persona contratada, desbarata el
altar y los familiares lo regalan por par-
tes a todos los presentes (Obando,
1986:247).

Durante todo el tiempo que dura
la velacién se realiza un baile, se come
y se bebe. Con esta ocasion se afirman
los vinculos familiares y los que se es-
tablecen por el compadrazgo. u
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7.1 Introduccién

Dentro del estudio de la Cultura
Popular en la provincia de Imbabura,
sin lugar a dudas la actividad artesanal
ocupa un puesto prominente. Dificil-
mente se puede aludir a esta provincia
sin tomar en consideracién la impor-
tancia y la riqueza de esta actividad
productiva; para que este criterio haya
calado tan hondo en la conviccién de
la gente, sin lugar a dudas que la pre-
sencia de los "otavalefios" ha sido uno
de los elementos que més ha contribui-
do; el otavalefio se asocia con la idea
del artesano y la serie de estereotipos
que a su alrededor surgen.

La importancia que se le ha dado
al indigena otavalefio como artifice
artesanal estd bien justificada, a tal
punto que hay autores que manifiestan
que "en la regién de Otavalo encontra-
mos a una verdadera ‘sociedad de ar-
tesanos’. Casi no hay hogar campesi-
no que no tenga por lo menos un telar"
(Meier, 1985:132). El mismo investi-
gador, comentando una encuesta reali-

7. Artesanias

zada por el IOA en 1974 precisa: "en
las 30 comunidades rurales observadas
funcionaban por lo menos 576 talleres
artesanales, de los cuales 534 (92.7%)
se dedicaban a la elaboracién de pro-
ductos textiles y afines" (dentro de la
estadistica se incluye a tejedores de
esteras, cabuya y alpargatas) (ibid:133).
Las cifras de por si son elocuentes y
no creemos (ue sea necesario argumen-
tar al respecto.

Si bien la importancia artesanal de
los otavalefios no admite discusién, es
menester realizar ciertas puntualiza-
ciones:

a) En primer lugar, deberd quedar bien
en claro que la actividad artesanal
no es solamente patrimonio de los
indigenas que viven en Otavalo y
sus alrededores sino que es una ac-
tividad que se manifiesta préctica-
mente en todas las comunidades de
la provincia.
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b) Siendo mayoritarios los artesanos
indigenas, no podemos desconocer
que entre la poblacién mestiza de
la provincia también existe una
constelacién de artesanos que han
venido practicando esta actividad
desde muchos afios atrds. En este
sentido uno de los ejemplos mas
conspicuos, aunque no el inico, son
los imagineros de San Antonio de
Ibarra.

¢) con excepcién de ciertas ramas
artesanales en las cuales la activi-
dad artesanal es a tiempo comple-
to, esta labor se complementa con
actividades de otra indole y pasa a
ser verdaderamente complementa-
ria de los ingresos mensuales de la
unidad familiar (ibid:129).

Consideramos también muy im-
portante enfatizar el hecho de que cuan-
do nos referimos a la actividad arte-
sanal, no podemos tomarla como algo
que se explica en si mismo, sino que
esta labor esta fuertemente enrai-zada
en una estructura social, forma parte del
proceso productivo y, como en el caso
de cualquier actividad realizada por
hombres, estd sujeta a una serie de
contigencias de cardcter local, regional
y nacional. Desde esta perspectiva, si
bien es cierto que la artesania per se es
importante, no es menos cierto que el
contexto en el cual ella se localiza es
igualmente trascendental.

Otra de las ideas generales que

consideramos importante dejar senta-
da en esta introduccién es aquella que
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dice relacién a la misma naturaleza de
la actividad artesanal. En este sentido
se hace notoria una movilizacién des-
de una produccién artesa-nal utilitaria
cuyo valor fundamental representaba
un bien de uso, frente a una produc-
cién artesanal para el mercado, enmar-
cada en una concepcién de bien de
cambio. "Antes las cosas se hacian
para uso, no salian para mercado, s6lo
un poco para ponchos y chalinas, aho-
ra todo el mundo ha dedicado para ven-
der" nos comentaba un viejo artesano
de Peguche. Este paso, este cambio de
direcci6n de la produccién artesanal ha
sido posible por la presencia del siste-
ma capitalista el que practicamente ha
pasado a normar el sistema de relacio-

Milmafacha, Natabuela



nes productivas entre los habitantes de
la region.

Por otro lado, la necesaria rea-
decuacién de la actividad artesanal a
la nueva concepcion ha traido consigo
una serie de cambios en €l mismo pro-
ducto final, el cual se ha visto obliga-
do a experimentar transformaciones a
nivel del disefio, de los materiales a
usarse, de la confeccidn, e inclusive ha
sido la causal para el surgimiento de
nuevas artesanias que no se conocian
en la regién (en el estudio particular de
cada artesania se profundizaré en el
tema). Estas nuevas direcciones que
ha ido adquiriendo la actividad
artesanal ha tendio, entre otros resulta-

Milmafacha, Natabuela

dos, la consecuencia de ahondar la he-
terogeneidad entre quienes se dedican
a esa labor como ya se sefialé en el ca-
pitulo correspondiente a la Economia.

En la organizacién del discurso re-
lativo a la actividad artesanal que ven-
dra a continuacion, hemos tratado de
conservar cierto orden expo-sitivo, en
el cual la importancia estd dada por el
nimero de personas que se dedican a
esta rama artesanal, as{ como al volu-
men de produccidn, etc., y, desde otro
punto de vista, también hemos ordena-
do nuestras ideas en funcién de las
artesanias que consideramos afines.
Bajo ningiin concepto este ordenamien-
to es una jerarquizacion valorativa ni de
los artesanos ni de las artesanias. Fi-
nalmente dos advertencias importantes:

a) Existen algunas actividades artesa-
nales que hemos creido pertinente
sacarlas de este capitulo para ane-
xarlas a otros en los cuales adquie-
ren mayor relevancia, tal es el caso
de los instrumentos musicales a pro-
pésito del capitulo relativo a Misi-
ca y Danza, asi como la elaboracion
de las cajas de madera para las
nogadas que serd expuesto en el ca-
pitulo relativo a la Cocina Popular.

b) Debemos también indicar que exis-
ten algunas ramas artesanales como
la cereria o el trabajo de peines de
cacho que no han sido detectadas
durante nuestras campaiias de cam-
po y que probablemente en la actua-
lidad ya no se manifiesten en la pro-
vincia.
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7.2 Artesanias Textiles
7.2.1 Generalidades, Historia

La tradicién artesanal de Imba-
bura no es un hecho reciente, ésta y mds
concretammente la artesania textil se
ha venido practicando desde mucho
tiempo antes de la época colonial. Pre-
cisamente, las autoridades coloniales
al darse cuenta de la gran produccién
artesanal en calidad y volumen que
posefa esta regidn, instituyeron los
obrajes (Véase Cap. 5). El estableci-
miento y funcionamiento de los obrajes
trajo consigo una serie de regulaciones
dentro de las cuales la organizacién
social del trabajo fue bastante rigida.
Los obrajes estaban organizados en tres
actividades fundamentales: manufactu-
racion de la lana (preparacién),
manufacturacién de los paiios y otras
actividades anexas; dentro de las acti-
vidades de preparacién de la lana te-
nemos: "clasificadores, pilateros, ver-
gueaderos, tizadores, tintoreros, carda-
dores, hilanderos, canilleros", entre los
que se dedicaban a la manufactura de
pafios se contaban: "urdidores, en-
rolladores, tejedores, cardadores,
bataneros, despinzadores, desborra-
dores, tunidores, percheros"; las acti-
vidades anexas estaban divididas entre
astilleros, carderos (fabricantes de car-
do), carderos (reparadores), carpinte-
ros, herreros, molderos y maleteadores"
(Fuen-tealba, 1980,:35, citando a
Mathias de Peralta, 1657).

El trabajo en los obrajes fue per-
feccionando la habilidad de los artesa-
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nos de la regién, la que se mantuvo in-
clusive cuando estas instituciones se
disolvieron gracias a la actividad per-
manente de muchos artesanos indepen-
dientes, lo cual en cierto sentido pre-
servo esta tradicion artesanal que fue
transmitiéndose de generacién en ge-
neracién, aunque, y debido a una serie
de factores, algunos conocimientos
antiguos se hayan ido perdiendo. Julidn
Muenala conejo, antiguo y prestigioso
artesano de Peguche manifestaba qué
"los ponchos tradicionales y las cobi-
jas de llamas (en las cuales se emplea-
ba la técnica del Ikat, ya desaparecida)
ya no se hacen", asimismo puntualiza-
ba que "ya no hay hilatura fina y los
Jjovenes ya no usan poncho por el pre-
cio que tiene" (Entrevista, 1988).

La transmisién del conocimiento
de padres a hijos ha sido y es uno de
los caminos para mantener la tradi-
cién; Rosa Lema, una de las personas
que més ha hecho por mantener viva la
tradicién artesanal entre los suyos co-
mentaba que desde los ocho afios
aprendi6 a hilar y esa actividad reali-
zaba mientras cuidaba los animales,
"compraba algodon para desmotar y
escarmenar para poner en la ulca, con
pirugas en el sigse", y dentro del sin-
nimero de anécdotas que su extraordi-
naria vida tienen recuerda c6mo cum-
pli6 con una promesa hecha a la espo-
sa del Presidente Ayora de tejer un ca-
simir como los ingleses, lo cual de-
muestra la singular habilidad de los
artesanos textiles, manifiesta que an-
tes los artesanos eran mds habiles ya
que todo hacfan "por simple memoria"
(entrevista 1988).



Como ya se sefialé en otra parte
de este capitulo, el porcentaje mas im-
portante de la produccion artesa-nal,
corresponde a la rama textil. Dentro de
esta especializacion, los principales
productos elaborados son: fajas, pon-
chos, bufandas, cobijas, tapices, tape-
tes, alpargatas, fibra de lana, prenda de
vestir bordadas, etc. (Mora y Rivera
1984:113). En una enumeracion algo
més exhaustiva de los productos texti-
les que se ofrecen en la feria sabatina
de Otavalo tendriamos: cobijas (con
una trama de lana o con doble trama
de lana), ponchos (runa-ruana,
mishuruana), fachas, fachalinas,
fachalinkapa, facha aparinkapa, lienzo
(artesanal y manufacturado), liencillo
(artesanal y manufacturado), fajas.

En épocas pasadas, estos produc-
tos eran identificados con ciertas loca-
lidades en las cuales se producian casi
con exclusividad. En la actualidad, con
muy pocas excepciones como los pon-
chos gruesos de Ilumén, dificilmente
existe una correspondencia entre un
producto artesanal y una determinada
comunidad.

El ejercicio de la actividad textil
est4 enmarcado en una serie de circuns-
tancias cuyo analisis se vuelve proble-
matico. Lamas (1985:79-80) ofrece un
modelo interpretativo en el cual en el
transfondo de la actividad artesanal
texitl estarfa implicito y mu-chas ve-
ces explicito un conflicto inte-rétnico
entre los mestizos ubicados en el drea
urbana y un significativo conglomera-
do indigena poblador del drea rural;

para la autora citada el con-flicto se
resuelve a través de la produccion
artesanal y semiindustrial de tejidos que
es llevada a cabo por los indigenas. La
produccién artesanal semi-industrial
para ser volcada al mercado -funda-
mentalmente externo, fuera del 4mbi-
to de Otavalo y sus alrededores- se lle-
na de condicionantes tales como laim-
posicién de valores estéticos ajenos al
grupo indigena, lo cual resulta enuna
pérdida de los valores artesanales tex-
tiles propios que fueron caracteristi-
ca de su autosuficiencia. Por este mo-
tivo la textileria se convierte en una
forma institucionalizada que conlleva
el desarraigo cultural que absorbe al
campesino del drea rural de Otavalo, a
través del centro de comercializacién
externo mds importante: el mercado
centenario de la feria sabatina (ibid:79).

Siendo interesante el modelo plan-
teado y reconociendo la gran trascen-
dencia del aspecto étnico en todos los
4mbitos de las relaciones sociales en
Imbabura, consideramos que el proble-
ma de la producci6n artesanal textil no
puede ser reducida a esos elementos.
Como quedé claramente establecido
en la introduccién de este trabajo, la
coyuntura histérica que viven los po-
bladores mestizos e indios de esta re-
gién, no sélo que dificulta el panora-
ma interpretativo, sino que hace mu-
cho mas dificil llegar a proposiciones
finales de cara a un proceso que se estd
dando y que, a decir verdad, no se sabe
en qué va a quedar. Lo dicho, sinem-
bargo, no puede dejar de llevarnos a la
reflexién de problemas e interrogantes

123



que ya han sido planteados como aque-
llos que tienen relacién con la perpe-
tuacién de la dependencia que se sigue
manteniendo en una produccién
artesanal cuando la demanda funda-
mental es externa; la saturacién del
mercado, la imposicién de valores es-
téticos y técnicas, la comercializa-
cién y distribucién de ganancias y, lo
que es mds trascendente, las repercu-
siones que todos estos problemas traen
consigo para la comunidad.

La actividad artesanal textil es
compartida por hombres y mujeres. En
una encuesta realizada sobre un univer-
so de 183 familias con un total de 829
individuos, se encontr6 un promedio de
2.6 tejedores por familia, de los cuales
un 53% son hombres y un 47% muje-
res; a su vez, el 78% son tejedores, 13%
hilanderos, 8% bordadores y 1%
cosedores (Sdnchez-Parga, José y Ra-
fael Pineda, 1985:513-514). Respecto
de la tradicional division sexual del tra-
bajo que asignaba tareas especificas
para cada sexo, como en el caso de los
textiles donde el tejido y tinturado era
para los hombres y el lavado, escar-
menado ¢ hilado era para las mujeres;
o en el caso de la cabuya donde el cor-
te y desfibrado era para los hombres y
el hilado para las mujeres (Ter4n,
1975:43-44), citando a Villavicencio,
1973:94), creemos que esas tendencias
han sido alteradas especialemnte de-
bido al volumen de las migraciones ru-
ral-urbana ocurridas con fuerza a par-
tir de la década de los *60. En varias
oportunidades hemos podido constatar
que las mujeres, que por lo regular
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migran en menor escala, han asumi-
do tareas que en tiempos anteriores
eran sefialadas como tipicas de los
hombres.

Una vez que hemos delineado cier-
tas caracteristicas de la actividad
artesanal general y han sido puntuali-
zadas unas cuantas particularidades de
la actividad artesanal textil, a continua-
cién vamos a referirnos en forma indi-
vidualizada a los procesos previos de
elaboracién y a cada una de estas ma-
nifestaciones artesanales.

7.2.2 Actividades previas al te-
jido

En relacidn con las artesanias tex-
tiles, éstas, antes de llegar al proceso
mismo de tejido tienen que necesaria-
mente pasar por una serie de pasos pre-
vios. Dentro de estos podriamos sefia-
lar los siguientes:

a) Lavado: es el primer paso por el
cual tiene que pasar lalana des-
pués de haber sido adquirida en el
mercado; se recomienda que esta
actividad se efectde en agua calien-
te o al menos tibia ya que de ese
modo la grasa natural que contiene
la lana se va y el material se espon-
Jja; ademds, durante el proceso de
lavado se aprovecha de quitarle a la
lana ciertas impurezas que siempre
se encuentran.

b) Escarmenado: una vez que la lana
ha sido lavada se procede a



c)

escarmenarla o "abrirla". Se consi-
dera que este procedimiento es fun-
damental antes del tefiido.

Tefiido: el proceso del tinturado es
una de las actividades m4s dificiles
de perfeccionar, a tal punto que ha
pasado a ser, en cierto sentido, una
actividad de especialistas. Hay
muchos y buenos tejedores pero al
buen tinturador no es tan ficil en-
contrar. De acuerdo con dofla Rosa
Lema, dos son las principales cla-
ses de tinturas:

1- Tintura con tocte.- a través de
este procedimiento se puede ob-
tener hasta 14 colores de acuer-
do "alahervida que sele dé ala
lana" porque el algodén no se
puede tinturar; el tocte es firme,
no sale con nada; para mejores
resultados tiene que estar medio
tierno y bien machucado se hace
hervir en una paila. Las made-
jas de lana pueden adquirir to-
nalidades que van desde el café
obscuro hasta el palo de rosa,
pasando por habano oscuro y
claro, amarillo obscuro y claro,
mostaza, etc. (Entrevista, 1988).

2- Bafio.- a través de este método
se obtienen tonalidades de azul
marino, azul claro y plomo. El
procedimiento para este proce-
so de tintura consiste en recoger
ceniza en los pondos, la cual se
filtra con agua y sale como vino;
la substancia obtenida se llama
lejia y se la cocina con penca de

zanja y yerbamora. La prepa-
racién obtenida se une en un
pondo y se agrega tinta anilina
del oriente. Se bate "como pon-
che" y se calienta el pondo den-
tro del cual se introduce la ma-
deja que se quiere tinturar

También se puede utilizar chilca,
rumibarbas, romerillo, cochini-
lla y espina (campeche) o palo-
raiz para obtener otro tipo de to-
nalidades. El agodén solamen-
te se puede tefiir con cam-peche
(ibid).

Cabe afiadir que en el proceso
del tinturado, cada artesano tie-
ne sus "secretos" para la obten-
cién de los colores deseados y
para que la tintura se haga mas
firme; Juli4n Muenala, quien tie-
ne fama de gran tinturador indi-
ca que la tintura que realiza es
elaborada "parte con elementos
naturales y parte con quimicos"
con lo cual los colores quedan
absolutamente firmes (Entrevis-
ta, 1988).

Cardado: una vez que la lana ha
sido sometida al proceso del
tinturado tiene que ser cardada
para lo cual los artesanos se va-
len de cardos naturales o de "car-
dos de clavos". La lana queda
suave y lista para ser hilada.

Hilado: el proceso de hilatura es

efectuado valiéndose de un tor-
no de madera; estos artefactos
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antiguamente podian ser encon-
trados en la casa de cualquier ar-
tesano y su adquisicén en Ota-
valo no era nada dificultosa. En
la actualidad son muy dificiles
de encontrar pues no hay carpin-
teros que se comprometan a su
elaboracién. También debemos
referirnos al hilado en huso que
realizan las mujeres.

6- Tejido: habiéndose realizado los
pasos previos antes descritos, la
lana queda lista para ser tejida
en cualquiera de los telares que
los artesanos poseen, sea de cin-
tura o de pedales.

7.2.3 Tejido de Ponchos

Sin lugar a dudas esta prenda de
vestir ha pasado a ser el emblema dis-
tintivo de la poblacién indigena de la
provincia de Imbabura (y de la pobla-
cion indigena nacional). Aun para el
observador menos enterado al ver el
poncho azul le vendrd a la mente la
imagen de "los otavalefios". Los fa-
mosos ponchos de dos caras en épo-
cas pasadas solamente eran tejidos en
la comunidad de La Bolsa, parece ser
que en la actualidad solamente en
Agualongo de Paredes e Ilumén que-
dan artesanos capaces de tejerlos al
modo tradicional; también en Iluman
se mantienen los conocimientos para
tejer los famosos ponchos gruesos de
un color o rayados, notables por su te-
jido y peso pero que poco a poco se
han ido perdiendo.
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En Agualongo de Paredes, Pedro
Manuel Cérdova es el hébil tejedor de
ponchos de dos caras o de una cara
(chulla cara). El tejido es realizado en
telar de cintura denominado "callia";
el conocimiento lo recibi6 de su padre,
también tejedor y €l a su vez lo ha trans-
mitido a su hijo. La materia prima para
la elaboracién de los ponchos, lana de
oveja, es adquirida generalmente en
Otavalo, ésta se encuentra en estado
bruto (lana sucia) y debe ser sometida
a los tratamientos antes indicados; el
tefiido utilizado es el bafio, antiguamen-
te él lo realizaba con "tintaflor" pero
en la actualidad ya se usan tintas ex-
tranjeras como la digotina. Para elabo-
rar un poncho se requiere al menos unas
ocho libras de lana "pero poncho nor-
malito” y en el proceso de tejido se
demora al menos dos meses. Por la
dificultad de encontrar buena lana y por
el gran trabajo que hacer el poncho re-
presenta, a mas de que la ganancia es
baja, en la actualidad se los teje por
pedido (Entrevista, 1988). A las difi-
cultades anotadas se suma el hecho de
que como a los peones estdn pagando
600 sucres diarios "prefieren salir a
trabajar antes que dedicarse a esto...",
un poncho elaborado con la técnica
antigua tiene un costo de 30.000 sucres,
siendo esta una de las causas para que
los jévenes "ya no usen poncho... aho-
ra no se puede, por eso andan como
chullas, pelo no quitindose pero an-
dan con saco nomas, luchos..." (Entre-
vistas, 1988).

La mayoria de los ponchos que en
la actualidad son usados por los indi-
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genas de la regién son elaborados en
fabrica; son mas baratos pero su dura-
cién es mucho menor que Ia de un pon-
cho tradicional que sin esfuerzo puede
durar unos cuarenta afios "primero se
acaba la persona antes que se acabe el
poncho" (ibid).

7.2.4 Bayetas, cobijas y lien-
zos

La elaboracién de estos productos
data de tiempos muy antiguos, se rea-
lizan fundamentalmente en Agato (ba-
yetas), Quinchuqui (cobijas) y San
Juan (lienzos). Los tejedores dedica-
dos a estas labores reparten su tiempo
entre esta actividad y la agricultura.
Todos son pequeiios productores de
carécter familiar aunque entre los teje-
dores de cobijas existen algunos talle-
res que emplean mano de obra no fa-
miliar, pero en estricto sentido tampo-
co podrian llamarse asalariados ya que
mas bien son operarios a quienes se
considera como parte de la familia
(Meier, 1985).

Los instrumentos de trabajo prin-
cipales que utilizan estos artesanos son
el telar espafiol y para quienes produ-
cen cobijas y bayetas también el torno
para hilar; estos instrumentos, o son
adquiridos por herencia de los fami-
liares o son mandados a confeccionar
a los carpinteros. Como materia prima
los tejedores de bayetas utilizan lana
cruda o hilo de lana; en el caso de los
fabricantes de cobijas, compran lana e
hilo de algoddn; quienes producen lien-
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zo necesitan hilo de algodén u orl6n.
Todos estos materiales son adquiridos
en las tiendas o en la feria de Otavalo
(ibid).

El tiempo que estos pequefios pro-
ductores dedica a la produccién
artesanal depende del trabajo agricola,
sinembargo es posible encontrar cam-
pesinos que trabajan hasta 60 horas por
semana en tal actividad, de tal modo
que la produccién semanal fluctia
mucho, de 5 a 50 varas de ba-yeta por
familia; o de 2 a 10 cobijas; o de 10 a
50 varas de lienzo respectivamente. De
algtin modo, esta produccién les per-
mite completar su ingreso familiar
(ibid).

En cuanto al sistema de comer-
cializacién de estos productos debemos
sefialar que la mayor parte de la pro-
duccién va alos intermediarios o a cier-
tos vecinos que se encargan de colocar
el producto en el mercado. Los com-
pradores no son solamente los indige-
nas sino también una poblacién mesti-
za de los centros urbanos y ciertos tu-
ristas. También se advierte que ciertos
productores compran lienzo para con-
feccionar camisas y vestidos, asi como
también se hace notorio que algunos
exportadores nacionales o extrajeros
adquieren estos productos en mayor
escala (ibid).

Hay que anotar el hecho de que
entre los productores de bayetas la
competencia se da entre los mismos
artesanos, no siendo €ste el caso de los
demds quienes tienden a afrontar la



competencia que les hace la industria,
motivo por el cual existe el riego de
que estas ramas artesanales desaparez-
can. No obstante lo dicho estos artesa-
nos han desarrollado varias estrategias
que les permiten seguir produciendo y,
por lo tanto, defender sus ingresos. Por
ejemplo, los tejedores de lienzos han
introducido nuevas materias primas
(orlén e hilo obtenido de retazos indus-
triales y nuevos tipos de productos
(lienzos de colores) para bajar sus cos-
tos de produccién y de ese modo res-
ponder a los cambios que les impone
el mercado. También se ha detectado
que hay tejedores que adquieren tela
cruda en las fabricas para blanquearlas
y revenderlas. El blanqueado es reali-
zado utilizando el agua de las fuentes
naturales de sus propios terrenos, pro-
ceso que se repite por cinco dias y que
tiene el grave inconveniente de que la
tela se encoge cuando se la moja, por
lo cual el "blanqueador" ve reducidas
sus ganancias considerablemente
(ibid).

Un caso semejante ocurre con los
tejedores de cobijas quienes también
tienen que hacer frente a una agresiva
competencia industrial. Quienes po-
seen algin capital compran las cobijas
de la fabrica y las ofrecen junto con las
suyas en el mercado de Otavalo. Esta
modalidad de expender los productos
tiende a convertir en comerciantes a
algunos artesanos, fortalece la compe-
tencia industrial y va desplazando cada
vez a los productores de los mercados
(ibid).

7.2.5 Fajas

Esta es una de las actividades
artesanales que ha sido practicada des-
de tiempos inmemoriales en varias co-
munidades de la provincia de Imbabura
y del pais. En la actualidad los tejedo-
res de fajas son pequefios productores
de mercancias y en el criterio de Meier
(1985) son los mas pobres artesanos y,
precisamente por ello, la agricultura de
subsistencia y el trabajo asalariado oca-
sional son mas importantes que la ar-
tesania; s6lo tienen cuando no tienen
otro trabajo; esta labor la hacen por
cuenta propia y utilizan dnicamente
mano de obra familiar.

Antiguamente el tejido de las fa-
jas era una actividad realizada indis-
tintamente por hombres y mujeres pero
en la actualidad sélo las mujeres se
dedican a ella ya que los hombres ge-
neralmente salen fuera de la comuni-
dad a trabajar y no les queda tiempo.
La materia prima necesaria para la ela-
boracién de fajas son los hilos de algo-
dén, blancos y de colores (fucsia, mo-
rado, azul, turquesa, etc.); se dice que
anteriormente eran elaboradas con lana
de oveja que se hilaba en la misma co-
munidad, hoy sélo son de algodén.

Para la confeccién de las fajas se
utiliza el telar de cintura o callda (en
una modalidad distinta al que se utili-
za para tejer los ponchos), el cual consta
de las siguientes partes:

a) Aro: es una pieza de cuero que se
fija a un poste, sobre él se dispone
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la urdimbre (hilo blanco) que en el
otro extremo se sujeta entre dos pa-
litos de aproximadamente 50 cm. de
largo los cuales son amarrados a la
aparina cara.

b) Aparina cara: cabestro que rodea
la cintura de la tejedora quien reali-
za su labor arrodillada en una este-
ra; esta posicién es adoptada para
tener tensa la urdimbre y poder se-
guir tejiendo.

Las piezas de este telar de cintura
son dos cruciras, varios inguiles, un
acllador y una callda propiamente di-
cha; con las cruciras se dispone el teji-
do, abriendo la urdimbre (funcién del
pedal en el telar de pie), los inguiles
llevan los hilos de colores hacia ade-
lante del acllador que al cruzarse defi-
ne la trama y todo se cierra con la
callda. Los disefios son "sacados de la
cabeza" de cada tejedor (Entrevistas La
Compaiifa, 1988).

La produccién de fajas varia de
familia a familia; la mayoria de ellas
se venden directamente a los consumi-
dores que por regla general son muje-
res indigenas. Pocos son los turistas
que adquieren esta clase de tejidos; es-
tos artesanos no tienen posibilidades de
acumular capital ni de aumentar su pro-
duccién. La disminucién de la deman-
da en los tltimos afios ha sido el resul-
tado de los cambios en la vestimenta
indigena lo que ha hecho disminuir el
nimero de personas que se dediquen a
esta actividad (Meier, 1985).
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Hay varias clases de fajas: mama
chumbi, guagua chumbi; canutillo;
alichumbi, accha cinda. La mama
chumbi es una faja roja, muy gruesa,
sobre ésta se usa la guagua chumbi que
da hasta cinco vueltas sobre la cintura
y es la mds colorida y la mis dificil
de realizar; el canutillo se realiza en
blanco y otro color adicional, se utili-
za para bolsos y su elaboracién no re-
quiere tanta habilidad. Los disefios
estdn dados por el "coco", el dibujo
principal, y el "canito", los espacios
blancos que quedan entre ellos (Entre-
vistas, 1988).

7.2.6 Sacos de lana

Dentro de los nuevos productos
artesanales que se ofrecen, especial-
mente para el mercado externo, estan
los sacos de lana. Esta nueva activi-
dad artesanal, a decir de varios infor-
mantes, no tiene mas de diez afios de
haberse popularizado. Se ha sefialado
que la practica de la artesania se origi-
né en la poblacién de Mira, en el
Carchi, y que fue motivada y organi-
zada "por unos gringos " que introdu-
jeron esta actividad. Aunque son va-
rios los lugares donde se tejen estos
sacos de lana, quizis el sitio diagndsti-
co de este producto es la comunidad
de Carabuela.

El tejido de los sacos requiere un
proceso previo de preparacién de la
lana que consiste de los siguientes pa-
SOS:



a) compra: la lana se adquiere en
Otavalo; la tonelada de la lana me-
rino tiene un precio de 10.000
sucres, la que no es merino vale
7.000 (datos 1987); la primera cues-
ta mas porque crece mas; es-te pro-
ducto se adquiere en la feria sabati-
na de Otavalo.

b) lavado: esta actividad se realiza el
dia domingo por la mafiana utilizan-
do una canasta y agua tibia.

c) secado: después del lavado se ex-
tiende la lana sobre la hierba durante
el dia; se requiere al menos de ocho
horas de buen sol.

d) escarmenado: esta actividad serea-
liza en forma manual, se aprovecha
para quitar las impurezas por lo que
disminuye el volumen de la lana.

e) cardado: valiéndose de los cardos
se realiza el proceso habitual.
f) hilado: en torno o en huso

g) tefiido: de cualquier color con tin-
turas quimicas.

Debido a problemas de contrata-
cién, ya que la elaboracién de sacos
requiere la ayuda de operarios, en la
actualidad se registra el fenémeno de
realizar varios de los pasos en distin-
tos sitios lo cual elimina la relacién de
dependencia patrén-operario. Como
ejemplo, un tejedor de Peguche com-
pra la lana en Otavalo, se la hace hilar
en La Bolsa y Guanansig y se deja en
San Isidro -y antes también en Mira-

para que lo tejan, lugares donde traba-
jan las mujeres de los mestizos quie-
nes cobran de acuerdo a la compleji-
dad del dibujo que deban tejer a pre-
cios que van entre los 650 y los 950
sucres.

El tejido de sacos de lana con
agujetas es una actividad en la que
trabajan preferentemente las mujeres,
aunque en la actualidad también algu-
nos hombres, generalmente imi-
grantes, han aprendido a hacerlo. A
prop6sito de la produccién de sacos
debemos sefialar que desde hace mu-
cho tiempo atrds, mds o menos alrede-
dor de 1955, en el drea de Otavalo se
ha venido tejiendo en telares, pero sa-
cos de orlén "material con el cual se
facilité el trabajo" (Entrevistas, 1988)

7.2.7 Telares, tejidos, tecnolo-
gia nueva, materiales nuevos

El telar mas tradicional que ain
supervive en Imbabura es el de cintura
al cual se suma el telar de pedal, reza-
go de la tecnologia espafiola del siglo
XVI (Villavicencio, 1973:79) y que fue
introducido durante la época de la Co-
lonia por los espafioles (Portocarrero,
1976:15). Por la antigiiedad en el uso
éste ya ha pasado a ser tradicional, aun-
que como se dijo, no tipico en tanto en
cuanto es una importacion.

En la actualidad hay tres tipos
de telares, el mas conocido es el de
pedales, sirve para producir varios
articulos como chalinas, ponchos
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bayetas y tejidos que generalmente pre-
sentan un trabajo sumamente sencillo;
el otro tipo de telar es el manual o
"callda", mucho més rudimentario y de
dificil trabajo, en €l se confeccionan los
ponchos tradicionales pues produce un
tejido muy doble; una variacién de este
ultimo es el telar de cintura en el que
se elaboran las fajas; también hay que
nombrar a los telares eléctricos.

Mora y Rivera puntualizan: "hay
tres tipos de telares diferentes: huash-
cara o de cintura, el telar espafiol y los
eléctricos, acotando también que en las
comunidades de Carabuela y L.a Bolsa
se teje en agujetas” (1984:113-114)

El anhelo de mejorar o de intro-
ducir nuevos telares y nueva tecnolo-
gia no es un fenémeno que se detecte
solamente ahora; Fuentealba (1980:86,
citando a Herrera, 1909:294) sefiala
que "la tecnologia incorporada por los
espafioles consistié en telares de ma-
dera, tornos manuales de hilar, aspas
de urdir" y que

Artesania textil,
accesorios de telar
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"El sefior don Juan Manuel Jijon, due-
fio de las haciendas Peguche,
Quinchuqi'y Cambugdn... mediante un
viaje que hizo al exterior (Inglaterra)
establecio, en Peguche, la maquinaria
de tejidos de lana, cuyos restos se tras-
ladaron a la hacienda de Chillo des-
pués del terremoto de 1868 (ibid).

Con la produccién semi-industrial
que se manifiesta ya en varias comuni-
dades de la provincia, hay una tenden-
cia y/o necesidad de adquirir el telar
eléctrico cuyas posibilidades produc-
tivas no tienen comparacién con los te-
lares més tradicionales. No obstante
ser esa la tendencia, la coexistencia de
los telares de cintura, los de pedal y los
eléctricos es un hecho que se manten-
dra por muchos afios.

Si se ha presentado una introduc-
cién de nuevas tecnologias, represen-
tada por la variedad de telares, también
los materiales usados han sufrido trans-
formaciones. En este sentido, el paso




de la lana como materia prima tradi-
cional y fundamental al orlén, ha re-
presentado un dramdtico cambio del
que se ha derivado una serie de conse-
cuencias.

La presencia del orlén se ha de-
tectado desde el afio de 1955 y, preci-
samente, es con este material que se
inicia la produccién de sacos; los ele-
mentos causales para la introduccion,
aceptacién y uso de este material son
de variada indole; en primer lugar, es
notoria la escasez de 1a lana de ovejay
su encarecimiento, Rosa Lema expo-
nia que "ahora toda la lana se ha perdi-
do, ya nada se puede hacer", acotaba
que de Muyurco le entregaban 500 qq
de lana, de Sigsipamba 600 qq y tam-
bién de Sigsicunga y Cambugén; hoy
toda esa produccién ya no existe, "no
hay lana fina, la lana argentina no vale
porque es de pelo largo, no sale en
motitas como la nacional merina" (En-
trevista, 1988). La falta de lana tam-
bién ha sido explicada por el proceso
de Reforma Agraria que al liquidar las

grandes haciendas produjo la pérdida
de los grandes hatos de ovejas que alli
se encontraban (Portocarrero,
1976:14).

En segundo lugar se argumenta
que la falta de lana se debe a que la
produccién de esta fibra natural, ya dis-
minuida, va casi en su totalidad a los
tejedores de sacos de lana de la pobla-
cién de Mira en el Carchi, no quedan-
do précticamente nada del producto
para los artesanos imbaburefios que
més bien tienen que comprar lana de
Cotopaxi. Un tercer factor es que el
orlén permite mayor facilidad y ra-
pidez en el trabajo pues la fibra viene
lista, no se tiene que tinturar, lavar, ni
hilar.

El aprovisionamiento del orlén se
raliza en los mercados de Ambato o de
Otavalo; al primero acceden los co-
merciantes de lanas para revenderlas
en Otavalo, asi como los artesanos
con grandes capitales que pueden com-
prar el producto por quintales. En el

Artesania textil: Fogon
para tinturas de lana
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mercado de Otavalo se compra el orlén
por libras. Se ha podido apreciar que
son los sectores "més mo-dernizantes"
los que han aceptado con mayor facili-
dad este producto. También en el mer-
cado de Otavalo se puede comprar to-
davia lana de oveja por libras, para pe-
quefias producciones, a propdsito esta
cita: "En el mercado de Ambato se
puede comprar lana sucia, lavada y
también hilada; en Otavalo la lana su-
cia o hilada, pero de hilo grueso" (Mora
y Rivera, 1984:113).

Afos atrids el fenémeno que se
viene dando con la lana ya se presento
con el algodén, producto que se culti-
vaba y se hilaba en la provincia y con
el cual se realizaban una serie de teji-
dos. La poblacién de Cahuas-qui era
notable en este sentido ya que en sus
alrededores se daba el producto en can-
tidades considerables que permitian
una significativa produccion textil; el
momento en que los cultivos algodo-
neros desaparecieron, también cesé la
tradici6n artesanal textil de Cahuasqui.

Artesania textil:
Lana teiida para
ponchos de dos caras
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Para terminar con esta seccién
queremos ahondar un punto que en
cierto sentido podria resumir y aclarar
lo anteriormente manifestado. En el
criterio general y aun a veces en €l es-
pecializado, se atribuye como elemen-
to culminante de la transferencia de la
artesania textil tradicional a la de semi-
industrial, la introduccién de telares
eléctricos efectuada en los afios cin-
cuenta; sin desconocer la importancia
que tuvo este hecho, debemos sefialar
que el mayor impacto no fue dado por
este nuevo telar sino por la adopcién
de fibras sintéticas como el orlén, que
verdaderamente revolucionaron los
procesos y la produccién anterior. Un
investigador especializado en el proble-
ma textil de la provincia (Hernan
Jaramillo, 1988) sefialaba que varios
telares reformados o nuevos que se in-
trodujeron en la década mencionada
pronto quedaron obsoletos ya que no
servian para realizar el tejido con las
nuevas fibras sintéticas.




7.2.8 Tapices

Dentro del constante proceso de
cambio e innovaciones que van tenien-
do los artesanos textiles de Imba-bura,
motivados especialmente por facto-
res del mercado, la aparicién de los
tapices ocupa un lugar significativo.
Existe el reconocimiento casi undnime
(Entrevistas, 1988) de que la adopcién
de esta artesania es el resultado de un
encuentro de artesanos a nivel nacio-
nal que fue realizado por la Casa de la

Cultura de Quito; en dicho encuentro
y através de diversas clases de demos-
traciones e intercambio, los artesanos
ecuatorianos aprendieron nuevas téc-
nicas y adoptaron la elaboracién de
otros articulos como los tapices, arte-
sania originaria del grupo Salasaca en
la provincia del Tungurahua que pudo
ser asimilada por los tejedores imba-
burefios gracias a su gran habilidad.

El proceso de elaboracion de los
tapices se inicia con la compra de la

Mufiecas, feria de
Otavalo

Artesania textil: bolsos,
feria de Otavalo

135



lana ya preparada, esta adquisiscion se
la hace en Carabuela o en otras comu-
nidades; en algunas ocasiones el mate-
rial se pasa por el torno para dejarlo
listo para ingresar al telar, en otros ca-
sos la lana ya viene hilada pero hay que
tefirla sea con tinturas quimicas o na-
turales de acuerdo a los procedimien-
tos ya descritos en otra seccién de este
capitulo.

La lana con la que se va a tejer es
dispuesta en unos carrizos, calculando
la cantidad segin el tamafio de la obra
y el disefio que se va a seguir; en este
célculo cuenta mucho la experiencia
del artesano. En el telar se dispone una
trama de hilo de algodén y el disefio se
va realizando con lanas de diferentes
colores; los disefios con los cuales tra-
bajan son ya conocidos por ellos, pero
también pueden trabajar bajo pedido
en base a las muestras que llevan los
clientes.

La elaboraci6n de tapices requie-
re el empleo de operarios quienes pre-
fieren hacer trabajos en los telares mds
grandes porque estan recibiendo $800
por obra (a més de los tapices pueden
realizar alfombras y sobrecamas con un
trabajo similar; el ancho varia segtin el
telar, entre 0.80 my 2 m [1.20 y 1.80]);
no ganan un salario sino una asigna-
cién por obra, de cualquier modo, para
un artesano (Miguel Camuendo, 1987)
el trabajo es basicamente familiar y en-
tre los operarios se cuentan sus propios
hijos, a mas que en €l participan el jefe
de familia, su esposa, sus hijas, nueras
y hasta los nietos. Las mujeres se de-
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dican mas al proceso de preparacién de
la lana mientras los hombres prefieren
el trabajo en el telar; manifiesta que el
trabajo en el telar es muy duro y que s
mejor que lo realicen los hombres
pues tienen mads resistencia fisica. El
tejido se elabora durante toda la sema-
na, dejando el dia sdbado para salir a la
feria de Otavalo y comercializar el pro-
ducto.

Pese a que los artesanos manifies-
tan un afén de no introducir fibras sin-
téticas en la elaboracion de los tapices,
muchos ya estédn utilizando el orlén ya
que el precio de la lana y la dificultad
para su obtencién hacen que cada dia
sea mds problematico mantener su uso
exclusivo. También se han producido
innovaciones en los disefios tradicio-
nales, como por ejemplo el "mondon-
go", ahora se pueden encontrar paisa-
jes, animales y otros.

7.2.9 Cortinas

Este producto representa una de las
artesanias de viltima adopcién en la re-
gi6én de Otavalo. Hace doce afios sola-
mente se habria iniciado esta produc-
cién en la comunidad de Agato en don-
de mucha gente se dedic6 a ello, de-
jando de lado otras actividades agrico-
las y artesanales por la gran demanda
que en ese momento se produjo en el
mercado local e internacional (Entre-
vistas, 1988); para otros investigado-
res como Meier (1985: 142) esta acti-
vidad dataria de los ’60.



Parece que esta artesania es origi-
naria de Colombia aunque los disefios
son propios de cada artesano, "se sa-
can de lacabeza". Larépida populari-
zacién de las cortinas se habria debido
a que cuando aparecieron, los materia-
les que se utilizaban -cartén, madera y
orlén- eran baratos, lo cual permitia un
atractivo margen de ganancia para el
artesano. En la actualidad muchos de
los tejedores de cortinas de Agato han
abandonado esta actividad y los que
atin subsisten son contratados para te-
jer bajo convenio de obra. Reciben el
pago por cortina realizada.

Los tres materiales requeridos para
la confeccién de las cortinas se los ad-
quiere en Otavalo; los palitos de ma-
dera que se utilizan tanto en los extre-
mos de la cortina como para separ los
diversos motivos dispuestos longitudi-
nalmente, son de preferencia de
aguacatillo; no se usan otras maderas
porque se tuercen y dafian el tejido. Los
cartones son comprados por pliegos y
se los hace cortar en las papelerias con
la guillotina; el tipo de cartén es el N°
80, sobre él se tejen algunos de los
motivos de los que se compone una
cortina. En una cortina de tamafio me-
dio se utilizan mds o menos 14 palitos
de madera y entre 4 y 5 trozos de car-
tén.

Las cortinas rectangulares son pro-
ducidas en cuatro tamaiios; en la épo-
ca navidefia se sacan a la venta los ar-
bolitos en tres tamafios diferentes. Un
buen tejedor puede producir hasta cin-
co cortinas diarias. La comercializa-

cién del producto se realiza en la feria
de Otavalo; se conoce que una buena
parte de la produccién sale a diferen-
tes paises. Como nota curiosa respec-
to de esta artesania se reporta que un
solo artesano en Agato producia corti-
nas de lana de oveja pero que en la ac-
tualidad ya no se dedica a ello.

No podemos terminar la seccién
referida a los textiles sin referirnos a
dos prendas: las macanas y las chali-
nas. Las primeras, primorosas obras
de artesanfa que se habrian realizado
en Quitugo y que se comparan a las que
se venden en Otavalo y provienen de
Cuenca, ya no se encuentran facilmen-
te. En cuanto a las chalinas, su elabo-
racién es industrial o semi-industrial y
la demanda principal se origina en las
mestizas de los pueblos y en las indi-
genas de las zonas de Zuleta y
Angochagua.

7.2.10 Alpargatas

Las alapargatas son otro de los pro-
ductos intimamente asociados a los ar-
tesanos imbaburefios desde siempre,
aunque su uso se habria popularizado
entre hombres y mujeres en las dos pri-
meras décadas de este siglo (Rosa
Lema, 1988).

Una alpargata se compone de tres
partes: soga (plantilla), capellada y
talonera de hilo. La calidad de la ca-
pellada depende del hilo con el que se
elabore: hay capelladas blancas, par-
das y de hilo lavable; los instrumentos
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que intervienen en su elaboracién son:
una horma pequefia de madera forrada
con cuero y una aguja grande para rea-
lizar el tejido. En la horma se pone el
urdido enroliando y se cruza con la
aguja segun el disefio que se quiera dar;
al final del proceso se saca el hilo que
va a lo largo y queda la capellada; en
la misma horma se trabajan también las
taloneras. En los bordes de la capella-
da y las taloneras quedan unas
"orejitas” que se cosen a la plantilla de
la alpargata.

Dedicandose solamente al tejido
de las capelladas se puede elaborar has-
ta unos tres pares diarios en promedio,
pero se da el caso de que 1a mayoria de
personas que se dedican a esta labor,
generalmente mujeres, también tienen
otras actividades que realizar lo que
reduce su tiempo de trabajo. El tejido
de capelladas de hilo es una artesania
tradicional tipica de la poblacién de
Quiroga.

Alpargatas
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Las capelladas tienen diferentes
precios; se venden a $130 las elabora-
das en hilo fino blanco; a $70 las con-
feccionadas en hilo pardo y hasta en
$500 las de hilo lavable que es de va-
rios colores. También se pueden utili-
zar capelladas de faja de colores y en
la actualidad hay alpargatas que tienen
capelladas de terciopelo azul.

Para la elaboracién de la plantilla
la materia prima fundamental es la ca-
buya que se compra en la agencia en
Otavalo, ésta es de dos tipos:

a: de primera: bien secada, blanca y
suave (se la utiliza mas bien para
tejer costales).

b: de segunda: chirposa, verde, mas
tosca, ésta es la que se usa porque
la otra es demasiado cara.

Anteriormente la cabuya se com-
praba por libras y por cadejos: "mano
llena y midiendo cinco dedos, y mas
de una braza de largo"

(Entrevista,




1988). Ahora se la adquiere por me-
dias arrobas.

El proceso de elaboracién consis-

te de los siguientes pasos:

a)

b)

c)

La soga se "cadejea", para lo cual
se hacen tres guanguitos del mismo
tamario y se los va trenzando. Para
cada alpargata se compra 3 6 4
cadejos para formar la plantilla.

Se procede a medir el tamafio de la
plantilla; se hace del tamaifio que se
pida, del 22 al 44, para la medicion
se usa un "palito" de referencia: dos
palitos y cuatro dedos abiertos dan
el nimero 40 por ejemplo.

Se forma la plantilla: se trabaja so-
bre una piedra laja y con otra
"llambita" (no "zhura") se golpea;
el trenzado tiene un lado derecho y
uno revés pero se trabaja por el
derecho. Para empezar hasta don-
de dio la medida se amarra con el

mismo hilo del trenzado, a continua-
cién se corta el hilo y se golpea con
la piedra al mismo tiempo que se
empieza a dar la vuelta la trenza
hacia adentro (mds o menos cinco
vueltas); para formar el talén se dan
dos vueltas adicionales y se las ama-
rra por el medio (solamente hasta
que esté bien ajustado), luego se ex-
tiende hacia adelante y aqui se po-
nen unos cuatro "corazoncitos"
(formados por la misma soga) "mi-
diendo de tal modo que se vaya ce-
rrando la plantilla". Ya realizada
toda la plantilla se la iguala y se re-
mata amarrdndola; el pedazo de
soga sobrante es arrancado con el
cuchillo.

d) Una vez realizado todo el proceso

anterior se cose la plantilla para lo
cual se usa una soga delgada y va-
liéndose de una aguja gruesa y con
almarada se procede a huequear la
plantilla para facilitar la cosida
transversal. La puntada tiene que

Comercializacién de
alpargatas
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€)

ser derechita para que la plantilla
salga recta.

Se procede al remate.

Se realizan los huecos en cada pun-
tada valiéndose de otra lezna, esto
se hace con el fin de pegar la cape-
llada y la talonera (aprovechando de
las orejitas que se dejé para que
pueda pasar la soga y se pueda co-
ser)

g) Se realiza la cosida de las ca-
pelladas y de las taloneras con lo
cual la alpargata queda lista.

Teniendo el material listo, un ar-
tesano con experiencia puede elaborar
un par de alpargatas en una hora y me-
dia; como promedio cada semana se
producen 15 pares (no es una activi-
dad de dedicacién exclusiva). La ven-
ta del producto se 1a hace especialmente
a comerciantes (se entrega a S/. 300 el
par y ellos venden a S/. 500) que las

Artesania textil,
torno para hilar

Artesania textil: Lana
tefiida para ponchos de
dos caras



ofrecen en la feria e inclusive las lle-
van al extranjero. Un par de alparga-
tas bien elaborado tiene una duracién
promedio de tres meses, "caminando
al diario, con unos tres viajes largos",
lo cual da un promedio de 3 6 4 pares
de alpargatas por afio (Entrevista,
1988).

Desde que salieron las alpargatas
con planta de caucho pocas personas
se dedican al trabajo en soga, aunque
debido al hecho de que se habria de-
tectado que la planta de caucho seria el
agente causante de enfermedades de ri-
fiones y del higado por el calor que pro-
ducen al pie, habria la posiblidad de
que crezca la demanda y se vuelvan a
producir en grandes cantidades las
alpargatas de cabuya, conlo que se ga-
rantizaria la presencia de esta rama
artesanal.

7.2.11 Financiamiento y co-
mercializacion

En relacién con el asunto del
financiamiento, la endémica falta de
capital hace mucho més dificil la labor
de los artesanos medios y pequeiios
quienes se ven obligados a obtener -
cuando hay disponibles- préstamos con
altos intereses del capital comercial, ya
sea en la forma de organizacion clien-
telar o la del endeudamiento directo con
comerciantes mayores o simplemente
con usureros. Se da la particularidad
que los préstamos, generalmente no son
en dinero sino en materia prima, en pe-
queiias cantidades e inclusive en ali-

mentos. Estos préstamos son abona-
dos al entregar al prestamista el traba-
jo terminado por lo que reciben un sal-
do, generalmente pequeiio, en dinero,
suma que es siempre insuficiente para
volver a iniciar la actividad productiva
todo lo cual contribuye a que el ciclo
se repita nuevamente (Mora y Rivera,
1984:115).

Los comerciantes importantes de
la zona son aquellos que juegan un rol
dirigente frente a las organizaciones
clientelares, donde son sus conocimien-
tos del mercado y sus buenos contac-
tos tanto a nivel nacional como extran-
jero lo que les da, ademds del capital,
la posibilidad de acumular sobre el tra-
bajo de los otros artesanos (ibid).

Al panorama descrito se suma el
hecho de que el artesano pobre no tie-
ne ninguna posibilidad real de acudir a
las instituciones nacionales de crédito
como ¢l Banco Nacional de Fomento,
de alli que dificilmente pueda tener €l
capital disponible para una produccién
que realmente le deje una ganancia sig-
nificativa. Es tal el grado de rechazo
que el artesano pobre ha desarrollado
frente a las instituciones crediticias que
en una encuesta realizada por Meier
(1985:133) se aprecia que ninguno de
los individuos de una muestra de 576
talleres artesanales, habia tratado de
conseguir un crédito bancario.

El financiamiento va intimamente
relacionado con la comercializacion de
la produccién, y éste es otro de los
"cuellos de botella" con que se topa el

141



artesano pobre o de medianos recur-
sos. Sibien es verdad que el mercado
sabatino de Otavalo le permite al pro-
ductor, en cierto modo, exponer su tra-
bajo, no es menos cierto que el inter-
mediario juega un rol preponderante en
la comercializacién de productos ya
que €l no solamente ofrece la produc-
cién en el drea de Otavalo y en la pro-
vincia, sino que lleva ésta a otras ciu-
dades del pafs a aun del exterior. En
este proceso y como se ve en muchas
actividades a nivel comercial, 1a ganan-
cia no estd del lado del productor, del
artesano para el caso que nos ocupa,
sino con el comerciante intermediario.
Dentro del mismo tema que venimos
tratando podriamos mencionar que or-
ganizaciones estatales como OCEPA,
muy poco se interesan por la solucién
de estos problemas.

Por todo lo visto, la estereotipa-
cién respecto a la situacion econémi-
co-social del artesano de Otavalo y su
zona de influencia en el sentido de que
es muy préspera, no e€s mas que una
grave generalizacién puesto que, exis-
tiendo un estrato econémico social pu-
diente, no es menos cierto que muchas
comunidades viven con todos los rigo-
res la crisis econdmica y se ven cada
dia mas empobrecidos. Al respecto
consideramos oportunas las observa-
ciones de Meier:

"... los resultados del éxito economico
de Otavalo no se han distribuido de
manera igual en todos los habitantes
de la region. Aunque el nivel de vida
ha mejorado -sobre todo en relacion a
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otras regiones de la sierra- es falso su-
poner que se haya constituido una ‘cla-
se media indigena’ en Otavalo. Mds
bien son muy pocos los que tienen, por
ejemplo, camionetas propias. La ma-
yoria de otavalerios continiia viviendo
en condiciones precarias (Meier,
1985:128)

7.3 Bordados

Esta es otra de las artesanias que
se vienen realizando en Imbabura des-
de tiempos inmemoriales. Dofia Miche
Flores, artesana de mas de ochenta afios
aprendi6 a bordar a la edad de seis, bajo
las ensefianzas de su madre; segin ella
antes "s6lo las mujeres blancas borda-
ban las blusas para las dofias (mujeres
indigenas), pero después ellas apren-
dieron y resultaron mejores bordadoras,
miés dedicadas" (Entrevista, 1988).
Este trabajo se realiza preferentemen-
te en Zuleta e inicialmente se reducia
al bordado de blusas; en la actualidad
se bordan otros productos como man-
teles, paneras, individuales, tapetes,
toallas, etc.

Los materiales necesarios para la
labor del bordado son: hilos naciona-
les de madeja u ovillo (o colombianos
"que son mas caros pero mejores") de
diferentes colores, aunque los predo-
minantes son el rojo y el verde; las te-
las donde se hara el bordado son, a su
vez: liencillo, dril para manteles; seda
(en pocas ocasiones por el costo) para
las blusas, bramante (especialente para
paneras).



El procedimiento para realizar el
bordado comienza con la compra de
la tela con la que se hard la prenda,
luego de ello se procede al corte de la
misma; a continuacién se realiza el
torcido para la borla; seguidamente se
realiza el dibujo que es sacado de la
cabeza o segin un disefio especifico
en el caso de que sea un pedido.
Después de que el dibujo ha sido
efectuado viene la etapa més larga y
delicada del trabajo que es el borda-
do propiamente dicho. Cuando esta

Camisa bordada,
Mariano Acosta

Camisa bordada.
Puetaqui,Mariano
Acosta

labor ha sido concluida, la pieza es
lavada, secada y planchada y queda
lista.

La tradicién del bordado de blu-
sas en zuleta, como ya se indic6, viene
de muchos afios atras; en el caso de
los manteles son mas o menos treinta
afios de cuando esa especializacion se
inici6. Esta actividad entre los blan-
co-mestizos esta dedicaca exclusiva-
mente a las mujeres, pero entre los in-
digenas, hombres y mujeres saben
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bordar asi como torcer el hilo para
elbaborar el filo.

En una semana larga de trabajo se
puede terminar un mantel, trabajo que
se inicia por el torcido del hilo para
hacer la borla, ésta es una tarea que sélo
pueden hacer los que conocen ya que
"es bien dura", "duelen los dedos". El
buen bordado se conoce tocando y fi-
Jéndose por el revés; la maquina borda
parecido pero se suelta y el revés es
distinto porque usa dos hilos.

La mayoria de los talleres son
empresas familiares aunque también
hay artesanos que trabajan con opera-
rios a quienes se les paga por dibujo,
"por una hojita se les paga quince
sucres" (antes se pagaban 50 centavos).
Un mantel rectangular para ocho per-
sonas se vende en 4.000 sucres en el
caserio de zuleta y en 4.500 0 5.000 en
Quito; en el caso de las blusas de mu-
Jer sélo se trabaja bajo pedido ya que
el trabajo es demasiado largo y hay que
confeccionarlo como vestido, envian-
do al sastre. Las camisas de hombre
ya no se realizan "porque no es nego-
cio" (Entrevistas, 1988).

La comercializacién de sus pro-
ductos resulta siempre un problema
para los bordadores de Zuleta pues a
través de OCEPA no podian negociar
por la diferencia de precios que habia
entre lo que ellos recibian por la pren-
da y lo que cobraba OCEPA en el al-
macén (de 70 a 480 sucres por ejem-
plo); para comercializar directamente
en Quito, a través de almacenes parti-

144

culares se requiere de mucho tiempo y
de que la prenda esté impecable "ni un
cagadito de mosco aceptan y hay que
saber negociar porque al que no sabe
le hacen el tonto y a lo que acaba ven-
diendo no saca ni el precio del mate-
rial..." De todos modos, algunos arte-
sanos ya tienen un lugar o un clientes
fijos para la entrega, otros prefieren es-
perar que gente "de Quito o de Ibarra"
se acerque a comprarles en los propios
talleres.

A mds de los artesanos que traba-
jan en el caserio, en la hacienda Zuleta
se ha instalado hace ya varios afios un
"taller de Bordados" que presenta cier-
tas particularidades. Este taller funcio-
na adscrito a la oficina principal de la
hacienda; estd dirigido por dos muje-
res que son las encargadas de recibir
los pedidos, adquirir los materiales,
cortar la tela, mandar a hacer la borla
(torcido), dibujar el disefio (de su ca-
beza o tomando de las resvistas) y
mandar a bordar a las indigenas de la
comunidad de Zuleta a quienes se les
entrega los hilos por hebras. Una vez
realizado el bordado, lavan la pieza,
planchan, ponen la etiqueta y empacan
los articulos para su entrega.

Como ya se menciond, este taller
fue creado hace mas de treinta afios por
iniciativa de Galo Plaza y funciona con
total independencia de las personas que
en ¢l caserio se dedican a la misma ac-
tividad. Segiin las trabajadoras "aqui
(en el taller) se mantiene la calidad y
la tradicién"; la tela que emplean en
este caso es exclusivamente liencillo



blanco y crudo que es elaborado en la
propia hacienda en dos telares de ma-
dera (de pedales) que son operados por
dos indigenas contratados para el efec-
to; el hilo que usan es Cadena de la
mejor calidad. Entre torcedores, bor-
dado-ras, tejedores y otro personal, este
taller lo conforman entre 80 y 100 per-
sonas. Entre las bordadoras hay quie-
nes son reconocidas por su capa-cidad
y es a ellas a quienes se encargan los
trabajos mds complicados; cuando re-
cién ingresa una bordadora al taller tie-
ne que ocuparse de los trabajos mas
sencillos hasta que pruebe su habilidad
para emprender trabajos mas compli-
cados.

Los trabajos que se realizan en el
taller son miiltiples; se bordan, entre
otros articulos, manteles, paneras, ser-
villetas, individuales, toallas, blusas y
camisas. Se reciben pedidos per-

manentes de embajadas, entidades ex-
tranjeras y de particulares. Muy poco
de lo que se produce se entrega en al-
macenes ya que por regla general son

pedidos. Un mantel para 12 personas
cuesta algo mas de 8.000 sucres, un
redondo para 6, 5.700 sucres (los man-
teles siempre vienen con un juego de
servilletas), una camisa de hombre
3.500 sucres y una de mujer 8.000, pues
ésta es un trabajo mds largo, que re-
quiere de mds dedicacién y de una gran
cantidad de material; para que esté ter-
minada hay que mandar a bordar la pie-
za, enviar al sastre para que la arme,
coserle las mangas y darle los acaba-
dos. La persona que borda una blusa,
como pago, recibe 1.000 sucres.

Dentro de la actividad del borda-
do merece especial atencién la elabo-
racién de las camisas o blusas borda-
das. Si bien el uso de esta prenda es
generalizado en Imbabura, hay que
hacer una distincién entre el bordado
de la zona de Zuleta y La Esperanza y
las de Otavalo y otros sectores. En el
primer caso es un bordado multicolor,
"tupido", con disefios grandes, a veces
escudos, banderas, cintas con los co-
lores nacionales; es un trabajo muy

Centro antiguo de lana
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llamativo que requiere de gran dedica-
cién y esfuerzo y es realizado en hilo
grueso de alta calidad en varias punta-
das: limena, cordon, etc., sobre tela de
liencillo.

En Otavalo y su zona de influen-
cia, el disefio no es tan complicado, se
realiza sobre tela blanca de seda; por
lo general se utilizan uno o dos colores
como méximo (rosado, azul, verde,
morado sobre todo) aunque en la ac-
tualidad se pueden encontrar blusas
multicolores bordadas a mdquina. Lo
mds llamativo de estas blusas son los
cuellos y mangas de encaje.

Un bordado de diseiio sencillo
pero muy bien realizado es el de la zona
de Natabuela. Dice la tradicién que
aqui, antes, las mujeres para poder ca-
sarse debian ser capaces de realizar con
sus propias manos toda la vestimenta
de su futuro esposo, cuya camisa in-
cluia también bordados. Probablemen-
te debido a ello, Rosa Lema puntuali-
zaba que a su criterio "los mejores bor-
dados eran los de Natabuela" (Entre-
vista, 1988). Tdos estos trabajos se
realizan en dos puntadas principales:
pasado y bozalado en un solo color o
combinando colores.

De igual modo, se sefialaba que las
bordadoras de Mariano Acosta, mas
concretamente del barrio Pueta-qui,
comunidad de indigenas "tienen una
especial aptitud para realizar bordados
amano” (Theisen y costales, 1969: 12-
13); en esta misma zona son también
reconocidos los bordados de La Espe-
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ranza y Angochagua, todos ellos seme-
jantes a los de Zuleta pero con varia-
ciones locales. Tomando en cuenta el
conjunto de la provincia, en algunos
sectores predominan colores determi-
nados, puntadas o disefios, pe-ro el
motivo de la flores se repite con mu-
cha frecuencia en todas partes.

7.4 Bataneria

Los sombreros tradicionales de
lana de borrego que se elaboran en la
poblacién de Iuméin han sido casi
suplantados totalmente por los que vie-
nen de la fibrica de sombreros de la
ciudad de Quito. Son muy pocos los
artesanos que se siguen dedicando a
mantener la tradicién sombrerera de
antafio, uno de ellos es Marcos Conte-
rén, quien aprendio este arte de su pa-
dre quien a su vez también heredé el
conocimiento del suyo; es decir que
entre estos artesanos el conocimietno
va mas alla de las tres generaciones.

Los pasos que se siguen para la
elaboracién de estos sombreros tradi-
cionales son los siguientes:

a) Se adquiere la lana el sdbado en la
feria de Otavalo; se compra un ve-
116n negro y uno blanco para mez-
clar (el color de los sombreros es
plomo); cada vellén se compra en
300 sucres (el artesano recuerda
cuando costaban 2 sucres).

b) Selavalalana en agua caliente para
que bote la grasa y salga todo el
sucio y para que se suavice.



Sombrero llumdn
(Bataneria)

Bataneria: Instru-
mentos y material

Artesania textil,
tejedor en telar de
pedales



¢) Se deja secar la lana

d) Se procede a escarmenar la lana a
mano al mismo tiempo que se van
retirando las impurezas que presen-
te.

e) Se cardalalana con un instrumento
especial hecho para este fin, el mis-
mo que se adquiere en Otavalo y
consiste en una tabla con mango,
tabla que est4 llena de clavos muy
delgados (de aprox. 10 x 20 cm).

f) Se mezcla la lana de los dos colo-
res (en realidad las actividades quin-
ta y sexta se realizan en forma si-
multanea).

g) Preparacién de "capas” delgadas de
lana de las que se compone el som-
brero, esta operacién se realiza va-
liéndose del cardo.

h) Se procede a superponer las capas
de lana hasta dar el grosor deseado.

i) A continuacién viene el proceso de
moldeado y reduccién para lo cual
se toma como medida una tela que
también sirve como molde.

i) Ya moldeado y reducido, el futuro
sombrero se pone en la horma. Las
normas son de distintos tamaiios,
pequefias y grandes, son de madera
y vienen hechas o se mandan a ha-
cer.

k) Se procede a moldear el ala; 1a me-
dida media para el ala es de tres o
cuatro dedos.
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1) Se realiza el secado del sombrero
al sol; este proceso puede concluir
en una mafiana cuando el sol brilla
bien y por varias horas.

m) El paso final es el terminado que
consiste en corregir cualquier defec-
to del sombrero y ademads colocarle
una tira al ruedo que es recortada
del mismo sombrero.

El artesano manifiesta que puede
hacer dos sombreros por dia pero que
no trabaja todos los dias. Todo lo que
él produce le compran en el mismo
pueblo de Iluman. También trabaja
bajo pedido; al respecto comenta que
una vez un gringo le hizo trabajar 200
sombreros "variopintos" (con lanas de
todos los colores) para llevarse a su pais
(Entrevista 1987.)

En épocas anteriores trabajaba
sombreros blancos de ala ancha (de sie-
te dedos) que eran usados por la gente
de Natabuela; en la actualidad ha de-
jado de hacerlos "porque no hay quien
use", pero, bajo pedido, si podria ela-
borarlos "sélo hay que usar pura lana
blanca y una horma especial”. Sutiem-
po estd dividido entre elaborar sombre-
ros y laagricultura. La gente de llumén
ya no usa estos sombreros tradiciona-
les porque prefieren los colombianos
o los elaborados en la fabrica de Qui-
to, son los gringos o las gentes de las
ciudades (mishos) quienes los compran
actualmente. Parad6jicamente, el mis-
mo artesano usaba un sombrero de fa-
brica.



Sombrero Natabueld

Sombrero de paja
toquilla con borlas

Sombrero Natabuela
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Si la elaboracién de los sombre-
ros esté en vias de desaparecer, la tarea
de refaccionarlos si esta totalmente vi-
gente; solamente en Ilumén hay cuatro
establecimientos de refaccién y/o ven-
ta de sombreros. Los sombreros de
mayor demanda son los denominados
"texas", pese a que su costo -mil qui-
nientos sucres- es bastante superior al
de los comunes -ochocientos sucres-.
La mejor época para la venta de los
sombreros es el mes de junio por la fies-
ta de San Juan.

Para refaccionar los capachos que
vienen de la fabrica IRSA de la ciudad
de Quito, se procede a realizar estos
pasos:

a) Engomar el capacho con cola de
carpintero

b) Colocarle en la horma, que es de
nogal y se fabrica en San Antonio
de Ibarra.

¢) Secarle al sol - una hora cuando el
sol esta fuerte-.

El tiempo promedio empleado en
la refaccion de un sombrero es de dos
horas, pero como manifestaba el pro-
pio refaccionador: "los sombreros de
antes eran de mucha mejor calidad que
los de ahora, eran més gruesos, mas
duros y por lo tanto de més larga dura-
cién" (Entrevista, 1987).

En la monografia de Otavalo de

1909, Herrera nombra como industria
importante la sombrereria de paja to-
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quilla en la parroquia de San Pablo del
Lago; se dice que esta industria se man-
tuvo hasta después de la segunda gue-
rra mundial ya que en la década de los
’60 dejo de ser rentable por lo que la
gente abandond la actividad. Enla ac-
tualidad, segtin se nos refirid, sélo una
persona se dedica a esta actividad en el
pueblo de San Pablo: don Luis Anto-
nio Hinojosa quien a sus 87 afios sigue
elaborando los sombreros utilizando el
tulur, una piedra, un palo de guia y la
paja.

7.5 'Tejidos en cabuya

El trabajo artesanal en la fibra de
la cabuya data de mucho tiempo atrés;
en varios pueblos esta labor era gene-
ralizada pero por una serie de circuns-
tancias, especialmente la poca rentabi-
lidad y lo duro del trabajo, esta arte-
sania desaparecié en muchos lugares,
tal es el caso de Pimampiro donde no
solamente se tejia en cabuya sino que
también se torcian sogas.

En aquellas épocas pasadas los tra-
bajos en cabuya eran realizados exclu-
sivamente a mano 0 como mMaximo ayu-
dandose con el pedal; la principal pro-
duccién era de sacos (costales) los que
ya iban cosidos, listos; en este sentido
hay una gran diferencia en relacion con
nuestros tiempos ya que ahora sélo se
produce la tela, la costura se realiza en
los lugares a donde va el producto.

A mads de la produccién de mate-
rial para sacos, el tejido de cabuya es



utilizado para tumbados, colchones e
inclusive como material para decora-
cién de interiores. Dependiendo del
uso que se le vaya a dar a la tela va el
tejido de la misma, asi, es mds ralo si
se utilizard para sacos de café o cacao
y mas tupida si se trata de sacos para
recoger papas o para arroz.

El proceso de trabajo en cabuya
consta de los siguientes pasos:

a) Se desfibra la planta para la obten-
cion de los mofios. En la mayoria
de lugares no se realiza esta activi-
dad por lo cual hay que adquirir el
material que generalmente viene de
la zona de Intag, de Lita y de

Cabuya, penco de cabuya. Intag

Cahuasqui (a su vez los tejedores
de Cahuasqui suelen comparrla fi-
bra que viene de Buenos Aires). La
cabuya viene en bultos que pesan
entre 80 y 110 libras.

b) El segundo paso es el encerado para
lo cual se le pasa a la fibra con una
esperma; esto se realiza con el fin
de suavizar la cabuya.

¢) a continuacién viene el
escarmenado o tizado; esta labor
consiste en pasar por sobre la fibra
una tabla llena de clavos que des-
enreda la cabuya.

d) Se procede a hacer guangos con el
material trabajado.

e) A continuacion se procede a hilar
la cabuya valiéndose de mdquinas
de tecnologia rudimentaria. De este
proceso resultan dos materiales: la
denominada trama que es de fibra
mds gruesa y el hilo, que es més
delgado y torcido.

f) Elhilo producido pasa a la urdidora
que es una gran estructura de ma-
dera que al dar vueltas envuelve a
la fibra. Es aqui donde se determi-
na la extension del metraje.

g) Valiéndose de una méquina se en-
vuelve la fibra en los carretes.

h) En este momento del proceso se
pasa al telar en donde la trama se
encanilla en unos carrizos y ya se
empieza la labor del tejido, el
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tejido se realiza valiéndose dela
lanzadera. El hilo de la cabuyavaa
lo largo, la trama al través porque
es mas fuerte. El tejedor decide el
ancho que dard a la tela que teje,
que puede ser de 74 a 160 cm. Aun-
que la pieza de tela tiene por lo re-
gular 73 cm de ancho por 110 m de
largo. Los telares donde se teje son
hechos de madera y elaborados por
los carpinteros.

La produccién de la tela de cabu-
ya es una labor que se emprende en
forma familiar y que poco a poco va
desapareciendo por la pérdida de utili-
dad en el producto final. A esto se suma
el hecho de que el duefio de un taller
no puede ofrecer salarios altos a los
operarios y esto hace que no hayan per-
sonas que quieran dedicarse a tal labor.

La produccién no es mayor ya que,
por un lado, no hay materia prima
disponible ya que ella casi en su totali-

dad es llevada por intermediarios a Co-
lombia y, por otra parte, los telares y
maquinarias utilizadas son bastante ru-
dimentarios. A modo de comparacién,
toda una familia en una jornada de 10
horas puede llegar a producir 200 m. a
la semana mientras en Colombia, en
virtud de la sofisticada maquinaria ja-
ponesa que poseen, pueden producir
1.500 m. diarios.

En el caso de esta artesania, al
igual que en muchos otros casos, la
comercializacién del producto es un
grave problema, proceso en el cual, y
como de costumbre, es el interme-
diario quien mds aventajado sale. Los
intermediarios compran el producto
a razén de 68 sucres el metro € in-
mediatamente lo venden a 74 o mds;
este proceso de intermediacion no so-
lamente se presenta en relacién con el
producto final sino también con la
materia prima ya que la cabuya vie-
ne por cuatro manos. En Intag, a los

B

Cabuya, tela y piola de cabuya. San Roque
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intermediarios les venden a 2.600
sucres el quintal y a las zonas de pro-
duccién de la tela ya les llega a 4.200.
En varias ocasiones los artesanos pro-
ductores han querido asociarse en coo-
perativas para defenderse de los inter-
mediarios pero desafortunadamente, la
presién de estos comerciantes ha sido
de tal magnitud que los esfuerzos han
fracasado. En San Roque ain se re-
cuerdan las maniobras hechas por un
comerciante acaparador que valiéndo-
se del gran capital de que dispone,
embodegé en una ocasién 3.000 pie-
zas de 110 m. para después venderlas
mucho mds caras pese a que €l habia
adquirido el producto en un precio su-
mamente conveniente.

7.6 Artesania de la totora

En Imbabura, la artesania de la
totora posee raices muy profundas y sin
duda tiene antecedentes que se remon-
tan a la época prehispdnica. De aquel
tiempo, como lo seiiala Mandorf
(1985:15-21) existen una serie de tes-
timonios relativos al conocimiento y
uso de la totora a la que entonces se
conocia por los nombres espafioles de
espadafia, penca, junco o junquillo;
Lope de Atienza alude a los dos usos
que generalmente se le daban:

a) "para camas en la noche, sean en
sus casas, sean de viaje"

b) "para poner sus alimentos encima,
alli haciendo de manteles”
(ibid: 16).

Hernando de Santilldn cuando se
refiere al factor tributo afirma que en
los lugares donde habfa la costumbre
de hacer esteras se pedia tributo en ellas
y ademds se insinda que esto se hacia
porque habia necesidad del producto en
la funcién redistributiva de los bienes
obtenidos por la tri-butacion: es decir
que se fabricabann esteras para uso lo-
cal y para tribu-tacién (ibid:17).

Esta tradicién del trabajo con la
totora no se refiere inicamente a la ela-
boracién del producto final sino que
dice relacién a un largo proceso en el
cual son fundamentales las instancias
de la siembra, el crecimiento y la ma-
duracién de la totora. En el caso de
nuestra zona de estudio, tanto en el
Lago San Pablo como en Yahuarcocha,
la totora es plantada introduciendo en
el lado de las orillas partes del rizoma
de la planta, el cual, en el caso del Lago
San Pablo es denominado "sapi"; en
Yahuar-cocha simplemente se lo llama
"rafz de totora"; los trozos de rizoma
son enterrados a distancias de entre 30
y 40 cm. (ibid: 30-33)

En los dos casos, el proceso de
corte es realizado en cualquier tiempo,
con la tinica condicién de que la planta
haya adquirido su completa madurez.
No obstante lo dicho, los meses prefe-
ridos para el corte son los de agosto,
septiembre y octubre, es decir los de la
temporada seca. La razén para reali-
zar el corte en estos meses es que el
bajo nivel de las aguas podria destruir
los totorales; adicional-mente habria
que considerar otros hechos como la
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necesidad por materia prima y necesi-
dades econdmicas determinadas por los
periodos de fiesta (ibid).

La distribucién del sembrio de la
totora no es uniforme; en el caso de la
laguna de Yahuarcocha, la mayor can-
tidad de totora se daen el sector este y
es sumamente escasa en el norte; los
asentamientos humanos que se han pro-
ducido en el 4rea contigua a la laguna
tienen mucha relacién con las manchas
de totora, asi, el lugar de ubicacién de
casi la totalidad de tejedores de esteras
es el pueblo de Yahuarcocha y a Io lar-
go del antiguo camino empedrado, al
sur este y sur del actual pueblo, esos
precisamente son los sitios de mayor
abundancia de la materia prima.

En el Lago San Pablo, la mayor
concentracion de totorales se da en los
costados este y sur (en este dltimo se
encuentran las poblaciones de San Ra-
fael y los caserios de Villagran y
Cachibiro), en el costado oeste y sobre
todo en el noroeste (Pucari, La Com-
paiiia). No existen totorales en el nor-
te del lago y es alli, precisamente don-
de los indigenas han ido perdiendo sus
tierras, a diferencia del lado sur donde
las han defendido y han defendido el
acceso a los totorales. Pese a que exis-
ten tejedores de esteras en Pucard, la
mayoria de artesanos que trabajan la
totora se sitian en la margen sur del
lago, ddndose el hecho curioso de que
en la zona de Araque, donde existen
grandes totorales, hay pocos tejedores.
Los duefios de los terrenos (casi todos
personas del lugar) arriendan totorales
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o venden totora a los habitantes de la
orilla opuesta (San Rafael y comuni-
dades vecinas) (ibid: 33-34).

En relacién con el proceso de abas-
tecimiento de la materia prima pode-
mos sefialar que en Yahuarcocha la to-
tora es adquirida por brazas; una braza
constituye una porcién de terreno de
totoras de un ancho aproximado de 1.50
m. (la extensién de dos brazos exten-
didos); el precio de la braza es varia-
ble de acuerdo a sus dimensiones, es
decir, segtin su extensién hacia el cen-
tro de la laguna, cuando se compra una
braza de totora se adquiere el derecho
de cortar 1.50 m. hacia adentro. Otra
de las modalidades de comprar es por
mantas, las que pueden ser pequefias o
grandes, segun su largo; se considera
pequeiia la que mide de 6 a 7 m. de
largo y grande la que vade 12 a 18 m.
En el Lago San Pablo la terminologia
para la adquisicién de la totora es mds
compleja. Aungue también se usa el
término braza para designar el trozo de
totoral que se alquila y corta, la deno-
minacién mis comiin parece ser la de
pasos: un paso equivale a una exten-
si6n de 80 cm.; esta terminologia se
utiliza pra comprar pequefias cantida-
des de totora, para las grandes cantida-
des se utilizan los términos raya, lotes,
chagra y terreno de totora. (ibid: 34-
36).

En relacién con la actividad del
corte de la totora, €sta se realiza gene-
ralmente valiéndose del machete o de
la hoz. En el lago San Pablo cortan
hombres y mujeres aunque para



Villavicencio (1973:94) el corte sola-
mente es actividad para hombres, lo
que pudimos constatar también en la
comunidad de Araque. En Yahuar-
cocha cortan preferentemente las mu-
jeres ya que son sélo ellas las que se
dedican a esta artesania a tiempo com-
pleto. La totora se corta muy cerca del
nivel del agua, procurando obtener la
planta del mayor largo que sea posi-
ble, aunque la longitud media que se
obtiene es de una braza; los cortadores
tienen que hundirse en el agua por lo
que ésta se torna una actividad muy
esforzada. Una vez cortada la totora
se la saca hasta la orilla de la laguna en
huangos y en chingas o atados meno-
res; el huango puede llegar a tener un
didmetro aproximado de unos 50 6 60
cm, la chinga sé6lo unos 20 6 25 cm.
Ya ubicada la totora en la orilla se ini-
cia el proceso de secado para lo cual se
extiende la totora en filas, cuidando de

separar bien la manta propia de la de
Sus vecinos.

El proceso de secado dura por lo
general ocho dias aunque si hace mal
tiempo puede extenderse hasta quince.
Transcurrido el periodo de secado y
cuando la totora ya ha perdido buena
parte de su peso y ha adquirido un co-
lor amarillento, se forman las chingas
y huangos y se transporta el producto a
la casa.

Una vez en la casa se procede a la
elaboracién de los productos que fun-
damentalmente son: aventadores o
abanicos, esteras, pulones, caballetes y
balsas. Aunque las esteras representan
el implemento por excelencia confec-
cionado en totora y ésta es una tradi-
cién de origen prehispanico, la anti-
gua denominacién quichua de quesana
no ha sido conservada en la zona

Totoral en Camuendo
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(ibid:40). La confeccién de esteras re-
presenta més del 90% del trabajo de los
artesanos tejedores; la produccién de
aventadores, pulones, etc., es minima.

Entre las esteras se puede encon-
trar una verdadera tipologia que dice
relacién fundamentalmente al tamafio:

Tipo 1: estera grande, generalmente
de 2 x 1.30 m, es la que se usa prefe-
rentemente en las divisiones de los
cuartos e igualmente como muros
provisirios en las chinganas que se ins-
talan en las fiestas. No es frecuente
encontrarla y se elabora bajo encargo.

Tipo 2: "cama grande", es la que se
usa frecuentemente en las camas de 2
plazas o plaza y media; su medida
estandar es de 1.80 x 1.30 m; es la mas
abundante y la que mds demanda tie-
ne. Este tipo de estera es la que con
frecuencia se ve a la vera del camino
esperando ser trasportada a ciudades
como Quito, Guayaquil o hacia el
Oriente, e inclusive a partes de Colom-
bia y Venezuela. A esta estera en
Yahuarcocha se la denomina cuja.

Tipo 3: "media cama", en San Rafael
y varias comunidades se la llama
huacha cama. Mide generalmente 1.80
x 1.10; es utilizada en las camas mds
pequefias, ademds es utilizada como
asiento.

Tipo 4: "uchilla cama", estera peque-
fia que suele medir 1 x 0.80 m, es utili-
zada como camita para nifios peque-
nos.
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Tipo 5: "asiento", muy parecida a la
anterior, suele medir 1 x 1 m. También
se usa para colgarla en la cocina con el
objeto de insertar en ella instrumentos
culinarios como cuchillos, tenedores,
etc.

Tipo 6: "asiento", cumple tal funcién
durante el trabajo de confeccién de las
esteras grandes; mide aproximadamen-
te 1.10 x 0.40 m, sobre ella se arrodilla
la persona que teje.

Tipo 7: "cuadritos", esa es la denomi-
nacién que recibe en Yahuarcocha;
mide 0.45 x 0.50 m; en San Rafael es
confeccionada con fibras de totora muy
delgaditas (ibid:40-43).

Otro producto elaborado con la
totora es el pulén. Los pulones son de-
positos de granos confeccionados con
las esteras de los tipos 1 y 2. Su elabo-
racién es muy simple: se toma una es-
tera y se cosen cuidadosamente sus dos
extremos (que corresponden al ancho
de la estera); queda asfi un cilindro cu-
bierto por ambos extremos, casi per-
fectamente circular. Este artefacto
se asienta en el lugar donde ha de que-
dar y se lo empieza a cargar con gra-
nos. Los pulones no tienen fondo al-
guno ya que es el peso de su carga lo
que impide por completo su movilidad.
La altura de un pulén equivale al an-
cho de una estera, y éste es de 1.30 m
aproximadamente. La capacidad de un
pulén es de unos dos quintales (ibid:
43-44).



A mis de los implementos de uso
doméstico se elaboran otros estricta-
mente utilitarios y que no se comercia-
lizan, ellos son los denominados caba-
lletes de totora que se encuentran tanto
en Yahuarcocha como en San Pablo; se
trata de pequefias embarcaciones he-
chas de totora que en Yahuarcocha se
conocen exclusivamente como
potrillos. Un potrillo se construye con
dos huangos de totora o de joya los cua-
les son perfectamente atados mediante
amarras de cabuya, sogas o aun alam-
bres; el largo del potrillo nunca excede
los 2 m y éste siempre termina en pun-
ta. Mientras mas larga sea la totora me-
jor queda el potrillo (ibid:44-45).

Todos los objetos que se elaboran
en totora, desde el aventador a las es-
teras, son tejidos por el o la tejedora
directamente en el suelo. La técnica,
desde un punto de vista textil, siempre
es la misma. En el procedimiento del
tejido se diferencia la chaya que es la
fibra larga de la totora y se usa como
urdimbre, de la mini (mine) que es la
fibra algo més corta que se utiliza como
trama. Chayas y minis se encuentran
ya preparadas, cortadas exactamente a
la medida. El remate, cumba o
cumbado se hace siempre de la misma
manera y consiste en ir envolviendo un
terminal de fibra con el o los siguien-
tes para que no se suelte. La piedra
(rumi), de pequeiias dimensiones y
muy pulida es la herramienta que se
utiliza para ir golpeando el tejido de las
fibras de totora, y es la tinica herramien-
ta que se usa (ibid:47-48), "...los teje-
dores como unicos instrumentos para

su pequeria industria campesina, dis-
ponen de la habilidad de sus dedos y
de una piedra redonda con la que gol-
pean sucesivamente las hileras trenza-
das” (Mandorf, 1985:26, citando a
Costales, 1968).

Otro de los productos de totora no
comerciables son las denominadas bal-
sas; existen con mayor abundancia en
Yahuarcocha que en San Pablo; al igual
que el potrillo, la balsa es una embar-
cacién muy sencilla elaborada en base
de uno o dos huan-gos de totora: la
totora se corta y se ata verde; se ponen
los huangos uno al lado del otro y se
amarran fuertemente con sogas, cabu-
ya o alambre. Ambos huangos se cor-
tan del mismo largo, estas balsas alcan-
zan una longitud aproximada de 2 o
2.20 m con un ancho medio de 1 m.
(ibid: 45-46).

En relacién con la comerciali-
zacién de los productos, la forma mads
directa ocurre cuando el comerciante
acude a comprar a la vivienda del te-
jedor; esto sucede més en Yahuar-cocha
que en San Pablo. Las mujeres de
Yahuarcocha, como otra opcién, acu-
den semanalmente, apenas juntan 6 u
8 esteras, a vender por su cuenta en el
mercado de Ibarra. Aun los indigenas
que viajaban a Quito o Colombia a ven-
der sus productos, ahora lo sacan sola-
mente a Ibarra. A Otavalo, a la feria,
s6lo llega la produccién de las comu-
nidades indigenas de San Pablo. Los
productores traen atados relativamen-
te pequefios, de 5 a 10 esteras y casi
siempre del tipo llamado “"cama
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Atados de totora.

S
Venta de canastos y
esteras, Ibarra

Artesanias de totora,
aventadores y esteras
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grande". Algunos indigenas de San Pa-
blo estan atin en capacidad de viajar
trasportando sus cargas de esteras a los
lugares mds apartados de la repiiblica,
a Guayagquil, Huaquillas, Quito, a ciu-
dades colombianas como Pasto, Cali,
Cicuta, Medellin y aun hasta la fron-
tera con Venezuela (ibid: 56-60).

7.7 Cesteria

La elaboracién de canastas es una
antigua tradicién artesanal imbabu-
refia. En una temprana publicacién
(HH. EE. CC., 1929:45), al hacer una
enumeracién de las "industrias de
Otavalo" ya se menciona la elabora-
cién de los canastillos de junco;
actualemnte ya no es facil encontrar
cesterfa de este tipo en la zona. Enla
zona de Intag se elaboran canastos tipo
"mochila" utilizando fibras propias de
la region, el tejido de éstos es més bien
ralo y tienen un alto promedio de cm;
es un objeto fundamentaimente de uso
en el que las personas transportan los
productos que se cosechan en la zona
tales como yuca, platano, camote, na-
ranjas, etc.; es utilizado indistintamen-
te por hombres y mujeres; su uso es ge-
neralizado pues se lo encuentra en casi
todas las casas de la zona; parece
que no existen especialistas en su fa-
bricacién y que no tiene finalidad co-
mercial pues no se encuentran facil-
mente para la venta.

En la ciudad de Ibarra abunda la
cesteria de carrizo que igualmente se
comercializa en todos los mercados de

la provincia. El carrizo se da en algu-
nos terrenos baldios cercanos a dicha
ciudad y es alli donde los artesanos
acuden a comprarlo. Es una solala va-
riedad de carrizo apropiada para fabri-
car los canastos.

El proceso para la elaboracién de
los canastos de carrizo es el siguiente:

a) Se pedacea el carrizo de acuerdo a
las medidas que se desea tenga una
vez armado. La medida se realiza
por cuartas (5 cuartas para el me-
diano, 8 cuartas para el grande.)

b) Se procede a remojar la fibra que
posteriormente serd tejida, este paso
es imprescindible porque sino el
material "se hace pedazos”.

¢) Se procede a la labor del tejido del
canasto a través de la sola técnica
posible: empezar por la base, lue-
go formar los lados, a continuacion
elaborar los filos y por fin confec-
cionar el mango. En los canastos
grandes se usan zunchos o latillas
con el fin de reforzar sus bases.

Con el mismo material con que se
elaboran los canastos se pueden hacer
cunas, floreros y otros objetos pero "es
muy laborioso". En algunas canastas
se pintan ciertas partes con tinta de uno
o dos colores (rosado rojo y/o verde)
pero esta pintura es solamente decora-
tiva. Hay varios modelos de canastas:
redondos, ovalados, con tapa; los ca-
nastos grandes que tienen un orificio
en su parte superior se llaman zdparos,
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Cesteria: Aventadores y canastas

los rectangulares con asas y tapa se de-
nominan petacas. Todos los canastos
se componen de cuatro partes: parade-
ros, asiento, tejido y remates.

Lorenzo Abadeano (Entrevista,
1988) es un artesano que aprendié el
ofico "solamente viendo"; efectia su
labor entre las 13h00 y las 24h00, tiem-
po en el cual puede producir entre 5 y
6 canastos siempre y cuando ya tenga
el material preparado; por las mafianas
vende su producto en un puesto del
mercado Amazonas de Ibarra; mani-
fiesta que la gente no tiene especial
preferencia por ningin tipo de canasto
ya que "de todo porte se vende".

En la poblacién de Ambuqui se
elaboran fundas o envases para hacer
madurar y vender la produccién de
ovos, que es tipica del lugar; estas fun-
das son elaborada de hoja de platano
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rosado que deben estar bien secas para
envolverlas formando un cilindro. A
estas hojas se les da el remate con una
pua de espino. El fondo de este reci-
piente también es elaborado de hojas
pero en esta ocasion son de platano de
seda. En este tipo de envases los ovos
maduran en tres dias.

7.8. Tallado en madera, escul-
tura en cemento y piedra

La tradicién imaginera de San
Antonio de Ibarra es conocida desde
hace muchos afios. Ya para el afio de
1884 se fund6 en esta poblacion una
escuela de Bellas Artes precisamente
para estimular la habilidad de sus mo-
radores. Aquella escuela lleva hoy el
nombre de Daniel Reyes, quien fuera
uno de los primeros escultores de la
zona y quien aprendi6 su arte en Quito



(Albuja Galindo, 1979:304) (Entrevis-
tas, 1987), dentro de la mas estricta tra-
dicién del "arte quitefio"; Daniel Re-
yes se encargé de extender la aficién y
los conocimientos del tallado a otras
personas del lugar.

Hasta hace unos 35 afios, el arte
predominante y casi exclusivo era el
religioso, de ah{ la fama de la ima-
gineria de San Antonio, pero gracias al
nombramiento del Pintor Galo Galecio
como rector del colegio mencionado -
quien vino con muchas ideas
antirreligiosas y anticlericales-, se su-
primié la ensefianza de la imagi-neria
y se introdujeron nuevos temas espe-
cialmente de escenas costum-bristas,
naciendo asi la escultura reiterativa de
vlejos, mendigos, etc. y relegdndose a
un segundo plano la imagineria y los
imagineros, situacién que se mantiene
hasta la actualidad pues comparativa-
mente, el mimero de imagineros den-
tro de los talladores es muy reducido y
cada dia es menor, a tal punto que no
esta lejano el dia que "no haya quién
haga imdgenes".

La delicada elaboracién de las
imagenes se inicia con el corte del pe-
dazo de madera donde se va a tallar,
operacién que se efectiia valiéndose de
varias herramientas como gurbias,
formones, tricantones, etc. Luego de
ello, se inicia el proceso de tallado, cui-
dando desde el principio, de dotar a la
imagen de las caracteristicas fisicas que
deba tener (los clientes encargan la ela-
boracién de imédgenes de personajes
especificos que deberdn ser represen-

tados tal cual se cree que eran sus ca-
racteristicas). La porcién de la cara se
la corta para tallar aparte, esto facilita
el trabajo ya que su elaboracién es lo
mas delicado. Terminada la cara se le
colocan los ojos que son de vidrio (vi-
drio de ldmpara fluorescente o vidrio
fundido por el mismo escultor) al que
se pinta por dentro déndole la expre-
sién requerida; el pintado de los ojos
es una operacién bastante delicada y
dificil y en su correcta ejecucién cuen-
ta mucho la experiencia del imagine-
ro; al vidrio se lo pastea y se lo pega
por detrds. Una vez que el rostro de la
imagen est4 listo, se procede a pegar la
cara al resto de la escultura. Cuando
ello se ha realizado se siguen los de-
mds pasos como el policromado, pin-
tado y dorado segin haya elegido el
cliente. Generalmente se trabaja en
madera de cedro no s6lo por su calidad
S1NnO por su precio.

Antiguamente el proceso seguido
para el policromado era muy distinto
al actual, una vez que habia sido talla-
da y pulida la imagen se procedia a
darle un bafio con aceite crudo mez-
clado con albayalde, esta operacién se
realizaba con una brocha; cuando ya
se habia secado, se untaba a laimagen
con la parte interior de la vejiga de bo-
rrego que previamente habia sido in-
troducida en la boca del escultor quien,
a través de su saliva y mascdndola con
sus dientes, producia una substancia
que era untada a la talla valiéndose de
una brocha. Este procedimento se re-
petia varias veces hasta que la capa que-
de del grosor requerido; para alcanzar
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el "punto preciso" en la preparacion de
la vejiga del borrego habia un "secre-
to" que era patrimonio de ciertos arte-
sanos. Cuando la pieza estaba com-
pletamente seca ya estaba policromada.

En la actualidad el proceso de
policromado se hace en base de pintu-
ras aplicadas con pistola y compresor;
este trabajo no es sencillo debido es-
pecialmente a los tonos que debe ir
adquiriendo la imagen. Para conseguir
los tonos de la cara (el sombreado) es
menester utilizar "un secreto” en la
mezcla de la substancia a aplicar y ese
conocimeinto lo poseen s6lo unos po-
cos... (Entrevista, 1987).

Cuando se desea que la escultura
tenga un acabado en pan de oro, a la
imagen que ya estd terminada se le
somente a un bafio de yeso (el temple
del yeso es sumamente importante)
para lo cual se le dan dos manos (seala
estatua de madera o de cemento).
Cuando este bafio se ha secado se apli-

Imagineria:
Imdgenes en cemento
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ca una mano de gelatina en la parte
que se va a dorar; esta gelatina tiene
que haber sido preparada en la noche
anterior y debe tener "el temple exac-
to" ya que "si estéd floja, al brufiir la
pintura se levanta, y si estd fuerte al
bruiiirla se raya" (ibid); el secreto esta
en hacer la gelatina la vispera y dejar
que se enfrie naturalmente, en la gela-
tina se pone el Bol de color café ama-
rillo y cuando ya esté seca la substan-
cia aplicada, se le frota con una brocha
tiesa y se le saca brillo. Una vez que
se ha frotado se sigue pegando el oro
con goma preparada solamente con
agua; cuando se ha secado se pasa el
bruiiidor cuya punta es de dgata. En
algunas circunstancias sobre el oro que
ha sido pegado se le puede dar una
mano de laca. En terminar una escul-
tura grande se empleaba unas cuatro se-
manas, segin se dice, el aspecto eco-
némico "s{ rinde".

En relacion con el tallado -ya no
de im4genes religiosas- el proceso de




trabajo se inicia con el corte del arbol,
generalmente nogal, cuyas trozas se
mantienen a la intemperie para que, a
través de la accién del sol y la luvia
vayan adquiriendo una coloracién café
obscura. Las trozas deben estar recu-
biertas de la corteza ya que si ésta estd
sacada hay el peligro de que se llene
de ojos la madera. En ciertas ocasio-
nes la madera se ha resecado demas y
por ello es necesario remojarla. cuan-
do la madera ya estd en su estado ideal
se procede al trabajo del tallado. Una
vez tallada la pieza se la pule valién-
dose de lijas de madera (gruesa, me-
diana, fina). Terminado este proceso
se cogen ciertas fallas mediante unas

Tallado en piedra

cuchillas (astillas) de la misma made-
ra que son pegadas con cola y pulidas
nuevamente. Cuando la pieza ya estd
lista, en ciertas ocasiones se le da un
bafio de bicromado (para mejorar la to-
nalidad o también de cera con el mis-
mo objeto). Luego de ello se cepilla la
pieza con un cepillo de cerda y se le
pasa un pafio para sacarle brillo.
Conluidos estos pasos, la pieza estd
lista.

En el trabajo del tallado se usan
una serie de herramientas; la mayorfa
de ellas son elaboradas por herreros de
la localidad aunque otras, debido a sus
caracteristicas y calidad, son importa-
das. Las mds importantes son las si-
guientes: gurbias que pueden ser encor-
vadas o planas y también céncavas y
de diferentes tamaifios; formones: pla-
nos, rectos o sesgos o también cénca-
vos; tricantones de dos lados, en 4n-
gulo en cada pieza; mazos de madera
de diferentes tamafios para golpear los
formones durante el proceso de talla-
do; lijas de madera de diferente gro-
sor: mediana, gruesas, finas; esmeril:
como herramienta auxiliar para afilar
las otras herramientas.

Segtin Luis Potosi (1987) las pie-
zas talladas deberian ser tnicas, no se
deberian realizar en serie pues asi van
perdiendo su valor artistico; a su crite-
rio este fenémeno, desafortunadamen-
te, ya estd ocurriendo en San Antonio
por lo cual la fama de los artesanos del
lugar podria disminuir; lo que sucede-
ria es que por la produccién masiva del
objeto tallado "el arte se convierte en
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artesanfa" con lo cual disminuye su
valor estético.

La artesania del tallado en madera
de San Antonio de Ibarra ha sido ex-
tendida a la elaboracién de imigenes
de cemento, hechas mediante un boce-
to elaborado a escala. Generalmente
tienen una estructura de alambre pero
se puede prescindir de ella en ciertas
oportunidades. La mayor dificultad en
este trabajo estd dada por el hecho de
que hay que modelar con relativa rapi-
dez ya que se corre el riesgo de que el
cemento fragiie y sea dificil seguir tra-
bajando en él. Al igual que en las es-
tructuras de madera hay que cuidar
mucho la perfecta elaboracién del ros-
tro de la imagen "si el rostro esta feo
aunque el resto esté bien no satisface
al cliente". Una vez terminada la es-
cultura y cuando estd seca, si se quiere
se puede dejar del color natural o, de
lo contrario, se puede pintar.

Cerca de San Antonio de Ibarra
existe un grupo de artesanos dedicados

Tallado en piedra
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a esculpir en piedra. Los tallados son
fundamentalmente de figuras religio-
sas aunque también se realizan otros
trabajos como bustos y pilas de piedra.
La materia prima se obtiene de distin-
tos lugares de la misma provincia, de
atrds de San Antonio o de cerca de
Caranqui, por ejemplo. La calidad de
la piedra utilizada para las distintas es-
culturas varia y su distincién incide
sobre el producto final ya que hay una
piedra gris que es mucho mds facil de
tallar por su suavidad y otras que por
su dureza tornan el trabajo mds dificil,
especialmente en los rasgos de los ros-
tros; dentro de la variedad de piedras
se cuenta también una conocida como
rosada que se obtiene en grandes tro-
zos, con ella se pueden hacer escultu-
ras de gran tamafio; en un taller, se esta-
ban trabajando las 12 estaciones de la
Pasién en dimensiones considerables
para ser entregadas a una iglesia de
Riobamba.

El trabajo comienza acudiendo a
la cantera para traer los bloques de




piedra; esta labor se realiza con unas
herrameintas 1lamadas cuiias, las cua-
les son introducidas en las rocas para
quebrarlas. Luego de ello y ayudén-
dose con las llamadas punta se reali-
zan hendiduras en la roca y con el auxi-
lio del combo se sacan grandes tro-
zos de piedra que son transportados
hasta el lugar de trabajo. La tarea de
esculpir es realizada por medio de
cinceles (de varios tamafios y resisten-
cia), puntas, martillos, gurbias y el
infaltable combo; en muy contadas
ocasiones se emplea el esmeril, para dar
ciertos toques de pulimento a la pieza
elaborada. Las obras son "sacadas de
la cabeza del escultor", aunque algu-
nas veces se trabaja con modelos o
catdlogos, sobre todo cuando se trata
de la elaboracién de pilas. El tiempo
empleado en el trabajo depende de la
dimensién de la pieza elaborada as{
como también de la calidad del mate-
rial que se usa que como ya se sefialo,
algunas veces es mds suave o duro que
otras.

7.9 Curtiduria, talabarteria

Los trabajos de curtiduria y tala-
barterfa son ya tradicionales y muy di-
fundidos en al provincia de Imba-bura;
aunque en la actualidad los centros
principales de curtiembre y elaboracién
de articulos de cuero son Cotacachi y
La Esperanza, en los albores de este
siglo y probablemente aun en el ante-
rior, en otras poblaciones también se
efectuaba este tipo de trabajos, tal es el
caso de las curtiem-bres de Espejo y

San Rafael (Herrera, 1909). De todos
modos, Cotacachi parece haber sido el
centro de esta actividad y la notorie-
dad de esta industria ha sido reportada
desde mucho tiempo atrds (HH. EE.
CC., 1929) y para algunos autores la
especializacion artesanal arranca de la
misma época colonial: "desde las en-
trafias de la colonia ha sido la artesania
del cuero y de la curtiembre propias de
Cotacachi" (Albuja, 1979:320); en un
reporte de las actividades principales
que se llevaban a cabo en Cotacachi
antes del terremoto del 15 de Agosto
de 1868, se seiiala que una de las prin-
cipales fuentes de riqueza para los
habitantes de esta ciudad era la ela-
boracién de articulos de cuero (Trivifio,
1946: 147). La importancia de esta ac-
tividad subsiste y aun se ha incremen-
tado en Cotacachi.

Como habiamos sefialado en
lineas anteriores, la actividad arte-
sanal en torno al cuero puede ser divi-
dida en dos partes: la curtiembre y la
elaboracién misma de los articulos.
Cada una de estas actividades tiene
sus especialistas y no es muy comtn
que la misma persona se dedique a las
dos tareas.

En cuanto al procedimiento tradi-
cional para curtir -con huaranga- los pa-
sos que deben darse son los siguien-
tes:

a) Obtener la piel de lares, que se con-
sigue en el camal de Ibarra de ma-
nos de un comerciante revendedor
que compra toda la produccién.
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b) Compradas las pieles, se las lleva
al sitio de trabajo (La Esperanza en
este caso).

¢) Setrasforman 10 pieles en 20 "ban-
das" o "baquetas" que serdn proce-
sadas a lo largo de un mes y medio
en diversas etapas.

d) El préximo paso a darse consiste en
el desangre para lo cual las pieles
son depositadas en una fosa (estan-
que) con agua limpia. Alli deben
permanecer todo el dia.

e) La piel que ha sido convertida a
bandas es expuesta a la cal pera que
se pele; este procedimiento es efec-
tuado en una segunda fosa, la cal se
consigue en Ibarra de un comercian-
te que la trae de Bolivar en la pro-
vincia del Carchi. En la fosa las 20
bandas se colocan una encima de la
otra y se mueven dia a dia cam-
bidndolas de orden (pasando las de
abajo hacia arriba y viceversa). Para
efectuar esta labor se uitliza una
horqueta de madera y palos de ma-
dera para moverlas; el uso de estas
herramientas es indispensable por la
cal. Las pieles permanecen en cal
durante tres semanas.

f) Cuando el periodo sefialado se ha
cumplido las bandas son retiradas
una a una para sacarles el pelo y para
descarnarles, esta labor se realiza
sobre una superficie de madera, li-
geramente convexa y colocada en
declive, alli las pieles son respadas
con cuchillas; esta operacion se re-
pite por varias ocasiones.
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g) Luego viene el desencale y desagiie
que consiste en limpiar la piel de
todos los restos que quedan después
de someterse a la cal, limpieza que
también se extiende a limpiar la cal
misma. Esta tarea se prolonga por
ocho dias.

h) Una vez que el cuero ha sido desen-
calado se coloca finalmente en una
tercera fosa que contiene las pepas
de la huaranga, producto que se trae
desde Tumbabiro, Pablo Arenas,
Cahuasqui, lugares en donde "se
deja pagando para que le recojan”
(la huaranga se produce en forma
natural), la huaranga se cocina en
una pailas grandes antes de ponerla
en el estanque: para 20 bandas se
requieren unas 10 pailas de huaran-
ga. Los cueros permanecen en la
fosa con la huaranga unos 15 dias.

i) Antes de entregar al talabartero el
cuero, éste es sometido a un tltimo
lavado. Al cabo de un mesy me-
dio la piel se ha convertido en cue-
ro de color blanco manteca.

El cuero que se obtiene es bastan-
te grueso (en la fabrica, con méquinas
se puede sacar hasta 4 piezas de ese
cuero); el cuero de res curtido de la
forma descrita es uitlizado para la fa-
bricacién de monturas, galdpa-gos, co-
rreas, cinturones, etc. Las diversas eta-
pas del procesamiento se explican
asi: la cal ayuda a que se suelte el pelo
y la carne de la piel, ademads contribu-
ye a que la piel se ponga tiesa; es
desencale ayuda a que se suavice la piel



siendo la huaranga la que lo curte pro-
piamente.

No siendo muy grande la produc-
cion que sale de estas curtiembres, pa-
rece que cada curtidor entrega toda su
produccién a un sélo talabartero, al
menos esa es la clara tendencia eus e
observa entre los curtidores de La Es-
peranza. Los maestros talabarteros re-
ciben el cuero del color natural (blan-
co manteca), los curtidores no conocen
los precedimientos posteriores como la
tintura o los cortes (Entrevista, 1988).

En épocas pasadas, a mds de cur-
tir pieles de res en La Esperanza se cur-
tian también pieles de oveja, de chivo,
de culebra; para el curtido de esas pie-
les se usaba el alumbre que era un
polvito que es como la sal en grano y
se trafa de Guayaquil a Cotacachi. A
través de este procedimiento de curti-
do las pieles (de oveja y chivo) queda-
ban con pelo y su utilizaban para
elaborar pellones para poner encima de
las monturas o también para hacer
zamarros (de los que ahora se usan en
la fiesta de San Juan). La falta de alum-
bre ha imposibilitado que esta activi-
dad siga realizdndose.

Como se puntualizé anteriormen-
te la segunda gran ocupacién con rela-
cién al cuero es la elaboracién de los
articulos. En Cotacachi atin se conser-
va en la memoria los nombres de los
primeros maestros que se dedicaron a
esta actividad: Rafael Ubidia, los se-
fiores Terdn , Sanchez, Lopez, Troya,
entre otros. En el tiempo de estos "pre-

cursores" se elaboraban casi exclusi-
vamente monturas galdpagos, polainas
y maletas, éstas tltimas no tenian mu-
cha venta por el peso del cuero grueso
de que eran trabajadas lo que dificulta-
ba llevarlas a caballo que era el unico
medio de locomocién en ese tiempo.
Las monturas y los galdpagos se entre-
gaban al ejéreito. Durante la segunda
guerra mundial la produccién de
cigarretas fue notable ya que las lleva-
ban al ejército norteamericano que las
utilizaba como portabalas; terminada
la guerra decay6 la demanda y por con-
siguiente la produccién.

Para la elaboracién de las montu-
ras deben seguirse estos pasos:

a) Se manda a que confeccionen el
"fuste" de madera que serd recubier-
to con cuero.

b) Se procede a lavar el cuero "hasta
que quede cristalina el agua", qui-
tandole "el amargo", poniéndole
alisadores y aceites.

c) Seinicia el trabajo de las piezas que
componen la montura: asientos,
corazas, arciones.

d) Concluido el proceso anterior se
inicia la elaboracién de los adere-
zos: calzado, cincha, rienda, etc., y
de los estribos que antes se hacian
de madera y con recubrimiento de
cuero.

e) Como paso final se procede a darle

los acabados (pulida, brillo) y la
montura queda lista.
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El tiempo promedio utilizado para
hacer una montura es de una semana y
su valor minimo, cuarenta mil sucres.
Antiguamente las monturas eran utili-
zadas por el ejército que hacia pedidos
de "cien por vez"; la produccion de
monturas ha disminuido notablemente
y los talabarteros consideran que dos
son las causas fundamentales de este
hecho: el precio de ellas que ya resul-
ta alto y, sobre todo, el proceso de Re-
forma Agraria que al reducir la dimen-
sién de las propiedades ha provocado
que no se necesite el auxilio del caba-
1lo en faenas ganaderas o agricolas, de
alli que ya no se reciben pedidos de
monturas.

En la actualidad se fabrican nue-
vos productos como carteras, bolsos,
chaucheras, billeteras, chompas; el cue-
ro con el que trabajan viene de Ambato,
de Quito o de Colombia "que es el mas
suave de todos". En Cotacachi se cur-
te pero en minimas cantidades y por
métodos artificales. Los disefios son
de iniciativa de cada artesano; la de-
manda creada por el turismo ha dado
lugar al surgimiento de nuevas mues-
tras y disefios. Se trabaja con cuero
natural pero se han difundido también
los materiales sintéticos por el costo
menor.

La demanda que se registra por los
articulos elaborado en Cotacachi ha
fomentado el progreso de la actividad,
sobre todo en cuanto a cantidad y di-
versificaci6n se refiere. Por otro lado,
se han introducido nuevas méaquinas
que simplifican el trabajo: rebajan el

168

grosor del cuero, lo suavizan, procesos
que antes se hacfan de modo manual y
en mucho més tiempo; entre estas
mdquinas consta la desbastadora que
adelgaza el cuero.

Paralelo al trabajo en cuero, aun-
que en menor cantidad, se realiza el
trabajo en suela (asientos, bailes); la
suela tiene que ser preparada y el la-
brado se realiza con cinceles de dife-
rente tamafio. Pese a que se encuen-
tran gran cantidad de zapatos en la
mayoria de almacenes de Cotacachi, su
elaboracién no es tradicional en la zona
y muchas veces se trata de mercaderia
traida de otros lugares del pais que se
comercializa aqui. Con respecto a las
botas, llevan ya muchos afios de ser
confeccionadas en esta localidad.

7.10 Alfareria

No es fécil rastrear las raices his-
téricas de la produccién alfarera de la
region pero se presume que ésta ha sido
una de las actividades arte-sanales mds
tradicionales que se han llevado a cabo.
Herrera (1909) informa a comienzos de
siglo que en Otavalo se producia alfa-
reria utilitaria que se comercializaba
solamente al interior de la provincia.
La produccién se localizaba en la pa-
rroquia de El Jordan, donde una buena
cantidad de personas se dedicaban a
esta actividad.

Si la produccién alfarera otava-
lefia era importante, ésta se practicaba
también en la zona de Cotacachi,



especialmente en las comunidades de
Tunibamba y Alambuela, donde se ela-
boraban y se siguen elaborando
pondos, maltas, vasijas de muy diver-
sa clase, tiestos, platos, pucheros y
utensilios varios de uso doméstico.
Estos productos se ofrecfan en su for-
ma natural (sin pintura u otro acabado)
o perfectamente barnizados (Albuja,
1979).

Sea cual fuere la zona que con
mayor antigiiedad se haya dedicado a
la alfareria, lo mas importante es des-
tacar el hecho de que la distribucién
espacial de la produccion en el drea se
presenta con diferentes especializa-
ciones en los diversos centros de pro-
duccidn, esto es, cada centro ofrece
ciertos objetos propios que por lo ge-
neral no se encuentran en los restan-
tes. La mayor parte de los centros de
produccién se encuentran a distancias
relativamente cortas de Otavalo, razén
por la cual esta poblacién es el lugar
donde se comercializa la mayoria de

los productos del drea. Los principa-
les centros de produccién son Otavalo,
Calpaqui, Pegu-che, Agato, Tunibamba
y San Antonio de Ibarra (Lamas, 1985),
también habria alguna produccién en
la zona de Angochagua.

Los centros en donde se elaboran
objetos de alfareria podrian ser clasifi-
cados en dos grandes grupos, en don-
de las diferencias estarfan dadas en
cuanto a la implementacién de los res-
pectivos talleres. El primero de estos
grupos estarfa conformado por la co-
munidad de Calpaqui y la ciudad de
Otavalo; en este caso el taller estd cons-
tituido por tres implementos especiali-
zados fundamentales: molino, torno,
horno. El segundo grupo esta confor-
mado por las comunidades de Tuni-
bamba, Agato y Peguche, el utillaje
para la imple-mentacién de los talleres
est4 conformado por objetos de uso do-
méstico que son utilizados en el proce-
so productivo (ibid:85-86). En ambos
casos el esfuerzo fisico es la base del

Alfareria, Tunibamba,
Alambuela
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trabajo del alfarero, especialmente en
lo que se refiere a la recoleccion y pre-
paracién de materiales.

La materia prima fundamental
empleada en la elaboracién de articu-
los de alfarerfa es la arcilla; su plastici-
dad depende de la cantidad de agua que
sea capaz de absorber. Su coloraci6n
estd dada por la presencia de 6xidos
metalicos en su composicién. La ma-
yoria de alfareros de la provincia reco-
lectan las arcillas de los lugares aleda-
flos a sus residencias; los yacimientos
0 "minas" son localizados en un reco-
nocimiento superficial y posteriormen-
te se procede a probar la calidad y plas-
ticidad del material; verificadas éstas,
el productor se aprovisionard en va-
rias oportunidades. En general, los al-
fareros cuentan con dos o mds yaci-
mientos para su abastecimiento ya que
se ven obligados a realizar mezclas de
diferentes arcillas con el fin de lograr

una pasta plastica mas adecuada para
los requerimientos del oficio (Lamas,
1985). En Tunibamba se dice que los
mejores lugares para recoger el barro
estdn: "Yendo por las quebradas”.

Casi todos los productores usan
dos tipos de arcillas: la "negra" que
tiene una coloracién grisdcea y es de
escasa plasticidad y la "amarilla" que
pose cualidades més plésticas y es de
coloraci6n anaranjada. Estas arcillas
son mezcladas para evitar que los ob-
jetos se agrieten y se deformen. A ma-
nera de ejemplo podemos sefialar que
los lugares de aprovisionamiento de los
productores de Otavalo son: Pucard
(arcilla negra), Reyloma (negra),
Larcacunga (negra), Neptuno y
Monserrate (blanca), cascada de
Peguche (amarilla) (ibid: 92-93).

Una vez recolectado el material,
las arcillas son extendidas sobre una

Alfareria, Tunibamba, Alambuela
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estera para que se sequen y estén en
condiciones de ser pulverizadas paralo
cual se recurre al uso de un mazo. Las
arcillas pulverizadas se ciernen en un
arnero o cedazo con el objeto de sepa-
rar las impurezas y lograr, de ese modo,
la homogenizacién de las particulas. La
arcilla bien tamizada se extiende nue-
vamente sobre la estera y se procede al
amasado para lo cual se va vaciando
poco a poco agua en pequefias canti-
dades sobre la arcilla, al mismo tiem-
po que se la apisona con los pies. La
cantidad de agua depende del volumen
de arcilla que se prepare y la propor-
cién es medida empiricamente hasta
que la arcilla adquiera cierta plastici-
dad. En esta fase el tiempo que se
emplea es de cinco horas aproximada-
mente. Finalizado el amasado, se al-
macena la arcilla en un lugar destina-
do para ello y se cubre con trozos de
bayeta, pldstico u hojas de higuerilla
para que conserven la humedad
(ibid:93).

En la labor del alfarero intervie-
nen una serie de instrumentos siendo
quizas el principal el torno; los tornos
son fabricados por los mismos alfare-
ros o por carpinteros de la zona; oca-
sionalmente también son heredados.
La estructura del torno estd constitui-
da por tablas de madera de eucalipto
dispuestas verticalmente sobre cuatro
varas verticales enclavadas en el suelo
a modo de pilares, en cuyo interior se
encuentra el asiento para el trabajador
y el torno mismo. En la parte inferior
e interior de esta estructura esta ubica-
do el platillo giratorio motor, confor-
mado por tablas que van aseguradas
entre si por medio de trozos de made-
ra, debidamente afirmadas al eje verti-
cal. El didmetro medio del plato infe-
rior es de aproximadamente 70 cm;
en la parte superior del eje va instalado
otro platillo giratorio de aproximada-
mente 25 cm de didmetro. Con el fin
de fijar el platillo al eje se elabora
un orificio en su centro, por el que se
atraviesa el eje del torno, el que es

Alfarerta, secado de
platos
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apresado mediante cintas de madera.
El eje estd conformado por una vara de
madera de seccién circular de aproxi-
madamente 1.20 m de longuitud por 7
cm de didmetro y fijada bajo el platillo
supertor con "tripas de borrego" o tro-
zos de madera que le apresan y unen la
estructura basica para mantener la po-
sicion vertical (ibid:86).

Otro de los instrumentos utiliza-
dos en la alfareria son los hornos, cons-
truidos por los propios alfareros y de
dos tipos: adobe y ladrillo. El tiempo
de duracién de cada uno de ellos es di-
ferente pero la técnica para la elabora-
cioén de uno y otro es similar. Para su
construccidn se utiliza arcilla como ar-
gamasa; en el caso del horno de ado-
bes, en la parte superior de los costa-
dos se colocan objetos alfareros en
desuso, ello permite dar cierto grado
de impermeabilizacién al horno, ade-
mas de concentrar y conservar el calor
interno, a modo de refractario. La for-
ma del horno es semiesférica, de base
circular, con un didmetro maximo pro-
medio de 1.40 m y un alto total de 2.10
m; estd compuesto por dos cidmaras:
la una de combustion, semisubterranea
y que alcanza una alturade 50 cm y la
otra, propiamente de cochura, de 1.60
m de altura. En la base de la cdmara
superior se encuentra una cantidad con-
siderable de orificios que permiten el
paso del calor de la cAmara de com-
bustion a la de cochura; la entrada del
horno se presenta con una abertura de
dimensiones suficientes como para que
una persona se introduzca en €l y colo-
que los objetos; la salida de los gases
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de la combustién estd ubicada en la
parte superior del horno (ibid:91). Fi-
nalizada la construccién del horno, se
procede a bautizarlo con un sacerdote
y se nombran padrinos que portan
espermas y cintas para la ceremonia;
este ritual se efectia para alejar el peli-
gro y el mal y para que el nuevo horno
se desempeiie de forma eficaz.

El tercer instrumento fundamen-
tal en la actividad alfarera es el molino
de piedra. A diferencia de la modali-
dad de autoconstruccién que caracteri-
za al horno, para este molino se requie-
ren los servicios especializados de un
cantero, quien deber4 tallar las piedras
liticas fundamentales que lo constitu-
yen: la piedra basal y la «media luna».
La base del molino sobre la que se de-
posita el material es una piedra de rio
fina, rectangular, en cuyo interior se ha
tallado un concavidad semiesférica;
apoyada sobre esta base va instalada la
media luna, piedra tallada en forma de
semiesfera, de didmetro aproximado al
de la concavidad de la base y una altu-
rade 15 6 20 cm; la media luna accio-
nada por un eje es la que se mueve y
tritura el material. A los costados de la
piedra base se disponen verticalmente
dos varas de eucalipto unidas en sus ex-
tremos y una tercera horizontal, ésta
lleva en su centro una perforacién en
la que se apoya el extremo superior del
eje de una manivela. La energia hu-
mana es aplicada sobre la manivelay a
través de €sta se imprime un movimien-
to rotatorio de media luna (ibid:88).



Una serie de instrumentos meno-
res también son utilizados, entre ellos
tenemos: esteras, la estera de tipo co-
mun, se utiliza para el secamiento al
aire libre de la arcilla, sobre ellas se
efectia también la trituracién y homo-
genizacion de la pasta; mazo: un trozo
de madera de eucalipto de aproxima-
damente 60 cm de largo con un sector
extremo grueso para golpear la arcilla
y uno delgado del cual asirlo; arnero:
estructura rectangular de cuatro ma-
deros sobre la que se fija una red de
metal de 5 mm de abertura; se utiliza
en el tamizado de la arcilla con el fin
de quitar las impurezas y piedrecitas
que contiene;_cedazo: estructura cir-
cular hecha de corteza de drbol en cuyo
interior se ajusta una red fina de pldsti-
co o de metal a través de la que se cier-
ne la arcilla para homogenizar las par-
ticulas y desechar ciertas impurezas.
Plancha de pataquir: piedra de forma
rectangular de 50 cm de largo por 30
cm de ancho y 10 cm de alto, sobre la
superfice de esta piedra se amasan can-
tidades reducidas de arcilla, badana:
trozo de cuero pequeiio, fino y flexi-
ble, utilizado en el alisado y acabado
de las piezas; coin o cuin: piedra pe-
queiia en forma de rifién que facilita el
alisado de piezas especialmente de pla-
tos y tiestos; bombén: trozo de arci-
11a calcinada empleado en el alisado de
piezas alfreras; imperdible: es utiliza-
do en el proceso decorativo, especifi-
ca-mente para realizar pequefias inci-
siones, para el mismo objetivo se pue-
de utilizar una piia de espino; cortador:
generalmente es un trozo de cuero fir-
me o de metal que permite el despren-

dimiento de los objetos del torno, se
utiliza también para la reduccién de
los objetos; almijarra: consiste en una
barra de fierro de seccién circular de
apro-ximadamente 1.20 m de longitud
a la que se acondiciona una cuchara o
se aplana en uno de sus extremos; €s
empleada en la elaboracion del vidria-
do, removiendo constantemente el plo-
mo cuando es sometido al calor; pala:
utilizada en el transporte de diferentes
materiales y especialmente en la lim-
pieza del horno antes de iniciar el pro-
ceso de cochura; recipientes: pldsticos,
metalicos o arcillosos, se utilizan para
el almacenaje de agua y materiales;
moldes: son de diferentes tamaiios y
morfologia dependiendo del objeto a
realizar; son fabricados de arcilla y
posteriormente sometidos al proceso de
coccion (ibid:90-91).

Con los materiales listos se proce-
de a la manufactura, la cual varia de
acuerdo a los productos que se vayan a
producir. Ademds, en la fabricacion
misma de un objeto se combinan las
técnicas de molde, modelado y torno.
En el caso de la elaboracién de
maceteros, por ejemplo, se emplean
moldes fabricados ex profeso, son he-
chos de arcilla y su forma es
semiesférica. El tamafio del molde
varia segin el objeto a realizarse. el
molde se coloca boca abajo sobre €l
platillo giratorio superior del torno y
se reviste con arcilla propiamente ama-
sada, el trabajador hace girar el torno
y colocéndose agua en las manos mo-
dela la arcilla siguiendo la forma del
molde. Los platos son fabricados en
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su totalidad al molde, éste es de arcilla
y tiene un didmetro qmaximo de 15 cm
y la base un didmetro que oscila entre
8 y 10 cm; para la elaboracién de cada
plato es necesario un molde, dado que
el secado de la pieza demanda un tiem-
po considerable; en cada serie de pla-
tos que se fabrican son utilizadas va-
rias unidades para logar un rendimien-
to favorable. Finalizada la elaboracidn,
el alfarero pone a secar el plato sin ex-
traerle de su respectivo molde; cuando
ha adquirido cierta consistencia y esta
dispuesto para la coccién se retira del
molde. En la fabricacién de cazuelas,
ollas, tiestos, se procede de la misma
manera (ibid:95-96).

En la zona de Calpaqui se centra-
liza la mayor parte de la produccién de
tiestos del 4rea; la arcilla es preparada
en trozos del volumen que requiere
cada unidad, se coloca el molde con la
arcilla en su interior sobre el platillo

giratorio superior del torno. Humede-
ciéndose las manos en el recipiente con
agua, el alfarero empieza a modelar el
tiesto ayuddndose con el cuero o la sue-
la, siempre realizando un movimiento
desde el centro hacia el borde del obje-
to, se realiza el modelado y alisado de
la superficie interior del tiesto. Cuan-
do el objeto ha tomado la forma desea-
da se alisa su superficie con el coin
(ibid:96).

Las comunidades de Peguche y
Agato han especializado su produccién
en la elaboracién de pondos para lo cual
siguen el procedimiento del acordelado
que consiste en ir colocando anillos de
arcilla superpuestos que son alisados
interior y exteriormente para obtener
paredes sélidas y superficies lisas. Una
vez finalizado el proceso de elabora-
cién del cuerpo, se realizan el cuello y
el borde, superponiendo anillos de
arcilla. Finalmente, con la suela, se
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hacen pequefias incisiones en la base o
"Jabio" constituyendo éste el inico tipo
de decorado (ibid).

En Tunibamba, la fabricacién de
pondos tiene caracteristicas distintas a
las de Peguche y Agato; esta diferen-
cia radica en la utilizacién de una
pseudo matriz en la elaboracién de la
base de los pondos. De igual manera,
en esta poblacién a algunos pon-dos se
les acondicionan orejas o rinricunas en
el cuello (aproximadamente 6); mas
que finalidad decorativa tienen por ob-
jeto facilitar la aprehensién del pondo.
En Tunibamba también se fabrican
ollas en base a moldes que a su vez
est4an conformados por una olla en mal
estado. La elaboracién de platos en
Tunibamba se realiza modelando "a
mano", es decir, sin apoyarse en matri-
ces de produccion seriada (ibid:82-85).

Cuando el objeto ha sido termina-
do viene el proceso de secado para lo
cual -y contrario a lo que se podria
creer- los objetos se dejan a la sombra
pero por donde corra viento; no se ex-
ponen directamente al sol para evitar
que se agrieten. Cuando el tiempo
apremia los artefactos si se exponen al
sol aunque con el riesgo sefialado. Si
alguna pieza no se ha secado bien se
procede a la cochura que consiste en
colocar en el interior de las piezas al-
gunas brazas con el objeto de acelerar
el proceso, antes de ello los objetos se
sacan al son para calentarlos (ibid).

Como paso importante en la alfa-
reria tenemos el proceso de coccion que

es realizado en los hornos sean éstos
abiertos o cerrados; en esta operacion
es muy importante alcanzar las tempe-
raturas necesarias para que las piezas
no se quemen ni se quiebren, asi como
el tiempo que las piezas deberédn per-
manecer en el horno prendido. En esta
labor el conocimiento y la experiencia
del alfarero son fundamentales ya que
de ello depende la calidad del produc-
to final. Enfriado el horno, se sacan
las piezas y se inicia -cuando se desea-
el proceso de decorado que consiste
esencialmente en la aplicacién de una
capa vitrea o de pintura al 6leo en la
superficie de los objetos (ibid).

Hay que tomar en cuenta que la
influencia de la economia industrial en
la provincia se ha hecho sentir en la
alfareria con la introduccién de obje-
tos producidos en serie para uso domés-
tico tales como: recipientes de pldsti-
co, platos, ollas de hierro en-lozado,
etc. Estos objetos industriales han
reducido considerablemente la utiliza-
cién de articulos elaborados por los
artesanos locales. Sin embargo, si bien
en el ambito urbano se da el abandono
de los objetos tradicionales, en los ni-
cleos rurales atin se da la necesidad de
ellos y por lo tanto atin se registra una
respuesta cultural (ibid).

Finalmente debemos sefialar que
los productos elaborados por los alfa-
reros son comercializados en gran par-
te en la feria de Otavalo, ya sea a tra-
vés de la venta directa al consumidor o
mediante el cambio tradicional, que
también se puede dar dentro de la
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misma comunidad. En el 4mbito de la
comercializacién hay que destacar el
papel del intermediario, generalmente
mujeres mestizas que compran gran
parte de la produccion para revender.
En Otavalo también se ofrece alfareria
de Pujili.

7.11 Paileria

También la elaboracién de articu-
los de bronce como pailas, campanas,
ceniceros, floreros, etc., es una activi-
dad muy antigua en Imbabura. El cen-
tro de esta poblacion habria sido la po-
blacién de Urcuqui existiendo también
fundidores en San Blas que es un asen-
tamiento cercano a Urcuqui. La cali-
dad de estos artesanos ha sido prover-
bial, como destaca Reyes (1941:7) "El
oficio que se cultiva con esmero, entu-
siasmo y habilidad es el de 1a paileria;
hay buenos fundidores de bronce, hie-
rro y algunos de éstos estan figurando
como buenos fundidores en Quito,
Ibarra y otros pueblos". Desafortuna-
damente, por una serie de circunstan-
cias este trabajo ésta en vias de des-
aparecer y quedan muy pocas perso-
nas que realizan esta labor, como don
Tabor Escalante, quien aprendi6 el ofi-
cio de su padre y de uno de sus tios y
manifiesta que los jévenes no tienen pa-
ciencia para aprender ya que "quieren
saber todo de una vez" y que el traba-
jo requiere de mucha dedicacién y sa-
crificio porque es muy "duro y muy
fuerte".
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Ya en la elaboracién misma del
objeto de bronce, ésta comienza por la
confeccién del molde, para lo cual se
debe conseguir un tipo especial de tie-
rra (el molde es de barro) que se en-
cuentra en Iruguincho. Se trata de tie-
rra virgen que se encuentra mas o me-
nos a metro y medio de profundidad
lugar en el cual la tierra ya no contiene
arena. Mediante un procedimiento de
filtracién se obtiene la "esencia del ba-
rro" que es el material que sirve para
confeccionar el molde. Esta esencia
deberd ser bien molida (triturada) y una
vez que ya estd en el punto requerido
se le agrega cabello humano cortado
en pequefios trozos. La mezcla de ba-
rro y pelo se revuelve bien con un palo;
el pelo evita que el molde se raje (en
cierto sentido actiia como urdimbre).
Con la mezcla lista se procede a fa-
bricar el molde utilizando una base de
carrizos sobre la cual se va dando for-
ma al barro. Ademds se utiliza un eje
y placas de madera con el perfil de la
figura que se desea obtener; una vez
que el perfil est4 bien alisado, se le da
un bafio de ceniza para darle grosor a
la pieza. A continuacién se procede a
desprender la base del carrizo, a sacar
el eje y a tapar la parte superior que
estaba atravesada por éste. Esta ope-
racion se realiza con el objeto de que
soporte mejor la coccidn, el encerado
evita que se reseque antes de tiempo.
Para el proceso de coccidn se coloca el
molde sobre tres ladrillos y debajo del
molde se pone a quemar carbén ("un
carbon que sea responsable"). Cuan-
do el carbén estd bien encendido, se
tapan con ladrillos los espacios que



quedan entre el molde y el suelo. Cuan-
do el molde ya estd asado (como un
ladrillo) se entierra a la pieza para que
se enfrie. Luego el molde es revestido
de ceniza en aquellas partes que entran
en contacto con el metal fundido ("capa
y macho"). La ceniza que se usa para
el revestimiento es una mezcla de una
parte de ceniza de hueso quemado, con
dos partes de ceniza de carbén o lefia;
este revestimiento impide que el liqui-
do haga contacto con el barro
facilitdndose asi el desprendimiento.
Aplicada la ceniza, el "reciente" queda
listo para recibir el liquido. Para hacer
un molde de campana se requiere al
menos de tres semanas de tiempo al
cabo de las cuales el molde ya estd en
estado de "vaciar el liquido".

La preparacién de la aleacién de
bronce se realiza mezclando un quin-
tal de cobre con 12 libras de estafio; en
ciertas ocasiones a la composicion se
le agrega un poco de plomo para que
no se rompa, este ingrediente le vuel-
ve mucho mas resistente. La tempera-
tura del horno para la fundicién varia
de acuerdo a la pieza que se va a fundir
(de 1.500 a 2.000° C) Una vez fundi-
da la mezcla y obtenido el liquido, éste
es colocado en el molde.

El taller de fundicién de bronce es
un espacio bastante grande y tiene va-
rias secciones: en la entrada un cuarto
grande y obscuro de piso de tierra, a
uno de sus lados se encuentran varios
moldes ya cocidos. En la parte central
del cuarto es donde se cuecen los mol-
des, dejandose al otro costado dos hue-

cos en la tierra en donde se entierran
los objetos una vez cocidos. Mas ade-
lante, hay otro cuarto aabierto hacia el
patrio, alli es en donde se realiza la fun-
cién. En el patio, bajo el alero de la
casa, hay dos o tres recipientes de ba-
rro que contienen el cabello humano.
A un costado del patio, hay otro cuarto
angosto y largo que es el lugar donde
se modelan las piezas matrices. Alli
también se encuentra el barro prepara-
do para hacer moldes.

El trabajo de fundicién en bronce
generalmente se hace bajo pedido, hay
que ordenarlo con anticipacion, no so-
lamente porque el proceso es largo sino
porque siendo uno solo el artesano que
trabaja, no se alcanzan a terminar to-
dos los pedidos; como no tiene opera-
rios en el taller hay el riesgo de que
los conocimientos propios de este tra-
bajo se pierdan, con lo cual se termi-
naria esta tradicional actividad de
Urcuqui.

7.12 Herreria

Este muy esforzado trabajo se lo
realiza con alguna frecuencia en varias
localidades de la provincia de Imbabura
pero en la actualidad el ndmero de es-
tos artesanos ha decrecido considera-
blemente.

El trabajo de la forja en hierro se
realiza de la siguiente manera:

a) Secoge el hierroy selo pbne al ca-
lor
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b) cuando éste estd rojo se lo saca (la
tonalidad rojo-blanco sélo es para
caldear o para fundir)

¢) Se procede a trabajar la pieza gol-
peédndola con el yunque. Antes tam-
bién se trabajaba en acero ponien-
do barro afuera y lodo adentro, asi
se le revestia al calor y se seguia
soplando con el fuelle "con el ojo
en la llama se sacaban estrellas";
entonces se cogia tierra y se ponia
sobre la llama. Si la pieza dejaba
de caldear se estaba chamuscando,
si seguian saliendo estrellas se sa-
caba al yunque y se golpeaba "cuan-
do en el yunque dejaban de salir
estrellas se volvia al calor y después
se bat{a".

En la actualidad ya no usa fuelle
sino venterol; el trabajo con el fuelle
era muy cansado, ademds el venterol
tiene mucha mas fuerza y produce
mucha mads temperatura. Los herreros
trabajan con el hierro dulce y no con el
inglés debido a que este ultimo ya es
fundido.

En los talleres de herreria se tra-
bajan rejas, palas, azadones, tijeras para
trasquilar, las tijeras extranjeras "no
aguantan" porque se les va el filo al
cortar la lana; igualmente atn se ela-
boran goznes en lugar de bisagras, es-
puelas, herraduras y chapas. Antes se
remachaban resortes para los carros
pero ahora esta labor ha sido sustituida
por la suelda que en general ha quitado
mucho trabajo a los herreros pues an-
tes realizaban mads labores de remache,
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amasado, etc. Del mismo modo, en
épocas pasadas a los ejes de molino se
les caldeaba con acero. Con el proce-
dimiento del batido solamente se ela-
boraban picos y barras, este trabajo de
las herramientas se realiza con mayor
frecuencia en los meses de agosto y
septiembre ya que desde este tiempo
se labra la tierra; después de noviem-
bre "baja el trabajo”. Para hacer una
"pala de chasis" se demora entre una y
una y media horas (en el filo y cuerpo
de la pala). Antiguamente con las
chavetas del ferrocarril se demoraba
medio dfa "a puro golpe".

Las principales herramientas que
se encuentran en los talleres de herre-
ria y fundicién son: fragua, yunque,
tenazas, martillo, combo, prensa, tala-
dro, tarraja, machuelo; la tarraja sirve
para el proceso de abrir rosca y el ma-
chuelo para realizar una serie de traba-
jos en la tuerca.

En épocas recientes se ha popula-
rizado cierto tipo de arquitectura en
la cual intervienen elementos risticos
tales como las chapas que contintian
trabajando los herreros y que en su de-
cir "son mejores que las extranjeras" y
su precio tampoco tienen competencia.
Las piezas que componen una chapa
de tubo son: muelle, andador, dos
picoletes, plantilla, cubierta, aldaba,
llave, escudo, tubo, tapa de tubo y
pijuelo. (Entrevista, 1987). Como ya
queddé anotado, ésta es otra de las
artesanfas que estd a punto de des-
aparecer debido a nuevos productos y
nuevas técnicas que han vuelto



obsoleta la fundicién en la forma tra-
dicional.

7.13 Pirotecnia, globos, come-
tas

La pirotecnia ha sido una de las
actividades mds importantes en la pro-
vincia de Imbabura pues ha estado pre-
sente en toda celebracién civil o reli-
giosa mediante cohetes, castillos, vo-
ladores, globos, etc. Desafortunada-
mente, por una serie de circunstancias
principalmente de caricter econémico,
los coheteros van desapareciendo poco
a poco. Se conoce que la tradicion se
continia en Atuntaqui y en Urcuqui a
mas de Otavalo donde es muy conoci-
da la labor de don José Maria
Villacreses; en San Rafael también se
encuentran coheteros pero solamente
elaboran voladores y camaretas de las
negras, nunca de colores.

El sefior Villacreses expresa que
él empez6 jugando con pélvora a los
cinco afios ya que se impresion6 mu-
cho al ver c6mo los indios de la zona
jugaban con "cuetes negros"; para dis-
traerse colocaba pélvora en el hueso de
las plumas de gallina que hacian las
veces de carrizo y las lanzaba al aire;
més tarde aprendi6 el arte de la piro-
tecnia de un sefior colombiano. Esta
actividad es riesgosa pues los acciden-
tes son muy frecuentes, "en una oca-
si6n se me incendi6 la casa".

Este artesano fabrica "de todo":
castillos, cohetes de diversos tipos, glo-

bos y también faroles y cometas, sien-
do los castillos los que le proporcio-
nan las mayores satisfacciones y en
cuya fabricacién pone mds pasién. El
castillo consiste de una estructura he-
cha de carrizos que puede alcanzar una
altura de 3 a 6 m y tener de 4 a 8 fren-
tes (es decir que existen castillos cua-
drangulares, hexagonales, octo-
gonales, etc., y de variadas formas:
pilas, pirdmides, estrellas, etc.) y de
acuerdo a un ordenamiento que es pro-
pio del pirotécnico se colocan varias
partes del castillo como los soplones,
las mechas, las candelillas, los
chisperos, etc. A través de guias se
conectan los diversos juegos de luces
que componen el castillo; los varios
colores que se presentan cuando esta-
lla son obtenidos a través de la mezcla
de la pélvora con elementos quimicos
obtenidos en las boticas. Entre los di-
versos juegos de luces el castillo tiene
"suspensiones” (entre los soplones, las
ruedas, etc). El tiempo que demora en
quemar un castillo depende del nime-
ro de suspensiones que tenga. Mien-
tras el castillo se estd quemando el co-
hetero le va dando vueltas, esta opera-
ci6én es peligrosa, incluso hay un refréan
que dice "el cohetero salva debajo del
castillo".

El mérito de un castillo estd en
c6mo se colocan las luces. De todas
las cosas que fabrica un pirotécnico es
el castillo el que exige mayor creativi-
dad y conocimientos, mayor esfuerzo
y mayor habilidad. La fabricacién del
castillo representa una verdadera prue-
ba, un examen para el "cuetero” yaque
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en la forma cémo se queme se demues-
tra su habilidad; si falla la gufa serfa
un fracaso para el pirotécnico. Actual-
mente son muy escasos los encargos
para producir catillos porque salen muy
caros (un castillo sale hoy entre 80 y
100 mil sucres) "y no se puede gastar
tanto en una fiesta solamente en piro-
tecnia". La elaboracion de un castillo
grande toma alrededor de dos meses.
Para la fabricacion de los castillos y de-
mds objetos de la pirotecnia no se re-
quiere el uso de herramientas especia-
les, "sélo las comunes”.

A mds de castillos se elaboran
"cuetes"” de diversos tipos que se dife-
rencian segin la forma cémo revien-
tan, segin si aparecen colores y en la
forma c6mo se esparcen esos colores.
De acuerdo con ello tenemos "cuetes
negros" que revientan produciendo
ruido y algo de humo; "cuetes de colo-
res" los cuales, a mas de explosionar
lanzan luces de colores en todas direc-
ciones, ellos pueden ser: lagrimas de
Maria (los que al explosionar lanzan
luces blancas, como ldgrimas, hacia
abajo); paracaidas (los que caen muy
despacio como en paracaidas).

Para la elaboracién de los cohetes
se utiliza carrizo como soporte, p6lvo-
ra como explosivo y "elementos de
botica" que son usados para obtener
distintos efectos de color. Entre los
elementos quimicos de botica m4s uti-
lizados tenemos: clorato de potasio, ni-
tratos, azufre, carbén, sul-fato de co-
bre, carbonato de estron-cio, sulfato de
antimonio, pluma de gallina (p6lvora
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especial), pirpura blanca, pirpura ne-
gray alfileres de le6n que antes se con-
seguian para obtener estrellas grandes
al estallar, pero que ahora no se consi-
guen; también clorato de barita que es
el elemento mas peligroso para un pi-
rotécnico porque se prende solo, con
el sol o el calor. Antes de ser compuesta
la p6lvora es molida en una piedra es-
pecial; en relacién con el carrizo hay
una variedad de ellos pero los mejores
son los que se producen en el valle de
Guayllabamba.

En San Rafael la elaboracién de
los cohetes se realiza moliendo el car-
bén con agua y a la preparacién obte-
nida se coloca en una especie de cip-
sula de cartén en la cual también se
coloca la pélvora. Una vez realizado
este procedimiento, a la capsula se le
recubre de barro y se le sujeta con una
cabuya a la parte baja de un carrizo
corto y el "volador" ya estd listo. La
elaboracién de las denominadas
"camaretas" sigue los mismos pasos
con la dnica diferencia de que la canti-
dad de p6lvora que se emplea es ma-
yor para que suene mas fuerte.

La coheteria tiene mas demanda en
tiempo de fiestas, en este sentido era
famosa la fiesta del sefior de las An-
gustias que se celebra en Otavalo el tres
de mayo; en la fiesta de la Virgen Do-
lorosa se vendia muchos faroles y co-
metas, antes el barrio Copa-cabana se
llenaba de faroles durante aquella fies-
ta. Otras fiestas en las que se realiza-
ban bastantes encargos eran las del Se-
fior del Gran Poder y la de San Fran-



cisco. En la actualidad la demanda es
mucho menor.

Los artefactos pirotécnicos més
utilizados en las fiestas son: chamiza,
que consiste en un montén de hojaras-
cay lefia que es quemada en las vispe-
ras de la fiesta en la parte central de la
plaza; sarta, es una envoltura de pol-
vora ensartada en una cuerda tendida
en sentido longitudinal; vaca loca, es-
tructura que simula una vaca de made-
ra y que es llevada por una persona
sobre los hombros imitando una corri-
da de toros, continuamente despide fue-
gos artificiales por los cuernos y 0jos
(Rueda, [comp], 1982:392-395)

Casi por regla general los artesa-
nos dedicados a la pirotecnia también
son hébiles fabricantes de globos, fa-
roles y cometas; los globos son hechos
de papel de seda; en su parte inferior
quedan abiertos y a esa abertura se le
da la forma con una pequefia armazén
de alambre sobre la cual se coloca la
mecha. Los globos pueden tener muy
diversas formas: estrellas, cruces, co-
razones, caballos etc.; en la actualidad

se venden mas globos que antes por-
que "se usan més en las fiestas", sien-
do su fiicl manejo la explicacion que
se da para esa demanda ya que "solo
hay que estirar el papel para que tome
aire y encienda la mecha". Ademas su
precio es también relativamente bara-
to puesto que va desde cuatrocientos
sucres a mil sucres. Nosotros creemos
que ante la imposibilidad de contratar
la fabricacion de castillos debido a su
precio, los globos se han popularizado
pOr Su menor precio.

Otro de los objetos que se elabo-
ran son los faroles, hechos solamente
de cartén, alambre y papel de seda. A
diferencia de los globos, éstos no lle-
van armazén de carrizo; una mecha
colocada en su interior y sujeta a un
pequefio soporte de alambre da la luz.
Las cometas se hacen de papel de seda
y varitas de carrizo; se las lleva suje-
tandolas con un hilo especial aprove-
chando el viento. el tiempo de verano
es cuando la produccién de cometas
tiene més demanda debido a las bue-
nas condiciones climdticas para elevar
las cometas. =
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8. Fiestas Populares

8.1 Notas introductorias

A lo largo de toda la sierra ecuato-
riana, las manifestaciones festivas re-
presentan una instancia de participa-
cién privilegiada para los sectores po-
pulares. En ellas se sintetizan, simb6-
lica y condensadamente, los aspectos
més representativos de la cultura de
aquellos sectores, de manera que el
conjunto de fiestas que conforman el
calendario festivo de una localidad o
region, provee, por sf solo, de suficien-
tes elementos de anilisis como para
comprender buena parte de la cultura
popular local.

La provincia de Imbabura se
muestra particularmente rica en este
aspecto. Quizds en ninguna otra region
del pais se encuentran tantas y tan va-
riadas festividades, a la vez que un pro-
ceso tan dindmico y sugerente de trans-
formaciones en la concepcién y en la
forma de las celebraciones: readapta-
ciones de determinados elementos sim-
bélicos y rituales de acuerdo a los cam-
bios estructurales que histéricamente
presenta la sociedad local, procesos de
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institucionalizacién de ciertas fiestas
populares, persistencia y revitalizacion
del componente espontineo de otras,
fiestas tradicionales que tienden a des-
aparecer, nuevas celebraciones, son al-
gunas de las expresiones de la comple-
jidad del nutrido calendario festivo
imbaburefio.

Metodolégicamente constituiria
un planteamiento acertado intentar una
aproximacién a la cultura global de los
sectores populares, a través del anéli-
sis exhaustivo de una o varias de sus
expresiones festivas. En Imba-bura,
por ejemplo, la fiesta de San Juan, ce-
lebrada en mayor parte de la provin-
cia, traduce en sus diversos rituales lo-
cales la conformacién y los procesos
de transformacién de sociedades mi-
crocorregionales; a la vez revela la
mayor o menor persistencia de concep-
tos propios de la visién indigena del
mundo. La fiesta conocida como "los
corazas", ademds de expresar y refor-
zar los principios de reciprocidad y
redistribucién en los que se funda la



organizacién econémica tradicional del
grupo indigena, y de constituir una re-
presentacién dramética y vital del en-
frentamiento entre dos culturas -la es-
pafola y la indigena-, entregada de
acuerdo a Ares (1988), elementos que
develan la situacién de "ambigiiedad"
-0 lo que hemos caracterizado como el
momento transicional- que viven en los
tltimos afios los indigenas. La tenden-
cia a la desaparicién de determinadas
fiestas, como viene ocurriendo con la
sefialada anteriormente y con la de
"pendoneros", al igual que el debilita-
miento del tradicional sistema de car-
gos -el reemplazo de los priostes por
los comités de fiesta- traduce, a su vez,
la legitimizacién de una l6gica de acu-
mulacién que, especialmente en el drea
de Otavalo, comienza a desplazar de
su centralidad a los principios de reci-
procidad y redistribu-cién. EIl hecho
de que entre los sectores populares
mestizos sea la Semana Santa la cele-
bracion religiosa que alcanza mayor
realce, revela cémo éstos viven su reli-
giosidad. La institucionali-zacién de
fiestas como el Yamor (Otavalo) y la
Jora (Cotacachi), asi como la predomi-
nancia que en algunas cabeceras admi-
nistrativas van alcanzando las fiestas
civicas de can-tonizacién, son una cla-
ra expresion de los procesos de urba-
nizacién que se verifican en la provin-
cia y, con-comitantemente, de la rele-
vancia que van adquiriendo los secto-
res populares urbanos.

Aunque éstos y otros aspectos de
las fiestas populares imbaburefias se-
r4n desarrollados con mayor amplitud

en las paginas siguientes, no €s nues-
tro propésito realizar un andlisis en pro-
fundidad de cada una de las fiestas. Sin
excluir ciertos analisis parciales, el ob-
jetivo del presente capitulo es funda-
mentalmente descriptivo y determina-
dos aspectos presentes en las fiestas
como la religiosidad, la miisica, la dan-
za, las manifestaciones culinarias, se
complementan en los capitulos poste-
riores. De cualquier manera, la inclu-
si6n del capitulo sobre fiestas popula-
res en este lugar no es fortuita sino que
responde a la nocién de que en alguna
medida, lo festivo engloba muchos de
los aspectos que se tratardn mds ade-
lante.

8.2 Una vision general del ca-
lendario festivo imbabureiio

A modo de presentacién del si-
guiente listado hay que sefialar que, con
seguridad, «no estén todas las que son
ni son todas las que estan». Tratdndo-
se de un calendario festivo tan nutrido
como el que encontramos en Imbabura,
estamos ciertos de incurrir en exclusio-
nes como también de incluir algunas
celebraciones que no se han realizado
en afios recientes o que se han circuns-
crito a 4mbitos menos masivos y pd-
blicos que los que estuvieron referidos
con anterioridad. El calendario festi-
VO que presentamos a continuacion es,
en consecuencia, una aproximacion y,
sobre todo, un intento de sistematizar
y de presentar ordenadamente una in-
formaci6n que, por su misma abundan-
cia, puede inducirnos a confusiones.

183



CRONOLOGIA DE FIESTAS POPULARES

EN LA PROVINCIA DE IMBABURA

FECHA FESTIVIDAD LUGAR(ES) DE FIESTEROS
CELEBRACION
Enero 1 Parroquializacién Cahuasqui mestizos
Enero 6 Santos Reyes Atuntaqui mest/indig,
Cahuasqui mestizos
Enero 9 Las 40 horas Quiroga (Cotacachi) mest/indig,
San Juan (Cotacachi) mest/indig.
Urcuqui mestizos
San Alfonso (Urcuqui) mestizos
San Ignacio (Urcuqui) mestizos
Enero 9-15 | Santos Reyes Quiroga (Cotacachi) mest/indig.
Carretero (Atuntaqui) mest/indig.
San Roque (Atuntaqui) mest/indig.
San  Juan
Alto (Ilumdn} indigenas
Peguche (M. Egas) indigenas
Pablo Arenas mestizos
Febrero 1 San Blas San Blas (Urcuqui) mestizos
San Alfonso (Urcuqui) mestizos
Pisagancho (Urcuqui) mestizos
Febrero 18 San Isidro La Esperanza (Ibarra) mestizos
Marzo 1-2 | Cantonizacién Atuntaqui mestizos
Marzo 8-15 | Fiesta de los Ovos | Ambuqui mest/indig.
Marzo 19 San José Otavalo mestizos
Mayo 1-4 San Luis Otavalo mest/indig.
Mayo 3 Sefior de las Otavalo mestizos
Angustias
Mayo 3 Sefior del Divino Caranqui mestizos
Amor
Mayo Fiesta de la Cruz Otavalo - Caranqui mestizos
Mayo 24 Maria Auxiliadora | Quiroga (Cotacachi) mest/indig.
Mayo 26 Cantonizacién Pimampiro mest/indig.
Mayo 28-29 { Santa Marianita Zuleta (Angochagua) indigenas
Junio 24 San Juan En toda el 4rea central y indigenas
(Dias antes | (Inti raimi) sur de la Provincia (Can-
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y después)

Junio 29

Julio 16

Julio 26
Agosto 5

Agosto 14

Agosto 14-15

Agosto 15-22

Agosto 20

Agosto 30-31

San Pedro
(y san Pablo)

Virgen del
Carmen
Santa Ana
Virgen de las
Nieves
Virgen de la
Dolorosa

Virgen del
Trénsito

Los Corazas
(Corazas de

Virgen de la
Merced

Santa Rosa

tones Ibarra, A. Ante, Co-
tacachi y Otavalo). Tam-
bién en algunos lugares de
Urcuqui y Pimampiro, pe-
ro con una importancia
menor.

Casi en todos los lugares
donde se han realizado los
los "sanjuanes". Tiene es-
pecial realce en Natabuela
y en Cotacachi. Ha perdido
importancia en Otavalo
Otavalo - Ibarra

Cotacachi
Ambuqui

Otavalo

El Juncal (Valle del Chota)
Carpuela (Valle del Chota)
El Chota (Valle del Chota)
Otavalo

Natabuela

Blas (Urcuqui)

San Alfonso (Urcuqui)
San Ignacio (Urcuqui)

San Pedro (Ibarra)

El Porvenir (Ibarra)
Cahuasqui

La Merced de Buenos Aires
San Rafael (Otavalo)

E. Espejo (Otavalo)

San Luis)

San Pedro (Ibarra)
Carpuela (Valle del Chota)
La Merced de Buenos Aires
El Juncal (Valle del Chota)
Chalguayacu (Valle del

indigenas

mestizos

mest/indig.
mest/negros

mest/indig.
negros
negros
negros
mestizos
mestizos
mestizos
mestizos
mestizos
mestizos
mestizos
mestizos
mestizos
indigenas
indigenas

mestizos
negros
mestizos
negros
negros
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Chota)

Sept. 2-15 Fiesta del Yamor Otavalo mest/indig.
Sept. 8 Sefior del Otavalo mestizos
Gran Poder
Sept. 10-18 |Fiesta de la Jora Cotacachi mest/indig.
Sept. 15 Fiesta de las Lajas | San Antonio (Ibarra) mestizos
Sept. 18-20 Natabuela mestizos
Sept. 20-28 |Fiesta de los lagos | Ibarra mestizos
Sept. 27 Fiesta de las E. Espejo (Otavalo) mest/Indig.
Artes Manuales
Octubre 4 San Francisco Otavalo mestizos
Octubre 22 | Virgen del Quinche | Tumbabiro (Urcuqui) mestizos
Chachimbiro (Urcuqui) mestizos
Pucard de San Roque mest/indig.
Octubre 31 |Pendoneros San Rafael (Otavalo) indigenas
E. Espejo (Otavalo) indigenas
M. Egas (Otavalo) indigenas
Nomb. ciudad Otavalo mest/indig.
Noviembre 2 |Difuntos Toda la Provincia mest/indig.
negros
Diciembre 25 |Navidad Toda la Provincia mest/indig.
(Fiesta del Nifio negros
Dios)
Diciembre 31| Afio Nuevo Toda la Provincia mestizos
Especial realce en Cotacachi,
Atuntaqui, Pimampiro
FIESTAS MOVILES
Feb/Marzo [ Carnaval Toda la provincia mest/indig.
negros
Marzo/Abril | Semana Santa Casi toda la provincia mest/indig.
negros
Marzo/Abril | Los Corazas San Rafael indigenas
(Corazas de E. Espejo (Otavalo) indigenas
Pascua Florida)
Marzo/Abril | Pesa de ganado Caranqui mest/indig.
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(Sabado Santo)
Mayo/junio | Corpus Christi Cotacachi indigenas
Atuntaqui mest/indig.
Natabuela indigenas
Junio Rama de G. Plaza | Zuleta (Angochagua) indigenas

Fuentes: Investigacién de campo; Rueda (1982); Obando (1986); Villavicencio (1973);

Albuja (1962).

El cuadro anterior ilustra con cier-
to detalle cudn intensa es la actividad
festiva en la provincia. Si tenemos en
cuenta que fecuentemente la fiesta po-
pular tiene una etapa mas 0 menos pro-
longada de preparacién, ademds de la
costumbre de celebrar activamente las
"visperas", y que algunas tienen ritua-
les posteriores (como las Octavas, por
ejemplo), se concluye en que hay cier-
tos periodos en que lo festivo domina
ampliamente la vida social.

Aungque no resulta evidente de la
informacién proporcionada por el cua-
dro, precisamente porque en €l se pun-
tualizan las fechas "topes" de cada ce-
lebracién, el periodo que va de me-
diados de junio a mediados de octubre
-es decir, desde San Juan hasta
Pendoneros-, corresponde a una época
cargada de celebraciones, casi todas
ellas de cardcter masivo. San Juan y
San Pedro, en realidad una tinica cele-
bracién ininterrumpida que se prolon-
ga desde mediados de junio hasta prin-
cipios de julio, es la mis generalizada
de todas las fiestas: se celebra tanto en
los sectores rurales como en los pue-
blos y 4reas urbanas, permaneciendo
fuera de su influencia sélo la pobla-

ci6én negra del valle del Chota y algu-
nas 4reas de colonizacién reciente (el
noroc-cidente de la provincia). Varias
fiestas patronales se suceden durante
los dos meses siguientes entre las que
destacan la de Santa Ana en Cotaca-
chi, 1a de la Virgen de las Nieves en
Ambuqui, la de la Virgen del Tréansito
en numerosos sitios y, con especial bri-
llo y significado, la de San Luis Obis-
po, en San Rafael, méds conocida como
"fiesta de los corazas". Septiembre, en
el aspecto festivo, es un mes que s6lo
se puede comparar con el periodo de
los sanjuanes: las fiestas del Yamor en
Otavalo, de la Jora en Cotacachi y las
de Los Lagos en Ibarra congregan, du-
rante todo el mes, al grueso de los sec-
tores populares y, adicionalmente, a un
niimero considerable de turistas nacio-
nales y extranjeros. El ciclo culmina
con los Pendoneros, festividad de gran
riqueza pléstica.

Hay que sefialar que este periodo
"tope" en lo que a festivo se refiere,
coincide con los momentos culminan-
tes del ciclo agricola, de manera que
varias de las celebraciones que lo com-
ponen se vinculan a la actividad agra-
ria: los sanjuanes, las fiestas del Yamor
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y de la Jora, y los pendoneros, encie-
rran ricos significados en este sentido.
La gratitud por las cosechas, el home-
naje a la Pacha-mama, el reconoci-
miento de la chicha como alimento (y
bebida) de caracter ritual, la bendicién
de una nueva siembra, de un nuevo ci-
clo, son significados que estin latentes
en este periodo.

Ademais de éste, hay otros momen-
tos topes en el calendario que hemos
resefiado. Por lo generalizado de las
celebraciones, se pueden distinguir tres
de estos momentos: las festividades de
fin de afio, que se prolongan desde la
Navidad hasta la fiesta de Reyes y que
tienen especial intensidad en algunos
lugares como Cotacachi, Quiroga,
Atuntaqui y Pimampiro; la celebracién
de la Semana Santa, de caricter predo-
minantemente mestizo en lugares como
Atuntaqui, Natabuela, Ibarra, Caran-
qui, Urcoqui, Pimampiro, pero que tie-
ne expresiones étnicas en Cotaca-chi,
Quiroga y San Rafael, lugar, este tlti-
mo, donde se realiza una de las etapas
de la fiesta de los corazas ("corazas de
Pascua Florida") y en el Valle del Cho-
ta, aunque aqui dicha conmemoracién
ha perdido mucha de su importancia,
esta festividad logra la maxima parti-
cipacién general el Domingo de Ramos
pues la poblacién acude a las iglesias a
lograr la bendicién de los ramos para
todo el afio siguiente; y, finalmente,
Corpus Christi, que sin tener la trans-
cendencia que alcanza en otras zonas
del pais (por ejemplo, en Cotopaxi, ver
Naranjo, et. al, 1986:104-112), es una
celebracion significativa en Cotacachi,
Atuntaqui y Natabuela.
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Por 1ltimo, las fiestas patronales
y civicas de caracter local contribuyen
a enriquecer el calendario festivo y re-
presentan también momentos trascen-
dentes en los lugares donde se celebran,
marcando un ciclo anual ordinario para
los pobladores de las distintas locali-
dades.

8.3 Tipologia de fiestas popu-
lares

Con el propésito de organizar la
exposicién, hemos clasificado las fies-
tas populares imbaburefias en tres gran-
des grupos: religiosas, agrarias y civi-
cas. Cada uno de ellos retine a su inte-
rior un conjunto mas o menos homo-
géneo de celebraciones, pero los crite-
rios de diferenciacién entre las distin-
tas categorias no son siempre muy pre-
cisos. De hecho, como veremos, fies-
tas como las de San Juan, poseen a la
vez elementos simbdlicos agrarios y
religiosos; del mismo modo, el com-
ponente civico de las celebraciones de
fin de afio es tan importante como su
aspecto religioso. En cualquier caso,
sin dejar de recordar el cardcter de "he-
cho social total" que tiene la fiesta, he-
mos efectuado la clasificacién tenien-
do en cuenta aquel factor que predo-
mina sobre los otros dos.

A ]a categoria de fiestas religio-
sas corresponden las fiestas patrona-
les -dedicadas a Santos, Virgenes y
Cristos-, la conmemoracién de Sema-
na Santa y de Corpus Christi, el ritual
propio del dia de Difuntos y, en algin



sentido, las celebraciones de la Navi-
dad y los Santos Reyes. Sin embargo,
estas dltimas, en cuanto se articulan a
las fiestas de Afio Nuevo (o a los Afios
Viejos) han sido objeto de una reciente
"secularizacion", por lo que serén tra-
tadas dentro del bloque de fiestas ci-
vicas.

Ciertas fiestas patronales, como las
de Santa Ana en Cotacachi o San Luis
Obispo en San Rafael, exceden amplia-
mente el campo de lo religioso, a pe-
sar de lo cual serdn examinadas den-
tro de la categoria de fiestas religiosas
teniendo en cuenta su motivacién -de-
dicacién a un Santo Patrono- y en el
caso de la fiesta de Corazas, en vista
de que ademas de constituir una fiesta
patronal, una de sus dos manifestacio-
nes anuales tiene lugar durante la Se-
mana Santa.

Dentro de las denominadas fiestas
agrarias o "ritos agricolas", caen las
fiestas de San Juan y San Pedro -en
virtud de su estrecha relacién con la tie-
rra y con la culminacién del ciclo agri-
cola-, las fiestas del Yamor en Otavalo
y de la Jora en Cotacachi -en cuanto
su sentido original apunta a celebrar
la cosecha del maiz y la elaboracién
de la chicha, bebida ritual para los in-
digenas imaburefios-, y, por iltimo, la
fiesta de los ovos en Ambuqui. En al-
gun sentido puede considerarse tam-
bién dentro de este bloque a lo que se
conoce como "pesa del ganado", festi-
vidad tipica de Caranqui, sin embargo,
el hecho de que se celebre durante la
Semana Santa hace que de hecho

forme parte de esta Ultima conmemo-
racién, lo que nos induce a tratarla
como tal.

Finalmente, a la categoria de fies-
tas civicas corresponden las conmemo-
raciones aniversarias de las cabeceras
administrativas (fiestas de parroquiali-
zacién y de cantoniza-cién), dentro de
las que destaca la celebracién del Re-
torno en Ibarra, conocida en la actuali-
dad como Fiesta de los Lagos. Son
también importantes el 31 de octubre
en Otavalo y las fiestas aniversarias de
Atuntaqui y Pimampiro. Las fiestas del
Yamor en Otavalo y de la Jora en
Cotacachi han adquirido, en la medida
de su institu-cionalizacién y de la pér-
dida de espontaneidad, un creciente ca-
ricter civico que tiende a imponerse
sobre su sentido agrario original. Otra
ocasién festiva de caricter netamente
civico, en cuanto ha perdido su origi-
nalidad significado religioso, es la de
Carnaval.

8.4 Las fiestas religiosas

Para los sectores populares cual-
quiera sea su identificacién étnica, la
religiosidad es una vivencia cotidiana,
permanente. En la medida en que toda
la naturaleza es investida de poderes
especiales, de un cierto halo sagrado -
y esto es cierto no sélo para el grupo
indigena sino también para los mesti-
zos pueblerinos- el quehacer diario
aparece cargado de connotaciones re-
ligiosas y la transformacién de la rea-
lidad no depende tanto de la voluntad
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de los seres humanos cuanto de la ca-
pacidad que éstos tengan para concitar
en su favor fuerzas sobrenaturales en-
carnadas en los mas diversos elemen-
tos (ver el capitulo siguiente sobre re-
ligiosidad popular).

Esta concepcién de lo religioso,
con profundas raices prehispanicas, tie-
ne una expresion particular en la tras-
cendencia que alcanza la fiesta religiosa
popular. Si la religiosidad se vive
cotidianamente, es, sin embargo, en la
fiesta cuando se siente mas intensamen-
te pues es a través de ella que el sujeto
intenta establecer una relacién armoé-
nica con las fuerzas que gobiernan la
realidad. La fiesta es el rito dominante
de la religiosidad popular; es un

rito condensado y significativo... una
condensacion no sélo espacio-tempo-
ral, sino que los miltiples factores de
la vida, articulados invisible e insensi-
blemente en el vivir cotidiano, adquie-
ran relieve, notoriedad, significacion.
Es un vivir intenso fuera de lo ordina-
rio (Rueda, 1982:34).

En cuanto rito, la fiesta religiosa
pone en accién un conjunto de simbo-
los plenos de contenidos para sus par-
ticipantes, el mismo que, plasticamen-
te, expresa la alegria del encuentro en-
tre el hombre y lo superior. La fiesta
religiosa popular es, entonces, un rito
vital, pleno de fe, de esperanza y, so-
bre todo, de alegria: "todo estd alli, y
estd de un modo significativo y agil,
danzando y gritando, como un anun-
cio de un modo mas justo y mais
alegre..."(ibid:35).
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Pero el elemento simbdlico que se
despliega en la fiesta religiosa excede
lo estrictamente religioso. Como he-
mos sefialado, 1a fiesta en general, y la
religiosa en particular, es un "hecho
social total"; en ella se expresa mucho
de la cultura de un pueblo: "el hecho
religioso no se da nunca puro... alen-
carnarse en lo cultural, se une vital-
mente con la realidad econémica, so-
cial, politica y vital" (ibid:38). Asi, la
fiesta religiosa no es un hecho aislado;
por el contrario, "logra integrar en un
ser, lo religioso, lo econémico, lo so-
cial y lo cultural” (ibid:39).

8.4.1 Las fiestas patronales

Lanocién de santo patrono, es de-
cir la concepcién de un santo o de una
figura de la Virgen como protector y
benefactor de un determinado asenta-
miento poblacional, proviene del cato-
licismo espafiol medieval. Del mundo
espaiiol, y fundamentalmente de las
précticas rituales de sus sectores popu-
lares, deriva también la costumbre de
celebrar anualmente las llamadas fies-
tas patronales.

Esta prictica europea adquiere
connotaciones especificas cuando se
traslada al mundo indigena. Para los
indigenas andinos no fue dificil adop-
tar la nocién de un protector en la me-
dida en que éste se incorporaba -de una
manera particular- a un pantedn
politeista (ver capitulo sobre religiosi-
dad popular), ni tampoco integrar a un
vivir religioso determinadas practicas



rituales del catolicismo espaifiol. Sin
embargo, concepcion, simbolos y ritual
son adoptados selectivamente, de
acuerdo a la propia vision del mundo,
a través de un largo proceso y hasta lle-
gar a constituirse una nueva forma re-
ligiosa sincrética. De este modo, las
fiestas religiosas en general y las cele-
braciones patronales en particular, re-
cogen elementos cristianos y otros de
origen indigena.

Esto se aprecia con claridad si exa-
minamos los principales elementos pre-
sentes en las fiestas patronales:

a) Una forma de organizaci6n de la
celebracién en la que resalta €l pa-
pel desempefiado por los priostes,
por sobre el de cualquier represen-
tante oficial de la iglesia.

b) La costumbre de festejar las vispe-
ras, frecuentemente mediante la
quema de materiales vegetales
(chamiza).

¢) Una serie de actos rituales, de los
cuales forman parte la tradicional
procesién y la misa, acompafiados
de musica y danza indigenas y con
la participacion de variados perso-
najes (disfrazados) y el despliegue
de otros elementos plésticos, todo
ello simbolizando aspectos que en
ocasiones poco tienen que ver con
lo que corrientemente entendemos
por religioso.

d) La importante presencia de la co-
mida y la bebida en determinados
momentos de las fiestas, brindadas
por sus organizadores, los priostes.

e) Finalmente, la exaltacién de la ima-
gen del santo patrono, activo parti-
cipante del ritual.

El trabajo monografico de Herre-
ra en relacion al drea de Otavalo, mues-
tra que ya a comienzos del siglo las fies-
tas patronales se desarrollaban de
acuerdo a una pauta que no ha variado
mayormente hasta el presente. Sefala
el autor, desde su particular punto de
vista, que:

... los idolillos paganos han sido susti-
tuidos con las imdgenes de los santos:
el honor que les tributan no es a los
varones ilustres que se perfeccionaron
en lavirtud y el sacrificio, y cuyas imd-
genes representan, sino a las estatuas
de madera... gran parte de ellos dis-
tinguen la imagen del santo que repre-
senta... las irreve-rencias con las imd-
genes sagradas son escandalosas: des-
pués de la mi-sa, las conducen a las
tabernas, en donde danzan, en circu-
lo, con la imagen sostenida por el fies-
tero. Embriagados ya, rifien, y el san-
to estd a un lado, en medio de la pelea
y de otras cosas que repugnan»
(Herrera, 1909:261).

Aungque evidentemente los juicios
valorativos desmerecen su rico testimo-
nio, Herrera logra detectar mucho del
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sincretismo ritual caracteristico de
las fiestas patronales. En otro parrafo
agrega:

Desde las visperas comienza la embria-
guez, los bailes, los disfraces. Acuden
al templo, en el dia de la fiesta, en son
v viso de un vulgar disfraz de carna-
val, primeramente entrando en la ta-
berna. No es raro que los priostes y
acompariantes duerman la mona en el
templo, durante el Santo Sacrificio de
la misa. Terminados los aparatos ex-
teriores consistentes en cohetes, petar-
dos, etc. regresan a los establecimien-
tos de venta de alcohol a libar sendas
copas, recibiendo los parabienes.
Vuelven a su respectiva parcialidad
donde se establece el baile, la intem-
perancia en todo sentido, de un modo
brutal, por tres o cuatro dias (ibid:263).

El anterior relato se refiere funda-
mentalmente a la manera en que los
indigenas celebran las fiestas patrona-
les. Al parecer los mestizos puebleri-
nos, muy afectos también a la nocién
del santo patrono y a su celebracién,
hasta la actualidad, no diferian mucho
en sus practicas o al menos en el con-
tenido de éstas, en relacion a la pobla-
cién indigena. Albuja, refiriéndose a la
forma como se celebraban las fiestas
patronales en los pueblos mestizos ha-
cia finales de la época colonial, sefiala
que:

Las fiestas religiosas, con luces y jue-
gos pirotécnicos, con incendios de
chamizas en las plazas publicas, con-
cluyen en los hogares con festines y
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bailes... en las grandes festividades el
alumbrado publico consistia en faro-
les y el doméstico en velas de cebo y
espermas de Castilla. Las procesio-
nes religiosas alcanzaron celebridad,
cosa que se conserva hasta la presente
(Albuja, 1979:131).

Hasta la actualidad las fiestas pa-
tronales constituyen una expresién ca-
racteristica de la cultura popular
imbaburefia, tanto en los sectores mes-
tizos como en los indigenas y
afroecuatorianos. Sin embargo, en los
tultimos afios se observan cambios sig-
nificativos en el desarrollo y en la or-
ganizacién de las celebraciones, e in-
cluso la desaparicién o la pérdida de

El coraza de San Juan del Lago



importancia de algunas de ellas. En
términos generales, se puede sostener
que en las 4reas urbanas las fiestas pa-
tronales han reducido su dmbito de in-
fluencia y, cada vez mds, tienden a pa-
sar desapercibidas para mucha de la
poblacién; ademds de lo cual la orga-
nizacién de las mismas ha pasado, en
casi todos los casos, de los priostes a la
constitucién de un comité. En algunas
ciudades, las fiestas del santo patrono,
cada vez mds institucionalizadas y ape-
gadas al ritual oficial, han sido reem-
plazadas por celebraciones barriales,
las que, en cambio, mantienen una di-
ndmica mas tradicional y mds popular.
En los pueblos, por el contrario, la fies-
ta patronal sigue constituyendo una
ocasi6n trascendental dentro del calen-
dario anual que cuenta con una partici-
pacién masiva y popular; a pesar deque
en algunos casos también hay el des-
plazamiento de los priostes por los co-
mités de fiesta, el ritual en s{ mantiene
muchas de las manifestaciones popu-
lares tradicionales. En los pueblos con
significativa presencia indigena, las
fiestas patronales muestran siempre un
elemento étnico inconfundible; en mu-
chos casos ciertos aspectos del ritual
representan simbélicamente, a través
de disfraces, danzas y actuaciones dra-
maticas, el conflicto interétnico a que
se enfrentan cotidianamente los acto-
res. En algunos casos, y la fiesta de
los corazas de San Rafael es el ejem-
plo mds dréstico en este sentido, las
autoridades eclesidsticas han impulsa-
do 1a transformacién del ritual festivo,
principalmente mediante una politica
represiva que busca extirpar lo que se

considera "excesos", operando de esta
forma una acelerada pérdida de mucho
del simbolismo propio del ritual tradi-
cional. En otras situaciones son las
cambiantes condiciones estructurales
las que dinamizan la transformaci6n de
determinadas précticas.

Uno de los factores cuyo cambio
ha sido fuertemente inducido de la ul-
tima forma es el que se refiere a la or-
ganizaci6n de las fiestas. El tradicio-
nal sistema de priostazgos tiende a des-
aparecer por la acci6én de dos fuerzas
paralelas y, en cierto sentido, comple-
mentarias. Por una parte, debido al em-
pobrecimiento y a la critica situacion
econémica por la que atraviesa la ma-
yorfa de la poblacién local, tanto indi-
gena como mestiza. Como se conoce,
el sistema de priostazgos implicaba
para quienes "pasaban la fiesta", incu-
rrir en fuertes gastos destinados a fi-
nanciar comida, bebida, articulos de pi-
rotecnia, arriendo de disfraces, pago de
ceremoniales y permisos, etc.; a cam-
bio de ello, el prioste recibia el reco-
nocimiento de la comunidad y adqui-
ria un cierto prestigio y ascenso socio-
politico. Ello se inscribia en una 16gi-
ca en la que la reciprocidad y la
redistribucién constitufan principios
bésicos de la organizaci6n social. El
efecto redistributivo era muchas veces
considerable:

para llevar a cabo una de estas fies-
tas, a mds del ingreso econdmico fruto
de su trabajo, (el prioste) tiene que re-
currir a empefiar su terreno’y en mu-
chos de los casos ni atin asi se puede
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cubrir el gasto... como consecuencia de
la fiesta queda sin un centavo, y en
muchos casos con saldo en contra..."
(Barahona, 1982:253-257)".

La pauperizaci6n de gran parte de
los sectores populares es pues una ra-
z6n suficiente para que el sistema de
priostazgos haya decaidos de tal modo.
Sin embargo, por otra parte, quienes
adn podrian "redistribuir" en la medi-
da en que presentan una posicion eco-
némica relativamente aventajada, res-
ponden crecientemente a una logica de
acumulacién, de alguna manera legiti-
mada ante la comunidad. Asi, la pre-

El coraza y un grupo de acompariantes
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sién social que antafio motivaba el pa-
sar la fiesta "voluntariamente" tiende a
perder peso frente a la adopcion de otra
l6gica: el estatus y el prestigio se ob-
tienen cada vez mds, por la acumula-
cién que por la redistribucién. Si an-
tes el "pasar el cargo” conferia un etatus
especial dentro del grupo, hacia mere-
cedor del respeto y la confianza de los
vecinos y era una forma de acceder a
posiciones de autoridad (Carrasco,
1982:48), hoy todo ello se sustenta so-
bre todo en ventajas econémicas. Aun-
que la generosidad, particularmente en
el mundo indigena, continda siendo un
valor apreciado, ello se traduce més en
acciones individuales que en asumir
coNsumos COmunitarios.

De manera que varios son los fac-
tores que pueden sefialarse en orden a
la disminucién de priostazgos, entre
ellos:

el proceso de secularizacion, el cam-
bio en las relaciones sociales, los gas-
tos excesivos que implican y la influen-
cia de pdrrocos contrarios a determi-
nados tipos de fiestas (conllevan en
reemplazo de los priostes por) un co-
mité de fiestas o un barrio, que nom-
bran a su vez comisiones y aportan
cuotas para organizar y financiarla
(ibid:46)".

Unarevision de algunas de las fies-
tas patronales que se realizan en
Imbabura nos permitird apreciar con-
cretamente los cambios que han veni-
do experimentando. En Otavalo, la
fiesta de San Luis, el santo patrono de



la ciudad, ha perdido mucho de su bri-
1o anterior; antiguamente fue una tipi-
ca fiesta financiada por priostes, los
cuales vestidos de "corazas" y acom-
pafiados de sus séquitos (yumbos, con-
sejeros, cuentayos, musicos), realiza-
ban gran parte del ritual que mas tarde
se hizo propio de la fiesta de corazas
en San Rafael (ver punto siguiente). En
parte por la realizacién de esta tltima
y, en parte, por haberse instituciona-
lizado paralelamente a la urbanizacién
del poblado, el San Luis de Otavalo fue
adoptando un ritual cada vez mas for-
mal, siendo los actos culminantes de
la festividad actual la procesion, la misa
y algunas expresiones populares en el
parque principal de la ciudad (pirotec-
nia, banda de miisicos).

En cambio, han surgido una serie
de fiestas de caracter barrial que man-
tienen ciertos elementos tradicionales
y que concitan una participacién po-
pular mds amplia, teniendo como refe-
rencia dambitos especificos. Un ejem-
plo es la celebracién de la Virgen de la
Dolorosa el 14 de Agosto, celebrada
por los vecinos del barrio de Copa-
cabana; en las visperas, cuando se en-
cienden las chamizas en el parque del
mismo nombre, todo el barrio se ilu-
mina de faroles, lo que también ocurre
durante la procesion del dia siguiente;
voladores, cama-retas y cometas con-
tribuyen a crear el espiritu festivo.
Hasta hace algunos afios la comida y
el baile eran la culminacién de dicha
festividad, pero actualmente los orga-
nizadores no cuentan con suficientes
medios para financiar estos eventos; in-

cluso los tradicionales faroles represen-
tan un costo dificil de cubrir, con lo que
en los ultimos afios la celebracién ha
decaido. Un proceso similar han ex-
perimentado otras fiestas patronales
barriales, como la del Sefior del Gran
Poder, celebrada el 8 de septiembre por
los vecinos del mercado 24 de Mayo,
la de San Francisco, la del Sefior de las
Angustias.

En Cotacachi, la fiesta de Santa
Ana, celebrada el 26 de julio, tuvo hasta
hace algunos afios especial realce. Era
una festividad de la que participaban
casi exclusivamente los indigenas de
las comunidades aledaiias, con el aus-
picio de priostes indigenas que recibian
el nombre de "Capitdn Coraza" y que
se hacian acompaiiar de chasquis y
yumbos (Obando, 1986:169). Duran-
te los dias previos los priostes y sus
ayudantes se encargaban de acarrear
hasta el pueblo trozos de lefia y made-
ra, que servia para construir unos co-
bertizos en los que se invitaba a comer
a los fiesteros, indigenas y mestizos, y
a las autoridades locales. En estos si-
tios, denominados "las mesas", se rea-
lizaba un significativo ritual que
Obando describe como sigue:

Desde que se iniciaban las mesas el
coraza era tratado como un verdadero
rey y sefior. Los indigenas no dejaban
que sus pies pisaran el suelo desnudo;
cubrian el suelo con telas para que el
pudiera descender del caballo. El ca-
pitdn correspondia a la gente de la
manera mds carifiosa. Se preparaban
verdaderos manjares para el coraza 'y
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era atendido en una mesa solo. El
llamaba dos o tres hombres de su
confianza y les convidaba sirviéndoles
el mismo de su parte (Obando,
1986:172).

El ceremonial se repetia durante
varios dias a la vez que durante las no-
ches se realizaban bailes en las casas
del pueblo y en las comunidades. El
dia 26 se efectuaba una gran procesion
"con la imagen empapelada de billetes
y con sartas de gallinas, huevos y has-
ta animales vivos" (Albuja, 1962:286).
Durante la procesién y al son de gru-
pos instrumentales indigenas, danzaban
chasquis y yumbos y "el coraza iba
acompaifiado de gente aguerrida y mu-
chos ayudantes vestidos a la espafiola
e innumerables ayudantes a pie"
(Obando, 1986:172). Cohetes, volado-
res y camaretas anunciaban la proce-
sién, y cada desplazamiento del capi-
tan coraza durante los dias previos; los
desfiles desde las comunidades hasta
el pueblo, encabezados por el coraza
montado sobre un caballo ricamente
ataviado, eran acompaifiados de musi-
cay danza.

Las descripciones anteriores su-
gieren una celebracién rica y muy cos-
tosa. Sin embargo hay que anotar que
los priostes contaban con la ayuda de
sus respectivas comunidades y que era
costumbre que los asistentes a los "ban-
quetes de las mesas" colaboraran con
comida y bebida. Por otra parte, los
relatos del ritual de la fiesta sugieren
el desenvolvimiento de un aparato sim-
bélico cargado de significados étnicos;
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aunque no se tiene suficientes elemen-
tos para precisarlos, la presencia de un
personaje ennoblecido, como el capi-
tin coraza, de chasquis, yumbos y es-
pafioles, insinda la puesta en escena de
un complejo juego de relaciones
interétnicas. La fuerza de tal represen-
tacion se ilustra en que, para la época,
la fiesta de la Jora, realizada en sep-
tiembre, repetia muchos de los perso-
najes presentes en la fiesta patronal
(Albuja, 1962:286).

La fiesta de Santa Ana de Cotaca-
chi no tiene en la actualidad, la tras-
cendencia que tuvo hasta mediados de
los ’60. Con la pérdida del sistema
organizativo tradicional, han desapare-
cido muchos de sus componentes: sus
personajes, los banquetes, gran parte de
la midsica y 1a danza. Se mantiene una
procesién de caracter popular y, al pa-
recer, ciertas expresiones tradicionales
en las comunidades (musica, baile, des-
files).

En Natabuela, 1a fiesta patronal es
la de la Virgen del Trénsito que se rea-
liza el 15 de agosto. Como la anterior,
fue una celebracién "bastante impor-
tante y pomposa" (Obando, 1986:130)
y con una fuerte participacion indi-
gena. En la actualidad dicha festivi-
dad muestra una tendencia a la
"mestizacién", pero hasta ahora man-
tiene el sistema de prios-tazgos y ele-
mentos caracteristicos de la religiosi-
dad popular. Por ejemplo, existe la
creencia de que la Virgen del Trénsito
"es brava" por lo que durante las vis-
peras se acostumbra rezar durante



varias horas en las casas de los priostes
pues se teme que al no hacerlo "la Vir-
gen mande los temblores" (ibid:130).
El dia 15 se realiza la procesién prece-
dida por la imagen y acompafiada de
banda (banda de pueblo, mestiza), vo-
ladores, camaretas y sartas. Ma4s tarde
los priostes reciben en sus casas a
quienes les acompafiaron; tienden un
mantel en el suelo sobre el que los in-
vitados depositan contribuciones en
alimentos, y todos juntos, sentados
en el suelo y formando un ruedo al-
rededor del mantel, comen y beben
chicha. La fiesta culmina en un gran
baile amenizado por la banda de
pueblo.

La fiesta de la Virgen de Trénsito
se celebra también en varios otros lu-
gares de la provincia (ver cuadro). En
Cahuasqui, por ejemplo, presenta mas
rasgos mestizos que indigenas; aqui los
priostes han sido reemplazados por
comités barriales, correspondiendo la
organizacion, en el afio recién pasado,
(1987 *) a los "priostes” del anejo de
Pugardn. Adn més importante es la ce-
lebracion que se realiza en La Merced
de Buenos Aires, siempre con partici-
pacién exclusivamente mestiza, la que
incluso atrae a pobladores de otras lo-
calidades, incluido Cahuasqui. En La
Merced se celebran las visperas con
misa, oraciones y un baile al son de la
banda de pueblo; al dia siguiente la pro-
cesién popular acompafiada también
por la banda y por la noche nuevamen-
te un baile. En ambos sitios los juegos

*  N.delE.

pirotécnicos son parte importante del
ritual.

En La Esperanza el santo patrono
es San Isidro, a quien se festeja duran-
te tres dfas consecutivos hacia media-
dos de febrero. Para esta fiesta existen
priostes de diversas comunidades del
sector, los que financian conjuntamen-
te la celebracion; parte importante de
"los gastos" se destina a comprar "ro-
pas nuevas al santo", a contratar una
banda y a reunir volateria. Para las vis-
peras se quema gran cantidad de
chamiza en la plazoleta del poblado y
se baila al son de la banda. El dfa del
santo se realiza una procesion, acom-
pafiada de la banda, cohetes, volado-
res, camaretas, una misa y mds tarde
se repite el ritual de la vispera (Obando
1986:217).

En Zuleta, las fiestas patronales se
dedican a Santa Marianita y se reali-
zan a fines del mes de mayo. La parti-
cipacién es fundamentalmente indige-
na, pero esta festividad presenta, en su
organizacidn, dos rasgos distintivos: en
primer lugar la hacienda, representada
por la esposa del propietario, se inclu-
ye entre los organizadores; en segundo
lugar, éstas son las mujeres de la co-
munidad. EIl grupo de mujeres se en-
carga "de reunir dinero para pagar la
banda, la volateria, el trago y la chicha
que se va a consumir” (ibid:252). La
participacién femenina es también
destacada durante el desarrollo de la
procesién, donde las mujeres van
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rodeando la imagen de la santa y que-
mando incienso; los hombres marchan,
por lo general, atrds. El dia de la fies-
ta, tras la procesién y la misa, se efec-
tia un baile y se realizan algunos
jue-gos; también en estos aspectos hay
elementos distintivos en relacion a otras
fiestas patronales, que se explican por
la presencia de la hacienda; por ejem-
plo, un rasgo caracteristico es que el
dia de la fiesta los organizadores

"tienen que ir llevando trapos que mds
tarde son imbuidos de manteca de los
puercos matados para la ocasion.
Cuando los trapos estdn amarillos, ha-
cen unos mechos y los atan a los ca-
chos de los toros para alumbrar la no-
che y divertir a la gente (ibid:252)

Ambuqui celebra su fiesta patro-
nal el 5 de Agosto y la dedica a su pa-
trona la Virgen de las Nieves. Esta era
una fiesta importante en el pueblo, a
cargo de priostes, pero en la actualidad
ha perdido mucho de su caracter masi-
vo y popular. La organizacion ha pa-
sado a un comité y desde entonces la
fiesta no se ha realizado en algunos
afios. Los disfraces y una serie de jue-
gos que formaban parte de esta cele-
bracién se han perdido por completo.
En otros poblados del Valle del Chota,
como en El Juncal, la celebracion de
Santa Rosa tuvo especial realce, con-
tando con la participacién de la "banda
mocha", bailes, volaterfa; actualmente
la fiesta de Santa Rosa ha perdido su
cardcter publico, para transformarse en
una "celebracién de particulares”, lo
que los pobladores atribuyen al hecho
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de que "ya no hay quien quiera hacer
de priostes debido a la situacién eco-
némica".

La fiesta de la Cruz se celebra el 3
de mayo en Caranqui. Aunque no se
trata de una fiesta patronal, su dedica-
ci6n al Sefior del Divino Amor hace que
tenga muchos de los elementos que
presentan las fiestas patronales en otros
pueblos mestizos. El rasgo distintivo
de esta celebracién es que "al atarde-
cer por todos lados del pueblo se que-
man gigantescos montones de chamiza
y volateria en general” (Larrea A,
1961:93). Actualmente se han incor-
porado a esta celebracién una serie de
eventos deportivos.

8.4.2'"Los Corazas' de San
Rafael

Aunque la fiesta conocida como
"los corazas" estd dedicada al santo pa-
trono del poblado de San Rafael, San
Luis Obispo, su desarrollo excede no-
toriamente el contenido de otras fies-
tas patronales. Es posible que an-
tiguamente otras de éstas tuvieran un
ritual tan rico como el que mostraba,
hasta comienzos de la presente déca-
da, la de los corazas; al menos un ri-
tual similar se aprecia en los relatos
acerca de la celebracién de Santa Ana
de Cotacachi. Sin embargo, ninguno
mantuvo hasta tan tarde la serie de ele-
mentos simbdlicos que llegaron a ser
caracteristicos de los corazas de San
Rafael, permitiendo la realizacién de



varios estudios acerca de dicha fiesta
(Andrade, et. al., 1982; Barahona,
1982; Ares, 1988) (1).

Ello amerita que dediquemos un
acdpite especial a esta festividad que,
curiosamente, tiene menor antigiiedad
que muchas de las resefiadas anterior-
mente. En efecto, el reconocimiento
de San Luis Obispo como patrono de
San Rafael se remonta aproximada-
mente a un siglo atras y tiene su origen
en el proposito del parroco de la loca-
lidad de crear una fiesta patronal en su
parroquia. Como ya se sefiald, la cele-
bracién de San Luis se realizé tradicio-
nalmente en Otavalo, ciudad de la que
dicho santo es su patrono; hasta alli
acudian los indigenas de San Rafael a
participar de la festividad. Se cuenta
que un parroco de San Rafael

ided la manera de obligar a los indios
a que celebraran sus fiestas en la pro-
pia parroquia. Buscé a un escultor 'y
le pidi6 que trabajara una imagen de
San Luis Obispo, igual a la que existia
en Otavalo. Un dia, un indio que pa-
saba por detrds de la iglesia, descu-
brié de pronto entre las paredes viejas
del convento una estatua de San Luis
Obispo. La noticia corrio de boca en
boca y a poco casi todo el pueblo esta-
ba contemplando la imagen y hablan-
do de la milagrosa aparicién de San
Luis Obispo. Entonces el cura invité a
las buenas gentes a entrar a la iglesia
ydespués de agradecer al cielo por este

favor divino, por haber permitido que
suceda este milagro en San Rafael, ex-
plicé que si San Luis ha hecho su apa-
ricion en este pueblo es porque quiere
que su fiesta se celebre alli mismo.
Desde entonces la fiesta de San Luis
Obispo se viene celebrando en San
Rafael... (Buitr6én, 1949:62-63; citado
en Ares, 1988) ).

La fiesta de San Luis adquiri6
pronto singular brillo y llegé a ser mas
conocida como fiesta de los corazas,
debido a que los priostes que la orga-
nizaban recibian la denominacion de
Capitan de corazas o simplemente co-
razas. Se celebr6 por alrededor de 90
afios hasta 1984, aunque en las tltimas
ocasiones con menor intensidad. Se
dice que antiguamente la fiesta fue
mucho mds suntuosa y prolongada y
que en algunos afios los priostes que
"pasaban el cargo" eran hasta 30 6 40
(Andrade, et. al., 1982:286; Ares,
1988:25). Paulatinamente el niimero
de corazas empez6 a disminuir: en
1974 hubo 7 priostes a cargo de la ce-
lebracién, en 1975 sélo uno y en 1976
solamente tres personas asumieron di-
chorol (Andrade et. al. 1982:280). Con
la disminucién de los priostes la cele-
bracién perdié mucha de su anterior
pomposidad.

Las causas para este decaimiento
que finalmente llega a la desaparicion
de la tradicional festividad, se sefiala-
ron en términos generales en pdginas

(1) Existen otras versiones sobre este hecho que son recogidas por otros autores. Al respecto
véase Andrade, et.al., 1982:286 y Barahona, 1982:258
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precedentes. En este caso particular,
fue importante la oposicion de las au-
toridades eclesidsticas locales a la con-
tinuacién de la celebracién, pero otro
factor que incidi6 en ello fue el alto
costo que significaba pasar €l cargo no
s6lo porque se trataba de una fiesta sun-
tuosa sino ademds porque cada prioste
debia financiar dos festividades en un
afio. La fiesta de corazas, a diferencia
de todas las demads fiestas patronales
existentes en la provincia, era un feste-
jo doble: se celebraba en agosto (Co-

razas de San Luis o Fiesta Grande) y
durante la Semana Santa (Corazas de
Pascua Florida o Fiesta Chica). Am-
bas ocasiones presentaban similares ca-
racteristicas.

Los preparativos de la fiesta se
extendian por varios meses. Quien
habia decidido pasar el cargo (o habfa
sido designado por el cura para ello,
modalidad que existié hasta mediados
del presente siglo) se preocupaba con
mucha anticipacién de solicitar la ayu-

Los corazas
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da de parientes, vecinos y amigos y, en
general, de todas aquellas personas que
de una u otra forma participarian de la
celebracion. Desde el comienzo de los
preparativos el futuro coraza recibia
permanentemente la colaboracion y los
consejos del Jatum-servicio, general-
mente una persona mayor con conoci-
miento de los aspectos practicos y ri-
tuales de la fiesta: "es como un maes-
tro de ceremonias para el ocupante del
cargo. Sabe qué tareas deben realizar-
se, cudndo y como..." (Ares, 1988:36).

Asegurado el concurso de sus pa-
rientes y amigos, el prioste debia pre-
ocuparse de tratar las cuestiones direc-
tamente relacionadas con el ritual: tra-
tar con el cura respecto a la misa, con
el teniente politico que autorizaba la
realizacién de diversos eventos, con la
banda, con las "vestidoras", duefias del
vestuario festivo y que ademds de
arrendar los "disfraces", eran las encar-
gadas de vestir y adornar al coraza. En
la consecucion de todos estos acuerdos
la participacién del jatum-servicio era
fundamental. Testimonios recogidos
por Ares (ibid:37) resaltan este hecho:

"el jatum-servicio va primero, donde-
quiera para tratar, dondequiera para
sacar trago, como ‘abugadu’ es él...va
donde la ropera, haciéndose como tai-
ta, va a hacer el documento” (ibid).

El comienzo del "paso del cargo”,
el primer acontecimiento con caracter
ritual, ocurria durante la conmemora-
cién del dia de Difuntos (2 de noviem-
bre). El Coraza acompaiiado siempre

del jatum-servicio y de todos aquellos
que formarfan su séquito duante la fies-
ta (yumbos, cuen-tayos, familiares,
amigos) acudia a casa de la vestidora
donde se servian una abundante comi-
da y bebian chicha de jora, todo paga-
do por el prioste. A esta ceremonia se
conocia como el "churui-butijai"
(ibid:45-46).

A partir de esta fecha toda la aten-
ci6n estaba puesta en la realizacién de
la "fiesta chica" (Pascua Florida), y
fundamentalmente en reunir dinero,
productos y utillaje que serian necesa-
rios para cubrir los gastos y atender a
los invitados. Momentos importantes,
ya cerca de la celebracién, contituian
la "minga de lefia" y la preparacién de
ciertos alimentos rituales como la
"buda" y la chicha de jora, teniendo
ambos como base al maiz.

En los dias previos a la celebra-
cién, una actividad inusual inundaba la
zona. Como una manera de anunciar
la fiesta

con cuatro dias de anticipacién se es-
cuchan en varias direcciones la miisi-
ca de las bandas indigenas que repi-
tiendo incesantemente una melodia re-
corren las diferentes comunidades
(Andrade, et. al, 1982:280)

En las casas de los corazas, la pre-
paracién de los alimentos se intensifi-
cay se construye la despensa, un cuar-
to improvisado que servird para alma-
cenar los alimentos y para alojar al co-
raza y su mujer durante toda la fiesta
(Ares, 1988:49).
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El Jueves Santo se cumplen una
serie de pasos previos a la celebracion.
Una comitiva, encabezada por una ban-
da indigena -3 6 4 miisicos que inter-
pretan pingullo, rondador y tambor- y
compuesta por el coraza, el jatum-ser-
vicio, cuentayos y acompafiantes, acu-
den al centro parroquial a entregar los
"agrados" a las autoridades civiles y
religiosas, a las vestidoras y al mismo
director de la banda mestiza. Este pro-
cedimiento llamado el "convidai", es
"una de las muchas obligaciones que
tiene que cumplir el coraza con aque-
llos que prestan sus servicios persona-
les" (Ares, 1988:49); los "agrados"
consisten en la entrega de panes y
otros productos: el cura pérroco lle-
van tres panes grandes y roscas de di-
mensiones parecidas; al teniente poli-
tico dos panes de los mismos y roscas;
a las vestidoras deben proveerles, ade-
ma4s de los panes y las roscas, de man-
teca, lefia, harina, gallinas, cuyes, pa-
pas; a los miembros de la banda ofre-
cen funda-mentalemnte trago
(Andrade, et. al, 1982:281). Cada uno
de estos agrados tiene por objeto com-
prometer el buen desempeiio de cada
obsequiado; en ocasiones, se aprove-
cha esta oportunidad para finiquitar
los contratos establecidos previamen-
te haciéndose los pagos correspondien-
tes. Por la tarde, las comitivas se reti-
ran a las respectivas comunidades don-
de los priostes comienzan a brindar
atencién a los invitados en sus casas;
en esta ocasion la atencién consiste ba-
sicamente en panes y roscas, trago y
chicha, y el acompaifiamiento de musi-
ca indigena.
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El dia Viernes Santo ocurre algo
similar. Algunos corazas han dejado
para este dia la entrega de los agrados.
Segin Andrade y otros, durante estas
visitas algunos corazas

se lamentan, en medio de la borrache-
ra 'y con gran preocupacion, sobre la
deuda que han contraido a raiz de la
fiesta, otros expresan orgullo de pasar
la fiesta y de gastar dinero en ella, aun
a costa de haberse endeudado (ibid).

El mismo dia viernes por la ma-
fiana, grupos de indigenas visitan el ce-
menterio, compartiendo alli alimentos.
Mas tarde, algunos indigenas llevan a
la iglesia trozos de madera con los que
construyen el Monte Calvario; parale-
lamente a la celebracién de la fiesta
chica de corazas, los mestizos del pue-
blo se encuentran conmemorando la
Semana Santa, de modo que esta 1lti-
ma actividad es, en cierto sentido, aje-
na a la fiesta chica y una contribucién
indigena a la festividad mestiza. Por
l1a noche del viernes, la comida, la be-
bida y la miisica continiia en las comu-
nidades; hay que sefialar que en estos
dias las fiestas en casas de los corazas
no incluyen el baile "debido a que no
se debe bailar en un dia santo"
(ibid:282).

Durante el dia sdbado se ultiman
detalles relativos al ritual del dia si-
guiente. Algunos corazas, acompafia-
dos de su respectivo jatum-servicio,
visitan a quienes representarin el pa-
pel de yumbos. Por la tarde cada cora-
za, acompaiiado siempre del jatum-



servicio y de los cuentayos, acude a la
casa de la vestidora a revisar el traje
que lucira el coraza el dia domingo. La
presencia de los cuentayos en esta vi-
sita es de gran importancia ya que en
este momento se precisan la cantidad
de joyas y adornos que componen la
vestimenta festiva, sobre la cual se de-
bera responder al finalizar la celebra-
cién. Los cuentayos registran minu-
ciosamente el vestido, tal como antes
han contabilizado con gran dedicacion
las contribuciones que familiares y
amigos hacen al prioste para ayudarle
a pasar la fiesta.

Ya desde la noche del sdbado, y
hasta la madrugada del domingo,
los corazas junto a su comitivas co-
mienzan a llegar a casa de las
vestidoras:

Comienza entonces el lento proceso de
vestir y adornar al coraza, realizando
un complejo peinado que consiste en
ensortijar su pelo en forma de bucles
(churos), remojando el pelo con chi-
cha muy dulce. Mientras la vestidora
le peina, el grupo de miisicos no cesa
de tocar, y como normalmente se en-
cuentra mds de un coraza en la casa,
la algarabia de miisica’y voces es gran-
de... cuando un coraza se encuentra
con otro se besan la ma-no mutuamen-
te, haciendo una genuflexion, cada uno
de ellos pide la bendicion a los servi-
cios del otro... asi mismo, también la
piden, tanto al entrar como al salir, a
la vestidora, al marido y demds miem-
bros adultos de la casa... besdndoles
la mano... (Ares, 1988:50).

Una vez concluido el peinado, el
coraza es vestido con el traje festivo,
lo que ocurre al amanecer del domin-
go. La vestimenta del coraza era ex-
traordinariamente vistosa y consistia
de:

a) Un pantal6n de bramante rosa cla-
ro y otro de tul banco por encima,
adornado con circulos y otras figu-
ras geométricas, hechas en papel
brillante de variados colores (azul,
rojo, verde, dorado), en cuyos cen-
tros van mullos plateados.

b) Sobre una camisa blanca, la
"cushma", especie de faldén que lle-
va el mismo tipo de adornos del
pantal6n; manguillos de tul con
pufietas adornadas del mismo modo
y con lentejuelas; una corbata azul;
y la gola adornada con papeles,
cuentas de colores, lentejuelas y un
gran fleco dorado.

¢) Zapatos de caucho o de cuero, blan-
cos; medias también blancas.

d) Sobre la cabeza, cubierta con un
pafiuelo azul, una especie de som-
brero en forma de media luna, re-
matado en lo alto con varias plumas
de colores y del cual cuelgan un
gran nimero de joyas (pulseras, co-
llares, aretes, medallones, muiie-
quitos, llaveros) que le cubren to-
talmente la cabeza y el rostro; a
ambos lados el sombrero lleva como
adornos: prendedores, botones, flo-
res de papel brillante, bambalinas
que semejan perlas, argollas dora-
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das, todo esto sobre un fondo de
papel dorado.

e) La cara, casi siempre cubierta por
las joyas que cuelgan del sombre-
10, se cubre a veces con una tela de
oropel. En otros casos, la cara va
pintada de blanco con carmin rojo
en las mejilas y en los labios.

f) Completan la vestimenta: guantes
blancos, collares, un paraguas ne-
gro y un bastén dorado que remata
en un ramo de flores de papel de
varios colores (Ares, 1988:26-27)
(Andrade, et. al., 1982:284-285).

Una vez ataviados con esta rica
indumentaria, los corazas y sus acom-
pafiantes regresan a las comunidades
en espera de que la banda mestiza ven-
ga a "recogerles" para iniciar la mar-
cha hacia la plaza del pueblo. Cuando
los priostes eran numerosos, la banda
tenia que dividirse en grupos pequeiios
para poder acompafiar a todos.

Cada comitiva la encabezan los miisi-
cos indigenas: uno toca el bombo,
tres el rondador y dos la flauta. Si-
guen los yumbos, generalmente tres,
que vienen a caballo y llevan atadas a
la cintura unas sartas de plata que sa-
len del traje del coraza; varios indige-
nas ayudan a alzar las sartas. A conti-
nuacion va el Coraza, generalmente
sobre un caballo con un manto de tela
de razo adornado con papel brillante,
cubierto con un paraguas que lo sos-
tiene un indigena a su lado: lo acom-
pafia el loa, que es un nifio mestizo.

Todos ellos van rodeados por indige-
nas de ambos sexos. Cierra la comiti-
va la banda mestiza... De tiempo en
tiempo estallan petardos (Andrade, et,
al, 1982:284).

Ares (1988:51) describe en forma
similar la procesién de entrada al pue-
blo, pero en cambio pone delante de
los miisicos indigenas a los coheteros,
tras los yumbos a la mujer del coraza y
a la del cuentayo que cubre al coraza
con cl paraguas, y el coraza y el loa
aparecen caminando, en lugar de ca-
balgando.

Antes de ingresar a la iglesia, las
comitivas dan grandes rodeos. En el
templo, los corazas se sientan a ambos
lados del altar mayor, rodeados de sus
loas y yumbos. Tras la misa todos los
asistentes salen en procesion: "adelan-
te iba un nifio mestizo con una cruz,
luego seguia el cura, atrds San Luis
cargado por un indigena y, por dltimo,
los corazas seguidos de varios indige-
nas" (Andrade, et. al., 1982:284). Ter-
minada la procesion, los diversos gru-
pos se ubican en las esquinas de la pla-
za, donde permanecen por varias ho-
ras comiendo, bailando y bebiendo.
Mis tarde la fiesta continda en las co-
munidades, en las casas de los corazas.

De acuerdo con Ares (1988) todo
este ritual del dia domingo, que se de-
nomina el "cultu-punlla”, es el antece-
dente del dia mas solemne y significa-
tivo de la celebracion, el "pasai-punlla”.
En éste, se repite la entrada al pueblo:
"la procesién mantiene el mismo orden
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que la del dia anterior, pero con mucha
mds solemnidad" (ibid:56). Esta vez
corazas, loas y yumbos van montados
a caballo. En el trayecto hacia el pue-
blo, en este mismo y en el parque, la
comitiva se detiene numerosas veces,
ocasién que aprovechan para bailar.

Ahfi bailan el coraza, los yumbos y el
loa, montados a caballos... el baile tra-
za un circulo en un sentido y en otro:
a veces estdn demasiado bebidos para
mantenerse sobre las monturas y lo
hacen a pie, cogidos de las manos,
uniéndoseles algunas de las mujeres...

(ibid)."

Tras este ritual en que por primera
vez los yumbos y el loa desempeiian
un papel activo, vienen las actuaciones
centrales de estos personajes. Cuando
la procesion llega a la iglesia, el loa
recita "con gestos teatrales mecanicos,
una larga composicion, la loa... donde
se alaba a San Luis y se dan vivas al
capitdn de corazas y sus ayudantes"
(ibid). El loa recita montado sobre su
caballo mientras a su lado, un poco
atrds, estd el coraza, y en frente perma-
nece el jatum-servicio. Terminada la
loa, el grupo vueve a repetir la escena
del dia anterior: comen, beben y bai-
lan en las esquinas de la plaza.

Mis tarde se realiza el "limai", a
juicio de Ares el momento mds signifi-
cativo de la celebracion:

el coraza echa a correr sobre su caba-
llo, perseguido de cerca por los
yumbos, quienes con gran algarabia le
arrojan caramelos en la cara. El co-
raza trata de esquivarlos, pero no
puede para ello taparse el rostro... Esta
persecucion o limai se hace alrede-
dor de la plaza e incluso por el pue-
blo... la agresion dura hasta que el
coraza resulta herido en el rostro,
echando sangre, recibiendo el que esto
consiga un mediano (ibid:57) (2).

Antiguamente eran cuatro los
yumbos que acompaiiaban y atacaban,
al coraza. En los tiltimos afios en que
se realizo la fiesta eran sélo dos o tres.
Los yumbos llevaban también un traje
festivo especial:

llevan unos bombachos muy anchos
hasta media pierna, de color azul y al-
gunos rosa claro; unas medias blan-
cas y tenis blancos; casaca igual al
bombacho, todo ello adornado con ti-
ras de papel de colores. Llevan la cara
pintada de blanco con redondeles ro-
Jjos en las mejillas y un pafiuelo azul
en la cabeza. Su traje pues, es muy
similar al de un payaso de circo (Ares,
1988:31).

El pasai-punlla se repite al dia si-
guiente, y en algunas ocasiones por dos,
tres y hasta cuatro dias mds. Durante
los dias posteriores la fiesta continia,
hasta por dos semanas, en casa de los
corazas, con comida, bebida, miisica y
baile, y también con algunos rituales

(2) Obando (1986:53) seiiala que los yumbos tratan de pegarle al coraza con raspadura.
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adicionales: bafios, comidas junto a los
pogyos, el "bodai" (entrega de media-
nos a quienes han ayudado a pasar el
cargo), el "uma-pascai" (devoluci6n del
traje de coraza a la vestidora), y el
"ucufichai" (barrido de la casa del co-
raza con ortigas) (ibid:58-69).

Toda esta extensa celebracion vol-
vera a realizarse, con un ritual muy si-
milar, hacia mediados de agosto. En-
tre los pocos rasgos distintivos que pre-
senta la Fiesta Grande en relacién a la
Fiesta Chica, hay que sefialar la mayor
trascendencia que alcanza en la prime-
ra la procesi6n de la imagen de San
Luis Obispo y la presencia en la mis-
ma del champis y la chicha del yamor,
que no se consumen en la fiesta chica.

El trabajo de Berta Ares, que he-
mos citado en extenso en este punto,
junto con entregar una completa des-
cripcion de una de las dltimas celebra-
ciones de Corazas, ofrece un interesan-
te andlisis de la misma. La autora exa-
mina en profundidad los mecanismos
a través de los cuales se expresan en
esta festividad los tradicionales princi-
pios de reciprocidad y redistribucion,
develando las funciones sociecon6-
micas de la fiesta. Por otro lado, mues-
tra c6mo en el contexto ceremonial se
expresa la oposicién entre mitades, la
organizacién dual, "cuyas connotacio-
nes sociales y simbdlicas parecen ha-
ber perdido valor con el tiempo"
(ibid:99). Finalmente, a través del ané-
lisis del ritual del pasai-punlla y espe-
cifica-mente del limai, concluye en que
la caracteristica fundamental de la fies-

ta es la ambigiiedad, expresada en un
combate fingido en el que se prueba ni-
tidamente la superioridad de un bando
(los yumbos) frente a la inferioridad de
otro (los corazas) sin que ninguno de
ellos tenga, sin embargo, un simbolis-
mo que permita una clara identifica-
cion: la nitida superioridad de los
yumbos se diluye en cuanto yumbos y
corazas representan, cada cual simul-
tdneamente, un sistema dominante y
otro dominado, es decir, son a la vez
"espafioles" e "indigenas". De esta ma-
nera, el combate muestra, al mismo
tiempo, la superioridad del espaiiol so-
bre el indigena y la de éste sobre aquel.
En definitiva, para Ares la fiesta de
corazas expresa la ambigua situacion
cultural que vienen viviendo los indi-
genas otavalefios (ibid:119-125).

8.4.3 Semana Santa y Corpus
Christi

La celebracion de la Semana San-
ta se encuentra ampliamente difundida
en la provincia de Imbabura: se reali-
za casi en todos los pueblos y ciuda-
des, y se trata de una conmemoracion
de la que participan fundamentalmen-
te los sectores mestizos. Para éstos, no
obstante su intervencién activa en al-
gunas de las fiestas patronales, en Cor-
pus y, a su manera, en el dfa de Difun-
tos, la Semana Santa constituye la fes-
tividad religiosa mds importante y ge-
neralizada y la ocasién més propicia
para renovar y reforzar su fe. Ello re-
vela algunas caracteristicas centrales
del catolicismo popular que viven los
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mestizos: una gran devocién a la ima-
gen de Cristo martirizado, un fuerte
simbolismo depositado en la figura de
la cruz, la confianza en el sufrimiento
y en la penitencia como medios para
aproximarse a Dios y ganar la vida eter-
na, un ritual -dentro del cual las proce-
siones ocupan un lugar preponderan-
te- en que domina lo doliente por so-
bre lo festivo.

En general, la celebracién de la
Semana Santa mestiza consite en una
representacion dramdtica de la pasion,
muerte y resurreccion de Cristo. En su
organizacién y en su desarrollo parti-
cipan una serie de agrupaciones -co-
fradias-, entre las que destaca, por su
presencia en todos los lugares, la de los
Santos Varones; otras cofradias son la
de los Caballeros de la Virgen, los Es-
clavos de la Virgen, los Soldados Ro-
manos, etc. El ritual de esta celebra-
cién es similar en todos los pueblos:
la procesidn del Via Crucis, el encuen-
tro, la construccién del Monte Calva-
rio, la prédica de las "siete palabras”,
el descendimiento y una procesion pos-
terior, la misa de gloria, son momentos
claves del ritual en cada lugar.

En San Rafael, la celebracion de
la Semana Santa corresponde casi ex-
clusivamente al grupo mestizo ya que
paralelamente a ella los indigenas se
encuentran festejando los Corazas de
Pascua Florida; sin embargo, en unos
pocos aspectos ambas festividades se
interrelacionan. La celebracién mesti-
za se inicia el Domingo de Ramos, con
la tradicional bendicién de "los ramos"
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y se prolonga hasta el Viernes Santo por
la noche. El dia miércoles se realiza
un viacrucis al interior del templo, lo
que se repite al dia siguiente previa-
mente a la celebracién de la misa.

El ritual mas elaborado correspon-
de al Viernes Santo. Durante la mafia-
na de este dia los indigenas, como par-
te de su propia fiesta, la de corazas, y
como contribucién a la celebracién
mestiza, acuden a la iglesia trayendo
ramas y trozos de eucalipto con los que
construyen el Monte Calvario; al cen-
tro de éste queda una gran cruz con la
imagen de Cristo Crucificado. Por la
tarde se realiza la prédica de las siete
palabras, a cargo de especialistas. Por
la noche se escenifica el descendimien-
to: frente al Monte Calvario, un ora-
dor pronuncia una prédica en la cual
"se mencionan insistentemente los su-
frimientos y se los ilustra con ejemplos
de la vida cotidiana del mestizo; el
orador se dirige a la cruz d4ndole un
alto valor simbdlico..." (Andrade, et.
al., 1982:279); luego los Santos Varo-
nes proceden ceremoniosamente a des-
cender el cuerpo de Cristo de la Cruz:
vestidos de blanco, los Santos Varones
realizan esta operacién con sumo cui-
dado y respeto. Concluido el descen-
dimiento se inicia la procesion, en ella
"intervienen principalmente nifios
mestizos que llevan los disfraces mas
vistosos y representan personajes de la
Biblia" (ibid). Participan también los
Santos Varones, las Almas Santas y casi
toda la poblacién mestiza del pobla-
do. Las Almas Santas son mestizos e
indigenas que llevan unos disfraces



consistentes en "estructuras de madera
liviana de unos tres a cuatro metros de
alto, forradas de telas, blancas o negras,
dando la forma de un obelisco" (ibid).
Muchos de los participantes en la pro-
cesion llevan velas encendidas.

En Atuntaqui, la celebracién de la
Semana Santa, manteniendo el esque-
ma general, presenta algunos rasgos
especificos. Las ceremonias se prolon-
gan de domingo a domingo: se inician
con la bendicién de los ramos y culmi-
nan con la Misa de Gloria; sin embar-
go el ritual mds importante ocurre los
déas Jueves y Viernes Santo. El jueves
por la mafiana se realiza el "encuen-
tro" de la Virgen con el Sefior; para esto,
la parroquia cuenta con una imagen de
la Virgen que mueve los brazos, la ca-
beza y llora. Por la tarde se efectia la
ceremonia conocida como "los monu-
mentos": previamente se han construi-
do en las iglesias de la ciudad escenas
con representaciones biblicas, las que
son visitadas por la gente durante esta
tarde; mientras los pobladores visitan
los monumentos, afuera de las iglesias,
bandas de pueblo interpretan miisica
finebre.

El Viernes Santo desde las 12h00
hasta las 15h00, se efectia en la igle-
sia principal "las tres horas"; durante
este lapso la gente acude a la iglesia a
escuchar la prédica de "las siete pala-
bras", mientras en el portal de la igle-
sia dos "cucuruchos negros" reciben la
limosna de los asistentes. Por lanoche
se procedia a realizar el "descendimien-
to", a cargo, como en casi todos los lu-

gares, de los Santos Varones. Una vez
que la imagen de Cristo era bajada de
la cruz, los Santos Varones la llevaban
hasta el Santo Sepulcro, una hermosa
construccién tallada en madera al inte-
rior del templo. En Atuntaqui, los San-
tos Varones son doce y conforman una
cofradia en la que el cargo se hereda
de padres a hijos primogénitos; durante
las ceremonias visten tinicas blancas.
Los Soldados Romanos, personajes
también caracteristicos de esta celebra-
cién, quedan custodiando el Santo Se-
pulcro.

Tras el descendimiento se realiza
la procesién; diversas imédgenes son
paseadas en unas enormes andas, ador-
nadas con flores y espermas, que car-
gan hasta 20 o més personas. En los
ultimos afios, las andas han sido reem-
plazadas por carros alegéricos. La pro-
cesién va visitando las "estaciones",
que son altares colocados en las esqui-
nas. Algunos afios los altares
esquineros han sido reemplazados por
la representacion de cada una de las
estaciones por un carro alegérico, for-
mando parte de la misma procesion.

Paralelamente a este conjunto de
ritos se ponfan en accién otros elemen-
tos simb6licos. Asi por ejemplo, des-
de el dia jueves, y luego de realizado
el "encuentro”, la imagen de la Virgen
permanecia cubierta por un velo mo-
rado junto a una cruz; esto se conoce
como "la soledad de Maria". Asi mis-
mo, desde ese dia, se silencian las cam-
panas de la iglesia ("morfan") y la gen-
te es convocada a las diversas ceremo-
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nias con el sonido de matracas. Ello
ocurre hasta el dia domingo por la ma-
flana, cuando la Virgen es descubierta
y las campanas llaman a la celebracién
de la Resurreccion de Cristo (Misa de
Giloria).

En Cahuasqui, como en Atunta-
qui, la Semana Santa es una celebra-
cién mestiza tradicional que continda
teniendo vigencia. En este caso en la
organizacion de la misma participan de
manera especial dos cofradias o her-
mandades: la de los Santos Varones y
la de los Esclavos de la Virgen, y en su
desarrollo gran parte del pueblo e in-
cluso muchos cahuasquefios que viven
en otros lugares del pais y regresan para
esta ocasion. El ritual se concentra en
el Viernes Santo; los dias previos son
preparatorios, especialmente el jueves,
al que se llama "dia de la fanesca", que
se destina a acomodar la iglesia 'y a
construir el Monte Calvario.

Corazas &&
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El Viernes hay una primera proce-
si6n al medio dia en la que se escenifica
"el encuentro” ("procesion del encuen-
tro"). En diversos lugares del pueblo
se han levantado altares que represen-
tan cada una de las estaciones del via-
crucis y que son visitados por la proce-
sién. Por la noche se realiza el descen-
dimiento en el que intervienen los San-
tos Varones. Alrededor de las 10 de la
noche se efectia la procesion final, vi-
sitando nuevamente las estaciones, du-
rante la cual muchos asistentes cargan
velas encendidas. En ambas procesio-
nes hay algunas personas que cargan
cruces de madera o de chaguar-quero
(penco) y participan los esclavos de la
Virgen, vestidos de cucuru-chos azul
marinos o morados, y los Santos
Varones vestidos completamente de
blanco.

La Semana Santa se celebra tam-
bién en Caranqui donde tiene caracte-
res muy particulares. La procesién del




encuentro de la Virgen con Jests se
realiza una semana antes de la Pascua,
con la participacién activa de las es-
cuelas del pueblo. El Viernes Santo se
compone el Monte Calvario y por la
noche se efectda el descendimiento, en
el que como en todos los lugares des-
empefian un papel importante los San-
tos Varones. A diferencia de lo que
ocurre en otros sitios, en Caranqui tras
el descendimiento no hay una nueva
procesién. La resurreccion se conme-
mora el Sdbado Santo; ello obedece a
que en este dia se celebra la tradicional
"pesa del ganado", antiguamente en el
estadio y desde hace algunos afnos en
una plazoleta; en la ocasion, el gana-
do es pesado y vendido por piezas, y
ya durante este dia se puede comer car-
ne, alimento prohibido durante los dias
de Semana Santa.

En Pimampiro, la celebracién de
Semana Santa presenta también cier-
tos ribetes particulares, puesto que las
festividades se inician con un aconte-
cimiento ajeno al hecho religioso, "la
feria de los cambios", que se realiza el
S4dbado de Ramos y que consiste en
el trueque de productos entre negros
que suben desde el valle e indigenas
que bajan de las partes altas. Al dia
siguiente se efectia la bendicion de los
ramos y luego las ceremonias se
reinician el Jueves Santo con "el ser-
moén de las siete palabras", evento al
que sigue la procesién del encuentro.
La noche del jueves y la madrugada del
domingo se realizan "las tres procesio-
nes delacruz": alas9delanoche,ala
medianoche y a las 4 de la mafiana. El

Viernes Santo se construye el Monte
Calvario y por la noche se efectia el
descendimiento y la consiguiente pro-
cesién, ocasiones en las que destaca el
desempefio de los Santos Varones y de
los Cucuruchos.

A la celebracion de Semana Santa
en Pimampiro acuden masivamente los
negros del valle del Chota, en especial
a las ceremonias del viernes por la no-
che. En los poblados del valle, esta fes-
tividad no se celebra, pero hay testi-
monios de que al menos en El Chota y
en Carpuela se celebraba "en el tiempo
de los patrones" (haciendas). Sélo en
Ambuqui se realiza atin una procesion
que recorriendo el pueblo visita los dis-
tintos altares en que se escenifican las
estaciones del via-crucis, esto ocurre
durante tres dias consecutivos (Jueves,
Viernes y Sabado Santos).

Dejamos para el final la descrip-
cién de la conmemoracién de la Sema-
na Santa en Cotacachi ya que éste es el
tinico lugar en que la festividad cuenta
con una significativa presencia indige-
na y muestra, consecuentemente, una
serie de rasgos distintivos. Aunque al-
gunos rituales y personajes de la cele-
braci6n son similares a los ya descri-
tos -el descendimiento de los Santos
Varones, por ejemplo- aparecen aqui
Nuevos personajes y ceremonias y aun-
que las mds importantes de éstas se
escenifican en la ciudad, otra parte tie-
ne lugar en las comunidades.

En la organizacién de la cele-
bracién tienen un papel central los
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Hamados "fundadores" que existen en
varias de las comunidades aledafias al
poblado: se trata de indigenas que po-
seen la imagen de un santo en torno a
la cual se realizan los diversos rituales
que conforman la festividad; en
Tunibamba, por ejemplo, hay la ima-
gen de "La Sangre de Cristo" y tam-
bién la de San Pedro, con sus respecti-
vos fundadores y devotos (Silva,
Araque, et. al., 1982:375-376).

En las comunidades, la celebra-
cién se inicia quince dias antes del
Miércoles Santo, periodo durante el
cual los indigenas acuden a la casa del
fundador a rezar la novena. Ya duran-
te la Semana Santa, en los dias previos
al miércoles, se realizan una serie de
actividades preparatorias: se organiza
una minga para tener limpio y despe-
jado el camino que lleva hasta la casa
del fundador y el patio de la misma
(ibid:376); ademads, el fundador invita
"a todos los hombres de su comuna a
recoger lefia y a amontonarla en el pa-
tio frente a su casa" (Obando, 1986:
159); finalmente, familiares y amigos
del fundador acuden hasta su casa tra-
yendo "gallinas, huevos y otras cosas
que se servirdn para los dias posterio-
res" (ibid). En la ejecucion de estas
tareas hay ya una notable animacién
reforzada con la presencia de misicos
que interpretan melodias indigenas y
con la explosién de camaretas, volado-
res y sartas. Tienen una participacion
destacada, ademds del fundador, los es-
clavos y regidores, devotos del santo
que colaboran activamente en los
prepartivos; uno de éstos, el esclavo
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mayor "es el encargado de recoger las
limosnas para la celebracién" (Silva,
Araque, et. al., 1982:376).

Desde el Miércoles Santo se ini-
cia la "velacién de la imagen; los de-
votos visitan al santo en casa del fun-
dador llevando espermas que quedan
encendidas sobre las andas en las que
se coloca laimagen. Elfundadory sus
familiares cercanos brindan comida y
bebida a los asistentes. Al anochecher
de este dia, desde cada comunidad, una
procesién se dirige hacia Cotacachi; en
ella participan las guioneras y los
sahumeriantes o sahumadores, como
personajes centrales, ademas de los
miisicos y devotos en general.

La procesion, saliendo desde
Tunibamba a Cotacachi se inicid a las
7:45 p.m. y se desarollo en un ambien-
te de risas, charlas y ausencia de re-
zos o cantos. En San José, la proce-
sion se unio a la de la Virgen de Dolo-
res. A las 8:45 p.m. se llegé a
Cotacachi y a medida que las restan-
tes comunidades que habian llegado
tomaban ubicacion, se reunia cada vez
mayor cantidad de personas alrededor
de la plaza principal... (Silva, Araque,
et. al. 1982:377).

Las guioneras son:

campesinas ataviadas como sa-
cerdotisas, con vestidos blancos, trans-
parentes, con fondo vivo, decorado con
lentejuelas, oropeles, etc. Llevan co-
llares, manillas de corales y anillos en



las manos. En la cabeza llevan som-
breros de paja, adornados con diferen-
tes cintas de colores y plumas vistosas
de ave. Sobre las espaldas un pafiue-

lo, sobre el cual caen los cabellos suel-
tos (Obando, 1986:162).

Los sahumadores o sahumeria-
ntes, ataviados también de un vestido
especial, acompaiian a las guio-neras
quemando incienso. Cuando ya todas
las comunidades han arribado a la pla-
za de la ciudad, se inicia, hacia las 10
de la noche, una gran procesion:

cada comunidad con su respectiva ima-
gen, formando una sola columna, dio
vueltas por todas las calles del pueblo
hasta las doce de la noche mds o me-
nos, hora en la que, en algunos casos
cantando y rezando, los devotos regre-
saron a sus comunidades (Silva,
Araque, et. al., 1982:377).

Durante las procesiones las
guioneras sostienen en la mano dere-
cha "un palo en cuyo extremo superior
se embona una cruz de la que cuelgan
dos cintas o cordones; éstas las toman
las campesinas vestidas igual que las
guioneras que marchan a uno y otro
lado" (Obando, 1986:162).

Ma3s tarde la festividad continda en
casa de los fundadores. El mismo ce-
remonial se repite el Jueves Santo, pero
a diferencia del dia anterior hay mayor
fervor religioso ya que durante la pro-
cesibn se cantan en quichua los diver-
sos momentos de la pasién de Cristo.
El Viernes Santo, la celebracion de los

indigenas se inicia con el "huaccha-
carai", que consiste en una visita al ce-
menterio donde, junto a la tumba de sus
familiares muertos, consumen alimen-
tos y rezan. Hacia el mediodia se rea-
liza una nueva procesién por las calles
de la ciudad que, a diferencia de las an-
teriores, cuenta con una importante
participacién mestiza y de la banda
municipal. Las imigenes llevadas en
andas son numerosas, pero destaca la
del Sefior de la Agonia que va rodeada
por guioneras y sahumeriantes de to-
das las comunidades. Participan tam-
bién de esta procesién numerosas co-
fradias de mestizos. Tras la procesién,
la imagen del Sefior es colocada en la
Cruz (Monte Calvario) al interior de la
iglesia. La gran mayoria de los indi-
genas se retiran a sus comunidades don-
de se realiza, en casa de los fundado-
res, el "almuerzo"; de éste participan
casi s6lo los hombres, sentados sobre
esteras en el piso (Silva, Araque, et.al.,
1982:378-379).

El resto del ritual que se verifica
en laiglesia de Cotacachi es fundamen-
talmente de los mestizos: a mediodia
se escenifican "las tres horas" con la
prédica "de las siete palabras", y por la
noche el descendimiento. El sabado se
descubren los santos, que han perma-
necido tapados con velos morados, y
el domingo se realiza la Misa de glo-
ria. Para los indigenas estos dias son
una ocasién para comer, beber, cantar
y bailar en sus comunidades.

En Cotacachi se celebra también
1a fiesta de Corpus Christi, la cual se
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organiza segun el sistema de priostaz-
gos y en la que participan las comuni-
dades indigenas aledafias a la ciudad.
Los priostes, con la colaboraci6n de sus
respectivas comunidades, construyen
unos cobertizos llamados "las mesas”
en los que atienden a los invitados (esto
es similar a lo que ocurre en la cele-
bracién de Santa Ana); paraellos cuen-
tan con los aportes de familiares y ami-
gos y en general "todos los que asisten
llegan con sus obligaciones" (Obando,
1986:162). Durante los "banquetes”
hay permanentemente musica indige-
na y pirotecnia.

El ritual central de esta festividad
es lo que se conoce como "la danza de
los abagos"; numerosas comparsas,
compuestas de ocho bailado-res cada
una, recorren las principales calles de
la ciudad; de los ocho, cuatro son
abagos y cuatro son danzantes:

Los abagos se visten como europeos,
pero en harapos, mdscaras, pelucas,
sin calzado; llevan en su mano dere-
cha un baston ristico con curvas na-
turales... tienen un aspecto horrible y
los nifios los ven como si fueran el mis-
mo demonio... Los danzantes en cam-
bio visten de dngeles, con alas y tini-
cas de tela blanca vy fondo vivo, y
adornos de lentejuelas y oropeles.
Calzan medias y zapatos blancos, em-
puriando con la mano derecha un ma-
chete fino. Llevan sombrero de paja 'y
en el costado de la ala levantada va
una pluma vistosa de ave; amarran un
pafiuelo al cuello y cifien cascabeles
en los tobillos. Otras veces, en lugar
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de los sombreros, usan coronas de dn-
geles hechas de carton 'y forradas con
papel plateado. Los que no llevan
mdscara llevan pintada la cara

(ibid:162).

Al son de pingullos y tambores,
abagos y danzantes simulan una lu-
cha, chocando bastones y machetes,
que simboliza el enfrentamiento entre
el bien y el mal. Luego bailan en cir-
culo o avanzando sinuosamente, hasta
quedar nuevamente frente a frente y
volver a escenificar la lucha. A ratos,
los abagos montan sobre sus bastones,
como si cabalgaran, y embisten contra
los observadores. "Cuando han termi-
nado el baile, abagos y danzantes van
en linea hasta colocarse frente a los mu-
sicos y frente a ellos forman cruces
en el suelo" (ibid:165). La entrada de
las comparsas a la plaza, antes de ini-
ciar todo este ritual, es espectacular; al
estallido de camaretas y voladores,
irrumpe la muisica y los bailadores se
disputan los sitios mds destacados del
lugar.

La fiesta de Corpus Christi se ce-
lebra también con singular brillo en
Atuntaqui; es la principal fiesta reli-
giosa de esa localidad. Las festivida-
des comienzan el dia jueves con la vi-
sita a "los cuatro altares" construidos
en el parque central. El viernes, las
"visperas", se realiza la primera proce-
sién con banda de miisicos y juegos
pirotéc-nicos. Para el sdbado se
escenifican un conjunto de ceremonias
que en otros sitios corresponden a la
Semana Santa: la composicién del



Monte Calvario, "las tres horas" y, por
lanoche, el descendimiento. El domin-
go se realiza una segunda procesion
que, como la anterior, va encabezada
por el "palio", un objeto a manera de
cubierta sujeto con cuatro palos que
s6lo pueden llevar los "nobles" del pue-
blo, la gente adinerada y las autorida-
des; éstos van rodeando al cura que, en
el centro, lleva la Custodia. La proce-
sién recorre las calles principales visi-
tando "los seis altares" (se levantan dos
mds que el dia jueves). La celebracién
culmina el dia domingo por la noche
con la realizacién de lo que se llama
"la guerra": antiguamente, mientras
esta fiesta fue organizada por priostes,
ésta consistia en una competencia en-
tre éstos en la que se encendian mu-
chos fuegos pirotécni-cos: castillos,
camaretas, truenos, cu-yes, globos, etc.;
mas tarde, cuando la organizacién pasé
a manos de un comité (y de cofradias
religiosas), la guerra empez6 a ser so-
bre todo una gran "reventadera" de
camaretas y voladores por todo el po-
blado y, algunos afios, fuegos piro-téc-
nicos en el parque. Una particularidad
de la fiesta de Corpus en Atuntaqui es
que en estos dias se elabora y se con-
sume la melcocha.

En Natabuela la fiesta, del Corpus
tiene también gran importancia. En
varios lugares del pueblo se levantan
altares "adornados con telas, flores y
catulos" (Obando, 1986: 130). La mu-
sica y la danza tienen, en este caso, es-
pecial realce y la procesion que se rea-
liza en esta ocasion es incluso més con-
currida que la que se hace para San

Pedro. La celebracién de Corpus en
Natabuela se asemeja mucho a la de
San Pedro (ver punto 8.5. en este capi-
tulo).

8.4.4 Dia de difuntos

Tanto la poblacién mestiza como
la indigena dedican el 2 de noviembre
de cada afio a conmemorar a los muer-
tos, aunque el término conmemorar
(traer a la memoria, recordar) refiere
mas la actitud mestiza que la indigena.
Para los indigenas, el hecho de 1a muer-
te tiene connotaciones especificas (ver
cap. Religiosidad Popular): los difun-
tos estdn siempre presentes entre los
vivos y consecuentemente el ritual del
2 de noviembre es mucho mas para
agradarlos que para recordarlos.

En algunas areas, como en Cota-
cachi, la celebracién se inicia el dia 1°
con un ritual preparatorio de lo que
vendr4 el dia siguiente: comparsas for-
madas por tres indigenas:

el uno vestido de dngel, el otro lleva
una campanilla y el otro una vasija de
agua bendita, recorren el poblado vi-
sitando casa por casa; en cada hogar
dicen algunas frases en castellano,
hacen sonar la campanilla y riegan
agua bendita para que huya el supai
(demonio)... y solicitan colaboracion
en panes, huevos, viveres en general

(Obando, 1986:153).

El dia 2 de noviembre, los diver-
sos cementerios se ven invadidos de
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gente. En Otavalo, por ejemplo, don-
de el cementerio de indios se encuen-
tra separado del de los mestizos, unos
y otros acuden a "celebrar" a los muer-
tos. Los mestizos lo hacen vestidos a
la manera corriente pero utilizando pre-
ferentemente prendas obscuras, llevan-
do flores y espermas, y ya en el cemen-
terio se dedican a adornar y a arreglar
las tumbas de sus deudos. No realizan
ningtin tipo de ceremonia especial, a
excepcién, en algunos casos, de ora-
ciones.

Los indigenas, ataviados con sus
vestimentas tipicas, quizds m4s elegan-
tes que cotidianamente, van llevando
flores, coronas de papel (de preferen-
cia de colores morado, negro y blan-
co), cruces, espermas y lo que llaman
el "ricurishca": ollas de comida, hue-
vos cocidos, panes, frutas, alimentos en
general. Junto a las tumbas permane-
cen sentados largo rato, comiendo,
bebiendo y conversando. Algunos es-

pecialistas, los "rizadores", son reque-
ridos por los grupos familiares para que
recen por sus parientes muertos, a cam-
bio de lo cual les obsequian alimentos,
especialmente huevos y panes, y en
ocasiones dinero. Los rizadores, de
preferencia hombres, "dan rezando" y
Io hacen con una serie de gesticulacio-
nes y movimientos rituales y a veces
dramaticos, mientras derraman agua
bendita con un clavel rojo, los rezos se
hacen en quichua y en espaiiol; los pa-
rientes observan y continian comien-
do y conversando. Los rezos en
quichua incluyen oraciones catdlicas e
invocaciones a los cerros y a los ele-
mentos de 1a naturaleza divinizados por
la cultura indigena. Cuando el grupo
familiar se retira, dejan sobre la tumba
alimentos, flores y coronas de papel;
se supone que los alimentos servirdn
para el muerto en su otra vida.

La preparacién de los alimentos
que se consumen y se brindan en este

Corona mortuorias
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Rezador, Otavalo

Dia de Difuntos, Indigenas
en el Cementerio, Otavalo
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ritual tiene también ciertos aspectos
ceremoniales. En particular destaca la
elaboracién de una serie de tipos de
panes que se preparan exclusivamente
para esta fecha y para otras ocasiones
como la Semana Santa y la fiesta de
corazas en San Rafael, en que los indi-
genas visitan a sus muertos realizando
un ceremonial muy similar al que he-
mos esbozado.

8.5 Las fiestas agrarias

Aunque en la actualidad ya no es
evidente, algunas de las mds importan-
tes fiestas populares de la provincia de
Imbabura corresponden a lo que hemos
denominado "ritos agrarios", es decir
se relacionan con determinados mo-
mentos claves del ciclo agricola. En
unaregién en la que histéricamente la
agricultura ha constituido la base de la
vida econémica y en la que los secto-
res populares tradicionales han

Dia de Difuntos. Comida en el Cementerio, Otavalo
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elabrado una cosmovisién en la que los
elementos de la naturaleza -la tierra
entre ellos- aparecen revestidos de cier-
ta sacralidad (ver capitulo sobre reli-
giosidad popular), el celebrar los fru-
tos que resultan de la asociacién entre
la actividad humana y la accién de po-
deres sobrenaturales, y el agradecer a
éstos por los favores recibidos, se eri-
ge en un aspecto crucial de la cultura.

De acuerdo alos relatos de los cro-
nistas, las sociedades indigenas preco-
lombinas -sociedades fundamental-
mente agrarias- fueron poseedoras de
un rito ceremonial celebrato-rio, que se
expresaba no sélo en las grandes festi-
vidades sino también en la vida coti-
diana. Paz Maldonado, en su Relacién
del pueblo de Sant Andrés de Xunxi,
sefiala que los indios "cuando van a las
chécaras de papas y estan floridas, para
entrar en ellas y quitalles las flores,
azétanse primero los pies con ortigas y
amortiguanselo; porque entienden que
si no hacen aquello, que no haran cepa
abajo y se secardn" (citado en Rueda,
1982:74). Las fiestas relativas a la co-
secha, los ritos destinados a asegurar
el éxito de la siembra, aquellos para
pedir lluvias o sol, segin lo que los
cultivos estu-vieren necesitando, cons-
tituyeron los momentos mds significa-
tivos del calendario festivo precolom-
bino. En los Andes del norte del actual
Ecuador el solsticio de verano, fecha
en que la que culmina un ciclo agrico-
la y se da comienzo a otro, fue motivo,
y veladamente lo sigue siendo en la
actualidad, de la mayor de todas las
celebraciones: "Junio con su solsticio
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es un mes en el que siempre se ha bai-
lado en los Andes" (Rueda, 1982:77).

Con la llegada de los espafioles y
del catolicismo europeo, y con el largo
proceso de evangelizacién, los ritos
agrarios precolombinos frecuentemen-
te se funden con ocasiones festivas in-
troducidas por la religion oficial:

las fiestas del mundo andino tenian
como principal objetivo festejar de
manera comunitaria los ciclos de la
naturaleza y su relacion con los dife-
rentes momentos del proceso produc-
tivo, todo ello enmarcado en el contexto
ideologico que correpondia a dichas
sociedades. La labor misional apro-
vecha y estimula estas prdcticas festi-
vas comunitarias, si bien les impone un
contenido diferente (Naranjo, et. al.,
1979:79).

El Inti-raimi, como [lamaron en
general los cronistas a las fiestas que
coincidian con el solsticio de verano,
seguird expresdndose en Corpus Christi
en algunas regiones, en San Juan en
otras o en San Pedro y San Pablo. Ya
en la temprana época colonial, José de
Acosta detecta la yuxtaposicion de ele-
mentos rituales que por entonces se
verifica:

pero conservan todavia (los indigenas)
muchas ceremonias que tienen origen
de estas fiestas y supersticion antigua.
Por eso es necesario advertir en ellas,
especialmente, que esta fiesta del Inti
(del Sol) la hacen disimuladamente hoy
dia en las danzas del Corpus Christi,



haciendo las danzas del Llamallama'y
del Guacdn y otros, conforme a su ce-
remonia antigua... (citado en Rueda,

1982:75).

Naranjo, et. al., en su estudio so-
bre la cultura popular de la provincia
de Cotopaxi, observan que la trascen-
dencia que adquiere la celebracién de
Corpus Christi desde tempranas €po-
cas coloniales en dicha regién obede-
ce a su coincidencia en fechas festivas
del calendario indigena. En la provin-
cia de Imbabura son las fiestas de San
Juan y San Pedro -en realidad una tini-
ca celebracién-, las que, fundadas en
el calendario agricola ancestral y en el
santoral catélico, conservan en la ac-
tualidad una mayor presencia de ritos
y simbolos agrarios.

Veremos que no sélo el proceso de
evangelizacién introduce transforma-
ciones en las précticas rituales agrarias
tradicionales. En la medida en que la
economia colonial organiza la produc-
cién de acuerdo a nuevos principios,
la relacién del indigena con la tierra y
con sus frutos adquiere nuevos senti-
dos. La dominacién del sistema de
haciendas hace que dicha relacion atra-
viese, desde entonces, por una podero-
sa interme-diacién, lo que a su vez
transforma al patrén y al régimen
hacendario en general en un actor de
los festejos agrarios populares.

Finalmente, el paulatino desplaza-
miento de la agricultura por otras acti-
vidades econémicas (fundamentalmen-
te la artesania y el comercio), proceso

al que acompafia el de urbanizacion,
hace que los tradicionales ritos agra-
rios vayan adquiriendo nuevas expre-
siones y nuevos sentidos, sin perder por
ello su matiz popular. Las fiestas de
San Juan y San Pedro tienen en la ac-
tualidad manifestaciones especifica-
mente urbanas, y las del Yamor y de la
Jora han sido objeto de una creciente
institucionalizaci6én y, también, urba-
nizacion.

8.5.1 San Juan y San Pedro

Conocidas en el lenguaje popular
como "los sanjuanes", las fiestas de San
Juan y San Pedro, realizadas durante
la segunda quincena de junio, alteran
sustancialmente el ritmo de la vida co-
tidiana imbaburefia. Ademas de ser la
celebracién més generalizada, de la que
s6lo se excluyen los pobladores del
valle del Chota, su riqueza estriba en
su profundo sentido ideolégico y agra-
rio, en la variedad de matices locales y
en su capacidad de convocar esponté-
neamente a la mayoria de la poblacion
provincial y particularmente a sus sec-
tores populares.

Debido a su magnitud, resulta im-
posible, dentro de los limites del pre-
sente trabajo, cubrir sus multiples ex-
presiones y emprender un anélisis de-
tenido de las mismas. Sin embargo, in-
tentaremos describir y analizar parcial-
mente estas fiestas tal como se dan en
las comunidades aledafias a Otavalo
(comunidades "libres": La Compaiiia,
Agato, Peguche, Quin-chuqui), en las
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haciendas del sector de La Esperanza
y Angochagua y en comunidades vin-
culadas hasta épocas recientes al siste-
ma hacendario, en Natabuela, ejempli-
ficando la celebracién que los campe-
sinos efectian en los pueblos, en Cota-
cachi, donde la fiesta se escenifica en
un espacio urbano pero manteniendo
un contenido fuertemente rural y, final-
mente en algunas 4dreas urbanas
(Otavalo, Ibarra), donde en los tltimos
afios sectores mestizos comienzan a ha-
cerse participes, bajo su propio punto
de vista, de una celebracién que hasta
épocas recientes ha tenido un compo-
nente casi exclusivamente indigena. En
cada uno de estos lugares aparecen ma-
nifestaciones particulares aunque hay
una serie de elementos mis o menos
generalizados.

En las comunidades de "guan-
gudos" cercanas a Otavalo, las festivi-
dades de San Juan se inician hacia el
20 de junio, con actividades prepara-
torias: la elaboracién de altares hoga-
refios, la adecuacion de los espacios
caseros en los que se recibird a las com-
parsas de musicos y bailarines, la pre-
paracién de la chicha. Frecuentemen-
te durante estos dias, y en el periodo
precedente, los campesinos estdn abo-
cados a la realizacién de la cosecha, lo
que implica una intensificacion de las
relaciones sociales comunitarias y la
predominancia de un ambiente festivo:
las chacras son el escenario de la aten-
cién que brindan sus propietarios a
quienes acuden a colaborar con la co-
secha. El ritual festivo comienza pro-
piamente el dia 23, con una serie de
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actos que conforman lo que se conoce
como "las visperas". Quienes aln se
encuentran cosechando apresuran sus
tareas o bien las interrumpen para re-
anudarlas una vez que pasen las fies-
tas; a partir de las "visperas" y durante
varios dias, la atencién de todos se cen-
tra en la celebracion.

La primera ceremonia de las vis-
peras es el baiio ritual al que se some-
ten todos los varones, adultos, jévenes
y niflos; un escenario privilegiado en
la realizacién de este rito es la cascada
de Peguche, a la que acuden no sélo
los indigenas de la comunidad del mis-
mo nombre sino también los de otras
comunidades vecinas. El bafio de las
visperas tiene un claro sentido de puri-
ficacién y se vincula intimamente a los
significados agrarios de la fiesta. Aun-
que para algunos jévenes este sentido
no es muy consciente, la mayoria de
los participantes asumen que ha con-
cluido un ciclo agricola y que la pacha-
mama estd preparada para ser nueva-
mente fecundada y volver a dar sus fru-
tos. El hombre, a su vez, se prepa-ra
para fecundar provechosamente a la tie-
rra, purificindose con el agua: se
"saca" el afio que concluye, todo lo que
ha acumulado, y se enfrenta puro y nue-
vo al naciente ciclo. Es significativo
el hecho de que este ritual continie rea-
lizdndose con gran fuerza en comuni-
dades como Peguche y Quin-chuqui
donde las actividades textiles han des-
plazado a las agricolas, las que tienen
mds bien un caricter complementario.
El bafio en la cascada puede ser tam-
bién el equivalente del "darse contra las



paredes" para tomar fuerza, que se rea-
liza en Huaycopungo.

Al anochecer del dia 23, la cele-
bracién de las visperas continiia con la
quema de las chamizas en el lugar cen-
tral de la comunidad; gran cantidad de
ramas son consumidas por el fuego, a
la vez que se revientan camaretas y vo-
ladores. En algunas comunidades, jun-
to a la quema se realiza una ceremonia
en la que se agradece a la tierra por los
frutos recibidos y se bendicen los pro-
ductos, la misma que es oficiada por
las autoridades comunales y, en algu-
nos casos, por los yachac. Aunque has-
ta este momento las comparsas ain no
inician el ritual dancistico, frecuente-
mente ya aparecen los primeros disfra-
zados y musicos y se entonan ritmos
tradicionales.

Hacia las 9 de la noche, el ambien-
te se inunda de misica y por las calles
y chaquifianes asoman las primeras
comparsas. Frecuentemente éstas se
componen de alrededor de quince per-
sonas, todos varones, de los cuales 5 6
6 ofician de musicos y el resto de bai-
larines. En la mayoria de los casos los
participantes van atavidos de los mas
diversos disfraces: diablumas o
ayaumas -el disfraz tradicional-, curas,
soldados, policias, charros, payasos,
chinos, arabes, hindies, indios norte-
americanos, negros, calaveras, verdu-
gos, karatecas, personajes del cine y la
television, turistas gringos, "hippies";
algunos visten de mujeres, otros utili-
zan pelucas de crin o de pelo de seda 'y
casi todos se cubren la cara ya sea con

mascaras o bien con pafiuelos 0 gorros
de lana con ojeras. El disfraz de dia-
bluma, personaje tradicional en esta ce-
lebracién, consiste en una méscara de
tela en forma de funda, con ojeras, cor-
dones de tela simulando orejas, nariz y
pelo, y un trozo de tela roja simulando
la lengua; a veces tiene ademds una
abertura para la boca y frecuentemen-
te una "doble cara", sugerida por los
agujeros que corresponderfan a 0jos,
nariz y boca, para la parte posterior de
la cabeza. Aunque se dice que anti-
guamente todos los sanjuanes iban dis-
frazados de diablu-mas, es presumible
que algunos de los disfraces que se ven
actualmente procedan de epocas pre-
téritas, como por ejemplo, los curas y
militares. Pero la mayoria de los dis-
fraces actuales resultan de la influen-
cia del cine, de las revistas, de la TV
(indios sioux, vaqueros, charros mexi-
canos, kara-tecas, batman, supermanes,
etc.)

La conformacién de los grupos de
musica es relativamente similar entre
las diversas comparsas: siempre hay
pingullos, flautas y arménicas y la ma-
yoria de los grupos tienen también al-
giin instrumento de cuerda (guitarras y
bandolines). La presencia del bombo
o de algin otro instrumento de percu-
sién es excepcional; e igualmente lade
otros instrumentos andinos como
quenas y cha-rangos. Muy pocos gru-
pos incluyen el rondador, instrumento
tradicional de la region, y en cambio,
en alguno se aprecia la influencia de la
modernidad en el uso de melddicas.
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Cualquiera de estas comparsas
realiza idéntica ritualidad. De repen-
te aparece cualquiera de estos gru-
pos, encabezado por los musicos, y
todos sus integrantes van bailando
"sanjuanitos" o trotando, recorriendo la
calle. En cualquier momento ingre-san
a una casa, sin que sea necesario soli-
citar permiso pues es un honor para sus
duefios recibir la visita de las compar-
sas, e inmediatamente se forma un cir-
culo de bailarines que gira alrededor
de los misicos que permanecen tocan-
do al centro. Estos por lo general se
van turnando en la interpretacién y
nunca lo hacen todos a la vez: tocan
un rato los flautistas, luego las cuer-
das, luego una o dos arménicas, oca-
sionalmente una guitarra y una flauta;
la entrada de uno o mds ejecutantes es
pricticamente una irrupcién y quienes
estaban tocando previamente lo dejan
de hacer. Los bailarines giran hacia un
lado, y luego a una voz, muchas veces
de acuerdo a cambios de acordes o de
ejecutantes, hacia el otro.

Desde que ingresan a una casa y
durante toda la permanencia en ella que
rara vez excede los veinte minutos, los
integrantes de la comparsa agudizan las
voces, lo cual, junto al hecho de estar
enmascarados, es una forma de ocultar
la identidad; si bien esto no se persi-
gue abiertamente, hay una especie de
"jugar a no ser reconocido". A poco de
empezar el baile aparecen los duefios
de casa y brindan alguna bebida al gru-
po, casi siempre chicha. La duefia de
casa entega a uno de los integrantes de
la comparsa, que hace de "servidor" y
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que no siempre es el mismo, un balde
con chicha y de un vaso o taza y este a
su vez ofrece de beber a los partici-
pantes: cuando estos van girando, el
"servidor" virtualmente los saca uno a
uno del circulo; el elegido deja de bai-
lar, recibe el vaso de chicha y, de es-
paldas al grupo y a los duefios de casa
y espectadores, bebe levantdndose li-
geramente la mascara, manteniendo
siempre el propésito de no ser identifi-
cado.

La duefia de casa y alguna otra mu-
jer que la acompaiia, permanecen en
una actitud pasiva. Muy rara vez, y
cuando ello ocurre hay un claro senti-
do de transgresion, alguna mujer joven
ingresa al circulo a bailar. De hecho,
los movimientos y las actitudes del
baile son claramente varoniles: se gol-
pea duro el suelo y durante el baile se
insiste en esto con voces que piden mds
fuerza. En general, las mujeres se man-
tienen en una posicién discreta, obser-
vando desde las puertas de acceso a la
habitacién donde los varones tocan y
bailan. En Peguche, donde la fiesta
cuenta con numerosos turistas, éstos,
hombres y mujeres, son invitados a in-
tegrarse al circulo de bailarines, pero
tal invitacién rara vez se extiende a las
mujeres de la comunidad. Como en
otros rituales caracteristicos de esta fes-
tividad, la condicién fecundadora del
varén se expresa también en el baile.

La visita concluye tan intempesti-
vamente como se inicia. En cualquier
momento, obedeciendo voces que pro-
vienen de cualesquiera de los integran-



tes de la comparsa, musicos y bailari-
nes se precipitan hacia la entrada y re-
gresan a la calle. Van bailando por ésta
y luego ingresan a otra casa repitiendo
casi exactamente la accién anterior.
Los recorridos se prolongan hasta la
madrugada y como las comparsas son
numerosas, cada casa recibe varias vi-
sitas y sus respectivos propietarios per-
manecen a la expectativa para corres-
ponder con la respectiva atencién. En
ocasiones, dos grupos coinciden en una
casa, de manera que mientras uno de
ellos toca y baila al interior de la habi-
tacién que los duefios han preparado
para la ocasién, el otro lo hace en el
patio esperando la retirada del prime-
ro para ingresar a su vez a realizar la
visita.

Las habitaciones en donde son re-
cibidas las comparsas se encuentran
practicamente desocupadas, sin ningun
mueble; s6lo en algunos casos hay un
par de bancas y a veces algiin costal
con productos agricolas. Sin embar-
go, en la mayoria de las casas, la habi-
tacién en la que se recibe a los san-
juanes consta de un altar especialmen-
te preparado para la ocasién. Este estd
siempre adherido a una pared y con-
siste de una o mds imdgenes (cuadros
y/o esculturas) rodeadas de adornos e
ilumindas. Los adornos son hechos
casi siempre en base de papel de seda
de distintos colores: guirnaldas que
salen desde el altar en la pared hacia
distintos puntos del techo, y trozos de
papel, cuadrados o rectangulares, pe-
gados a la pared alrededor de la(s)
imagen(es). La iluminacion consiste

frecuentemente en las velas encendi-
das. Algunas casas presentan altares
més lujosos: el papel de seda es reem-
plazado por papel aluminio (brillante)
o por telas brillantes y la iluminacién
se hace con guirnaldas de luces. Cuan-
do el altar consta de una imagen escul-
pida, ésta ha sido lujosamente vestida,
con telas brillantes provistas de espe-
jos y lentejuelas. Las imagenes rara
vez corresponden a la de San Juan;
otros santos, virgenes y cristos compar-
ten la celebracion.

Durante los dias siguientes la ac-
tividad de las comparsas se repite en
idéntica forma en las comunidades,
concentrandose los festejos en horas de
la noche. Sin embargo, desde el dia
25, grupos de muiisicos y bailarines se
trasladan a Otavalo, especialmente en
las tardes, donde se escenifica una ver-
si6n urbana de las fiestas. Segin
Obando, las comparsas "salen bailan-
do desde sus comunidades y se dirigen
a Otavalo cantando en quichua. Al
pasar por Otavalo se toman las calles y
las plazas para luego dirigirse a la igle-
sia de San Juan" (Obando, 1986:49).

En Otavalo "la fiesta continda por
tres dfas consecutivos con sus respec-
tivas noches y luego se dirigen a sus
comunidades para continuarla por lo
menos durante unos quince dias" (ibid).
En la actualidad las festividades no se
prolongan por tanto tiempo; suelen cul-
minar antes de fin de mes. En Peguche
y en otras comuni-dades de la zona:
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antes la de San Pedro era una gran
fiesta. Yo era capitdn de toros, tres
afios habia que hacer seguido, habia
que hacer pajes, negros, capitanes y
toro, habia que hacer votos; casi cin-
co dias habia que estar dando todo.
Ahora haciendo esta fiesta gastaria
medio millén, y por tres arios...» (En-
trevista, 1988).

En la zona de La Esperanza y
Angochagua, la presencia de grandes
haciendas, que subsisten hasta la actua-
lidad, introdujo otros elementos en la
celebracién. El festejo de las visperas,
la noche del 23 de junio es relativamen-
te similar a lo observado en las comu-
nidades de Otavalo; como expresa
Obando:

con una guitarra y cantando van de
casa en casa pidiendo los diezmos. En
todas las casas dan chicha y trago y
en algunas hasta de comer... al disfra-
zarse imitan a los policias, militares y
payasos; imitan el vestido de la costa,
del Chimborazo y de algunas otras re-
giones; los disfraces mds tipicos son
el aruchico y el diabluma (ibid:296).

El diabluma es muy similar al que
se observa en el drea de Otavalo; el
aruchico, personaje caracteristico de
esta zona "lleva en la espalda un cuero
con muchas campanillas y se cobija con
una chalina. En el sombrero lleva mu-
chas cintas y va tapado con una careta
de malla. Viste también un zamarro de
chivo, usa zapatillas y la guitarra es
algo obligatorio para él" (ibid). En al-
gunas comunidades del sector, la care-
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ta de malla es reemplazada por gafas
obscuras. Al bailar, el aruchico hace
sonar las campanas que lleva sobre las
espaldas; se dice que las campanillas
"sirven de conjuro para ahuyentar a los
espiritus del mal" (Coba, 1985:300)

El rasgo distintivo entre las com-
parsas del sector de Otavalo y las de
este sector de "mochos" es que las
mujeres participan activamente en el
baile y, de hecho, para éstas, en espe-
cial para las solteras, las fiestas de San
Juan constituyen una ocasién propicia
para el establecimiento de vinculos so-
ciales y de amistad. Las visitas de los
grupos de muisicos, bailarines y baila-
rinas, a las casas se repiten durante al-
gunas noches y es frecuente que los
grupos acudan también al pueblo més
cercano.

Pero el ritual més importante de
la celebraci6n se escenifica en los pa-
tios de las casas de hacienda, normal-
mente el dia domingo siguiente a San
Juan, y cuenta con la participacién cen-
tral de los hacendados y de sus fami-
liares. Las razones que tuvieron los ha-
cendados para intervenir en la festivi-
dad tradicional son tanto econdmicas
como ideoldgicas y provienen de la
época colonial. Oberem (1977) reco-
ge casos en los cuales los hacendados
"en actitud de salvaguardar su escasa
fuente de trabajo, promovieron la rea-
lizacién de las festividades indigenas
més importantes al interior de sus
fundos, para asi controlar los excesos
y eventuales pérdidas de vida" ()
(Farga, 1981:88). Por otra prte, la con-



cepcién de la casa de hacienda como
un espacio ritual, promovida por los ha-
cendados, contribuia a justificar el do-
minio que éstos ejercian; como sefiala
Almeida:

esta ideologia (hacendaria) definia
ciertas dreas compartamentales y sim-
bélicas, donde lo mds destacado con-
sistia en la ideacién de la hacienda
como el espacio fisico central de la
interaccién social y las representacio-
nes culturales del conjunto campesino:
en el patio de las haciendas se realiza-
ban los principales eventos culturales
de las comunidades adscritas, inclusi-
ve, y sobre todo, el principal de ellos,
los sanjuanes, el cual en el momento
culminante del calendario agricola
(cosechas de junio) convertia al terra-
teniente en una figura protagonica cen-
tral (Almeida, 1981; 289).

La ereccién de la casa de hacien-
da como un espacio simbdlico y ritual
no respondia, sin embargo, de manera
exclusiva a los intereses del hacenda-
do. También desde el punto de vista
de 1a ideologia indigena, la participa-
ci6n del hacendado en la celebracion
de San Juan revestia gran trascenden-
cia en cuanto el patrén aparecia
mediatizando la relacién entre la co-
munidad y la pachamama (entre el
hombre y los recursos).

El ritual que se realiza en la casa
de hacienda denominado "la rama" o

"el paso de la rama", consiste en una
ofrenda que los campesinos rinden al
patrén, la que normalmente "conlleva
gastos tan altos que no s6lo compro-
meten la economia del cabecilla -lla-
mado el gallocapitén- sino también la
de sus parientes cercanos y compadres”
(Farga, 1981:89). Sin embargo, dicha
ofrenda se inserta en el ambito de las
relaciones de reciprocidad y, por tanto,
en la ideologia indigena, pues ella su-
pone una contrapartida patronal.

resulta de primordial interés para el
grupo el evaluar la respuesta del pa-
trén a este evento, lo cual incide pro-
fundamente en la percepcion campesi-
na respecto a la imagen del terratenien-
te a interiorizarse... (el patrén) brinda
a todos los trabajadores de su hacien-
da comida, bebida y miisica, aspecto
que actiia como lubricante esencial
para la fluidez de las interacciones y
percepciones sociales (ibid:90).

El paso de larama se inicia un aio
antes de verificarse la ofrenda, con la
entrega que hace el patrén, a cada
gallocapit4n, de un gallo que a la vuel-
ta de un afio debe multiplicarse por
doce. Generalmente los capitanes -an-
tiguamente de 10 a 12 cada afio y en
actualidad en un ndmero inferior- se
ofrecen voluntariamente, pero en oca-
siones eran designados por €l cuerpo
administrativo de la hacienda. Una
semana después de concluida la fiesta
de San Juan, reciben el gallo quienes

(1) Elautor se refiere al hecho de que 1a celebracion tradicional contemplaba duros enfrentamientos
"entre mitades” (hanan/urin) que frecuentemente causaban muertos y heridos.
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deberén hacer la ofrenda el afio siguien-
te. En algunos lugares, quien desee
pasar el cargo al afio siguiente debe par-
ticipar en un ritual adicional que igual-
mente se realiza al concluir la fiesta en
curso:

cuelgan un gallo en una soga 'y el indi-
gena que desee pasar el cargo el proxi-
mo afio tiene que arrancar la cabeza
del gallo y desde ese instante queda
comprometido ante la comunidad como
prioste para el afio venidero... el gallo
sacrificado es dividido, proporcional-
mente, en trece piezasy es repartido a
sus familiares, amigos y allegados, con
la condicion de que para el proximo
afio deben entregar un gallo al prioste
(Coba, 1985:201).

Al cabo de un afio, los patios de
las haciendas se repletan de campesi-
nos que acuden a presenciar "la rama"
y a participar de las fiestas. Por la ma-
fiana, en las casas de los capitanes €s-
tos reciben los gallos de sus familiares
y amigos que se han comprometido a
ello el afio anterior; ello ocurre al son
de la musica y frecuentemente acom-
pafiado de danzas de las que participan
hombres y mujeres. Al mismo tiempo
el capitdn de gallo y sus ayudantes rea-
lizan algunos preparativos previos a
la marcha hacia la casa de hacienda:
engalanan los caballos que formaridn
parte de la comitiva, construyen el cas-
tillo, algunos de los integrantes del gru-
po se disfrazan, preferentemente de
aruchicos y de mujeres. Hacia el me-
diodia los diversos grupos comienzan
a dirigirse a la casa patronal.
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Cada grupo se compone de 20 a
30 personas que van encabezadas por
3 6 4 miisicos, atras de los cuales mar-
cha el capitdn, més atras un caballo ri-
camente ataviado (cubierto de una tela
espejo adornada con papeles brillantes
y borlas) a cada uno de cuyos costados
cuelgan seis gallos, y tirado por el
gallocapitan; en seguida otro caballo,
igualmente engalanado, conducido por
el loa, un muchacho de 10 a 12 afios
vestido con terno y corbata; luego si-
guen los demds acompafiantes, muchos
de ellos disfrazados, otros simplemen-
te con caretas o con gafas obscuras, car-
gando banderas de colores azul, rojo,
morado y el tricolor nacional, y €l cas-
tillo, una armazdn de varillas de made-
ra dispuestas en forma cdénica y de cu-
yas lineas horizontales cuelgan frutas
(naranjas, mandarinas, platanos), bote-
llas de trago, pan, a veces alguna galli-
nay billetes. El grupo avanza al com-
pés de la misica, bailando y trotando,
y a momentos los acompafiantes, hom-
bres y mujeres, adelantan a las cabal-
gaduras y a los musicos, bailando en
zigzag y haciendo flamear las bande-
ras, se cruzan frente a ellos y luego re-
gresan a su posicién original.

Llegando al patio de la casa patro-
nal, el grupo da algunas vueltas por éste
hasta que el hacendado, sus familiares
e invitados se ponen en posicion de re-
cibir la ofrenda. En algunas hacien-
das, como en La Magdalena, el grupo
patronal sale desde la casa al lugar cen-
tral del patio donde se ubica sobre las
gradas que rodean una cruz de piedra.
En otras, como en Zuleta y El Topo,



los propietarios e invitados permane-
cen en un corredor alto de la casa, a
manera de balcén, donde reciben la
rama.

Durante 1a ofrenda se ubica en pri-
mer lugar, y frente al patrén, el loa, que
montado sobre su caballo recita largos
versos que narran la vida de San Juan
Bautista (a veces también de San Pe-
dro) y concluye su intervencién agra-
deciendo al patrén, quien de alguna ma-
nera simboliza los beneficios recibidos
de la tierra. Mientras dura la loa, €l
capitdn permanece al lado del nifio que
larecita y los integrantes de ambos gru-
pos parecen atender a los versos. Al-
gunos campesinos, hombres y mujeres,
que no participan directamente de la
ofrenda y que han permanecido en di-
versos sitios de los patios de la hacien-
da, se acercan y rodean a los grupos
protagénicos. Terminada la recitacidn,
el loa recibe del capitan uno de los ga-
llos que componen la rama, de prefe-
rencia uno de color blanco, y lo arroja
a los brazos del patr6n. Este agradece
la ofrenda con algunos gestos y a su
vez arroja dinero al loa. En este mo-
mento comienzan a reventar camaretas
y voladores y se enciende una larga
sarta de p6lvora que desde algun lugar
exterior llega hasta el sitio en donde se
ha entregado la rama. El patrén recibe
el resto de los gallos, mientras se pro-
cede a desarmar el castillo y arrojar al
aire las frutas que contenfa. Finalmente
la comitiva vuelve a dar algunas vuel-
tas por el patio y se retira.

La accién se repite tantas veces
cuantos capitanes existan. Cuando las
ofrendas de la rama han concluido, se
inicia un baile amenizado por una ban-
da de pueblo contratada por el patrén,
al tiempo que desde la casa de hacien-
da salen ollas con comida y recipien-
tes conteniendo chicha y trago que se
reparten entre los asistentes. La fiesta
se prolonga hasta avanzada la noche.

La celebracién se prolonga por al-
gunos dias en casa de cada gallo capi-
tan y las comparsas suelen salir tam-
bién al pueblo més cercano, recorrien-
do sus calles, cantando, bailando y agi-
tando banderas. En el sector de Zuleta,
donde la ofrenda de la rama es llamada
"el dia grande”, se celebran las octa-
vas. (Ocho dias después del ritual cen-
tral). a cargo de los galocapitanes. En
Zuleta y El Topo, las comparsas son fa-
miliares, se componen de la familia del
capitan, y muchas veces, se componen
versos alusivos a ello "La familia
Perachim-ba, de entre todas la mejor..."

Este tipo de celebracién de las fes-
tividades de San Juan, que se mantie-
ne en las haciendas de la zona de Zuleta
y Angochagua, fue también comtin en
otras regiones de la provincia donde
existieron haciendas tradicionales,
como en los cantones Otavalo y
Cotacachi. Sin embargo, fue desapa-
reciendo con la transformacién del sis-
tema hacendario. En la actualidad va-
rias de las comunidades indigenas ale-
dafias al lago San Pablo todavia cele-
bran la rama, por ejemplo, los campe-
sinos de El Topo y Angla; en cambio,
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aquellas que se han convertido en co-
munidades de parcelarios (como Pijal
y la Asociacion Cochaloma) entregan
la ofrenda al cabildo de la comunidad.
Farga muestra el caso de la hacienda
La Estancia donde a partir de 1975, y
como expresién de la parcelacién de
una parte de la misma, "la fiesta de los
sanjuanes se ha dividido ya que algu-
nos ex-huasipungueros la celebran en
1a casa de la hacienda, mientras que un
ndmero creciente de comuneros acude
ala escuela de la comunidad para cele-
brar tales festejos" (Farga, 1981:140).
Cualquiera sea el caso, en todos estos
sitios, a diferencia de lo que ocurre en
las comunidades de guangudos cerca-
nas a Otavalo, es significativa la activa
participacién de las mujeres, siendo re-
lativamente frecuente que alguna (s) de
ellas asuma el rol de capitén.

Otras de las manifestaciones tra-
dicionales de las fiestas de San Juan es
la que aiin ocurre, aunque con notables
cambios en los afios recientes, en
Natabuela. Allf, como en otros pue-
blos de la provincia, el ritual més im-
portante era "la toma de la plaza" con-
sistente en violentos enfrentamientos
entre las comunidades del sector que
se sucedian durante varios dias: "la fies-
ta consistia no sélo en tomar, bailar y
comer. En ella también se hacia gala
de valor... 1a parte central de la fiesta
de San Juan era la toma de la plaza de
El Coco, estratégico lugar cercano a
Natabuela" (Obando, 1986:120). De
acuerdo al relato de Obando (ibid) cada
parcialidad tenia su jefe, el que capita-
neaba la cuadrilla -compuesta por més

230

de 100 hombres-, armado de un acial y
vistiendo una indumentaria especial:
zamarros de pelo largo, botas con gran-
des espuelas, un gran sombrero duro
que protegia de los golpes. Los miem-
bros de cada cuadrilla llamaban a la
lucha haciendo sonar enormes caraco-
les y cuernos de toro. Las diversas cua-
drillas se acercaban a la plaza anima-
das por la miisica y por los gritos de su
respectivo capitan,

y si ya habia otro grupo en ese sitio,
salia a defender su posicién en las es-
quinas de la plaza 'y alli se armaba una
verdadera batalla campal... Y asi era
toda la temporada de San Juan: cada
dia, muy por la mafiana, habia que
ganar la plaza, para defenderla todo
el dia, hasta que en la tarde el cansan-
cio y el licor obligaban a dejarla
(ibid:122).

Aunque las batallas se daban pre-
ferentemente entre los hombres, las
mujeres también participaban activa-
mente de ellas, "sacaban las piedras del
empedrado de la calle y las transporta-
ban en sus anacos para atacar a sus ene-
migos" (ibid)

Las peleas mds duras se daban en-
tre las comunidades de Natabuela y Los
Ovalos, cuyos miembros "festivamen-
te ataviados, se dirigian a su espacio
ritual para enfrentarse y pelear a muer-
te" (Tobar, 1985:246-247); los rivales
se enfrentaban "con garrotes adornados
de cintas de colores, insertados en
granulaciones y mullos, con los gran-
des sombreros sobre los ojos, sombre-



ros duros y pesados como verdaderas
armas..." (ibid).

La violencia de los enfrentamien-
tos llegaba a tales grados que las auto-
ridades debian intervenir "formando
una guardia amurallada en una colina
cercana. Pretendian evitar, sino el en-
frentamiento al menos los sacrificios
humanos» (ibid:246). Al parecer, las
primeras intervenciones de grupos ex-
trafios a los enfrenta-mientos provie-
nen de los mestizos de la zona, de los
"blancos de Atuntaqui" que formaron
un pequefio peloton dispuesto a evitar
el encuentro indigena, pero que acaba-
ron siendo atacados por dos frentes y
tuvieron que salir corriendo (Obando,
1986:124); este incidente dio motivos
para pedir elementos de la policia de
Ibarra y controlar "de esa manera esas
batallas sangrientas" (ibid), en los lti-
mos afios, la policia ha dispersado las
cuadrillas utilizando gases lacri-
mogenos.

La intervencioén de grupos ajenos,
la accién represiva a cargo de las fuer-
zas policiales y el rapido proceso de
mestizacién que envolvié a la pobla-
ci6én indigena del sector de Natabuela,
termind por erradicar esta préctica cul-
tural. Sibien los enfrenta-mientos des-
embocaban en luchas violentas, respon-
dian, por otra parte, a concepciones
ideolégicas profundas: puesto que los
indigenas conciben el mundo como una
unidad dividida en mitades, a la vez
complementarias y opuestas, la ocasién
era una oportunidad para expresar las
oposiciones, tanto como para reforzar-

las, en cuanto en la vida diaria las mis-
mas frecuentemente eran sublimadas.
Los enfrentamientos de San Juan, que
por lo demés no eran exclusividad de
Natabuela sino que se verificaban en
muchos lugares de la provincia, eran
la expresién mds clara de la oposicion
hanan/urin, elemento clave en la
cosmovisién del indigena andino.

En la actualidad, Natabuela cele-
bra sus sanjuanes los dias 28 y 29 de
junio, es decir, coincidiendo con los
festejos de San Pedro. El dfa 28, la fies-
ta se inicia con lo que se llama "la lar-
gada de los sanjuanes" en una loma
aplanada que se ubica en el sector de
Los Ovalos; se retinen alli los grupos
de musicos y danzantes provenientes
de distintas comunidades, incluso al-
gunas de Atuntaqui, y desde alli salen
a recorrer el sector, tocando y bailan-
do, y van visitando las casas de mane-
ra similar a lo que ocurre en las comu-
nidades de Otavalo. Los grupos musi-
cales, ademds de estar compuestos por
flautas e instrumentos de cuerda, con
frecuencia incluyen churos (caracoles)
y cachos (cuernos de toro) y, como en
las comunidades de Otavalo, los diver-
sos ejecutantes se turnan en la ejecu-
cién. Musicos y bailarines van disfra-
zados, siendo lo caracteristico la utili-
zaci6n de caretas de malla; existe cierta
uniformidad en este sentido y no se
aprecia la diversidad de disfraces pro-
pia de las comparsas "otavalefias". Las
comparsas de Natabuela se componen
de 30 o més personas, todos hombres,
algunos de los participantes se disfra-
zan de mujeres.
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Las diversas comparsas van bajan-
do de la loma al carretero y luego has-
ta las canchas de Natabuela, visitando
las casas. Cuando ingresan a una casa
lo hacen bailando y ya en su interior
los muisicos se ubican al centro y los
danzantes bailan girando en circulo,
hacia uno y otro lado sucesivamente;
siendo esto idéntico a lo que hemos
descrito antes, la diferencia estriba en
el hecho de que en Natabuela se bailan
dos ritmos uno que llaman "de descan-
so", que es el que se baila en las comu-
nidades otavalefias, y el otro, propio de
la zona, mas rdpido y mas alegre que
el anterior. Un personaje, llamado
"huasicama", que tiene que bailar me-
jor que los demds, organiza y controla
la danza del grupo; suele haber dos de
estos personajes en cada comparsa. El
brindis que hacen los duefios de casa,
consistente en trago y chicha, lo hacen
generalmente a quienes "hacen bailar"
y no a todo el grupo; sin embargo, €s-
tos a su vez, distribuyen la bebida en-
tre los demas integrantes.

Mientras las comparsas recorren el
sector visitando las viviendas, en las
afueras de éstas, por todo el pueblo, se
quema paja y basura, y a veces tam-
bién llantas. A esto llaman "calentar a
San Pedro", 1o que es una de las varias
evidencias de la fusién de las celebra-
ciones de los dos santos.

El dia 29, por la mafiana, se reali-
za la procesi6én de San Pedro, encabe-
zada por la imagen del Santo llevada
en andas, detrds del cual caminan el
sacerdote y los priostes que pasan la
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fiesta; luego los devotos y participan-
tes en general y finalmente la banda
mestiza. Laimagen de San Pedro, ade-
més de llevar su vestimenta més lujo-
sa, carga sobre sus espaldas un gallo
que es un presente de los priostes para
el parroco y que, como en el sector de
las haciendas, constituye una ofrenda
denominada "la rama". Castillos, car-
gando frutas, pan y otros productos,
camaretas, voladores y sartas comple-
tan el brillo de esta procesién (Obando,
1986:128).

Por la tarde del mismo dia, los in-
digenas se rednen en la plaza de Los
Ovalos vestidos a la usanza tradicio-
nal de los natabuelas. Se forman va-
rios grupos, compuestos de 12 a 15
personas, siempre sdlo varones, que
tocan y bailan en las esquinas de la pla-
za, rotando alrededor de ella. En algu-
na medida, este ritual es el que ha su-
cedido a los antiguos enfrenta-mientos;
los grupos ya no luchan pero se esfuer-
zan por realizar la mejor actuacion.
Cada grupo tiene un director que "hace
bailar" como en el dia anterior; musi-
cos y danzantes se cubren la cara con
caretas de malla y algunos hombres van
disfrazados de mujer.

Aparte de estas ceremonias de los
dias 28 y 29, en los dias previos se rea-
lizan bailes nocturnos en un sector ale-
dafio a la via férrea ("El Carretero"),
animados por una banda de pueblo.
Estos bailes son financiados por los
priostes de la fiesta de San Pe-dro, con
la particularidad de que las parejas que
desean participar bailando deben pagar



a los priostes para ha-cerlo. Cada pa-
reja estd conformada por dos hombres,
el uno vestido de mujer, y el que una
noche bailé de hombre, a la noche si-
guiente le toca hacerlo vestido de mu-
jer. Como se puede apreciar, la parti-
cipacién de las mujeres en los
sanjuanes de Natabue-la es minima, o
al menos muy pasiva, lo que contrasta
con lo que ocurre en las zonas de ha-
cienda anteriormente descritas.

En Cotacachi, la celebracién de
San Juan y San Pedro se prolonga has-
ta los primeros dias de julio y alcanza
su mayor realce hacia fines de junio,
coincidiendo con el San Pedro del san-
toral catlico. Varios autores coinci-
den en afirmar que aqui, mas que en
otros lugres, ambas celebraciones cons-
tituyen una unidad (Mendizabal,
1982:347); Obando, 1986: 165).
Albuja (1962:286) sostiene que las
celebraciones de San Juan y de San
Pedro duran, s6lo en la cabecera
cantonal y sin considerar los festejos
de las comunidades, "mads de ocho dias
de baile y borrachera, de la mafnana a
la noche".

Hasta el dia 23, los indigenas se
encuentran ocupados en concluir las
cosechas y en los preparativos de la
fiesta: compra o arrendamiento de los
disfraces de la fiesta, preparacion de la
chicha y de las comidas. La actividad
ritual se inicia propiamente el dia 24,
muy temprano por la mafiana los varo-
nes proceden, en las diversas comuni-
dades, a baiiarse en las acequias del
sector, lo que constituye, como en las

comunidades de Otavalo, un rito de
purificacién -vinculado a la fecundi-
dad- y una manera de obtener fuerza
para hacer frente tanto a los combates
propios de la celebracién como al nue-
vo ciclo que se inicia. Durante el resto
de la mafiana, la actividad festiva se
concentra en las comunidades y, ya
pasado el mediodia, las diversas cua-
drillas se dirigen desde sus respectivas
comunidades hacia Cotacachi, donde
se concentran en el parque principal de
la ciudad.

Componen las agrupaciones mu-
sicos y danzantes, la mayoria de ellos
disfrazados, acompafiados de mujeres
y nifios. Los disfraces més comunes
son el de paisano (imitando la vesti-
menta del mestizo), diablumas,
aruchicos, charros mexicanos, calave-
ras y personajes de revistas y de la
televisién. Cada cuadrilla esta dirigi-
da por un "capitan danzante", "cabe-
za" o "capataz", quien provisto de un
acial anima constantemente a los par-
ticipantes; y va encabezada porel gru-
po de musicos, que interpretan flautas,
arménicas, guitarras, churos y cuernos
de toro:

los que bailan lo hacen pisando fuer-
te, golpeando las botas y el fuete;
avanzan de una esquina a otra en gru-
pos compactos de 20 a 30 personas 'y
las mujeres caminan detrds cuidando
a sus maridos... en cada esquina se
detienen v, en forma espiral, con los
muisicos al centro, siguen bailando du-
rante algunos minutos... (Mendizabal,
1982:353).
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Asi, las calles se ven inundadas de
comparsas; suelen producirse entonces
algunos enfrentamientos, aunque des-
de hace algunos afios la intensidad de
éstos ha disminuido:

un grupo espera al otro grupo que
avanza a tomarse la esquina, los ca-
bezas se golpean con los fuetes en la
cara, en los pies, en el cuerpo, los res-
tantes bailarines salen en su defensa.
Si uno de los grupos va ganando, tiene
como obligaciéon que ‘arrear’ al gru-
po que va perdiendo hasta la comuni-
dad (ibid:353)".

Entre avances y retrocesos de uno
y otro bando, hacia el anochecer los
diversos grupos se retiran a las comu-
nidades, algunos "muy humillados por-
que la comunidad vencedora les arrea
hasta la comunidad vencida"
(ibid:350). La intervencion de la fuer-
za policial, en afios en que los comba-
tes alcanzaban especial intensidad, in-
cluia frecuentemente el encarcelamien-
to de numerosos indigenas y la aplica-
cién de fuertes multas, mecanismos que
contribuyeron a apaciguar los enfren-
tamientos.

El dia 25 se repiten las mismas
escenas del dia anterior y en los dias
posteriores, hasta el 29, "bailan y se
emborrachan, pero no bajan al pueblo
sino que bailan en las mismas comuni-
dades" (Obando, 1986:169). Tras los
enfretamientos de San Juan, la ciudad
vuelve a ser escenario de la festividad
el dia 29, con ocasién de San Pedro.
Las comparsas regresan a bailar por las
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calles y en el parque principal durante
todo el dia, incorpordndose, siempre
bailando, a la procesién que se realiza
este dia. A diferencia de las ocasiones
anteriores, esta vez asisten grupos de
indigenas de otros sectores de la pro-
vincia, principalmente de Otavalo y
Atuntaqui, y participan también los
mestizos del pueblo.

Las comparsas indigenas de San
Pedro muestran también diferencias en
relacion a las que se ven en los dias de
San Juan. En esta oportunidad se repi-
te el ritual caracteristico de la celebra-
cién de Corpus, en que abagos y dan-
zantes bailan y simulan enfrentamien-
tos haciendo chocar los bastones de
unos con los machetes de otros. Al fi-
nalizar la tarde se escenifica lo que se
conoce como "despedida de los aba-
gos": las comparsas se dirigen hacia
la iglesia principal, bailando en forma
de circulo y acercandose lentamente:

luego de haber realizado el baile,
abagos y danzantes se acercan a la
puerta del templo, se arrodillan y se
persignan repetidamente. Luego se
levantan, se acercan a la multitud y
hablan con variada emocion, se arro-
dillan frente a los viejos los cuales los
bendicen, luego de aconsejarles; en-
tonces, conmovidos, los abagos se
abrazan entre ellos... luego se abrazan
con los danzantes y por ultimo con la
concurrencia. Cuando ha caido la
noche, al son de tambores y pingullos,
abandonan el lugar (Obando,
1986:167).



La tltima celebracién de este ci-
clo festivo, denominado Perfecto Dia,
se realiza el domingo siguiente. Esta
vez son las mujeres quienes bailan,
mientras los hombres van detrds cui-
dandolas. Se dice que el Perfecto Dia
es cuando las mujeres se desquitan de
San Juan y de San Pedro (Mendizabal,
1982:357).

Las festividades de San Juan tie-
nen también una expresién popular en
algunos de los centros urbanos de la
provincia. Ademds de lo ya descrito
para el caso de Cotacachi, los sanjuanes
alcanzan gran realce en Otavalo y cierta
significacién en Ibarra, con la particu-
laridad de que en ambos sitios se ob-
serva en los dltimos afios una crecien-
te participacién de los sectores popu-
lares mestizos. S6lo Atuntaqui perma-
nece relativamente ajena a la celebra-
ci6n, aunque como ya se ha sefialado,
algunas de las comunidades indigenas
del sector se suman a las celebracio-
nes que se realizan en Natabuela y/o
en Cotacachi.

En Otavalo la fiesta de San Juan
se traslada, desde hace algunos afios,
al fin de semana mds préximo, lo que
sin duda responde a su carcter urbano
y a su interés por concitar la atencion y
asistencia del notable flujo turistico que
atrae la feria sabatina. En el afio 1987,
el dia 24 (miércoles) estuvo dedicado
a preparar el escenario para la fiesta:
en el sector de la capilla de San Juan
(al lado occidental de la Panamerica-
na), mestizos e indigenas se encontra-
ban levantando alrededor de 25 impro-

visados "puestos" en los que durante
los dfas siguientes se expenden bebi-
das y comidas, utilizando para ello tron-
cos delgados de eucalipto, como co-
lumnas, esteras como paredes y plésti-
cos como techo. Los puestos o tiendas
se ubican a ambos costados de la can-
cha anterior de la capilla. Mientras esto
ocurre, grupos de mestizos pasean por
el lugar en actitud expectante, siendo
evidente la falta de informacién respec-
to al dia en que se celebrarén los san-
juanes. Entre los asistentes se hacen
bromas, diciéndose unos a otros que
"ha venido temprano a ganar capilla”,
término que estaba reservado antigua-
mente para la competencia que se es-
tablecia entre musicos y bailarines; la
lucha entre éstas, a veces bastante vio-
lenta, tenfa como objetivo final tomar-
se la capilla. Con el tiempo, y en la
medida en que la proporcion entre par-
ticipantes y espectadores ha ido cam-
biando a favor de los tltimos, al mis-
mo tiempo que la celebracién se ha
hecho més masiva y los enfrenta-
mientos entre grupos indigenas han ido
perdiendo sentido original, el término
"ganar capilla" ha sido apropiado para
los participantes pasivos, mestizos e in-
digenas, para desiganr una buena ubi-
cacién desde donde espectar la fiesta.

El dia jueves 25, la actividad es
todavia reducida, aunque por la tarde
comienzan a arribar a San Juan Capi-
11a unas pocas comparsas. Estas man-
tienen aproximadamente la misma
conformacion que muestran en las co-
munidades del sector: se componen de
15 a 20 personas, disfrazadas en su
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mayoria -con una gran variedad de dis-
fraces-, entre las que se cuentan 4 6 5
musicos que interpretan flautas, armo-
nicas y guitarras. Asi mismo las com-
parsas actian de manera similar: en-
tran tocando y bailando desde el ca-
rretero y al llegar a la cancha se detie-
nen en una esquina, ubicandose los mi-
sicos al centro y los danzantes alrede-
dor, cambiando de direccién cada cier-
to tiempo. Entre las comparsas hay al-
guna en que sus integrantes -indigenas-
van vestidos al estilo tradicional, sin
disfraces.

Cuando un grupo se detiene en un
lugar y comienza a festejar de la ma-
nera indicada, la gente que hay en el
lugar forma un circulo exterior de es-
pectadores, tanto indigenas como mes-
tizos y turistas. De este modo se esta-
blece una suerte de espectdculo: un
grupo que actia rodeado de piblico;
esto establece una diferencia funda-
mental en relacion a las actividades de
las comparsas en las comunidades,
puesto que en las visitas casa por casa
todos los presentes son de una u otra
manera, participantes activos. Este ca-
ricter de especticulo que tiene la ac-
cion de las comparsas de San Juan
Capilla tipifica el proceso de urbani-
zacién de la fiesta.

Cada una de las comparsas se des-
plaza por la cancha, deteniéndose en
algunos lugares donde prontamente se
conforma el circulo de espectadores. A
ratos las comparsas salen de la cancha,
dirigiéndose hacia el carretero, desde
donde vuelven a ingresar después de
un tiempo.
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El viernes 26 y el sabado 27 se re-
piten las escenas anteriores, pero en
estos dias el nimero de comparsas es
mayor, y también aumenta la afluencia
de publico. Entre las comparsas se
cuentan varias similares a las ya des-
critas, pero ambos dfas aparecen gru-
pos de miisicos y bailarines conforma-
dos por mestizos y también comparsas
constituidas por grupos de misica pro-
fesionales de la zona. En ambos ca-
sos, pierden importancia los disfraces,
se incorporan una serie de instrumen-
tos (quenas, tarcas, charan-gos, bom-
bos, etc.) y, particularmente, cuando
tocan los grupos profesionales, se
refuerza el sentido de actuacién y es-
pecticulo en el desempeiio de la com-
parsa. El publico se desplaza, obser-
vando los diversos grupos, y evidente-
mente captan su atencién aquellos que
"suenan mejor", los mismos que tocan
temas folcléricos andinos y no el rit-
mo tradicional de los sanjuanes.

Ademads de la actuacién de las
comparsas, durante ambos dias por la
tarde ocurren otros dos acontecimien-
tos de interés. Sobre el carretero, a unos
200 m de la cancha, se realiza un en-
frentamiento entre dos grupos nume-
rosos de indigenas y, en la cancha, se
efectda una procesién con la imagen
de San Juan que saliendo desde la ca-
pilla realiza varios giros en torno al
espacio donde bailan las comparsas.
Por otro lado, los puestos de comida y
de bebida estdn mucho mds concurri-
dos que los dias previos y, en general,
es mds intensa la actividad social del
publico, de manera que la celebracién



adquiere una importante funcion social
para todos los sectores participantes.

El enfrentamiento que ocurre en el
carretero es una verdadera batalla cam-
pal entre dos grupos, cada uno com-
puesto de 200 o mds personas, en su
mayoria indigenas. La pelea se da a
pedradas, lo que por momentos obliga
a uno de los grupos a replegarse mien-
tras el otro avanza (lo arrea) y no s¢
presentan enfrentamientos directos.
Cuando uno de los grupos obliga al otro
a retroceder, sus integrantes avanzan
lanzando piedras y silbando. Si no in-
terviene la policfa, que en los dltimos
afios se hace presente lanzando gases
lacrimégenos y dispersando a ambos
bandos, la pelea puede durar toda la
tarde.

Es evidente que este enfrentamien-
to ha perdido mucho de sus contenidos
étnicos tradicionales. Por lo pronto, el
objetivo del mismo, que antes fue el
de "ganar la capilla”, estd muy diluido
y més bien el enfrentamiento se agota
en si mismo, sin una proyeccién mas
alla que la de arrear al bando contra-
rio, lo que tampoco es tan claro en la
medida en que las intervenciones
policiales impiden una lucha frontal.
Por otra parte, si los bandos cuentan
con un nimero considerable de parti-
cipantes, entre los que se incluyen no
pocos jovenes mestizos, es ain mayor
el niimero de espectadores, entre ellos
muchos turistas extrajeros, los que ubi-
cados en la retaguardia debe avanzar o
retroceder, expuestos a las pedradas,
cada vez que un grupo empieza a im-
ponerse sobre el otro.

Como la actuacién de las com-
parsas, el enfrentamiento en el carrete-
ro ha adquirido mucho de espectéculo,
en consonancia con su organizacion.
La gran mayoria de los participantes,
aun asumiendo con cierta seriedad las
alternativas de la pelea, no deja de to-
marla como una entretencioén, sin duda
riesgosa, pero sin mayor proyeccion.

En Ibarra, la fiesta de San Juan no
tiene repercusién maisva; sin embar-
go, para los indigenas residentes en esta
ciudad sigue siendo objeto de especial
dedicacién. Aunque aqui no hay acti-
vidades de carécter publico, en algu-
nos barrios se celebran bailes particu-
lares, manteniendo la modalidad tradi-
cional segiin la cual los danzantes gi-
ran alrededor del grupo de muisicos, que
en muchos casos cuentan con la asis-
tencia de mestizos. Por otra parte, en
los tltimos afios, al igual que viene ocu-
rriendo en Ota-valo, comparsas de
mestizos salen por la noche a visitar
casas de conocidos y amigos en las
que realizan una actuacion similar a la
de las comparsas indigenas tradicio-
nales.

8.5.2 Pendoneros

La fiesta de pendones o "pendone-
ros", realizada cada afio haica media-
dos de octubre en las comunidades de
San Miguel de Cuchillona y San Ro-
que (Tocagén), pertenecientes al can-
t6n Otavalo, tienen también contenidos
agrarios aunque ellos aparecen entre-
mezclados con aspectos religiosos. La
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celebracién se realiza en octubre pues
para esta fecha "ya todos se han des-
ocupado de las cosehcas y antes de
inicar un nuevo trabajo agricola es me-
nester el regocijo genral por la labor
conluida" (Coba, 1985:298). Corres-
ponde al tipo de fiesta organizada de
aceurdo al sistema de priostazgos, es
decir donde una o mas personas "pa-
san €l cargo".

La fiesta de pendoneros fue, jun-
to a los sanjuanes y a la fiesta de cora-
zas en Sn Rafael, de las mas caracte-
risticas de la provincia de Imbabura y,
al mismo tiempo, una de las que obli-
gaba a sus impulsores a incurrir en
mayores gastos. En la medida en que
el sistema de priotazgos ha ido per-
diedo su sentido, la fiesta de pendones
ha perdido relevancia, al punto de que
en los dltimos afios, al igual que ocu-
rre con la de corazas, no se ha reali-
zado.

La celebracién se iniciaba la vis-
pera ocn la tradicional quema de
chamizas y volateria y continuaba mas
tarde con la "velacién del santo” en al
casa del prioste. Se velaban las ima-
genes de la Virgen, de San Miguel Ar-
cangel y de San Roque, ya que "los
priostes pasan la fiesta unos a la Vir-
gen de la Natividad y otros a San Ro-
que o a San Miguel, segiin que sean de
las comunidades de la zona este u oes-
te, respectivamente (ares, 1988:77).

El propio dia de la celebracién se

retinen en la casa del prioste su cuerpo
de ayudantes, familiares y amigos, y
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desde alli salen en procesién: "alaca-
beza van los portadores de unos pen-
dones con banderas rojas. Al comen-
zar la musica ellos corren alrededor de
la procesiéén en forma de zigzag..."
(Obando, 1986: 47). Los pendones
remomorarian un ritual guerrero:

segun la tradicion, los indigenas des-
pués de dar meurte a sus enemigos los
suspendian en largos palos queriendo
que ello sirva de escarmiento a los de-
mds. Las banderas rojs de los actua-
les pendones son un recuerdo de esas
inmolaciones (Coba, 1985:298).

La procesién avanza al osn de la
musica indigena hasta la capilla y du-
rante todo el recorrido los pendoneros
coretean alrededor zigzaguenado y agi-
tando sus pendones, a la vez que per-
sonas encargadas de ello encienden
gran cnatidad de volateria. Al lelgar al
olado los idversos grupos toman posi-
cion frente a la capilla en espera de la
iniciacién de la misa; antes de ingre-
sar a la capilla proceden a realizar una
ceremonia en la que se bendicen los
productos de la tierra y en ese momen-
to "se realiza el hermoso ritual de la
recoleccion de granos cocinados que
cada acompaiiante trae de su cosecha
para entregar a la mujer del prioste, a
que reparta en el transcurso de la fies-
ta" (Obando, 1986:47). Tras la misa,
los grupos regresan a la casa del prioste
donde éste brinda un almuerzo y, mis
tarde, miisica y bebida; durante ciertos
momentos de esta fiesta en las
comundiades, los pendoneros vuelven
a bailar agitando las banderas rojas.



Este conjunto de ceremoniass se
repiten al otro dia. De acuerdo al estu-
dio de Ares (1988:77), en esta oportu-
nidad pasan la fiesta los priostes de la
comunidad hanan, mientras el dia an-
terior la han pasado los de la mitad urin;
la autora sostiene ademés que existe
otra correspondencia: los de la mitad
urin "pasan al santo" y los de la mitad
hanan "pasan a la Virgen".

La celebracién conlcuye con cier-
tos ritos de purificacién, luego de dos
o trs dias de baile, comida y bebida.
Se realiza un bafio del que partici-
pan los priostes y sus acompafiantes,
en el que el agua se mezcla con pétalos
de claveles rojos. Sigueindo su inter-
pretacion de esta fiesta, Ares (ibid:63)
observa geu los priostes que han pasa-
do la fiiiesta al Santo, es decir los de la
mitad urin, se van a bafiar al rio
Itambi, mientras que los de la mitad
hanan, que han pasado la fiesta a la
Virgen, lo hacen en la quebrada de
Pirangra. Como otras fes-tividades de
la provincia, la de Pendoneros finaliza
con la ceremonia de barrido y limpie-
za de las casas de los priostes "a fin de
que los espiritus del mal no hagan dafio
a los miembros de la fiesta" (Coba,
1985:299).

8.5.3 Fiesta del Yamor y dela
Jora

La fiesta del yamor, celebrada en
Otavalo, y la de la jora, en Cotacachi,
ambas duarnte el mes de septiembre,
concitan en la actualidad una amplia

participancién popular, a pesar de su
creciente institucionalizacién y de que
en su gestién y desarrollo participan
también los sectores dominates loca-
les.

Ambas celebraciones tienen ante-
cedentes étnicos ancestrales, constitu-
yendo en el pasado una ocasién mas
para festejar la culminaci6n de las co-
sechas y la transformacién del maiz es
una bebida con fuertes contenidos ri-
tuales: la chicha. La ela-boracién de
la chicha era objeto de un rico ceremo-
niaal del cual se han perdido buena
parte de sus elementos, al menos en el
contexto de los festejos urbanos actua-
les. En las comunidades indigenas, la
preparacioén de la chicha atin se acom-
pafia de un ritual especifico, el cual ha
sido descrito de la manera siguiente:

mientras la cocinera estd removiendo
el liguido en el pondo, todos los hom-
bres presentes bailan alrededor, be-
biendo, cantando y golpeando los pies
fuertemente en el suelo. Dicho canto
repite mondtonamente la palabra
‘yalimba, yalimba’, que segun ellos
quere decir ‘tirar, llevar a todos a la
muerte’, alterndndolo con palabras
soeces... muchos dicen desconocer ya
la razén de este canto. Un anciano
decia que oyo cantar a sus bisabuelos
que el diablo asiste a la fiesta'y canta
‘yalimba’ para llevarlos a la muerte;
para evitar eso toman trago y dicen
palabras soeces para que se vaya, imi-
téndolo lo hacen correr... (Ares,
1988:48).
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Segtin Obando (1986:159) la fies-
ta de la jora que se celebra en Cotacachi
tiene precedentes antiquisimos pues
luego de la cosecha del maiz los indios
de esta zona hacian sacrificios a Dios a
cambio de los beneficios recibidos.
"Luego de las ceremonias hacfan sa-
gradas libacio-nes con la riquisima y
refrescante chicha de jora elaborada por
las campesinas” (ibid).

Es evidente que los festejos actua-
les carecen del rico significado que
poseyeron los del pasado. Las fiestas
del yamor y de jora se prolongan, cada
cual, por una semana y constan de los
mds variados actos: eleccién de reina,
pregén y coronacion de la reina, defiles
de comparsas y caros alegéricos, des-
files civicos, bailes en las calles ani-
mados por orquestas modernas y algu-
nos por bandas de pueblo, presentacio-
nes de grupos folkléricos, ferias de co-
midas tipicas, competencias deportivas.

Las fiestas del yamor fueron ex-
plicitamente rechazadas, durante algu-
nos afios, por las organizaciones indi-
genas locales, en consideracion de que
los programas oficiales distorsionaban
por completo el sentido original de la
celebracién y manipulaban determina-
dos aspectos de la cultura indigena. En
el dltimo afio (87) los indigenas acep-
taron formar parte de la organzacién de
la fiesta y propusieron la realizacién de
ciertas actividades -como parte de la
celebracion global- en al perspectiva
del proyecto de revalorizacién cultu-
ral. Sinembargo, no aceptaron la in-
clusién de otros actos como el de la
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eleccion de la "sarafiusta" o reina indi-
gena del maiz.

A pesar de la actitud de rechazo
total o parcial provenientes de la orga-
nizacién indigena oficial, algunos de
los eventos que se realizan actualmen-
te atraen la participacion de los secto-
res populares indigenas particularmen-
te de aquellos més urbanizados. Asi,
tanto en el caso del yamor como en el
de la jora, los bailes populares cuentan
con una participacién masiva no sélo
de los sectores mestizos urbanos sino
también de los indigenas.

8.5.4 Fiesta de los Ovos

En Ambuqui se celebra, desde
hace aproximadamente 20 afios atréds y
en la primera quincena de marzo de
cada afio, la fiesta de los ovos. Aun-
que la cosecha de esta fruta comienza
mucho antes (en septiembre-octubre),
es hacia comienzos de marzo cuando
alcanza su mayor intensidad. La festi-
vidad, a pesar de festejar un aconteci-
miento agricola y tener ciertas mani-
festaciones que aluden especificamente
aello, muestra un caracter predominan-
temente civico: de hecho la fiesta de
los ovos es la fiesta del pueblo de
Ambuqui.

Un comité de fiesta, integrado por
el teniente politico, el parroco, el di-
rector de la escuela, el director del Cen-
tro Artesanal y otras personalidades
locales, estd a cargo de la organizacién



de los diversos eventos que componen
la celebracién. Una semana antes de
la fiesta se elige "la reina de los ovos"
que presidira los actos posteriores.
Luego vienen tres dias de festejos: el
dia viernes se realiza un pregén y mas
tarde un baile popular, que cuentan con
1a animacién de 1a Banda Municipal de
Ibarra; el dia sdbado hay varios even-
tos deportivos y por la noche un nuevo
baile, animado por una orquesta y por
juegos pirotécnicos; finalmente el do-
mingo se realiza el almuerzo de las au-
toridades y por la tarde el desfile de la
confraternidad, con carros alegéricos
y comparsas de disfrazados. Este dlti-
mo evento es que en mayor medida
expresa la motivaci6n de la fiesta: fre-
cuentemente los carros alegéricos tie-
nen relacién con el hecho de la reco-
leccién y comercializacién de la fruta.

La fiesta de los ovos, ademds de
contar con la participacién de la pobla-
cién ambugquefia, atrae la poblacion
negra de otros sectores del valle del
Chota.

8.6. Fiestas Civicas

Las fiestas anuales de parroquia-
lizacién o cantonizacién de los diver-
sos centros poblados de la provincia
son otra expresién festiva de la que
participan los sectores populares. Por
lo general, tales celebraciones siguen
una pauta comiin: eleccién de reina,
pregén, desfile civio, desfile de com-

parsas, eventos deportivos y bailes po-
pulares. Pero en cada lugar hay algtin
evento caracteristico que tiene relacion
con las tradiciones locales.

Cahuasqui, por ejemplo, celebra su
aniversario de parroquializacién el 1°
de enero de cada afio, de tal manera que
1a fiesta civica se funde con los tradi-
cionales festejos de fin de afio; la co-
rrida de toros -toros de pueblo- es un
evento infaltable en esta celebracion.
En Pimampiro la fiesta de aniversario
ha sufrido varios cambios de fecha:
hasta 1960 es celebrada el 24 de Mayo,
pero esta celebraci6n antigua fue reem-
plazada por la fiesta de parroquiali-
zacién, el 25 de Mayo, y recientemen-
te, con la cantonizacion, la festividad
vuelve a trasladarse, esta vez al 26 de
Mayo. Ademds de los eventos comu-
nes a todas las celebraciones de este
tipo, un rasgo distintivo de Pimampiro
es que la ocasi6n es aprovechada para
elegir a la "reina del tomate” y que el
evento deportivo de mayor interés es
la ya tradicional carrera de coches de
madera.

En Atuntaqui el aniversario de la
cantonizacién se celebra el 2 de mar-
70, siendo los actos culminantes el des-
file de los carros aleg6ricos y los toros
populares. Se destaca en especial el
primer evento ya que varios atunta-
quefios se han especializado en la ela-
boracién de alegorias y cada afio se es-
tablece una fuerte competencia entre
ellos; los disfraces suelen ser ignalmen-
te espectaculares, y se utilizan enormes
mascaras (mascarones) confeccionados
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en la localidad. Hay alegorias que ya
forman parte de las tradiciones loca-
les: "la bajada de las brujas", "el lan-
zamiento del Sputnik", "la bajada de
los diablos", "los musicos de Bremen".

Entre las fiestas civicas hay que
destacar también la tradicional celebra-
cién de fin de afio que en algunos lu-
gares de la provincia alcanza especial
realce. En Pimampiro, por ejemplo, las
festvidades comienzan para la Navi-
dad: cada afio corresponde a un barrio
pasar la fiesta, hacer el nacimiento del
Nifio y organizar un especticulo con
juegos pirotécnicos; para el 31 de di-
ciembre se construye un gran Afio Viejo
y alas 12 de la noche, junto con la que-
ma del mismo, se hace lectura ptiblica
del testamento. Tal como ocurre en la
fiesta de cantonizacién, un evento im-
portante de la celebracion de fin de afio
es la carrera de coches de madera.

En Atuntaqui las fiestas de fin de
afio se prolongan desde el 28 de diciem-
bre hasta el 6 de enero (época de ino-
centes) y constan de miltiples eventos.
Durante alrededor de 40 afios la fiesta
estuvo a cargo de un comité especial,
el "Comité 31 de Diciembre", pero
desde hace unos 6 afios la organizacién
pas6 a manos de la Sociedad de Arte-
sanos. La celebracién se inicia el 28
de diciembre con lo que se llama el
bando". Para el 31 de diciembre se
hace un solo Aiio Viejo denominado "el
pueblo”. Por la tarde del 31 se reali-
zan diversos eventos deportivos y a eso
de las 9 de la noche se efectda un des-
file de disfrazados encabezado por el

242

Aifio Viejo que es llevado sobre un en-
tablado. M4s tarde una banda de pue-
blo recorre las principales calles inter-
pretando musica flinebre y en cada es-
quina se lee el testamento; la marcha
culmina en la plaza principal donde
algunos acépites del testamento son
jocosamente representados. Luego se
quema el Afio Viejo y continia un es-
pecticulo de juegos pirotécni-cos, para
culminar la festividad de este dia con
un baile popular en el centro de la ciu-
dad. La fiesta contintia durante las no-
ches siguientes con bailes que se reali-
zan en los barrios y concluye el dia 6
de enero con un baile final en el par-
que principal; lo caracteristico de es-
tos bailes es que en ellos tienen una es-
pecial participacion parejas conforma-
das por dos hombres, uno de los cuales
va vestido de mujer. Al igual que para
las fiestas de cantonizacidn, en las de
fin de afio se dan verdaderas compe-
tencias entre disfraces y se presentan
novedosas alegorias. =



9. Religiosidad Popular

9.1 La relligiosidad popular andina

Si se examinan los estudios sobre
el fenémeno religioso que diversos in-
vestigadores han realizado en distintos
lugares de los Andes, se concluye que
es posible caracterizar un universo re-
ligioso comiin y, por tanto, postular la
existencia y la vigencia de una religio-
sidad popular andina, sin menosprecio
de las formas especificas que ésta pre-
senta en cada regién. La generaliza-
cién es comprensible en la medida en
que las culturas andinas resultan todos
de procesos histéricos similares, de un
devenir atravesado por idénticas instan-
cias de dominacion.

En el aspecto religioso, dicho pro-
ceso se define inicalmente por el en-
cuentro entre un conjunto relativamente
homogéneo de religiones locales, cada
una de ellas con un importante compo-
nente de sacralizacién de la naturaleza
y con la presencia de pricticas rituales
maégico-utilitarias, y el llamado "culto

solar" propio de los Incas, encuentro
que se va a traducir en una coexisten-
cia de creencias, simbolos y practicas.
En general, se puede sostener que el
Imperio Incaico basé su dominio no
s6lo en el control de los aparatos eco-
némicos y politicos, sino también, y
significativamente, en la imposicién de
una cosmovisién que tenia por centro
al sol, en cuanto divinidad suprema, y
que concebia a la familia imperial como
descendencia del mismo, invistiéndola
de un poder sagrado. Pero como se ha
sefialado con anterioridad, la tictica de
dominacion consisti, en gran medida,
en el respeto a las estructuras locales,
de manera que en el plano religioso
la Iglesia oficial permiti6 la coexisten-
cia de las practicas ancestrales con el
nuevo culto. En las dreas donde el do-
minio incaico fue tardio, como en el
caso de laregi6n norte del actual Ecua-
dor, el culto solar parece no haber teni-
do una difusién masiva, restringiéndose
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en el mejor de los ca-sos, a las familias
nobles (cacicales), en virtud de su mas
estrecho contacto con las intancias su-
periores del poder imperial y, por tan-
to, con los preceptos religiosos oficia-
les.

Desde un punto de vista estructu-
ral se podria plantear que ya durante el
dominio incaico se gesta una religiosi-
dad popular, consistente basicamente
en los cultos locales, en oposicién a una
religién oficial notoriamente jerarqui-
zada y elitista. Quizis es en este senti-
do que se deben entender muchos de
los textos de los primeros cronistas re-
lacionados con el fenémeno religioso
y afirmaciones posteriores como la de
Herrera (1909:13) quien sostiene que

la religion de los habitantes primitivos
de Otavalo era la adoracion al sol y a
la luna. Adoraban también a los mon-
tes y lagunas, sobre tributar honores
divinos a idolos peculiares y domésti-
cos (ibid)."

Las formas religiosas actuales, a
cuyo interior el culto solar ocupa un
lugar destacado, nos hacen pensar que
en la region de Imbabura la religién
incaica no logré manifestarse y que, en
cambio, las creencias y pricticas de in-
dole local resistieron al poder imperial
y se mantenian plenamente vigentes a
la llegada de los espafioles.

Sin desmedro de la etapa anterior,
la gestacién de una auténtica religiosi-
dad popular andina se inicia con la con-
quista espafiola. El poder colonial, en
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consonancia con la estructura social
jerarquica que genera, intenté imponer
sobre los pueblos conquistados su par-
ticular visién del mundo sintetizada en
los dogmas y principios del catolicis-
mo europeo medieval. Colonizadores
y misioneros juzgaron rudamente los
fundamentos religiosos de los pueblos
indigenas. Para la gran mayoria de
ellos, éstos no eran sino nuevas supers-
ticiones, idolatrias, creencias infantiles
e ilégicas, y rituales perversos e inmo-
rales, y a pesar de que esta concepcion
tuvo sus detractores entre los propios
religiosos espaifioles, la funcién
evangelizadora tenia siempre como
objetivo convertir a los indigenas a la
fe cristiana y hacerles renunciar a sus
creencias ancestrales. En la practica,
la evangelizacién se llevd a cabo mu-
chas veces al amparo de la violencia o
cuando menos con la recurrencia a
mecanismos COercitivos.

Sinembargo, los resultados del
proceso de conversion no eran ni re-
motamente los esperados. Por una par-
te, ello respondia a la superficialidad
con que se emprendio la tarea evange-
lizadora; por otra, al hecho de que los
misioneros no tenian en cuenta que en-
frentaban un universo religioso cohe-
rente y totalizador. De los pobres re-
sultados del proceso de evangelizacion,
el mismo que acentud ciertos elemen-
tos externos de la fe cat6lica -tales
como lo sacramental y el ritual devo-
cional-, dan cuenta numerosos docu-
mentos de la época. Borges (1960, ci-
tado en Reuda, s/f:13), recurriendo a
una Relacion de 1556 extrae la siguente
cita:



La mayor parte de los indios estaban
ciertamente, bautizados, pero su fe era
deficient{sima... unos no sabian ni
medianamente los articulos de la fe'y
las oraciones de la Iglesia, es decir, los
rudimentos del cristianismo. Quienes
los habian aprendido, los sabian como
papagayos, y i se queria profundizar
un poco en ellos, preferian, al pregun-
tarles, mil herejias... los indios no te-
nian verdadera fe en las verdades que
se les ensefiaban; a todo respondian
que siy aparentaban creerlo todo, pero
era muy problemdtico asegurar si real-
mente creian en algo (ibid)"

La misma Relacién concluye se-
fialando c6mo la evangelizacién ha
dado lugar, tras el encuentro del cato-
licismo con las religiones precolombi-
nas, a una novedosa concepcion. Se
sostiene que los indigenas "habian he-
cho un nuevo camino para el cielo.. han
hecho nueva ley y nueva cristiandad,
tan contraria a la verdadera como la
misma idolatrfa" (ibid).

Entre los cronistas probablemente
José de Acosta sea el mds certero
analista del fenémeno religioso colo-
nial. Junto con reprobar "la destruc-
cién llevada a cabo sin discernimiento
por los misioneros" a la que califica
de "celo necio que sin discriminacién
alguna arremetia contra todas las co-
sas de los indios, considerdndolas a
aquellas como supersticiones y a éstos
como viciosos" (citado en Rueda, s/
f:4), sostiene que

los indios por una parte tributaban
culto a Jesucristo, pero por otra ado-

raban sus idolos... en su interior care-
cian absolutamente de temor (a Dios),
no practicaban el cristianismo por con-
viccién intima, no creian en una pala-
bra, sincera y cordialmente (ibid:14)"

A modo de ejemplo, las citas an-
teriores sugieren que la evangelizacion
fue hecha en forma superficial y masi-
va. Como sefiala Rueda (s/f: 7-8), el
método aplicado fue el de bautizar
indiscriminadamente sin que mediara
muchas veces ni una minima instruc-
cién religiosa. Junto a esta practicas
"esencialmente sacraliza-dora", la la-
bor misionera enfatizé la destruccién
del culto a las huacas, verdadero pro-
ceso inquisitorial conocido como "ex-
tirpacién de idolatrias", en cuyo desa-
rrollo pareciera operarse una paulatina
suplantacién de cultos. En sintesis, la
religiosidad popular andina es fruto de
un proceso evangelizador realizado
desde la Conquista, cuyas caracteristi-
cas han dado lugar a "un modo de ser
religioso més vivencial que doctrinal
y un tanto al margen de la oficial” (Rue-
da, 1982:32).

Con el devenir histérico, este
modo de ser religioso nacido del en-
cuentro entre el catolicismo y las reli-
giones precolombinas, ha dejado de ser
patrimonio exclusivo de las poblacio-
nes indigenas. En la actualidad se en-
cuentra también fuertemente en la cul-
tura de los grupos populares mestizos,
especialmente entre aquellos asentados
en el sector rural. Unos y otros com-
parten una religiosidad basada en las
précticas sacra-mentales, en especial en
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la recepcion del bautismo, y expresaba
en peticiones, votos y promesas, en pe-
regrinaciones y en un sintimero de de-
vociones, siendo frecuente que aque-
llas expresiones aparezcan mezcladas
con creencias propias del universo re-
ligioso ancestral.

9.2 Los elementos centrales
de la religiosidad popular
andina

Una visién general de la religiosi-
dad popular andina nos revela que
en ella se conjugan elementos religio-
sos (creencias, simbolos, practicas ce-
remoniales) de diverso origen, los mis-
mos que se presentan fuertemente fun-
didos, fusionados. Se puede sostener
que en ninguna manifestacién propia
de la religiosidad popular se muestran
formas "puras”, lo que sugiere que en
la actualidad nos encontramos frente a

Manto de santo,
Otavalo
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una nueva concepcion religiosa que no
es una mera yuxtaposicién de carac-
téres diversos, ni la coexistencia en un
mismo sujeto de dos concepciones re-
ligiosas conscientemente diferenciadas,
sino que ha llegado a conformar un
"sistema religioso completo”.

La fusién de elementos se aprecia
con claridad si se examinan los com-
ponentes centrales de la religiosidad
popular andina:

a) Se concibe un "pante6n" miltiple,
con una jerarquia de divi-nidades
relativamente difusa. Junto al dios
cristiano aparecen una serie de es-
piritus divinos como resultado de la
sacraliza-cién de la naturaleza.
Todo la naturaleza se halla anima-
da por espiritus y "este mundo so-
brenatural tiene vigencia inmediata
como rector de la conducta huma-
na, ya que las faltas o pecados de
los individuos reciben sanciones in-




mediatas y tangibles" (Tamayo,
1970:2). Varias versiones de las fi-
guras de Jesucristo y la Virgen, la
significativa presencia de los san-
tos, divinizados en la concepcién
popular, asi como la creencia en un
conjunto de seres miticos de caréc-
ter local, contribuyen a diversificar
el universo sagrado. Sin duda este
complejo campo de divinidades tie-
ne su fundamento en el politeismo
precolombino; el panteén ancestral
ha demostrado su flexibilidad al in-
corporar concepciones cristianas y,
en algunos casos, al suplantar cul-
tos locales ("idolatrias") por otros
nuevos en los que se diviniza a de-
terminados personajes del catolicis-
mo que en la vertiente oficial no tie-
nen tal categoria.

b) La multiplicidad de dioses extien-

de considerablemente el campo de
lo religioso; la religiosidad popular
andina es vivida intensa y cotidia-
na-mente, lo que dificulta el esta-
blecimiento de limites claros entre
lo sagrado y lo profano més que en
el caso de la religién oficial. Segun
Nifiez del Prado (citado por
Tamayo, 1970:2) los dioses tienen
plena vigencia en la vida cotidiana
de los individuos, estando intima-
mente relacionados con las activi-
dades que éstos desplegan o inter-
viniendo directamente en la deter-
minacién del éxito o del fracaso de
las mismas, de acuerdo a cémo el
individuo lleva sus relaciones con
ellos.

c)

d)

La concepcién del mundo implicita
en la religiosidad popular es de tipo
religioso-mégica. El individuo
existe rodeado de una infinidad de
fuerzas sobrenaturales y éstas inci-
den directamente en su vida. La
realidad es, en cierto modo, una
corealidad de cosas y deidades; lo
empirico existe unido misteriosa €
indesligable-mente a lo sobrenatu-
ral y migico (Tamayo, 1970:3).
Consecuentemente, la modificacién
de 1a realidad requiere del concur-
so de los seres sobrenaturales y no
depende s6lo del esfuerzo humano.
El componente magico presente en
la religiosidad popular es parte in-
tegral de la misma, no constituye,
en este caso, una entidad suscepti-
ble de ser analizada aparte del he-
cho religioso.

La devocién de las imégenes y el
culto a los santuarios, otro de los
elementos caracteristicos de la reli-
giosidad popular andina, se com-
prenden, por una parte, en la pers-
pectiva del politeismo y de las lla-
madas idolatrias precolombinas. El
siguiente texto esclarece el alcance
de esta transposicion:

...los idolillos paganos han sido susti-
tuidos con las imdgenes de los santos:
en honor que les tributan no es a los
varones ilustres, que se perfeccionaron
en lavirtud y el sacrificio, y cuyas imd-
genes representan, sino a las estatuas
de madera... (Herrera, 1909:261).
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€)

Pero, por otro lado, corresponde a
la concepcién magico religiosa del
mundo, segin la cual el éxito en la
vida cotidiana depende de la cali-
dad de relacion que el individuo sea
capaz de mantener con las fuerzas
sobrenaturales que rigen la marcha
de la realidad concreta.

Lareligiosidad popular muestra una
notable inclinacion al ritual. Lari-
gurosidad y la intensidad del cere-
monial constituyen una garantia
para concitar el apoyo de la deidad
objeto del homenaje. La importan-
cia que tienen las fiestas de los san-
tos patronos -en las que la vestimen-
ta, la misica, la danza, la organiza-
ci6n de los cortejos y, en fin, los ele-
mentos plasticos en general, desem-
pefian un rol central- muestra que
en la religiosidad popular lo
vivencial predomina sobre lo doc-
trinario y la accién, el rito, sobre la
refelxién. Como sefiala Rueda
(1982:29) el modo o la manera de
realizar el hecho religioso importa
més que las cuestiones de la fe.
Estamos ante una concepcién reli-
giosa en la que las creencias y la fe
"se danzan"; en el rito "se encuen-
tran y se refuerzan mutuamente los
estados de 4nimo, las motivaciones
y las concepciones generales de la
vi-da... es en el ritual donde surge
la fe" (marzal, 1972-73:13). Enla
misma linea de andlisis se debe
comprender el lugar central que
ocupan otras manifestaciones como
la procesidn, la peregrinacién.
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f)

)

h)

Significados similares a los anterio-
res se encuentran en el caricter
sacramental que mantiene la religio-
sidad popular. La recepcién de los
sacramentos, particularmente del
bautismo, constituye un acto mas vi-
tal que reflexivo y, en cierto senti-
do, mis magi-co que propiamente
religioso. Al mismo tiempo, al re-
cibir los sacramentos, como ¢l rea-
lizar una determinda fiesta o una pe-
regrinacién, tiene fuertes repercu-
siones sociales, ademds de sus con-
tenidos religiosos, cuestion que sin
ser exclusiva de la religiosidad de
los sectores populares es también
una de sus caracteristicas.

Dentro de este cuadro general que
hemos bosquejado, hay que desta-
car también la redefinicién que ex-
perimentan en el contexto de la re-
ligiosidad popular un conjunto de
sfmbolos propios del catolicismo.
La cruz, las oraciones, las estampas
y medallas, y elementos plasticos
como los hébitos, las espermas y las
flores, no son unicamente expresio-
nes de fe y de devocién; alcanzan
ademds, y muchas veces priorita-
riamente, dimensiones mégico-utili-
tarias acordes con una cosmovision
particular.

La préctica religiosa de los secto-
res populares genera sus propias
organizaciones socio-religiosas.
Ejemplos de esto se encuentran en
la institucién del priostazgo y en
las cofradias, asociadas ambas a de-
vociones y rituales particulares.



i) Finalmente, otro rasgo distintivo de
]a religiosidad popular andina es su
particular concepcion de la muerte
y la practica de un elaborado ritual
funerario. En un sentido mucho
més concreto que el que predica la
Iglesia oficial, los muertos conti-
ntian viviendo y actuando entre los
vivos, y esto obliga a mantener una
permanente relacién ceremonial con
ellos, a la vez que a enterrarles con
un conjunto de objetos que van a
facilitarles la continuidad de su exis-
tencia. Como se sefial6 en paginas
anteriores para los vivientes el pa-
riente muerto no es asunto del pa-
sado sino que se proyecta sobre el
futuro. En este aspecto como en to-
dos los anteriores, se detecta una
fusién de creencias y de précticas
provenientes de distintas fuentes.

La discusi6én respecto al sincre-
tismo de la religién andina, y sobre su
misma naturaleza, abarca una amplia
gama de opiniones. Creemos que un
estudio detallado del conjunto de ras-
gos que hemos presentado permitiria
hablar de un sistema religioso
sincrético que incluye en su Cuerpo
ciertos elementos y actitudes de tipo
magico y que impregna la totalidad de
la vida de sus practicantes. No se tra-
tarfa en ningdn caso de una mezcla ar-
bitraria e incoherente de restos de di-
versas tradiciones religiosas, ni tampo-
co de un universo religioso en que lo
precolombino se paractica alternada y
separadamente de lo cristiano (yuxta-
posicién). Por el contrario, comparti-

mos el planteamiento de Marzal (1972-
73:5) quien sostiene que la religiosi-
dad popular es un verdadero sistema
cultural que supone una experiencia
histérica y que se constituye a través
de un proceso de seleccion y de
reinterpretacién de las formas religio-
sas "oficiales" como también por la
conservacién y redefi-nicién de creen-
cias y comportamientos de la tradicién
precolombina.

9.3 Algunas manifestaciones
de la religiosidad popular
imbabureiia

9.3.1 Cosmovisién y fuerzas
sobrenaturales

En la concepcién mitica de indi-
genas y mestizos imbaburefios destaca
nitidamente el poder sobrenatural que
se confiere a los elementos de la natu-
raleza. Contrariando la idea de un uni-
co creador, nocién que limita a dichos
elementos a su realidad fisica, la vision
del mundo propia de los sectores po-
pulares se basa en la sacralizacién de
los mismos. Montes, vertientes, arro-
yos, quebradas, 4rboles, etc., son sim-
bolos sagrados que tienen vida por si
mismos, pues estan animados por fuer-
zas espirituales capaces de alterar el
curso de la vida humana. Tal concep-
cién no niega la existencia del Dios
cristiano, pero esta deidad, en compa-
racién con los dioses naturales, apare-
ce lejana y a veces difusa, y su supe-
rioridad dentro de la jerarqufa mitica
no es nunca muy clara; Taita Diosito
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ocupa un lugar preeminente en el cielo
lo que le otorga cierta posicion de pri-
vilegio, pero no estd latente en todas
las cosas, lo que conceptualmente lo
distancia de la cotidianidad.

En cambio, los lugares fisicos sa-
grados tienen una presencia evidente y
préxima y son objeto de veneracién y
de temor aun en el transcurso de la vida
diaria. En el caso imbabu-refio es po-
sible establecer un ordenamiento jerdr-
quico de la naturaleza animada, tanto
desde el punto de vista del poder aso-
ciado a los espiritus sobrenaturales
como de la generalizacidn de creencias
y cultos.

Dominando el panteén sagrado
aparece la figura de Taita Imbabura,
espiritu del monte Imbabura que se alza
en el centro del drea mas poblada de la
provincia. Es muy probable que este
espiritu, antropomorfizado en la con-
ciencia popular, haya desempefiado un
papel trascendental en el mito origina-
rio. Sin embargo, las diversas etapas
histéricas que ha vivido la poblacién
imbabureiia han incidido en los conte-
nidos de su mitologia. Presumi-
blemente el relato original personifica-
ba a Taita Imbabura en una figura
cacical, o en cualquier caso en un indi-
gena, en alguien propio. Hoy dia, es
posible encontrar versiones del mito
original en las que Taita Imbabura -que
vive dentro del cerro en donde tiene una
gran hacienda y un enorme trigal- es
alto, viste de blanco, su pelo es claro y
sus ojos azules (Farga, 1981:87). Es-
pecialmente en las zonas dominadas
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por la estructura hacendaria, la ideolo-
gia terrateniente habria tendido a trans-
formar la mitologia local "en un cua-
dro transido de hacendados con pode-
res extraordinarios" (Almeida,
1981:288).

En intima relacién con Taita
Imbabura conviven los espiritus de
otros montes, especialmente los del
Cotacachi y del Cayambe, ambos per-
sonificando figuras femeninas. En el
area occidental del Imbabura (Ota-valo,
Cotacachi, Atuntaqui, Natabue-la) exis-
te la idea generalizada de que Taita
Imbaura y la Huarmi Cotacachi con-
forman una pareja. Esta unidn parece
simbolizar la trascendencia de la fami-
lia en el marco de la cultura popular
local: los elementos naturales, sacra-
lizados y antropomorfizados, represen-
tan a la pareja humana y como tal tie-
nen la capacidad de sentir, de comuni-
carse y de tener dificultades en su rela-
cién. Un relato recogido por Obando
(1986:105) nos cuenta que "el Cota-
cachi es la huarmi porque es mas boni-
to. Los dos (el Imbabura y el Cota-
cachi) se comunican por el suelo, ha-
cen ruidos y cuando estédn peleados hay
temblores y si Taita Imbabura esta eno-
jado hay terremotos y no llueve por
muchos tiempo". Un monte de menor
elevacién que los anteriores, el
Yanaurcu, aparece en algunas versio-
nes como hijo del Taita Imbabura y de
Huarmi Cotacachi.

En el area oriental del Imbabu-ra
(La Esperanza, Angochagua, La Rin-
conada, Rumipamba, Zuleta) la figura



femenina del Cotacachi es reemplaza-
da, en algunas versiones, por el espiri-
tu, también femenino, del Yuracurcu (el
Cayambe); un relato recogido por
Farga (1981:87) sugiere que, en efec-
to, la pareja la conforman Imbabura y
Yurac-Urcu. La nocién que los elemen-
tos de la naturaleza conforman parejas
(y familias) de manera similar a los
humanos tiene otras expresiones en la
mitologia indigena imbaburefia. Asi,
los dos picos mds elevados del
Imbabura, llamados Cari-Imbabura y
Huarmi-Imbabura, aparecen apareja-
dos. De la misma forma se concibe a
las dos principales lagunas de Mojanda
denominadas Caricocha y Huarmi-
cocha.

Los espiritus de los grandes mon-
tes, y en particular Taita Imbabura,
constituyen las fuerzas mas poderosas.
De ellos dependen los fenémenos

climéticos y atmosféricos, y de sus vo-
luntades provienen bendiciones y ca-
lamidades. A ellos se invoca para pe-
dir lluvias en caso de sequias o para
solicitar que cesen las mismas si lo que
se requiere son dias asoleados. En gran
medida, las condiciones de la natura-
leza parecen depender de sus estados
de 4nimo. Taita Imbabura es también
un vigia y, en este sentido, un juez; si a
alguien se le extravia una cabeza de
ganado, la invocaci6n de Taita Imba-
bura para averiguar sobre el destino del
animal -invocacién meditizada por el
yachac- es imprescindible.

Del mismo modo, el extraordina-
rio poder que se atribuye al espiritu
de estos montes se expresa también
en las frecuentes invocaciones a los
mismos durante el ritual curativo de los
yachac. Estos tienen en Taita
Imbabura, y en menor medida en el

Capilla - Santuario
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Cotacachi, grandes aliados; de hecho,
la virtud curativa del yachac se funda
en su capacidad de concentrar en si a
los poderes sobrenaturales y en espe-
cial al del Taita Imbabura.

El espiritu de la tierra, la Pacha-
mama, es otra de las divinidades cen-
trales del panteén popular. El culto a
la Pachamama es quizés el rasgo mds
extendido de la religiosidad popular
andina. Métraux apunta que

la madre tierra es una tipica deidad
andina cuyo culto fue el mds importan-
te dentro de la religion popular, mds
que el sol u otros dioses incas; por ello,
su culto se encuentra intacto desde el
Ecuador a la Argentina, mucho des-
pués de que la mayor parte de los dio-
ses del panteon inca fueron olvidados
{(Métraux, citado en Tamayo, 1970:5).

La Pachamama, espiritu de la tie-
rra o allpa "es venerada no sélo como
fuente de produccién agricola sino
como deidad generosa de la cual de-
pende el alimento y el mantenimiento
mismo de la vida" (Tamayo, 1970:6).
Es una deidad femenina, simbolo de la
fecundidad y de la vida.

En Imbabura, a mas de la venera-
cién y el respeto que inspira la relacién
cotidiana con la tierra, la fiesta conoci-
da como "los sanjuanes”, las mas ge-
neralizada en la provincia, conserva
mucho de 1o que debe haber sido la ce-
remonia principal de gratitud ofrecida
a la Pachamama. En la fiesta de San
Juan, que coincide con el solsticio de
verano y con la culminacién de las co-
sechas, por tanto celebracion del fin de
un ciclo agricola y del comienzo de
otro, se manifiesta un comportamiento
ritual que tiene como centro la tierra y

Atrio de la Iglesia de Caranqui
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la nocién de fecundidad. El baile de
los sanjuanes, por ejemplo, a diferen-
cia de todas las demds danzas tradicio-
nales -cuya caracteristica principal s
la suavidad de los movimentos y la li-
viandad de los pies-, expresa la intima
relacién con la tierra: los bailarines son
hombres, sus pies parecieran estar ad-
heridos al suelo y, mediante pasos muy
cortos, golpean con fuerza e insisten-
temente sobre la tierra. En algunas
partes, como en los sectores aledafios
ala cascada de Peguche, el bafio ritual,
simbolo de purificacién, precede a los
varios dias de incansable danza; €éstos
y otra serie de gestos sugieren una es-
trecha vinculacién con la Pachamama
y con el concepto de fecundidad.

Del culto al sol, propio de la reli-
gi6n inca, nada ha perdurado en la re-
ligiosidad popular imbaburefia. Como
sefialamos en paginas anteriores, esto

se explica tanto por el corto lapso de
dominacién incaica en laregion, como
por el caracter jerdrquico y elitista del
culto solar. Sin embargo, de los pro-
ductos agricolas que se cultivan en
Imbabura, el maiz es el inico que se
reviste con cierto halo espiritual. Ello
bien puede provenir de las religiones
preincaicas, pero hay que recordar que
para la economia imperial dicho pro-
ducto tenfa impli-caciones rituales y
que la regién imbaburena constituy6
una importante fuente de aprovisiona-
miento del mismo. No se puede soste-
ner que en la actualidad existe un "cul-
to al maiz", aunque algo de eso hay en
asociacion al culto a la Pachamama; no
obstante el caracter ritual de la chicha
y la existencia de una serie de creen-
cias relativas a la disposicén y a la co-
locaci6n de los granos en la mazorca,
hacen del maiz algo més que un bien
de consumo. La costumbre de colgar

Tradicional iglesia al fondo
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maiz -guayungas- en las vigas de las
casas no cumple sélo la funcién de con-
servacion del producto sino que obe-
dece tamibén a la creencia de que éste
ahuyenta malos espiritus.

En todo caso, conviene insistir en
que cuando el sujeto popular sacraliza
la naturaleza y rinde culto a los mon-
tes, adora a la tierra o atribuye poderes
especiales al maiz, no se refiere a los
componentes fisico-quimicos del mon-
te, de la tierra o del maiz, sino a la fuer-
za y al espiritu que los anima (Marzal,
1971:7).

Ademads de estas creencias y cul-
tos generalizados, en cada lugar exis-
ten elementos naturales particulares
venerados y/o temidos. Vertientes
quebradas, elevaciones, el arbol "leche-
ro", anidan espiritus, a veces bondado-
sos, a veces malignos. Serfa muy ex-
tenso hacer una enumeracién detalla-
da de lugares animados puesto que casi
toda la naturaleza responde a tal carac-
terizacion, pero sefialaremos algunos
ejemplos. En Nata-buela se tiene es-
pecial respeto por la Pachatola, monti-
culo que se encuentra préximo al po-
blado, se dice que al acercarse impru-
dentemente a ella se corre ¢l riesgo de
coger el "mal viento", lo que indica que
alli habitan espiritus dafiinos. En
Araque, a orillas del Lago San Pablo,
existen varios ojos de agua (pogyos)
que constituyen un sitio ritual puesto
que se considera que dichas aguas po-

seen un poder purificador, allf se reali-
za el flavimaillay de los matrimonios
indigenas del sector (1), ritual de puri-
ficacién que consiste en el lavado del
rostro, las manos, las piernas y otras
partes del cuerpo de novios, padrinos
y acompaiiantes. La cascada de
Peguche constituye también un sitio
ceremonial; en sus aguas, y al iniciar-
se la fiesta de San Juan, los varones
practican un baifio ritual que los purifi-
ca y los prepara para vivir un nuevo
ciclo agricola; el lechero de Reyloma
y el Corazén del Imbabura son tam-
bién sitios de veneracion; en la comu-
nidad de Huaycopungo, previamente a
la "batalla" del San Juan con los mo-
chos del sector, los varones "toman
fuerza" dédndose contra las paredes del
poblado.

Dentro de este campo de anima-
cidén de la naturaleza y de creencias en
espiritus sobrenaturales, se compren-
de también a fendmenos naturales
como el arco iris; considerado un espi-
ritu maligno, el "huichi" o "cuiche" es
capaz de provocar enfermedades en la
piel (aparicién de "nacidos") al pene-
trar en el cuerpo. El cuiche es espe-
cialmente temido cuando coincide con
el parto de una mujer, pues en ese caso
el recién nacido morird inevitablemente
unos meses después (Villavicencio,
1973: 192). Por otro lado, se supone
que el lugar donde nace el cuiche guar-
da inmensos tesoros.

(1)  Este ritual es practicado principalmente por los pobladores de las comunidades Casco, Topo,
Angla, Araque, Cusin, Tufiaguango, Gualavi, La Compafifa y Camuendo.
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Al Dios cristiano y a la naturaleza
sacralizada se agregan, en un plano in-
ferior, personajes miticos y espiritus
errantes, cuya presencia (o aparicion)
frecuentemente acarrea desgracia; en-
tre los primeros destaca el Chusalon-
go, cuya caracteristica principal es su
enorme pene y que suele andar a la
caza de las mujeres para dejarlas em-
barazadas:

El Chusalongo del cerro es que era un
bandido, que no dejaba tranquilas a las
mujeres, es que tenia un pishcu tan lar-
go que desde lejos las agarraba y es
que las dejaba prefiadas. Chusalongo
de quebrada, escondido detrds de esta
piedra es que esperaba que pasen las
longas solitas, también con pishcu
grande las corria, las cogia, dicen"
(Ramén, 1985:124).

Los fantasmas errantes, general-
mente se presentan bajo apariencias
humanas pero con alguna deformacion;
el encuentro con uno de ellos es siem-
pre signo de que ocurrird alguna des-
gracia.

Con un universo tan poblado de
espiritus maléficos, 1a figura del demo-
nio "oficial" no tiene una posicion pre-
dominante. La existencia de muchos
demonios, andloga a la de muchas dei-
dades, hace que los maleficios se dis-
persen y que no exista un solo perso-
naje que concentre en si toda la mal-
dad. En cualquier caso, €l diablo es
también un espiritu al que se teme. Tal
como vefamos que la estructura social
hacendaria impac-taba en la personifi-

cacién de Taita Imbaura, se encuentran
versiones en las que el diablo se apa-
rece como un hacendado particular-
mente cruel y despiadado o como "un
caporal montando un caballo, que
ordena al campesino que salga y que
vaya a realizar trabajos” (Chavez,
1979:43).

Entre la poblacion negra del valle
del Chota, las concepciones religiosas
se acercan mas a lo que podriamos con-
siderar la religién oficial. Al parecer,
el hecho de que las tierras del Valle
hayan pertenecido por un largo tiempo
a los jesuitas, implicé un adoctri-
namiento mas efectivo, al menos en la
perspectiva de la cosmovi-sion. Hay,
en este caso, un Dios claramente supe-
rior, todopoderoso y creador, y la
sacralizaci6n de la naturaleza propia de
los habitantes nativos de la regi6n (in-
digenas y mestizos) esta pricticamen-
te ausente. Sin embargo, también para
Jos afroimba-burefios es importante la
presencia de ciertos personajes miticos
y de espfritus malignos, asi como los
presagios de enfermedad y muerte; por
ejemplo, "el llanto de la pipigua” y el
vuelo de la mariposa negra al interior
de una casa son interpretados como
anuncio de muerte (IEAG, 1953:94).
Fl diablo suele aparecerse en forma de
animal, lo que contrasta con la huma-
nizacién del mismo en el sector indi-
gena mestizo. Tal vez el elemento mas
caracteristiio de la religiosidad popu-
lar afroimbabureiia es la devocién
por las imagenes, en especial de la Vir-
gen.
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9.3.2 Cristos, Virgenes y San-
tos: la devocion por las ima-
genes

El universo sagrado de la religio-
sidad popular imbaburefia se completa
con una variedad de Cristos y de Vir-
genes y con un abundante santoral.
Cristo no es solamente el intercesor de
los hombres ante Dios sino una deidad
en si mismo. Por otro la-do, y al igual
que lo que ocurre con la Virgen, no se
representa en una sola persona sino en
una pluralidad de devociones. Asi, el
Seiior de las Angustias, el Sefior del
Gran Poder, el Cristo de Mayo, el Se-
fior del Divino Amor, constituyen otras
tantas divini-dades y dan origen a de-
vociones y cultos especificos en diver-
sos lugares de la provincia. Lo mismo
se puede decir de una serie de personi-
ficaciones de la Virgen: Virgen de la
Merced, Virgen del Transito, La Dolo-
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rosa, Maria Auxiliadora, Virgen del
Carmen, Virgen del Rosario.

El santoral también es objeto de
devociones y cultos particulares. No
hay poblado que no tenga su santo pa-
trono, el que en cada caso se venera
como a una deidad: Santa Ana en
Cotacachi, San Luis en Otavalo, San
Luis Obispo en San Rafael, San Blas
en el poblado del mismo nombre, San-
ta Rosa en algunos poblados del valle
del Chota, Santa Marianita en Zuleta,
San Isidro en La Esperanza.

A este conjunto de devociones se
ora, se suplica, se pide favores espe-
ciales, se venera y se celebra. Las de-
vociones estdn notoriamente ritua-
lizadas; en cierta medida, cada Virgen,
cada Cristo, cada Santo, exige ser ce-
lebrado a cambio de conceder deter-
minados beneficios a sus devotos. La




reciprocidad ancestral que ha regulado
las relaciones entre los hombres pare-
ce regir también las relaciones entre
éstos y sus dioses benefactores. De ahi
que en la ejecucién del ritual se atien-
da al m4s minimo detalle, siguiéndose
pautas normadas por la tradicién que
se sienten ntimamente como necesa-
rias: se entiende que el Santo Patrono,
si es el caso, espera ser celebrado de la
mejor manera.

Todos los elementos plasticos que
acompafian cualquiera de estas cele-
braciones (musica, danza, vestimenta,
flores, adornos) son en verdad simbo-
los religiosos cargados de significados.
La fiesta religiosa

es una condensacion de ritos signifi-
cativos, no cotidianos y anunciadores...
traslada a un tiempo y a un espacio
miticos, sagrados... todo estd alli, y estd
de un modo significativo y dgil, dan-
zando y gritando, como un anuncio de
un modo mds justo y mds alegre (Rue-
da, 1982:33-35).

Por otro lado, 1a fiesta religiosa no
es un hecho cultural aislado; "vivida
por una cultura esencialmente unifica-
da y comunitaria... que logra integrar
en un ser lo religioso, lo econémico, lo
cultural, la fiesta necesariamente tenia
que presentar todas estas facetas"
(ibid:39).

La devocién a las imdgenes no se
agota en la celebracion de la fiesta re-
ligiosa, aunque ella es su mixima ex-
presién; se manifiesta también la pro-

liferacién de imagenes (estampas, me-
dallas) al interior de los hogares de los
devotos. Précticamente no hay hogar
popular "catélico” donde no existan
imdgenes, siendo esto particularmente
efectivo en el caso de la poblacion
mestiza (mds que entre los indigenas).
También los negros del valle del Cho-
ta gustan de "adornar” sus casas con
estampas, la siguiente cita pone de re-
lieve la importancia de la devocién de
las im4genes entre este sector de la po-
blacién imbaburena:

...en el inventario de una familia ne-
gra constan, ademds de cama, sillas,
bancas, repisas, utensilios de cocina,
etc., 2 guitarras, 3 baiiles, 15 cuadros
de imdgenes, 3 espejos; ollas de ba-
rro, platos de hierro y barro, cucha-
ras de hierro y madera, piedra de
moler, 3 ldmparas de kerosene, 2
machetes. (IEAG, 1953:24).

9.3.3 Otras manifestaciones

El cardcter sacramental de la reli-
giosidad popular imbaburefia quedé
suficientemente ilustrado en un capi-
tulo anterior. No obstante, insistiremos
aqui en que la recepcioén de los sacra-
mentos reviste trascendental importan-
cia tanto para los indigenas como para
negros y mestizos. Particularmente
importante, desde el punto de vista re-
ligioso, es el bautismo; con connota-
ciones que exceden la de liberar del
pecado original, el bautizar tiene cier-
tos poderes magicos pues aleja los
malos espiritus y, consecuentemente,
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las enfermedades. Sacramentos como
la primera comunion y la confirmacion
tienen especial importancia entre el
grupo mestizo, pero casi siempre el sig-
nificado social de los mismos excede
sus contenidos religiosos. El matri-
monio eclesiastico, si bien en muchos
casos viene a confirmar una situacién
de hecho, cumple también una funcién
maés social y moral que religiosa.

Ciertos simbolos de la religién
catélica adquieren un sentido particu-
lar en el contexto de la religiosidad
popular imbaburefia. Ademads de la
devocién de que son objeto las image-
nes, elementos como la cruz y las ora-
ciones son cargados de poderes magi-
cos. Se cree, por ejemplo, que la cruz
ahuyenta los malos espiritus y en es-
pecial al diablo; de ahi la frecuencia con
que casas, sembrios y parvas aparecen
protegidos con cruces. Obando

(1986:105) sefiala que la costumbre de
pintar dos o tres cruces con cal en las
paredes de las casas tiene por objeto
impedir que el huracén, en cuyo centro
estd el diablo, venga a llevarse las co-
sas. Por su parte, las oraciones frecuen-
temente son verdaderas invocaciones,
a través de ellas se busca obtener favo-
res de la divinidad a quien se dirigen.
Un sentido similar tienen las ofrendas
de espermas y flores a la imagen obje-
to de la devocidn.

La religiosidad popular se mani-
fiesta con fuerza en el ritual curativo
que practican los yachac de la zona.
Estos, junto con poseer piedras, lanzas
de chonta, coronas de plumas, collares
y otros elementos cargados de poder,
invocan la ayuda de Dios y de Taita
Imbabura, convocan a todos los espiri-
tus benefactores y exhortan a los ma-
los espiritus a abandonar el cuerpo del

Iglesia de Garcia Moreno
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paciente. El ritual curativo sintetiza,
en gran medida, el cardcter magico-re-
ligioso de la religiosidd popular y los
yachac son, sin duda, los depositarios
del conocimiento mitico.

9.3.4 La concepcion de la
muerte y el ritual funerario 2)

En 1909, Herrera relataba que los
indigenas de la regién de Otavalo
enterraban a sus muertos "con sus can-
taros de chicha, cavando sepulturas sin
ningdn timulo levantado sobre la su-
perficie de la tierra; también con los
objetos més queridos, en la suposicién
de que utilizarian de ellos en la vida
incorpérea" (Herrera, 1909:14). A ren-
gl6n seguido, manifestaba su asombro
respecto a que atn por entonces "los
deudos depositan ocultamente en el
ataid, huevos, maiz pan, frutas, mone-
das, lo que ha agradado més al difunto
y que necesitard a su vuelta de otro
mundo" (ibid). Ochenta afios después,
muchas de estas costumbres se man-
tienen, lo que habla de una concep-
cién de la muerte profundamente arrai-
gada.

Los indigenas imbaburefios con-
ciben la muerte como un momento
transicional; el hecho de morir es, de
alguna manera, una proyeccion al fu-
turo; el paso a otra vida con similares

caracteristicas a la terrenal (y no el paso
a una eterna, inmaterial). Esto explica
por qué en el ataid se colocan junto al
difunto un conjunto de articulos que tie-
nen el objeto de ayudarle a hacer lle-
vadera esta nueva vida. Alimentos,
tela, hilos, botones, en ocasiones dine-
ro e instrumentos de trabajo acompa-
fian al difunto para continuar su exis-
tencia. Es evidente que en esta con-
cepcién pesa mds la tradicién preco-
lombina que las nociones cat6licas del
alma y del més all4. El ritual funera-
rio, distinto si se trata de un nifio o de
un adulto, y con ligeras variaciones lo-
cales, traduce en muchos aspectos la
concepcién anterior.

Convocar a los parientes y amigos
es la primera tarea que se cumple cuan-
do ha fallecido un familiar; ya en el
velorio los asistentes realizan variadas
actividades: rezan, juegan, beben chi-
cha, y a las horas correspon-dientes al-
muerzan y meriendan; la musica y la
danza, presentes en casi todo ritual, no
lo estdn en el funeral de un adulto, pero
si se escuchan lamentaciones y gritos
cuyo objetivo es comunicarse con el di-
funto. El velorio se prolonga normal-
mente dos dias, periodo durante el cual
los asistentes no dejan de participar del
ritual. No hay gran tristeza, ni tampo-
co un especial recogimiento; mas bien
se aprecia cierta preocupacion por rea-
lizar adecuadamente el ceremonial y
porque la atencién a los acompanantes
sea también la adecuada.

(2) Véase también el capitulo referido a Organizacién Social.
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Antes del entierro, el atatd es lle-
vado en procesién por los alrededores
de la casa. Ya en el cementerio, se pro-
cede a depositarlo en un hueco cavado
en la tierra, tras lo cual los familiares y
acompafiantes regresan a la casa don-
de contindan comiendo y bebiendo.
Luego de ocho dias, los participantes
en el velorio y el entierro regresan al
cementerio, y junto a la tumba se sir-
ven comida y beben, esta ceremonia
denominada huacha-caray, constituye
el cierre del ritual funerario (Obando,
1986:153), y se repite masivamente
cada 2 de noviembre y cada Jueves
Santo.

El ceremonial es distinto cuando
se trata de la muerte de un nifio. Du-
rante el velorio, los acompafiantes co-
men, beben y en este caso si, bailan; la
miisica y el baile estdn presentes a lo
largo de todo el ritual: en el velorio,
en la procesién rumbo al cementerio,
en el entierro mismo y luego nueva-
mente cuando los acompafiantes regre-
san a la casa de los padres del nifio. En
general, no hay expresiones de pesar
sino m4s bien un ambiente festivo; ade-
mas de bailar, los asistentes conversan
animadamente, cantan y rien. En oca-
siones, antes de ser llevado al cemen-
terio (y previamente a la Iglesia) el
cuerpo del nifio es finalmente coloca-
do en el atadd; pero es también frecuen-
te que el cortejo finebre se desplace,
bailando siempre al ritmo de la muisi-
ca, llevando al nifio sentado en la mis-
ma silla en la que permanece durante
el velorio. A veces en el cementerio, 0
de regreso a la casa, la madre del nifio
y otras mujeres se ortigan: "una vez
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que est4 ortigada le bafian la cabeza a
la madre, al padre y a los hermanos.
Esto lo hacen para que se olviden del
muerto" (ibid:27).

Entre los negros del valle del Cho-
ta, la concepcion de la muerte es dife-
rente. Ellos creen que una persona
posee espiritu y alma, dos entidades
diferenciables, y que cuando muere el
espiritu va al cielo o al purgatorio y €l
alma queda errante en la tierra "reco-
giendo los pasos" del difunto, funcién
que ya empieza a realizar antes del de-
ceso. Tal concepcién también la com-
parten algunos grupos mestizos.

9.3.5 Religiosidad popular y
religiones evangélicas

Desde hace algunos afios, diversas
sectas religiosas de ascendencia norte-
americana y la religién Baha’i, vienen
realizando una activa campafia de con-
version entre los sectores populares de
toda la provincia, logrando una consi-
derable aceptacion en algunos pueblos
y comunidades, como también en el
area urbana. El fenémeno no ha sido
suficientemente analizado, salvo des-
de la perspectiva del evidente conflic-
to que ha surgido en ciertas comunida-
des indigenas por la division entre "ca-
télicos" y "evangélicos".

Gran parte del éxito de la prédica
evangélica radica en el ataque sistema-
tico a las "practicas idolatricas" (devo-
cién a las imdgenes) implicitas en la
religiosidad popular catdlica. Otra



factor objeto de discusién por parte de
los evangelistas es el gasto excesivo
que acompaiia la realizaci6n de fiestas
dedicadas a santos y a Virgenes, al que
oponen la conveniencia de actuar con
una légica pro-ductivista y de acumu-
lacién. Ciertas actitudes morales son
también seriamente cuestionadas en la
perspectiva anterior; asi, por ejemplo,
el consumo de bebidas alcohélicas.

La internalizacién de la ideologia
evangelista por parte de indigenas,

mestizos y negros, pareceria estar pro-
vocando fuertes procesos de decultura-
cién. Sin embargo, como hemos sefia-
lado, faltan estudios profundos sobre
este tema y queda la duda en relacién
a cOmo se estd operando esta inter-
nalizacién pues seria posible que estén
emergiendo formas de religiosidad po-
pular alternativas, "marginales" en re-
lacién a los principios oficiales de las
sectas evangélicas. m
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10. Maasica y Danza

10.1 Aspectos generales

En la provincia de Imbabura las
expresiones musicales y dancisticas
propias de los sectores populares son
multiples y extraordinariamente varia-
das. Casi todas ellas tienen una raiz
étnica profundamente marcada, razén
por la cual hemos organizado la expo-
sicién de acuerdo a dicho criterio: dis-
tinguiremos las manifestaciones indi-
genas de las de los sectores populares
mestizos y dedicaremos un acépite a
las expresiones del grupo
afroimbaburefio las que, como vere-
mos, muestran una notoria especifici-
dad. En el plano de la musica y la dan-
za, lo étnico y lo popular se muestran
imbricados en el caso imba-burefio: en
términos generales, se puede sostener
que las expresiones tradicionales han
devenido en populares o, en otros tér-
minos, que los sectores populares rei-
vindican como propios -en oposicién
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a las formas dominantes- formas mu-
sicales y coreograficas con contenidos
marcadamente étnicos.

Por otra parte, la misica y la dan-
za aparecen formando parte sustancial
del rico ritual festivo que hemos exa-
minado en un capitulo anterior, lo que
implica que sean manifestaciones cul-
turales cargadas de simbolis-mos y en
intima relacién con otros elementos de
la cultura. Particularmente en el caso
del grupo indigena, es imposible em-
prender un andlisis de su misica y su
danza sin considerar el complejo festi-
vo en que tales manifestaciones se des-
envuelven y, por tanto, sin ponerlas en
relacion a aspectos ideolégicos, religio-
sos, sociales y a otras manifestaciones
externas como la indumentaria, la im-
portancia de la bebida, etc. En defini-
tiva, si hubiera que sefialar un rasgo



definitorio de la musica y la danza po-
pulares de la provincia de Imbabura,
resaltarian su componente étnico y su
cardcter ritual.

El presente capitulo tiene un alcan-
ce limitado: no pretendemos realizar
un andlisis etnomusicoldgico sino mas
bien presentar una exposicién
etnogréfica de los elementos mas sig-
nificativos de la muiisica y la danza
imbaburefias. Junto a ello, queremos
mostrar c6mo se manifiestan las expre-
siones tradicionales en el contexto del
proceso de modernizacién de la socie-
dad nacional, qué nuevos elementos se
han ido incorporando y qué nuevas for-
mas aparecen cuando la musica y la
danza son extractadas del complejo fes-
tivo y ritual dentro del que historica-
mente se han desenvuelto.

10.2 Miuisica y danza indigena

En épocas pasadas, la misica in-
digena tradicional resultaba de la in-
terpretacion de dos géneros de instru-
mentos: de viento y de percusion y el
tipo de composicién podia caracterizar-
se como la "repeticién de dos o tres fra-
ses melddicas, con unas pocas notas
que se alteran para variar la expresion,
fundadas en la matriz pentafénica y con
un manifiesto melodismo expresivo"
(Sandoval, 1987:21). A través de la
época colonial, y més tarde durante el
periodo republicano, se van incorpo-
rando nuevos instrumentos y se modi-
fica relativamente la estructura de la
composicion.

La incorporacién de nuevos ele-
mentos, tanto de origen europeo como
provenientes de otras culturas andinas,
se opera por lo general en concomitan-
cia con ciertos cambios en relacién al
conjunto de funciones que cumplen las
manifestaciones musicales en el mar-
co de la sociedad que las gesta. En
este sentido, resulta imprescindible
abordar la cuestién de la musica popu-
lar, en relacién a su proceso histérico,
otorgando especial atencién a la forma
c¢6mo se van transformando las expre-
siones tradicionales, incorpordndose
nuevos elementos y gestindose una
manifestacion auténticamente popular.

10.2.1 Los instrumentos tra-
dicionales

Los investigadores que han estu-
diado la musica de los indigenas
imbaburefios coinciden en sefalar que
los instrumentos musicales tradiciona-
les se pueden clasificar en dos grandes
grupos:

a) Instrumentos de soplo (aer6-fonos):
pifano, pingullo, flautas de diversos
tipos, rondadores, ocarinas, silbatos,
churos (caracoles), cachos (cuernos
de res), bocinas;

b) Instrumentos de percusién (idio-
fonos y membranéfonos): palos y
basnes de entrechoque, man-
dibulin, bombos y tamboriles.

El pifano es un instrumento de so-
plo hecho con el hueso principal del ala
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del céndor. Consta de un tnico tubo
con canal de insuflacién y provisto de
seis agujeros de obturacién, la boqui-
11a va taponada con un taco de madera
dura que deja una rendija para el paso
del aire (Coba, 1979:84; Entrevista,
1987). Para elaborar un pifano, el hue-
so debe ser primeramente descarnado
y luego debe ser puesto a hervir en agua
y cal con el objeto de eliminar la grasa
y blanquearlo; cuando el hueso estd
com-pletamene limpio se procede a
ade-cuarle la boquilla y a hacer las co-
rrespondientes perforaciones. La cali-
dad del sonido depende en gran medi-
da de 1a mayor o menor precision de la
boquilla y la afinacién del tamafio de
los agujeros de obturacién. En la ac-
tualidad se utilizan, ademas del hueso
del ala del condor, huesos de otras aves
de tamafio mayor. El pifano se toca
verticalmente y haciendo uso de am-
bas manos.

El pingullo es un aeréfono hecho
en cafia de carrizo o de tunda; aunque
el uso de la cafia es lo mds frecuente,
existen también pingullos de hueso de
ave. Consta de un unico tuvo provisto
de canal de insuflacién y de dos o tres
perforaciones de obturaci6n; el extre-
mo del tubo por el que se sopla posee
una lengiieta y el otro extremo es hue-
co. Se toca verticalmente y, a diferen-
cia del pifano y de las flautas, con una
sola mano; frecuentemente quien inter-
preta el pingullo se acompafia de un
bombo o de un tamboril.

La flauta es un instrumento de so-
plo hecho en caiia de carrizo, tunda, o
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en ocasiones, madera o hueso, que a
diferencia de los anteriores se interpreta
horizontalmente, es decir se trata de un
aer6fono travesero o traverso, que se
coloca de izquierda a derecha. Con-
siste de un dnico tubo, uno de cuyos
extremos va cerrado; junto a éste hay
un agujero para la embocadura,
soplandose de manera indirecta. El
tubo no tiene canal de insuflacién y el
ntimero de orificios de obturacién va-
rfa, segin la flauta, de dos a seis. Se
distinguen variedades de este instru-
mento segun el material en que esté
hecho, 1a longitud del tubo y el nime-
ro de agujeros de obturacién. Coba
(1979:81) sefiala que entre las flautas
de tunda existen tres variables: una
flauta grande que mide 1.12 m y que
consta de tres orificios para ser obtura-
dos; una mediana de 1.02 m de longi-
tud, que tiene 4 orificios de obturacion;
y una pequefia, cuya longitud es de 0.72
m y con dos orificios para ser obtura-
dos. Entre las flautas de carrizo o zuro
se encuentran al menos cuatro varie-
dades: todas tienen seis agujeros de ob-
turacién y uno de insuflacién, por el
que se sopla de manera indirecta, pero
sus longitudes varian desde 0.49 m
la mas grande hasta 0.30 m la més pe-
quefia (ibid:82).

Fl rondador es un instrumento de
soplo que puede estar elaborado de di-
versos materiales: se dice que el ron-
dador original es de carrizo pero los hay
también de tunda y de "pluma de cén-
dor" (hueso) (entrevista, 1987). Coba
agrega a los materiales anteriores ca-
ballo chupa, flores de taxo, canutos de



Rondador de hueso

hojas de sambo y plumas de buitre
(ibid:86). Teniendo en cuenta s6lo este

Rondador

factor -material de que estdn hechos-
se pueden distinguir varios tipos de
rondadores; las variedades aumentan si
se tiene en consideracién el nimero de
tubos de que constan: éste varia desde
tres hasta treinta. Los tubos se alinean
de acuerdo a su longitud, de mds largo
a mds pequefio -lo que equivale, en
cuanto al sonido, a decir de mds grave
a mds agudo- y van amarrados con fi-
bras vegetales o con hilos y sujetos con
dos tablitas de corteza de carrizo. Los
tubos se soplan directa y verticalmen-
te, no tienen agujeros laterales y van
cerrados en un extremo.

El rondador de pluma de céndor
es el que tiene mejor sonido, pero en la
actualidad no es muy comin. Lo mds
frecuente es el rondador de carrizo.
Para elaborar un rondador debe tratar-
se, en primer término el material (1); una

(1)  Ver tratamiento del hueso del ala de c6ndor para la elaboracién del pifano y tratamiento del

carrizo para la elaboracién de quenas.
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vez que los tubos han sido procesados,
se disponen de acuerdo a su tamafio, y
se obtiene la afinacién que se desea li-

Zampona

géndolos. El sonido depende del
diametro y del largo del tubo, pero s6lo
este ultimo es modificable.

Ocarinas y silbatos corresponden
al tipo de aer6fonos vasculares con
agujeros; ambos instrumentos son he-
chos de arcilla y presentan una amplia
variedad de formas. Se dice que la
ocarina original tenia forma ovoidal,
pero en la actualidad se elaboran tam-
bién mas redondeadas y/o méis alarga-
das, y con relieves externos que simu-
lan figuras humanas, animales, etc.

Entre los fabricantes de ocarinas
existentes en Imbabura se utilizan va-
rios tipos de arcilla: negra, blanca, gris
amarilla, pero se prefiere el barro ne-
gro que se obtiene en el sector del va-
lle del Chota perteneciente a la provin-
cia del Carchi. Para la fabricacién se
usan dos sistemas: el de colado y el de
modelado, cada uno de los cuales exi-
ge un tratamiento especifico del barro.

Ocarinas
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Tapas de guitarras

Guitarras

Concha de armadillo
para charango
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Cuando se trabaja con la técnica del
colado, el barro debe ser machacado
para luego molerlo un par de veces (en
un molino de manilla) y posteriormen-
te cernirlo, también dos veces; el barro
ya cernido se deja luego en remojo en
agua previamente hervida, durante va-
rios dias, obteniéndose asf la colada o
barbotina (barro liquido) a la que se
agregan cuarzo molido, talco, carbona-
to de sodio y silicato de sodio, elemen-
tos que cumplen funciones especificas
y que espesan la colada original. La
colada se introduce en moldes de yeso;
el yeso absorbe el agua de 1a mezcla y
hace que ésta se adhiera a las paredes
del molde. En un lapso no mayor de
diez minutos la figura est4 lista para ser
sacada del molde, luego se pone a se-
car al sol, tras lo cual, cuando la pieza
estd en "estado de cuero" se procede a
hacer los huecos y la boquilla. Final-
mente la pieza se quema, se barniza y
en ocasiones se decora. Si se utiliza el
sistema de modelado, una vez que el
barro ha sido cernido y mezclado con
agua hay que hacer una masa y nor-
malmente obtener la forma que se de-
sea; la pieza ya modelada se pone a se-
car para posteriomente hacerle los res-
pectivos huecos y la boquilla.

El nimero de huecos de una
ocarina varia segin el tamafio y la for-
ma de la pieza. Al parecer el instru-
mento tradicional constaba de 8 6 9
orificios, pero en la actualidad se fa-
brican ocarinas con un nimero de hue-
cos que variaentre 3y 10. Hay ocarinas
que no tienen més de 3 6 4 notas y que
sirven s6lo como adorno; pero se pue-
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den conseguir octavas, incluso en pie-
zas pequefias. El sonido depende en
gran medida de la ubicacién de la bo-
quilla.

Los churos -grandes caracoles ma-
rinos-, los cachos -cuernos de ganado
vacuno-, y las bocinas, completan el
instrumental aer6fono. Los dos prime-
ros se utilizan en su forma natural. Las
bocinas consisten en un largo tubo,
normalmente de tunda, al que en uno
de sus extremos se afiade un cuerno de
res; se soplan a la manera de una trom-
peta y pueden ser verticales -con so-
plido recto- o tra-versas -con soplido
indirecto a través de una embocadura
lateral- (Coba, 1979:78).

Dentro de los instrumentos tradi-
cionales de percusion, el bombo ocupa
un lugar preferente. Tradicionalmente
se distinguen tres tipos de bombos de
acuerdo a su tamafio y al contexto en
el que eran empleados: el de mayor ta-
mafio era el bombo destinado a las
festividades y el més pequeiio se utili-
zaba para animar las labores del cam-
po y para llamar a las mingas; un
bombo de tamaiio intermedio cumplia
funciones guerreras. En todos los ca-
sos se trataba de membrané6fonos de
doble cara. En la actualidad este ins-
trumento se ha estandarizado por lo que
se habla del "bombo comiin" o "bom-
bo legiiero", cyas caras son de cuero
con pelo, y del "redoblante", similar al
anterior pero hecho con cuero pelado

El bombo comuiin se hace de tron-
co vaciado, utilizindose preferente-



mente troncos de guabo, balsa o pen-
co; el vaciado del tronco se hace con
gurbias y la madera se somete a un tra-
tamiento especial (se cura) para que se
seque, no se raje y no le entre la poli-
lla. Ambas caras del bombo son por lo
general de cuero de chivo, pero tam-
bién se usa cuero de burro, de caballo,
de res o de perro; como ya se sefial6 el
cuero es siempre con pelo. La flexibi-
lidad es la cualidad més importante que
debe poseer el cuero a fin de obtener
un buen sonido; ello se consigue con
un particular sistema de curtido cono-
cido como "picle" 2). A ambos extre-
mos del cilindro de madera los cueros
se aseguran con aros, unidos mediante
cuerdas de pita. La afinacién se obtie-
ne por templado, para lo cual bajo las
cuerdas se insertan cufias que pueden
ser huesos, espinas de pescado, espi-
nas de penco. El cuero se golpea con
la maceta, una varilla de madera con
una bola de cuero en ¢l extremo.

El redoblante tiene una estructura
similar a la del bombo pero, como se
indico, sus caras son de cuero pelado.
En lugar de la maceta, para golpear el
cuero se utilizan palillos de madera y
se toca como un tambor o caja. Exis-
ten también los tamboriles, bombos
pequefios con los que, un mismo intér-
prete, suele acompaiiar el sonido del
pingullo. Finalmente, un instrumento
muy particular de la provincia de
Imbabura, utilizado por indigenas y
negros, es el mandibulin. Consiste en
una mandibula de burro a la cual se le

han aflojado las piezas dentales. Se
toca ya sea por sacudimiento o raspan-
do dientes y muelas con un pequefio
palo.

Con este conjunto de instrumen-
tos, dependiendo del contexto en el que
se utilizaran, se conformaban diversos
"grupos orquestales”. Asi, por ejem-
plo, la actividad guerrera contaba con
la participacién del bombo de guerra,
churos, cachos y bocinas. La convo-
catoria a trabajos comunitarios se rea-
lizaba con el bombo respectivo y las
labores agricolas eran animadas por un
conjunto conformado por bombo y
flautas; Coba seifiala que "la misica del
tambor y de la flauta daba y da valor a
los trabajadores", y agrega que en re-
lacién a este contexto "debemos dis-
tinguir dos clases de grupos orques-ta-
les: el primero, integrado por un pifano
y un tambor, y tocados por dos perso-
nas; y, el segundo, un pingullo y un
tambor, tocados por una sola persona
al cval llaman ‘mama’" (Coba, 1985:
285). En otro lugar el mismo autor se-
fiala que con ocasion de las festivida-
des religiosas se conforma un grupo
instrumental compuesto por dos flau-
tistas y afiade que "al ser tocadas por
dos personas quiere decir que son flau-
tas macho y hembra" (Coba, 1979:82).
El conjunto de flatuas parece haber
constituido el acompaiiamiento funda-
mental de lo que hoy se conoce como
"el baile de los sanjuanes". Los ronda-
do-res, tocados frecuentemente solos,
suelen asociarse a temas bucélicos:

(2) En este sistema de curtido se utiliza dcido sulfiirico, alumbre, sal, naranja agria (o limén).
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Accesorios para la
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aunque estereotipada, la imagen del
pastor de rebafios tocando su flauta de
pan mientras apacienta a los animales,
tiene cierto asidero en el mundo indi-
gena andino.

10.2.2 Incorporacién de nue-
vos instrumentos

Al equipo instrumental tradicional
se han ido agregando, en diversos
momentos,instrumentos de distinta
procedencia. Del mundo europeo se
van a incorporar basicamente cord6-
fonos (instrumentos de cuerda) entre
los que la guitarra ocupa un lugar pre-
ponderante: adoptada por los indige-
nas ya en la temprana época colonial
es utilizada desde entonces en el con-
texto de algunas festividades, ocupa un
lugar central en los grupos de sanjuanes
y desde hace mucho tiempo se utiliza
como acompafiamiento, a veces exclu-
sivo, del canto. Es posible que la in-
corporacién de la guitarra haya incen-
tivado, al interior del mundo indigena,
la composicién de temas vocales en los
que la melodia ird adquiriendo una
mayor importancia en relacion al as-
pecto ritmico, dominante en la compo-
sici6n tradicional.

Ademis de la guitarra, los indige-
nas van a adoptar otros cord6fonos
como el requinto, el violin y el bando-
lin. Sin embargo, la utilizaci6n de és-
tos se restringié, hasta épocas muy re-
cientes, a miisicos especialistas, es de-
cir, se trata de instrumentos poco di-
fundidos al interior del grupo indigena

y que se identifican mejor con la tradi-
cién musical de los mestizos. Recien-
temente, y en concomitancia con la pro-
liferacién de conjuntos musicales
semiprofesionales, el nimero de intér-
pretes indigenas de los instrumentos
mencionados tiende a aumentar en for-
ma considerable.

Los cordéfonos de difusién mas o
menos masiva son fabricados en la ac-
tualidad por artesanos locales, princi-
palmente en Cotacachi y en Ibarra.
Para la fabricacién de guitarras,
requintos y bandolines se emplean va-
rios tipos de madera: nogal, pino, ci-
prés, bélsamo, cedro. Las diversas par-
tes del instrumento se elaboran de dis-
tintas especies de madera: para la caja
se utiliza preferentemente el balsamo,
para la tapa frontal el pino o el nogal,
para el brazo el cedro. Antiguamente
cuando las incrustaciones se hacian de
madera, se utilizaban de preferencia
piezas pequeiias de caoba; en la ac-
tualidad las incrustaciones vienen he-
chas de materiales sintéticos.

En todos los casos, la madera debe
ser preparada y laminada, luego de ha-
ber sido sometida a un prolongado pro-
ceso de secamiento (al menos durante
5 afios) para conseguir una buena re-
sonancia. Los laterales de la caja ad-
quieren sus curvatura mediante un pro-
cedimiento de "ariado" que consiste en
someter las laminas de madera al ca-
lor, para lo cual se utilizan varillas
metdlicas caldeadas. La colocacion de
vigas, barrotes, arillos y cercos al inte-
rior de las piezas que conforman la caja,
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es una tarea delicada de la que depen-
den la duracién y la resonancia del ins-
trumento.

La armoénica es otro instrumento
incorporado a la tradicion indigena que
proviene del mundo europeo, donde
tenfa un cardcter eminentemente popu-
lar. Su aceptacién parece ser también
relativamente temprana y generaliza-
da, como la de la guitarra, lo que po-
dria explicarse por su similitud estruc-
tural con el rondador tradicional. Su
utilizacién se verifica en dos contex-

Grupo Folklorico. Otavalo
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tos principales: el festivo y el de la re-
creacion durante la realizacién de cier-
tas tareas agrope-cuarias; ocupa un lu-
gar importante, junto a las guitarras y
a las flautas, en los grupos musicales
de los sanjuanes y, en alguna medida,
ha desplazado a ciertos instrumentos
tradicionales -el rondador, el pingullo-
de la funcién de acompafiamiento de
las labores de pastoreo.

De otras latitudes del mundo

andino, los indigenas imbaburefios han
incorporado a su equipo instrumental

Banda de Pueblo



el charango, la quena y las zampofias.
Contrariamente a lo que pudiera pen-
sarse, este intercambio instrumental
interétnico entre quichuas imbaburefios
y aymaras del altiplano boliviano es de
reciente data y en su realizacién han
contribuido notablemente ciertos con-
juntos musicales profesionales, de am-
bas regiones, y no menos la amplia di-
fusién que hacia comienzos de la dé-
cada del *70 alcanzé la "musica
folcldrica andina”.

El charango es un cordéfono que
cuenta con cinco pares de cuerdas, bra-
zo de madera y caja de resonancia cons-
tituida por la coraza del armadillo o
quirquincho. La quena es un aer6fono
ampliamente utilizado en la actualidad,
que, en alguna medida, ha reemplaza-
do a los instrumentos de soplo tradi-
cionales de la regi6n del Imbabura;
consta de un dnico tubo, abierto en sus
dos extremos y con seis orificios de
obturacién; la embocadura es directa y
no tiene canal de insuflacién. En
Imbabura, la quena se fabrica de tun-
da, tundilla o sade, materiales que para
su utilizacién deben ser secados y cu-
rados: el secado del tubo, cortado a la
medida del instrumento (de 40 a 50
cm), se realiza en hornos a baja tempe-
ratura y mediante este procedimiento
el tubo adquiere un color mate (se
"amorocha"); para la cura hay perso-
nas que utilizan majada de ganado u
orina humana, pero también se usa
aceite de almendras o aceite de galli-
na. Secado y curado el tubo, se le tra-
zan y perforan los huecos; la distancia
entre un orificio y otro depende del

grueso del canuto y la afinaci6n se ob-
tiene agrandando los mismos. Lazam-
poiia es también un aer6fono que consta
de dos hileras de un nimero variable
de tubos, dispuestos de mayor a me-
nor; los tubos son de embocadura di-
recta y no poseen canal de insuflacién
ni orificios de obturacién; el sonido de
las zampoiias es grave y seco.

10.2.3 Grupos musicales y
danzas tradicionales

A partir del equipo instrumental
tradicional, y agregando instrumentos
adoptados de otras culturas, los indi-
genas imbaburefios han conformado
diversos géneros de agrupaciones mu-
sicales, diferenciables tanto por la na-
turaleza de su composicién como por
la funcién que cumplen y el contexto
en el que se desenvuelven. En muchos
casos, la existencia de estas agrupacio-
nes estd en intima relacién con formas
dancisticas, es decir, los grupos apare-
cen como acompafiamiento de una re-
presentacién ritual que toma formas
coreo-grificas. Examinar las miltiples
expresiones existentes en este aspecto
es una tarea que excede el prop6sito del
presente capitulo, pero en cambio se-
fialaremos las manifestaciones m4s re-
levantes.

Como se sefial6 en paginas ante-
riores, las agrupaciones musicales in-
digenas se desempefian en tres contex-
tos principales: el guerrero, el laboral
y €l festivo, en este tltimo casi siem-
pre como acompaiiamiento de algin
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tipo de danza. Aunque las précticas
guerreras han desaparecido de la cul-
tura indigena imbabureiia, hasta hace
pocos afios ellas se representaban, con
notable veracidad en los enfrenta-
mientos entre comunidades que se ve-
rificaban con ocasién de las fiestas de
San Juan. Como se vio en el capitulo
correspondiente, tales enfrentamientos
fueron considerablemente fuertes en
Otavalo, en Cotacachi y en Natabuela,
y los bandos en pugna contaban siem-

pre con el incentivo de un cuerpo mu-
sical que animaba constantemente a los
combatientes. Los testimonios recogi-
dos en relacién a estas luchas refieren
la importancia que en ellas tenia el so-
nido del bombo y las notas emitidas a
través de churos, cuernos y bocinas. En
el ambito del trabajo se ha menciona-
do la relevancia que adquiere el bom-
bo como medio de convocar a la gente
a los trabajos comunitarios, e igualmen-
te, ya en las labores mismas, la presen-

Enrique Males en un
festival de miusica 'y
danza indigenas.

Banda de Pueblo
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cia de "grupos" conformados por pifa-
no y bombo o por pingullo y bombo,
cuyas interpretaciones tenian como
objeto estimular a los participantes en
las tareas agricolas; en este caso, tales
expresiones contintian teniendo vigen-
cia.

Pero es el ambito de la festividad
donde la musica alcanza una posicion
mads central; en este caso aparecen tam-
bién diversas manifestaciones dancis-
ticas. Por otra parte, en la medida en

Bombo y violin

que la misica y la danza festivas mani-
fiestan mayor vigencia que, por ejem-
plo, la misica y la danza guerreras, €s
en ellas donde encontramos un mayor
grado de incorporacién de elementos
populares no tradicionales. Se ha men-
cionado, por ejemplo, que los grupos
musicales que acompafian a las com-
parsas de San Juan se conforman, con
frecuencia, de flautas (a veces también
quenas), guitarras y arménicas, y que
entre el grupo de bailarines, los tradi-
cionales disfraces de diablumas son

Banda Mocha

275



reemplazados, cada vez en mayor gra-
do, por disfraces de todo género de per-
sonajes caracteristicos de las revistas,
el cine y la television, lo cual, eviden-
temente otorga al baile otros conteni-
dos: como alguien sefialaba acertada-
mente "no es lo mismo ahora que cuan-
do bailaban aruchicos y diablumas".
Hay aqui una clara muestra de cémo
una manifestacion tradicional deviene
en popular.

Entre las danzas tradicionales des-
taca, ademads de los bailes de sanjuanes,
la de abagos y danzantes (propia de la
fiesta de Corpus y de la octava de San
Juan en Cotacachi), la danza de los
yumbos (que se baila en varias ocasio-

Bandolin
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nes festivas tanto en la zona de
Cotacachi como en la de Otavalo), la
de los pendoneros (en la fiesta de pen-
dones de San Miguel y San Roque) y
una serie de bailes que conforman lo
que se conoce como "yumbos de
cumbas" (Cotacachi).

10.3 Las Bandas de Pueblo

La misica mestiza imbabureiia al-
canza su méxima expresién en las lla-
madas "bandas de pueblo". Estas agru-
paciones, conformadas por lo regular
por alrededor de 15 muisicos, tienen una
presencia significativa no sélo en las
festividades de la poblacién mestiza
sino también en las celebraciones in-
digenas. Para mucha gente, una fiesta
popular sin la animacién de la banda
de pueblo, pierde gran parte de su bri-
llo y de su categoria, y la decadencia
de muchas festividades se explica, en
la concepcién popular, porque los or-
ganizadores (priostes o comités) ya no
logran reunir suficiente dinero para
contratar la banda. En ninguna regién
del pais tales agrupaciones han alcan-
zado mayor trascendencia que en
Imbabura y son imbabureiias las ban-
das que han obtenido un mayor reco-
nocimiento.

A pesar de ello, este tipo de ban-
das muestra niveles muy bajos de
profesionalizacién. Por lo general sus
integrantes se dedican a otras activida-
des, principalmente la agricultura y el
comercio, y se mantienen en el grupo
orquestal por aficién, a lamdsicay ala
fiesta mds que por razones de carécter
econémico.



El equipo instrumental se com-
pone de clarinetes, trompetas, saxos,
baritonos, trombén, bajo, bombo, caja
y platillos, es decir, de instrumentos de
viento y de percusiéon. Con excepcién
de algunos "maestros" que conocen de
musica, la mayoria de los intérpretes
son "orejeros”, es decir tocan por oido.

En general, las bandas de pueblo
interpretan ritmos bailables, de cardc-
ter social, y representan una suerte de
criollismo musical: los sanjuanitos, los
albazos,los pasacalles, el yaravi, el aire
tipico son los géneros que los caracte-
rizan. Sin embargo, cuando la ocasién
lo requiere, interpretan también ritmos
"de moda" (cumbias y baladas), temas
marciales o, si es del caso, marchas fu-
nebres y temas religiosos. Tienen en-
tonces una gran ductilidad pues no se
encasillan en géneros musicales deter-
minados ni participan siempre de un
mismo tipo de celebracién.

10.4. Musica y danza afro-
imbaburena

Las expresiones musicales de la
poblacién negra del valle del Chota
conservan una serie de elementos tra-
dicionales y un fuerte contenido étni-
co; son, ademads, exclusivas de este gru-
po, y s6lo muy recientemeitte comien-
zan a aparecer en ellas unos pocos as-
pectos que muestran el influjo de la
cultura dominante. Pe-ro ello, de nin-
guna manera logra minar hasta el mo-
mento, su caracter étnico y popular: se
trata de misica hecha por los negros
del valle, con un equipo instrumental

muy propio, y, fundamentalmente, des-
tinada a la recreacioén del mismo gru-
po. A pesar de que las expresiones mu-
sicales difieren notablemente de las de
la poblacién afroesmeraldefia, el baile,
en cambio, muestra aspectos formales
y de contenido similares.

Examinaremos en primer término
el instrumental caracteristico de la
musica de los negros del Chota, para
luego ahondar en las dos formas musi-
cales propias: la bomba y las bandas
mochas.

10.4.1 Intrumentos musicales
tradicionales

El equipo instrumental que sirve
de base a la miusica afroimbaburefia
muestra una caracteristica principal:
estd compuesto de instrumentos de so-
plo y de percusién extraordinariamen-
te simples, obtenidos casi directamen-
te de la naturaleza, sin mayor elabora-
cién, pero que en cambio exigen de los
intérpretes una gran habilidad y un pro-
fundo conocimiento. Por su misma
naturaleza tales instrumentos se corres-
ponden con el sentido ritmico propio
de la concepcién musical afro. Entre
los instrumentos de soplo o aeréfonos
constan la hoja de naranjo, los puros
(calabazas), el tubo de fibra de cabuya
y las flautas de carrizo. Los instrumen-
tos de percusién son la bomba, las ma-
racas, ¢l bombo, la caja o tambor, el
giiiro o raspador y los platillos. La
guitarra, aunque no se trata de un ins-
trumento autéctono, fue incorporada
hace muchos afios y ocupa también un
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lugar importante en la miisica afroimb-
refia, especificamente en su expresion
denominada bomba.

La hoja de naranjo no es nada més
que lo que sefiala su nombre: se coloca
doblada, y sujetdndola con ambas ma-
nos, entre los labios, y con un soplido
especial se le saca un sonido que imita
al del clarinete. Los puros, hechos de
calabaza, operan amplificando el soplo
o el sonido de la laringe emitido por el
intérprete; existen infinidad de formas

Festival de Miisica
Bomba. El Chota

y de tamafios, por lo que ni la "embo-
cadura" ni el canal de insuflacién son
regulares; se construyen haciendo cor-
tes precisos en la calabaza. Los tubos
de fibra de cabuya se elaboran simple-
mente enrollando la fibra de cabuya,
de tal manera que se obtiene un cilin-
dro hueco y abierto en ambos extremos,
uno de los cuales sirve como emboca-
dura; dan diferentes sonidos de acuer-
do al largo y al didgmetro del cilindro.
Las flautas de carrizo son similares a
las que utilizan los indigenas del

Banda mohca. Puro



centro y sur de la provincia; constan
de un agujero de insuflacion y seis de
obturacidn.

De los instrumentos de percusion,
la bomba es el que presenta mayores
particularidades y el mas especifico de
la poblacién negra del Chota. Se trata
de un bombo pequefio, cuyo aro cilin-
drico, de una longitud no mayor a los
30 c¢m, estd hecho de madera de naran-
jo; ambos lados van cubiertos con cue-
ro de chivo, es decir es un membra-
néfono de dos caras; se toca golpean-
do uno de los "parches" directamente
con las manos. Las maracas son un ins-
trumento de sacudimiento o sonajero;
consiste en una calabaza pequefia re-
llena con pepas o semillas y provista
de un mango por el que se coge. El
bombo es también un membranéfono
de dos caras, similar al que utilizan los
indigenas, aunque en el Chota se fa-
brican con frecuencia de madera de na-
ranjo. La caja y los platillos son idén-
ticos a los emplean las bandas mesti-
zas. Finalmente, el giiiro es un instru-
mento de raspadura, consiste en una
calabaza, o en un trozo de guadia, den-
tada y se toca raspandolo con una pei-
nilla.

Este equipo instrumental se expre-
sa en dos tipos de agrupaciones musi-
cales .1a bamda mocha y la bomba.

10.4.2 La Bamda Mocha

La banda mocha o banda de mate
es un grupo orquestal compuesto de

doce a quince misicos; su nombre obe-
dece al hecho de que los instrumentos
de soplo que la integran, y en particu-
lar los diversos tipos de puros, son "re-
cortados" o "mochos". Se puede sos-
tener que este tipo de bandas constitu-
yen una versién local (afro) de las ban-
das de pueblo, en la medida en que los
instrumentos tipicos !imitan! los soni-
dos de los metales (clarinete, trompe-
ta, baritono, bajo).

Componen una banda mocha los
siguientes instrumentos: hojas de na-
ranjo (2 a 3), tubos de fibra de cabuya
(2 a3), puros (3 a 4), flautas de carrizo
(1 6 2), un bombo, una caja o tambor,
platillos y un giiiro. Las hojas de na-
ranjo imitan el sonido del clarinete, los
tubos -de acuerdo a su longitud y dia-
metro- pueden dar el sonido de la trom-
peta o del baritono, y los puros hacen
frecuentemente de bajos, aunque tam-
bién hay puros pequefios, llamados
puros altos, que hacen las veces de cla-
rinetes. Los integrantes son s6lo varo-
nes y, en la actualidad, 1a gran mayoria
de ellos son mayores.

La musica interpretada por la ban-
da mocha es sélo instrumental; nunca
se acompafia de voces. Se interpretan
diversos géneros musicales: pasillos,
porros, cumbias, Otros ritmos tropica-
les y, sobre todo, misica bomba que es
el ritmo tradicional de la regién. To-
dos estos ritmos son bailables pero la
danza tradicional afro-esmeraldefia se
corresponde més bien con la musica
que interpretan los grupos de los que
participa la bomba.
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Banda mocha

En la parte del valle del Chota per-
teneciente a la provincia de Imbabura
existen s6lo dos bandas mochas: la de
Chalguayacu y la de El Chota. Hay
otras dos en el sector del Carchi. Nin-
guna de ellas se ha profesionalizado
y por lo general actian en algunas
fiestas propias de la poblacién del va-
Ile "por lo que den"; sin embargo en la
actualidad son mads frecuentes sus pre-
sentaciones fuera de la zona, como en
Ibarra o en Quito. Entre los integran-
tes de las bandas mochas es notoria la
queja por la falta de interés de los j6-
venes por aprender a tocar los instru-
mentos tradicionales. Ello se atribuye
a que para interpretar dichos instrumen-
tos no basta la técnica sino que es mu-
cho mds importante "el sentido".

10.4.3. La Musica Bomba

La musica bomba, la expresién
musical mas tradicional y caracteristi-
ca de los negros del Chota, es interpre-
tada normalmente por un trio o un cuar-

teto: una bomba, dos guitarras y, en
ocasiones, maracas. Son canciones re-
lativamente mas mel6dicas que la mu-
sica instrumental de la bando mocha,
aunque con un inconfundible predomi-
nio ritmico dado por la ejecucioén de la
bomba. En su versién tradicional son
los mismos instrumentistas, siempre
varones, los que cantan, y lo hacen ala
manera de un grupo coral en el que un
solista lleva la voz principal y desarro-
lla el tema de la cancién, mientras el
coro (los dos o tres miembros restan-
tes del grupo) responde mediante ecos,
repeticiones y contrapuntos. Enla ac-
tualidad hay grupos que tienen un
vocalista y que no se cifien a la estruc-
tura coral tradicional. Por otro lado,
las mujeres han gando espacio si no
como instrumentistas s{ como cantan-
tes.

La musica bomba interpretada
por este tipo de miisicos es esencial-
mente bailable; es el sonido de la bom-
ba, mds que la miisica instrumental de
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la banda mocha, el que incita a la dan-
za. Los bailes que se realizan al ritmo
de la bomba muestran una fuerte dosis
de erotismo que se presenta como un
permanente acoso del hombre sobre la
mujer. Una descripcion de este com-
plejo bomba-danza, que recoge el
modo tradicional sefiala que:

al son de un tambor hecho de madera
de naranjo y forrados ambos lados con
cuero de chivo, bailan sueltos, lenta 'y
cadenciosamente al principio, van au-
mentando en calor y movimiento; lue-
go los movimientos son mds rdpidos
pero acompasados y las contorsiones
de lujuria; al son de una misica que
recuerda el continente lejano de su
procedencia, llegan a extremos de éx-
tasis que enloquecen. Esta danza que
subyuga dura hasta una hora, y la efec-
tian al son de una sola tonada (IEAG,
1953: 92).

Muchas de las canciones que se
interpretan en la actualidad son temas
tradicionales que aluden frecuentemen-

te alarealidad del pasado: la esclavi-
tud, el trabajo en las plantaciones, la
cafia y sus subproductos, la construc-
cién del ferrocarril son, entre otras, te-
madticas recurrentes. Destacan también
las canciones dedicadas a la mujer (ver
capitulo sobre Tradicién Oral). Pero
ademis de los temas tradicionales, an6-
nimos, en épocas recientes han surgi-
do compositores que incorporan al re-
pertorio tradicional nuevas tematicas,
por ejemplo, se alude con frecuencia a
las inundaciones, a la migracién, a la
vida del negro en las ciudades.

Al contrario de lo que ocurre con
las bandas mochas, hay conjuntos de
miisica bomba que muestran una clara
tendencia a la profesionalizacién, con-
comitante a un relativo desplazamien-
to de los temas tradicionales y a la in-
corporacién de nuevos elementos (ins-
trumental, vocalizacién, vestimenta).
Pero junto a los grupos mds o menos
profesionales subsisten otros autén-
ticamente populares, portadores de
unas rica tradicion. m
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11. Tradicion Oral

La tradicidn oral es parte de la so-
cializacién, de las fiestas y de la ex-
presién diaria. En Imbabura encontra-
mos interesantes variaciones segun se
trate de mestizos, negros o indigenas;
estas variaciones se refieren, en mucho,
al lenguaje utilizado, el espafiol, el
quichua o una mezcla de los dos. Un
lenguaje es la expresion oral de una
cultura, como tal, tiene la capacidad de
manifestar creencias, costumbres, va-
lores, que muchas veces no tienen un
equivalente exacto en otro idioma. El
hecho de que subsistan atin varias co-
munidades monolingiies quichuas nos
muestra la importancia de este idioma
que es entonces medio de comunica-
cién de leyendas, cuentos, etc.

Pero el lenguaje popular no es so-
lamente el quichua, es también el cas-
tellano transformado, adaptado. En
efecto, en su convivencia, ambas len-
guas han sufrido decisivas transforma-
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ciones, por lo cual no seria correcto
pensar que son expresiones puras: los
préstamos se dan a nivel de palabras
sueltas, interjecciones, pero también en
la construccién gramatical, en la sin-
taxis. Los errores en el uso del caste-
llano eran ya constatados en 1909, por
¢l autor de la Monografia de Otavalo:

De la mezcla con el quichua resulta un
tercero en discordia muy desfavorable,
muy perjudicial para ambos idiomas,
el resultante del cruzamiento: el
Barbarismo...tamafia barbaridad que
se comete con el lenguaje castellano,
en el uso de palabras quichua-espafio-
las, en la mala pronunciacion y en la
mala escritura... estaris por estards...
Jme queris? por ;me quieres? ... alfider
por dlfiler... auja por aguja... escrebir
por escribir... espelma por esperma...
(Herrera, 1909: 167-169).



Asimismo, Albuja nos presenta
una lista de intercambios y mo-dismos:

a) Nombres del quichua incorporados
al castellano

Loma, tupo (medida), chucho, so-
roche (mal del perro), papa, oca,
maiz, quinde, taxo, quinua, anaco,
guanto, capuli, cariucho (puchero),
timbushca, chaguarmishqui,
chiriyacu, mapaiiabi (carisucio),
chaguarquiru, cuchi, yaguarlocro,
chirisiqui, mapasigui, mapasinga;
muspa, upa, shunsho, guagua,
guambra, chapo, huayrapamushca,
pite, zarapanga, upallay, tasin
(nido), zapa, guango, cushpi (trom-
po), chaupi, changa, taita, huato
(cordén), tulpa, chaucha (trabajo
extra), guacho, cuica, mitza (mise-
rable), chamiza (ramas secas),
chulla. (Albuja, 1962:205).

b) Voces del castellano incorporadas al
quichua

Caballu, clavu, carru, avitn, plaza,
cura, cintru, carni, piurcu, (ibid).

¢) Modismos: ishpaco (me6n), man-
apinga (sinvergiienza), guarmiku
(cobarde), achachay, arraray,
ananay, atatay, ayayay (ibid:206).

En general, podriamos afirmar que
cada lengua ha debido incorporar pa-
labras, tiempos verbales y modismos
ajenos anteriormente a su cultura; por
ejemplo, es lo que ha sucedido con los
frutos y los animales: la papa era ex-

trafia para los espafioles, las "larancas"
lo eran para los quichuas; igual cosa
sucede conla "llama" yla "uvija". Es
generalizado el uso de los gerundios,
las formas combinadas como el "dar
haciendo", "mandar sacando", "andar
buscando”, y los imperativos futuros:
"portardste bien", "daras viendo", etc.;
expresiones como "me voy a volver"
y otras.

Quiz4s a un "hispanoparlante au-
téntico" "aquellas formas le sonardn
bastante mal, sin embargo pareciera
que no hay forma de expresar las mis-
mas cosas de otro modo, por ejemplo
si en lugar de decir "dards haciendo",
dijéramos: "por favor, haz, en cuanto
puedas, esto por mi", la idea se aseme-
jaria pero la forma de expresarla seria
bastante diferente y aun, en un contex-
to dado, adquiriria cierta afectacién. La
difusién de este fenémeno, que no es
exclusivo de Imbabura, es una mues-
tra de que lo popular puede también lle-
gar a los Ambitos dominantes.

En cuanto a las adopciones del es-
paiiol en el quichua, son bastante ob-
vias y se deben a la nueva realidad que
deben asumir los indigenas, una reali-
dad que, aunque sea lateralmente, tie-
ne que ver con una era de industriali-
zacioén y tecnificacién masivas. Viene
al caso el ejemplo de un camién
Mitsubishi al que se le trataba de
"Misho-misho".

(Deformacién mutua o mutuo

enriquecimiento?. La discusi6én da para
rato y no es el motivo final de este
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trabajo pero no habrd que perder de
vista el hecho de que, tal como hay una
cultura dominante y una dominada, hay
también un lenguaje dominante y que
se difunde y otro que, a fuerza de ser
dominado, muchas veces ha sido deni-
grado, despreciado y abandonado, tan-
to es asi que en algunas partes se le lla-
ma "yanga shimi" (lengua que no vale)
al quichua y a quienes apenas manejan
el espafiol se les dice que hablan una
"chaupi lengua" (media lengua).

Indigenas acomodados o "blan-
queados" se han negado el uso del
quichua incluso en el dominio familiar,
habiendo casos en que ni la madre en-
sefia a los hijos tal lengua; sumando
aquello al poco o ningin uso del
quichua en las actividades religiosas,
educacionales y aun sociales, no es ex-
trafio que dia a dia se vaya perdiendo
el lenguaje y con él muchisimo de la
cultura que representa. Afortunada-
mente hay ahora una tendencia de re-
cuperacién, recrecién y revalorizacion
del quichua que va paralela al reflo-
recimiento de la identidad étnica.

Los grupos afros del Valle no tie-
nen otro idioma pero si una forma casi
dialectal, una manera peculiar de prac-
ticar el espafiol donde muchas letras
desaparecen al pronunciarse otras con
mayor fuerza. Asimismo existen mu-
chas palabras de creacién propia, que
pueden no tener ningiin significado
para blancos y mestizos.

Es asi que el lenguaje expresa un
fenémeno cultural al que ya hemos alu-
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dido: no hay hechos puros, aislados,
la provincia es un todo en el que con-
vive la diversidad en intercambio cons-
tante. O acaso ¢no hablan muchos
mestizos con una entonacién que es
propia del quichua?.

Aparte de la incesante comunica-
ci6n diaria, con el lenguaje se pueden
construir mitos, leyendas, cuentos, can-
ciones, loas, coplas, todo ello forma
parte de una tradicién que se pasa de
generacion a generacién, de hechos que
surgen en un contexto -ecolégico/ so-
cial/ econémico/ politico/ ideoldgico-
y que, a pesar de los cambios, mantie-
nen elementos originales. Esta litera-
tura popular se refiere a hechos pasa-
dos, a hechos que dan sustentacion,
base y fundamento a la cosmovisién y
al ethos de hoy o, simplemente trata
de llenar necesidades diarias y/o se
refiere a lo reciente, a lo nuevo, a lo
desconocido. Una copla nace al calor
de una fiesta, un arrullo surge en la re-
lacién estrecha de una madre y su hijo,
pero la fiesta y la endoculturacion son
partes de un universo cultural mucho
mas amplio.

Mucho de la tradicién oral en los
mestizos es una herencia espafiola o un
relato surcado de la relacién entre el
campo y la ciudad, lo rural y lo urba-
no. El medio también se hace presente
en las tradiciones de los negros y de
los indigenas pero, entre estos dltimos,
atin podemos encontrar claras referen-
cias al pasado, la totalidad, el cosmos
y lo sobrenatural, y los valores mora-
les.



11.1. Tradicion oral mestiza

Como ya menciondbamos, el fi-
16n fundamental en la literatura popu-
lar mestiza es la recurrencia continua a
creencias, costumbres y valores traidos
por los espaiioles, en un escenario ur-
bano -las mas de las veces- caracteri-
zado por ciertas cualidades especiales
cuando se trata de leyendas; asf los re-
latos propios de Ibarra, Atuntaqui,
Cotacahi, Urcuqui que, finalmente,
siempre dejan una moraleja. Revise-
mos a continuacién algunos temas:

11.1.1. Leyenda sobre la fundacién
de Cotacachi

Hacia 1740 se encargé a Fr. José
Mogrovejo establecer la parroquiay
con él llevé la imagen de Santa Ana a
la que se prodigé una gran devocidn.
A la par, los "blancos" buscaron un
lugar para establecerse y se decidieron
por Azama, una fértil planicie donde
levantaron un poblado provisional en
torno a la sagrada imagen; pero des-
pués de pasar alli la primera noche no-
taron la desaparicién de la Virgen, a la
que fueron a encontrar, tras larga bus-
queda, en el monticulo que domina
Cotacachi; llevdronla de vuelta a
Azama pero en pocos dfas desaparecié
por segunda vez y hubo una tercera,
ante lo cual se pensé que el Cielo les
mandaba establecerse en este otro lu-
gar orillado de rios que tom6 el nom-
bre de Santa Ana de Cotacachi (Chéves
y Moreno, 1930: 25-26).

El anterior relato explica la de-
vocion de los cotacachefios por Santa
Ana a la vez que trata de darle un sus-
tento religioso al asentamiento espaiiol,
ratificando que los hombres deben res-
petar la voluntad divina.

En Cotacachi, la poblacién mesti-
za cuenta con varias leyendas que tie-
nen como actores al cerro de Cotacachi
y a la laguna de Cuicocha (Martinez
de la Vega, 1978: 62-64), y otras que
se refieren a fantasmas y almas en pena
(ibid: 65-67).

11.1.2. Leyendas de fantasmas
y miisterios

Cuando cafa la noche, era costum-
bre reunirse entre familiares y amigos
y relatar los hechos misteriosos que
habian ocurrido a cada quien; los te-
mas preferidos eran los que se referian
a situaciones inexplicables y seres mis-
teriosos, favorecidos seguramente por
la falta de luz eléctrica y las grandes
distancias entre casa y casa que se da-
ban antafio. Asi, en Ibarra se contaban
historias sobre biisquedas de tesoros a
los que hacian huir las mujeres o el
"taita padre sin cabeza" (ibid: 45-49);
en otras ocasiones se hablaba del "be-
cerro de oro de la calle larga" que sa-
lia en las noches de conjuncién y pe-
leaba furiosamente con una enorme
puerca que echaba llamas por el hoci-
co, al fin resultaba que tal becerro "no
habia sido sino la piel de un ternero em-
balsamado con monedas de oro que al-
gitin avaro de aquellos tiempos enterro
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en el carrizal; y, es claro suponer, que
el alma del duefio tomd la forma de un
becerro” (ibid: 34). No faltan las le-
yendas sobre la Caja Ronca; en las no-
ches aparecia una

Procesion de dos hileras, unas sombras
negras llevando, en esqueléticas ma-
nos, ceras de color verde que arroja-
ban también una luz verde mortecina...
Atrds... venia una especie de carroza,
toda ella envuelta en llamas. Sobre este
carromato iba un personaje cuernudo,
de cuyos hombros de descolgaba un
manto rojo. De la mano derecha, pe-
luda y con unas ufias descomunales,
sostenia un cetro grande a manera de
un trinche. Tras de este carro seguian
dos personajes vestidos también de
rojo. El uno tocaba esa caja ronca, y
el otro, el flautin (ibid: 11-14).

Quienes vefan esta procesion mo-
rian o quedaban alterados echando
espumarajos por la boca; para preve-
nirse de tantos espiritus, unas viejitas
Moran pusieron, en el barrio de San
Juan Calle, una cruz verde a la que se
desarrollé una gran devocién porque
ahuyentaba fantasmas que por alli
abundaban (ibid: 6-8). Hasta la actua-
lidad esta Esquina de la Cruz Verde es
muy conocida. Del miedo a lo sobre-
natural también se valian otros perso-
najes como "las vergonzantes del pre-
til", figuras vestidas de negro y cubier-
tas el rostro que llamaban la atencién
con una campanilla de plata y que pe-
dian limosna en las casas de las perso-
nas pudientes y que resultaban ser mu-
jeres pobres que no se atrevian a pedir
limosna descaradamente. (ibid:9).
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En Atuntaqui se contaba la leyen-
da de un muerto, muy terrible en vida,
que se ahorcd y que, estando en el ce-
menterio, siempre sacaba manos o pier-
nas del ataid, por lo que el cura con-
cluy6 que no queria estar alli y una
noche lo sacaron para ir a botarlo en
una quebrada, pero en el trayecto los
gallinazos los cubrieron y el atadd se
alzé por los aires para ir a caer con tre-
mendo estruendo en el abismo (ibid:
79-84). También la "Negra Cabezo-
na" era un suicida que se convirtié en
un monstruo con forma de mujer, una
enorme negra que daba de bramidos y
mostraba tremendos dientes por lo que
la gente no pasaba por allf después de
las nueve (ibid: 74-78); los duendes
también son personajes importantes en
las leyendas de Atuntaqui, las cuales
casi siempre se desarrollan en los ba-
rrios de Piquinigua, Otafién y el de los
muleros Jicome: en un corpulento
chirimoyo que por las noches semeja-
ba una obscura taberna, el Duende Pe-
leador realizaba sus travesuras pasadas
las siete de la noche lanzando pedra-
das sobre los sombreros, las espaldas
o los pies. El sombrerudo, sin embar-
g0, lanzaba ramilletes de flores fragan-
tes y bellas a una joven de pelo largo y
ojos grandes que, alterada por los su-
cesos, acepté a un joven que la corte-
jaba. A éste le dieron un consejo: que
dejara una guitarra bien templada so-
bre la cama de ella para que el Duende
al tocar "se acuerde de la dicha que
perdi6 en el cielo cuando fue dngel bue-
no, y cogiendo la guitarra empieza a
cantar una cancién muy triste que ter-
mina por destrozar la guitarra y des-
aparecer €1" (ibid: 87-88).



11.1.3 Virtudes prodigiosas de cier-
tos animales

En San Pablo se cuenta la leyenda
de la "mula cabriosa", que no era mas
que una "muy bonita hembra que se
transformaba las noches de conjuncién
de la luna..." dando relinchos deses-
perados y patadas a todos los costados
y que resultaba ser la amante del cura
del lugar (ibid: 69-73).

En Pimampiro, Gregorio y Mama
Cunchi eran un matrimonio de indige-
nas pobres que sobrevivia a duras pe-
nas; ella ayudaba recogiendo tunas,
estando en eso se le asomé un nifio ru-
bio que le hizo entrar a un tinel que
cuidaba una serpiente, pero ella s6lo
podia sacar oro y plata de alli midien-
do con un pilche y no debia contar el
secreto a nadie. Un dia su esposo la
siguid y por la ambicidn quiso recoger
muchisimo pero la serpiente se lo im-
pidi6 y ya nadie mas pudo entrar alli
(ibid: 57-61).

Caranqui, Urcuqui'y Mira son tres
poblaciones situadas en un perfecto
tridgngulo, un tridngulo diabélico en el
que se desarrollé un correo de brujas
en los tiempos en que el correo nacio-
nal era un servicio muy lento: "La tra-
dicién nos dice que familias muy alle-
gadas a las brujas de ese tridngulo, no
tenfan més que hacer saber a su ‘co-
madre’ la necesidad de ponerse en co-
municacién con algiin miembro fami-
liar ausente o residente en cualquier
parte de la repuiblica para al otro dia

tener la comunicacién sea por escrito
o un recado verbal" (ibid: 89).

Las brujas o maestras conseguian
unos feisimos sapos del tamaiio de una
gallina que comerciaban los habitan-
tes del valle de Mira, Lita, La Concep-
cidn; a estos sapos azotaban con varitas
de membrillo conjuradas hasta que
vertieran una especie de aceite por to-
dos los poros; después, con esta mez-
cla aceitosa (de aceite de sapo + man-
teca de serpiente y otros menjurges
m4s), y, tomando una escoba y una ca-
misa muy blanca y almidonada, pedian
un conjuro a Lucifer para poder volar
por los aires y sin ser vistas. Cada afio
estas brujas realizaban una misa negra
en la cual hacian ingresar en la secta
de brujas a otras doncellas, esa misa
terminaba en una gran orgia entre las
brujas, las doncellas, Lucifer y su Con-
sejo Mayor (ibid: 89-109).

11.1.4. Canciones Infantiles Cos-
tumbristas

Entre la poblacién blanco-mesti-
za imbaburefia se conocen varias co-
plas y versos que forman parte del
modo de crianza de los nifios, por ejem-
plo para hacerles dormir:

Dormite nifiito

que tengo que hacer
lavar los pariales

y hacer de comer

Los dngeles vienen
a verte dormir

289



y si no te duermes
se vuelven a ir

Dormite nifiito
dormite ya
que viene el cuco

y te comerd
(Chdves, 1979:102).

Para entretener a los nifios hay una
variedad mucho mayor de versos, por
ejemplo "Los maderos de San Juan",
que presentan variantes locales:

a) Los maderos de San Juan
piden queso, piden pan
y aserrin, aserrdn
los de Roque alfandoque
alfefiique, trique, trique, triquitdn
(ibid:103)

b) Aserrin, aserrdn
los maderos de San Juan
piden pan, no les dan
piden queso, les dan hueso
piden vino, si les dan
se mareany se van.

Hay también otros versos como:

a) Pico, pico, memorico
cantorico
quién te dio tan largo pico
Pico de gallo
nariz de caballo
Cesta, ballesta,
que mande mi padre
que caiga en ésta (ibid)

b) Hago tortillas para vender
si no me compran
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me he de comer (golpeando una
mano contra otra)

c¢) Dale a la mocita
en la motetita
hasta que se rompa
la calaverita (golpeando la cabeci-
ta)

d) La manita la tengo quebrada
y no tengo huesito ni nada
que me llamen al cirujano
para que me saquen el gusano (sa-
cudiéndole la mano) (ibid)

No faltan los cuentos o fabulillas
que dejan ensefianzas mientras entre-
tienen:

a) El que parte y bien comparte
y en repartir tiene tino
se reserva de continuo
para si la mejor parte (ibid: 104)

b) Yo me llamo Juan Orozco
mientras COmo, 1o COROZCO
cuando acabo de comer
empiezo a reconocer (ibid)

c) El que come y no da
atrancado morird

d) La pulgay el piojo se quieren casar
y no hacen la boda por falta de pan
mas dice el gorgojo desde su trigal
"hagase la boda que el pan sobrard"
(ibid).

En este mismo contexto, vale re-
ferirse alos juegos infantiles, muchos
de ellos de clara procedencia espafiola



como el "Buenos dias su sefioria,
matatirum, tirun lan". Uno de ellos lla-
ma la atencién porque puede encerrar
un prejuicio racial, veamos:

- ;Quién quiere al hombre negro?
- Nadie

- (¢Porqué?

- Porque es negro

- ¢Qué come?

- Carne
- /Qué bebe?
- Sangre.... (en este punto los nifios

corren para no ser alcanzados por
el Hombre Negro).

Recalquemos aqui que la tradicién
oral es el mds efectivo medio de trans-
mitir valores, creencias, fundamentos
culturales de un grupo dado. También
debemos insistir en que estas manifes-
taciones, si bien se presentan en la pro-
vincia de Imbabura, son generalizadas
en los grupos mestizos de la sierra, dada
su procedencia ibérica.

11.2. Tradicién oral afro-
imbabureiia

Los grupos afroimbaburefios, cuyo
asiento principal es el valle del Chota,
muestran una tradicién oral diferencia-
da debido a que la historia de su llega-
da y evolucién en la provincia es una
historia distinta, de esclavitud, del tra-
bajo con la cafia, en el trapiche. Lare-
presentacién més difundida de la tra-
dicién oral son las décimas y coplas que
se cantan en la "bomba". Al respecto
Coba expresa:

Ellos, los negros, crearon una nueva
cultura dentro del "cancionero ecua-
toriano”, en sus cantares populares
combinaron los elementos..... Cantares
y/o ‘bombas’ que reflejaron y reflejan
los modos de produccion, denuncias de
su prestacion de trabajo, denuncias del
medio ambiente, amorios, bombas pi-
carescas, etc.; los negros fusionaron:
el dolor pentatonico del indio, dolor de
altura y dolor de pasado; el estribillo
del ldtigo, castigos, torturas, cepo, etc.,
y la estrofa diaria del trapiche, la mina,
etc. (Coba, 1980: 41).

Una muestra de esta fusion la da
la bomba "Mete caiia al trapiche":

Estrofa:

A la culebra verde
cholita no hagas caso;
mete caiia al trapiche,
saca cafia bagazo

Estribillo

Meniate, meniate,
yo te daré un medio,
ele ya me menio,
quierde pes el medio.

Estrofa:
Anoche yo fui por verte,
por el hueco del tejado,
salié tu mama 'y me dijo:

;por la puerta condenado!

Estribillo:
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Meniate, meniate,

yo te daré un medio;

ele ya me menio,
quierde pes el medio.
(ibid: 42)

Aungque los grupos afros mis nu-
merosos estdn en el Valle, también en
Intag y en las zonas de colonizacién su
‘presencia se va haciendo importante y
la tradicién oral se adapta al nuevo
medio:

En Monopamba te conoci,
contigo, negra, me he de casar,
guambra querida  (ibid: 186).

También son frecuentes las coplas
con una connotacién sentimental o
sexual, que aluden a las relaciones en-
tre hombre y mujer:

a) La mujer que quiere a dos
no es tonta sino alvertida
si el una vela se apaga
y el otra quedo encendi (ibid: 198)

b) Ayer pasé por tu casa
me dijiste mala traza,
vuelta y vuelta he de pasar
hasta que te caiga en gracia
(ibid:210)

¢) Atracito de mi casa
tengo un pozo de agua clara
donde me lavo la cara
y tii te lavas el culo

La naranja para lisa

y el limon para espinoso
mi corazon para firme
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y el tuyo para espinoso

Las muchachas de este tiempo
parecen mulas de acero

que llegan a los quince afios

se les rompe hasta el trasero
(ibid:214)

Dentro de la tradicién oral del Va-
lle también pueden encontrarse muchas
alusiones al tiempo de la esclavitud en
las haciendas de los Jesuitas, a las gran-
des riquezas y tesoros que éstos escon-
dieron cuando debieron salir del pais y
que después dieron fortunas casuales a
quienes los encontraron, a los malos
tratos y condenas crueles a que fueron
sometidos los negros y a las mismas
haciendas, por ejemplo:

... los curas jesuitas eran duefios de
todo el cafion del Chota; lograron apo-
derarse de muchas tierras ofreciendo
la absolucion de sus pecados a quie-
nes vendian o regalaban sus tierras...
para apoderarse de una gran extension
(lo que hoy forma la hacienda San Vi-
cente) a la sefiora dueria de esta co-
marca le sugestionaron diciéndole que
todo lo que habia alli estaba "encan-
tado" y que era el diablo quien reina-
ba por esos lugares, tanto influyeron
en ella que una noche la hicieron ver
una acequia de agua por lugares don-
de no habia una gota de este liquido,
cuando al dia siguiente fue a visitar la
acequia que creia haber visto la noche
anterior, no encontrdndola, llegé al
convencimiento de que, en verdad, el
diablo andaba por alli' y decidid ven-
der su propiedad, aun a bajo precio, a



los jesuitas, porque ellos fingian no in-
teresarse y eran los tinicos que al pro-

pio tiempo podian salvar su alma.
(IEAG, 1953: 67-69).

En muchos otros aspectos, la tra-
dicién oral afroimbaburefia se asemeja
ala de los mestizos (fantasmas, almas
en pena), y a laindigena (propiedades
mdgicas de los elementos naturales).

11.3 Tradicién oral quichua

La riqueza cultural quichua toda-
via vigente en la provincia se muestra
también en la tradicién oral; ésta reco-
ge una forma peculiar de entender el
universo del que forman parte la mito-
logia y la religién pero también las fies-
tas y la cotidianidad. Como en la cul-
tura, en la tradicién oral se han intro-
ducido nuevos elementos que forman
parte de otra realidad a la que el indi-
gena se ha debido adaptar para sobre-
vivir, esto se hace evidente en los cuen-
tos y leyendas; ademads, en las coplas,
por ejemplo, ha debido recurrirse a te-
mas que hacen alusién a situaciones
recién ahora importantes como la mi-
gracion.

La tradicién oral es trascendental
dentro de la cultura indigena debido a
la falta original de un medio de escri-
tura de la lengua quichua; la sabiduria,
los conocimientos, habia que preservar-
los mediante la comunicacién y la
transmision oral. Veamos al respecto
lo que expone Moya:

En los pueblos andinos y en el seno del
pueblo quichua en particular, lo oral
estd consubstanciado con la vida mis-
ma. Es el vehiculo que permite la
interaccion dialéctica entre los hom-
bres y la naturaleza. Es el instrumen-
to indisolublemente uni-ficante porque
de su uso no se excluye a nadie... La
tradicion oral en el pueblo quichua estd
unida a la miisica y al canto e incluso
a expresiones de la danza...la expre-
sion artistica de dicha tradicion oral,
ocurre en relacion a las actividades pe-
cuarias, artesanales... los procesos de
lavida: el nacimiento, el matrimonio,
la muerte... La literatura oral quichua
tiene por otro lado un sesgo ritual por-
que magnifica aquellas instancias del
trabajo y de la vida, instancias en las
cuales se materializa un ser espiritual
(Jara y Moya, 1982: 8-9).

Antes del quichua, en Imba-bura
se hablaron otras lenguas que nos de-
jaron muchos de los top6nimos que
hasta hoy se encuentran (las termina-
ciones buela, buro, chi, qui, etc.), por
ejemplo para Sancho Paz Ponce de
Le6n, Cotacache queria decir cerro alto
a manera de torre; Otavalo: cobija de
todos; Sarance: pueblo que estd para-
do; Tontaqui: tierra de muchos humus;
Urcoqui: hombre de bien; Tumbabiro:
estanque de péjaros (citado por Albuja,
1962:207).

11.3.1. Sobre montes y lagu-
nas

Los elementos naturales no son, en
la ideologia quichua, un puro paisaje
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estatico a cuyos elementos el hombre
puede alterar; montes, lagunas y otros
estdn animados y realizan actos inten-
cionados para bien o para mal de los
hombres; como éstos, poseen senti-
mientos, toman decisiones, etc.

El cerro del Imbabura preside la
vida de la provincia con una presencia
mds que fisica, es el Taita, el viejo sa-
bio y respetable, de €l se cuenta que:

En tiempos antiguos, cuando el
Imbabura era atin adolescente, trabo
amistad con los jovenes y las jovenes
montes de su alrededor. Unos'y otros
recorrian esas tierras visitdndose mu-
tuamente. En una de sus miiltiples
andanzas, el joven Imbabura se encon-
tré con una muchacha montafia que
tenia por nombre Cotacachi. Alverla,
el joven Imbabura se sintié embarga-
do de una indescriptible felicidad y
decidié conquistarla para si.

Crecié una gran amistad entre el jo-
ven Imbabura y la joven Cotacachi.
Siempre se les veia pasear juntos por
los campos, contemplando las bellezas
de la naturaleza. Hasta que un dia, él
le dijo a ella: -Deseo hacerte mi espo-
sa. Proposicion a la cual ella contesto
afirmativamente diciéndole: -Yo tam-
bién quiero que tii seas mi esposo.

Después de esto, el Imbabura, cuando
iba a visitar a la joven prometida, le
llevaba de regalo un poquito de la es-
casa nieve de su cumbre, y a su vez,
ella le retribuia con la nieve de su pro-
pia cima.
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Los dos montes se unieron’y como fru-
to de esa union aparecié junto a la jo-
ven Cotacachi un pequefio monte al
que lo llamaron Yanaurcu... (Jara 'y
Moya, 1982:24).

Con ocasién de temblores o terre-
motos, se dice que el Imbabura emite
"bramidos" que son respondidos por
el Cotacachi, lo que probaria la unién
de los dos. El Taita Imbabura también
es concebido como una persona con
responsabilidades, con familia, a quien
enojan los hombres perozosos
(ibid:32) o envidiosos.

Otras dos leyendas dan cuenta de
los origenes de las lagunas de Im-
bacucha (San Pablo) y Yahuarcocha:
en tierras "de hacienda" el agua em-
pezé repentinamente a salir a borboto-
nes formando un charco que crecia y
crecia, de repente, para el segundo caso,
se desataba una lluvia incontenible que
cubrfa para siempre las tierras (ibid:
65-70). Los volcanes y las lagunas son
elementos impor-tantisimos de la reli-
giosidad popular indigena hasta el dia
de hoy.

11.3.2. De seres miticos

En el mundo existen seres de una
naturaleza distinta a la humana capa-
ces de hacer el bien o el mal. El supay
encarna el mal, es una especie de espi-
ritu omnipresente que a veces se en-
carna en un hombre; la facultad de en-
carnarse es también compartida por la
chificha, los chusalongos, etc. son



muiltiples los relatos que se refieren a

éstos y otros seres como el nifio llorén,
el duende, el arco iris (huichi). etc.

La Chificha presenta dos caras:
una es visible para todos, la otra estd
escondida, tiene los ojos desorbita-dos
y una enorme y amenazante boca den-
tada, también puede tener cuatro pies,
dos hacia adelante y dos hacia atrds
(ibid: 78); en una leyenda la Chificha
aparece casada con el supay y ansiosa
de comerse unos nifios a los que cuida
para que engorde (ibid: 79-81).

El o los Chusalongos son los hom-
bres del cerro, los hijos del Imbabura
que permanentemente salen en busca
de jovencitas y mujeres, su caracteris-
tica principal es tener el miembro viril
sobredimensionado por lo cual muchas
veces mataban a las mujeres (ibid: 88-
91). En el sector de San Pablo, mu-
chas mujeres aseguran que el Chusa-
longo ronda por los bosques y que a
veces se vale del llanto de un nifio para
atraerlas, que hay veces que por curio-
sas se alejan y ya no retornan mas:

Nuestras mamitas contaban que el
chusalongo dizque decia a las mujeres
buenas nomds, yo quiero casar con vos,
dizque la enamoraba, dizque andaba
amarcado el pdjaro, dizque tenia
grandotote, de ahi dizque ha entrado
a una choza y ha estado durmiendo una
mujer soltera ya mayor, de ahi dizque
le ha dejado matando; cuando no ha
asomado dizque le van a ver las ma-
mds, dizque ha estado muerta y el pd-
jaro ha estado como soga tirado, en-

tonces dizque decian éste es chusa-
longo, st dizque le han trincado y le
han arrancado con hacha” (Rosero,
et. al., 1986:361).

En otras zonas, el papel del
Chusalongo lo juega el Duende, un
hombre pequeiio, con un gran sombre-
ro quien, caida la noche, acecha a las
mujeres cerca de rios o quebradas (las
quebradas, las pefias y otros acciden-
tes de los cerros, son "lugares miticos"
privilegiados). Otro "ser" capaz de
embarazar a las mujeres es el arco iris
o Huichi blanco; casi siempre se dice
que los nifios que resultan de estas unio-
nes son "sarcos" (ojos claros) o
"sucos" (pelo claro).

11.3.2.1. El Brujo y el Diablo.-

Este cuento propio de la comuni-
dad de Ilumé4n integra muchos de los
elementos de la religiosidad popular
indigena y muestra el valor que se daa
cada uno de ellos asi como las virtudes
propias de los yachac; por el gran va-
lor literario y cultural que tiene hemos
decidido transcribirlo aqui:

En la comunidad de Ilumén abun-
dan los brujos. Unos dedican su arte
en beneficio de los pobres, alividndo-
los de sus trabajos y enfermedades; son
los brujos buenos. Pero hay otros ma-
los, cuyos poderes sirven para hacer
mds ricos a los ricos o para enriquecer
alos ambiciosos. Estos brujos son res-
ponsables de que unos préjimos explo-
ten a otros préjimos.
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Hace muchos afios vivia en llumdn un
brujo muy respetado y estimado por
todos. Era caritativo y no exigia retri-
bucién por sus curaciones, o por ha-
ber devuelto la paz a un matrimonio
mal avenido, por quitar la aficién por
el aguardiente a un vecino. En sus ri-
tos mdgicos utilizaba gallinas 'y cuyes
negros. Sabia muchos rezos para in-
vocar a Taita Imbabura, a Nuestro Se-
fior Jesucristo y a su bendita Madre.
Y, a pesar del poder de los conjuros,
este brujo era pobre. El sabia donde
se encontraban los tesoros de los
Incas, pero nunca se aproveché de
ellos, porque hubiera tenido que enten-
derse con el Supay o diablo, guardidn
de las riquezas enterradas.

Pero llegaron afios de sequia. Todos
los dias brillaba el sol, de seis a seis, y
nunca aparecié una nube que lo ocul-
tara siquiera por un momento o que se
disolviera en lluvia. Nada, pues, po-
dia refrescar a la tierra y ésta se arru-
g6 como el rostro de una anciana. Las
plantas amarillaron y se hicieron pol-
vo, y los animalitos se tendieron a mo-
rir con las lenguas colgando del hoci-
co, secas, obscuras y agrietadas. El
buen brujo no atinaba qué hacer para
ayudar a la gente. Sus conocimientos
mdgicos, de pronto, fueron iniitiles.

Taita Imbabura se habia tapiado los
oidos. Lo mismo Nuestro Sefior Jesu-
cristo. Y dizque la Virgen Maria lava-
ba ropa en un rio de un pais lejano
habitado sélo por blancos. Nadie es-
cuchaba al pobre indio. Desesperan-
zado, el brujo decidié acudir al Supay.
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En una cueva de la quebrada huaico
estaba oculto un tesoro. Alli invocé al
Diablo durante tres dias y tres noches.
Y en la iltima medianoche se presento
un hombre moreno, alto, todo vestido
de negro, tocado con un sombrero tam-
bién negro con ala ancha que le cu-
bria casi toda la cara, calzaba botas
con espuelas y empufiaba un largo
acial con la mano izquierda. Era el
Supay.

El brujo explicé que necesitaba de la
plata para ir a comprar alimentos a las
tierras no azotadas por la sequia y
traerlos luego a la comunidad, para
que los ilumanes no mueran.

El Diablo sonrié. Al sonreir brillo, en-
tre sus labios, un diente de oro. Res-
pondié diciendo que permitiria sacar
el tesoro, siempre y cuando el brujo
dentro de tres afios le entregara su
mujer y nunca mds invocara a Taita
Imbabura, al Sefior Jesucristo o la Vir-
gen. Elbrujo aceptéy saco el oroyla
plata enterrados alli. Enriquecido de
este modo, dio de comer a toda la co-
munidad.

Mds tarde llegaron las lluvias. De nue-
vo crecieron el maiz, la quinuay el fré-
jol en las sementeras. Todo Ilumdn flo-
recié. Las gentes se alegraron, menos
el brujo bueno.

Y es que pronto venceria el plazo pac-
tado y tenia que perder a su mujer. En
efecto, al cumplirse los tres afios, ella
murid. Se quedd como dormida junto
al fogén.



Después del entierro, el viudo lloro
arrepentido. Y llamé a gritos al Taita
Imbabura, a Nuestro Sefior Jesucristo
y a la Mama Virgen, de los cuales no
se habta acordado ni una vez desde que
pacté con el diablo. Las aguas lluvias
habian abierto los oidos del espirtu del
cerro Imbabura y del Serior Jesucris-
to. Y la Mama Virgen estaba recién
llegada de las naciones extranjeras.
Por ello escucharon las quejas del po-
bre brujo y lo compadecieron. Se jun-
taron los tres y, agradecidos por lo
mucho que en otro tiempo él les habia
servido, resolvieron permitir su entra-
da en el mundo de los difuntos y sacar
de alli a su muyjer... (Davila, 1985).

11.3.3. De algunos animales

Asi como los elementos naturales,
los animales tienen la facultad de
personificarse y adquirir virtudes y de-
fectos humanos. En los relatos
quichuas aparecen muy frecuentemente
perros, lobos, céndores, pumas y otros
animales como personajes principales
o secundarios; estos relatos presentan,
en la mayoria de las veces, una mora-
leja final, como la "fuerza del débil"
que denota Lihuar Catsu, un escaraba-
jo blanco que vio como un ave de rapi-
fia mataba un indefenso conejo:

... el escarabajito se enojo y trato de
buscar el nido del ave. Una vez que lo
encontro, airado, despedazo el nido y
los huevos de la malvada... Al ver el
ave tal destrozo se quejo, gritando de
esta manera: -;Ayyyy, ayyyy! soy muy

desgraciada... el escarabajito siendo en
todo inferior a mi, me ha superado...
(Jara y Moya, 1982:154).

El cuento de la mosca Papsi y de
su hija Papsita ensefia la necesidad de
que los nifios obedezcan a sus padres
(ibid: 158).

Como en toda la sierra y en secto-
res de la costa, en Imbabura aparecen
los relatos del Tio Lobo y Sobrino Co-
nejo, el enfrentamiento entre la fuerza
y la astucia, donde siempre triunfa, fi-
nalmente, esta Gltima. Quizas no haga
falta mucha suspicacia para descubrir
el mensaje implicito en estos cuentos:
la necesidad de buscar formas de opo-
sicién a la dominacién que no tienen
por qué valerse de las mismas armas
que usa quien tiene la fuerza y los me-
dios de opresién ("Mds vale mafia que
fuerza").

11.3.4. Canciones y coplas

Las fiestas son momentos propi-
cios para la creacién y la transmision
de expresiones orales, las canciones,
sin embargo, perviven en la
cotidianidad, en la repeticién continua
y recurrente como aquella «Rosa Ma-
ria», una especie de himno de la pro-
vincia:

Rosa Maria huasi rupangui
mas qui rupachun nishcacha...

Huambracunapash,

cuitsacunapash
sirincapacmi rijurka...
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Las coplas son propias de la épo-
cade San Juan en la zona de Zuleta (de
La Esperanza a San Pablo), donde hom-
bres y mujeres forman rondas y se en-
tabla un didlogo (1):

Mujeres:

Los solteros de este tiempo

son como el aji molido

pica la una, pica la otra

qué cara tan sinvergiienza
Hombres:

Ay amorcito flor de guanto
porque te quiero te aguanto
Mujeres:

Los casados de este tiempo
son como pifia madura
cuando piden la semana
les da fiebre y calentura

Hombres:

De la leche sale un queso
del queso un requeson

de la Rosita Maria

sale un guambra cabezon

Mujeres:

Atrasito de mi casa

va te dije que no quiero
primerito el matrimonio

que si no me has de botar (1)

A medida que avanza la fiesta y
que se ha ingerido més licor, las coplas
van adquiriendo una connotacién mas
sexual:

a) La provincia de Imbabura
yo ya vengo de Angochagua
hay una Virgen milagrera
de sus senos he bebido

b) Machashca, machashcami
fiuca guambra de mi vida

ricuchinga, siririshpa
canchis-canchis rurangapac
si tii fueras heladito
mishqui-mishqui te chupara
si no fuera peladito
le chupara, le chupara
si no fuera peladito
le chupara, le chupara
si yo fuera tu berraco
cuatro o cinco te pusiera
si yo fuera tu gallito
sinchi-sinchi te cogiera

¢) Chiqui- chiqui me decias
cuando yo era chiquitito
ahora que estoy grandecito
chiqui-chiqui te he de hacer

Muchas coplas se improvisan al
momento de la fiesta y combinan el
quichua y el castellano. Otro elemen-
to de la fiesta de San Juan son las loas,
largos versos recitados de memoria por
un nifio, en homenaje a San Juan Bau-
tista.

(1) Las coplas presentadas en este punto fueron recopiladas en junio de 1985 en las comunidades
de El Topo y la Asociacién Cochaloma en San Pablo del Lago, por el equipo de investigacién
del Area Agricola del Instituto de Investigaciones Econémicas de 1a PUCE.
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Como ya mencionibamos, la tra-
dicién oral indigena expresa una pro-
funda sabiduria ancestral, por ello
pervivird mientras existan los elemen-
tos culturales que le dan sustento. Al
contrario, gran parte de la tradicién oral
mestiza era funcional en un tiempo y

un contexto dados y deviene intrascen-
dente cuando los adelantos de la mo-
dernizaci6n se difunden; el recurso a
los fantasmas, las brujas, las leyendas
ocurridas entre las sombras y la media-
noche, es cada vez menos necesario en
una sociedad en permanente cambio.
|
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12.1. Aspectos Generales

Es evidente que la cultura occi-
dental ha ido imponiendo progresiva-
mente sus criterios estéticos -es decir
los de los grupos dominantes- logran-
do una relativa homogeniza-cién res-
pecto a los patrones que se estiman
aceptables. También resulta claro que
la dindmica del capital ha estimulado
la permeabilidad de dichos criterios tal
que las concepciones estéticas se en-
cuentran sometidas a permanentes
cambios. Lo que hoy corresponde a la
nocién de "buen gusto" muy pronto
es objeto de revisién abriéndose cam-
po nuevas formas y nuevos estilos que
rdpidamente tienden a imponerse y a
desplazar, cuando no a rechazar, a los
anteriores. El notable dinamismo de
las concepciones estéticas occidentales
responde a que ellas deben satisfacer
las necesidades de un sistema en crisis
que, cada vez mas, depende de su ca-
pacidad para ampliar los mercados y
para transformar al individuo en un
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12. El Vestido

sujeto esencialmente consumidor. De
esta manera, lo que la cultura dominan-
te intenta imponer en el campo de la
estética, no es un cuerpo rigido de va-
lores sino, fundamentalmente, un pa-
trén de cambios acelerados, indepen-
dientemente de las formas y estilos en
que éstos se materialicen.

No hay expresién estética en la
que no se manifieste la dindmica ante-
rior. Pero ésta es especialmente visi-
ble y particularmente activa en el caso
del vestuario, en cuanto la vestimenta
constituye una practica estética de ca-
ricter masivo y mas cotidiana que, por
ejemplo, las artes plasticas, mas
elitistas y en mayor medida prescindi-
bles. Tal es asi que la palabra "moda"
aplicable en principio a cualquier ma-
nifestacién estética, ha llegado a iden-
tificarse masivamente con la cuestién
del vestido.



La "moda oficial" en lo que se re-
fiere al vestuario es, en efecto, objeto
de frecuentes y a veces dréasticas inno-
vaciones referidas tanto al uso de de-
terminados materiales (telas, cueros,
materiales sintéticos, metales, etc.)
como a la preferencia momenténea por
determinados colores y combinaciones
de los mismos y por ciertos tipos de
disefio (corte y confeccién). Los cam-
bios suelen extenderse a una serie de
aspectos adicionales tales como la for-
ma de llevar el cabello, el uso de ador-
nos o accesorios, la cosmética. Para
todos estos aspectos hay, en cada mo-
mento, una propuesta "oficial" pro-
veniente de los grandes centros, am-
pliamente difundida por los medios de
comunicacién de masas y finalmente
impuesta a través de su aceptacién por
las clases dominantes. Sin duda, la
puntual adopcién de la moda es sim-
bolo de estatus, de posicién econémi-
ca, de buen gusto, en fin, de "clase".

Frente al influjo de la moda, los
sectores populares reaccionan de diver-
sa manera. Basicamente se pueden dis-
tinguir aqui dos géneros de respuesta:
una de caracter étnico, fundada en el
simbolismo tradicional que para distin-
tos grupos representa una determina-
da forma de vestirse tanto como en de-
cisiones conscientes de resistencia cul-
tural, y otra mas claramente de clase
en cuanto "las limitaciones econémi-
cas propias de las clases populares no
permiten que estas modas se imple-
menten entre estos grupos al mismo
tiempo que las adoptan las clases do-
minantes" (Naranjo, et. al., 1986: 297).

Un tercer género de respuesta, la de
ciertos movimientos contestatarios,
asumiendo un caracter popular en sus
inicios, suelen ser asimiladas a la lar-
ga, por la légica del capital que las
transforma en estilos oficiales.

Siendo esto lo més general, las si-
tuaciones particulares mostraran diver-
sos matices. Bajo ciertas condiciones
las categorias de etnia y clase aparece-
rdn, en esta perspectiva, relativamente
mezcladas, tal que puede ser posible
que sectores populares que han mante-
nido vinculaciones histdricas con los
grupos étnicos arrastren parte del
simbolismo propio de estos ultimos, e
igualmente, que los estratos mas em-
pobrecidos de una determinada etnia,
obligados a insertarse en la dindmica
del sistema mayor, se vean presiona-
dos también a adoptar el estilo carac-
teristico de los sectores populares mes-
tizos. Por otro lado, y veremos que esto
tiene una expresién concreta en el caso
1m-baburefio, etnias internamente dife-
renciadas presentan comportamientos
especificos en relacién a la indumen-
taria.

Otras variables que inciden en la
adopcién de la moda son el medio am-
biente y los aspectos generacio-nales
y de género. El éxito de una propuesta
depende, en efecto, de su funcionalidad
en relacién a las condiciones climaticas
especificas de una regién, en general,
los postulados de 1a moda tendran siem-
pre en consideracién este factor. Por
otra parte, son los jévenes los mds
proclives a aceptar las innovaciones y
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consecuentemente hacia ellos se diri-
gen en forma preferente los nuevos
criterios. Finalmente, si bien en el
mundo occidental tanto las mujeres
como los hombres estan sometidos al
influjo de los nuevos estilos, es sabido
que entre los grupos étnicos son las mu-
jeres las que en una mayor medida con-
servan la vestimenta tradicional, lo que
se explica en parte por las diferencias
de género en cuanto a la insercion en
el sistema dominante.

Un conjunto de antecedentes en-
tregados en capitulos anteriores respec-
to a la estructura social caracteristica
de la provincia de Imbabura sugieren
la conveniencia de distinguir, dentro del
universo popular y en relacion ala ves-
timenta, una matriz étnica, de la que
forman parte indigenas y afroimba-
burefios, de un enfoque clasista, donde
interesa ver las manifestaciones propias
de los grupos populares mestizos, tan-
to pueblerinos como urbanos. Sin em-
bargo, como hemos advertido, tendre-
mos en cuenta que en ciertos casos
ambas matrices se muestran estrecha-
mente relacionadas, como también in-
tentaremos evitar una excesiva gene-
ralizacién. Por ejemplo, en lo que se
refiere al grupo indigena es necesario
tener presentes una serie de variacio-
nes locales e igualmente considerar el
peso de la diferenciacion social inter-
na y de las variables genera-cional y
de género. Asi mismo, dentro del gru-
po mestizo tendremos en cuenta las di-
ferencias existentes al comparar el 4m-
bito pueblerino con las dreas urbanas,
y también las especificidades que se
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presentan en las zonas de colonizacion.
Veremos también que, al menos en este
aspecto, la situacién del grupo negro
se aproxima en mucho a la de los sec-
tores mestizos, sin dejar de conservar
ciertas particularidades en especial en
el caso de las mujeres.

12.2. Vestimenta indigena tra-
dicional y cambios recientes

A pesar de la riqueza que ain en
la actualidad muestra la vestimenta in-
digena en la provincia de Imbabura,
con expresiones locales claramente
diferenciables, son relativamente esca-
sas las investigaciones al respecto.

Especialmente notoria es la ausencia de
estudios histéricos: se acepta que la
vestimenta precolombina presentaba
caracteristicas bastante diferentes ala
actual, pero en términos generales se
desconoce la génesis y el proceso evo-
lutivo de los diversos componentes de
la indumentaria, asi como tampoco se
encuentran explicaciones claras relati-
vas a las particularidades locales.

Lo que hoy aparece como tradicio-
nal no tiene, en el caso de la mayoria
de usos, mayor profundidad temporal,
y mis bien los estilos observados pa-
recen haber ido tomando forma a tra-
vés de sucesivas adaptaciones y adop-
ciones. Podemos afirmar, por ejemplo,
que las alpargatas fueron adoptadas en
épocas relativamente recientes, tanto
por los hombres como por las mujeres
indigenas y que los bordados y encajes
del camis6n femenino tampoco tienen



mucha antigiiedad; lo mismo se puede
decir de las camisas bordadas usadas
por los varones y, por supuesto, de
muchos de los materiales con los que
actualmente se confeccionan prendas
y accesorios.

Por otra parte, ciertos componen-
tes de la indumentaria parecen ser re-
sultado de criterios impuestos en el
marco de la estructura hacendaria en
la que es posible que se funden muchas
de las diferenciaciones locales que per-
sisten; un ejemplo notable de esto se
encuentra en los bordados del sector de
Zuleta, a los que hace algunas décadas
se incorporaron simbolos patrios; asi
mismo, ciertos elementos identificato-
rios de los indigenas del sector de
Natabuela, como el uso de la milma
facha por las mujeres, guardarian rela-
cién con el control ejercido por los ha-
cendados.

De cualquier manera, debemos
insistir en la riqueza y en la variedad
que en este aspecto presentan los gru-
pos indigenas de Imbabura, lo que es
evidente a simple vista, a pesar de que
en la actualidad se observan ciertas ten-
dencias a alterar lo que se considera la
vestimenta tradicional en especial en-
tre los hombres jévenes.

12.2.1. Vestimenta femenina

Dentro de la vestimenta tradicio-
nal de las mujeres indigenas de
Imbabura es posible distinguir los si-
guientes elementos comunes y particu-
laridades locales:

a) El camisén: en una especie de ti-
nica blanca, confeccionada comin-
mente en lienzo que cumple al mis-
mo tiempo dos funciones: la parte
superior, escotada en el cuello, sir-
ve de blusa, mientras que la parte
inferior hace las veces de una ena-
gua. Las mangas son, generalmen-
te, amplias y cortas, dejando al des-
cubierto parte del antebrazo y ter-
minan en "vuelos" en el borde.

Siendo esta prenda de uso genera-
lizado en las partes central y sur de la
provincia (Natabuela, Atuntaqui,
Cotacahi, Otavalo, Lago San Pablo), las
diferencias locales se expresan en los
bordados que adornan la pechera -bajo
el escote del cuello-, la parte posterior
de éste y la parte superior de las man-
gas. En Natabuela, el bordado del ca-
misén se realiza en un solo color y pre-
dominan las tonalidades palidas de azu-
les, verdes y ocres; consiste en una
"composicion simétrica y repetida de
hojas de ortiga, alternadas con peque-
fios capullos" (Tobar, 1985:258). En
el sector de Otavalo, el bordado con-
siste también en motivos vegetales,
pero se elabora preferentemente en dos
colores, por lo general tonos claros;
ademds es més ancho que el de
Natabuela. En las comunidades de
Cotacachi y Atuntaqui se usan también
dos colores por blusa pero se prefieren
los colores y tonos llamativos.

El lienzo de la confeccién tradi-
cional tiende, en la actualidad, a ser
reemplazado por popelina, seda o ma-
teriales sintéticos. En ocasiones festi-
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vas se utiliza en especial el camisén de
seda al que se afiaden anchos encajes
en las mangas y a veces también en el
pecho, y, en la parte superior del enca-
je, cintas de colores. En el drea de
Otavalo, las mujeres suelen llevar so-
bre el camisén un pafio blanco, el
ucunchu a manera de cuello. Tanto el
bordado como estos agregados (enca-
jes, cintas, ucunchu) son usos relati-
vamente recientes. Hay cierto consen-
SO respecto a que en la regidn central
de la provincia los bordados de més ca-
lidad son los de Natabuela, y se presu-
me que en este sector se conservan los
bordados més antiguos.

En el 4rea oriental de la provincia
(La Esperanza, Agochagua, Ma-riano
Acosta), aunque existen comunidades
como San Clemente y La Rinconada
en las que se mantiene el uso del cami-
s6n, se utiliza preferentemente, una blu-
sa acompaifiada de polleras. Estas blu-
sas llevan bordados de llamativos co-
lores en la pechera, en la parte poste-
rior del cuello y en las mangas. Lle-
van también encajes y cintas. Son de
reconocida fama los bordados del area
de Zuleta, los que tienen la particulari-
dad de incluir en sus motivos, ademds
de hojas y flores, simbolos con el
tricolor nacional tales como pequefios
escudos y banderas.

b) El anaco: es una pieza cuadrangu-
lar, por lo general de bayeta, con la
que las mujeres se envuelven desde
la cintura hasta los tobillos; es de-
cir actiia como una falda dispuesta
sobre la parte inferior del camisén.
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Los bordes estdn cosidos en costu-
ras de colores. Se ajusta a la cintu-
ra con una o mas fajas.

El color del anaco, la forma de en-
volverlo y el nimero de fajas que
se utilizan para sujetarlo, introdu-
cen diferencias entre diversas comu-
nidades. En Natabuela, el anaco es
casi siempre negro, aunque también
puede ser azul obscuro, y las muje-
res tienen "la precaucion de que un
extremo quede siempre al frente, al-
ternando con un pliegue" (ibid:258);
se sujeta con una sola faja. En
Otavalo, Cotacachi y Atuntaqui el
anaco es preferentemente azul obs-

. curo, aunque también se usa el ne-
gro y en menor medida los azules
claro y el blanco; en este caso, la
envoltura se realiza de tal manera
que deja una abertura en un costa-
do por la que asoma el camisén
blanco; por otra parte, en estas dreas
suele ir sujeto con dos fajas. Unuso
similar se observa en algunas comu-
nidades de La Esperanza (San Cle-
mente) y Angochagua (La Rinco-
nada).

Para ocasiones especiales la pieza
comin de bayeta es reemplazada por
una de pafio. En la actualidad, particu-
larmente en el drea de Otavalo, las te-
las atercio-peladas son el material pre-
ferido de las mujeres pertenecientes a
los estratos indigenas mas acomodados,
y las costuras del borde inferior tien-
den a ser reemplazadas por encajes bor-
dados con motivos de colores (flores).



Segin Tobar (1985:258) en el
sector de Natabuela se conserva un tipo
de anaco prensado que formaba parte
de la indumentaria ritual de la mujer:
se trata de

una falda de lana negra, tejida con fi-
bra de borrego, que tienen gran canti-
dad de pliegues en la cintura. Al bor-
de inferiory al costado izquierdo tiene
un encaje negro, elaborado con la mis-
ma fibra pero muy finamente trabaja-
do (ibid).

Aungque el uso del anaco es gene-
ralizado entre las indigenas imba-
burefias, en algunas comunidades de La
Esperanza y Angochagua se observa
una modalidad distinta de falda. En
Chirihuasi las mujeres llevan "gran-
des polleras de colores claros y con
encajes en los filos" (Obando,
1986:201), y en Zuleta también se uti-
lizan centro plizados de variados colo-
res (tomates, cardenillos, verdes cla-
ros, etc.) adornados también con en-
cajes en el borde. En las fiestas llevan
hasta tres de estas polleras, separadas
a veces por enaguas; Obando estima
que entonces una mujer "lleva a cues-
tas como seis varas de polleras"
(ibid:132). En relacién al anaco, las
polleras plizadas son més livianas y
mas cortas, se usan "a media pierna”.

c) Las fajas: (chumbi), es una franja
de tejido grueso de hilo de algodén
que tiene diversa anchura y longi-
tud de acuerdo alosusos que sele
dan. A lo largo de cada faja se re-
presentan figuras antro-pomorfas,

zoomorfas y/o geomé-tricas; en
recuadros sucesivos. Tobar (1985:
249) sostiene que antiguamente las
figuras incluidas en una faja eran
todas diferentes y se disefiaban de
acuerdo a la persona que las iba a
llevar, de manera que la faja consti-
tuia una prenda cargada de elemen-
tos simbélicos. En la actualidad las
figuras tienden a repetirse: en una
faja se encuentran dos o tres moti-
vos que se van alternando.

La faja mas comtn, que se usa fre-
cuentemente sola, tiene apro-
ximadamente de 5 a 7 cm de ancho
y "es tan larga como para dar siete
vueltas a la cintura" (ibid:249); se
usa de preferencia en Natabuela, y
en este caso no es una prenda ex-
clusiva de la vestimenta femenina
sino que también integra la indu-
mentaria del hombre. En las comu-
nidades de Otavalo y en algunos
sectores de Cotacachi y Atuntaqui
las mujeres usan dos fajas para su-
jetar el anaco: la "mama chumbi”,
de 12 6 20 cm de ancho, y més lar-
ga que la anterior. En La Rincona-
da (LaEsperanza) el anaco se suje-
ta con una o dos fajas anchas, de
dimensiones similares a la mama
chumbi.

Tobar distingue tres tipos de fajas
para el caso de Natabuela: la faja de
labor de uso cotidiano y trabajada en
un solo color (fucsia o cardenillo); la
faja de cintillos, de uso también coti-
diano pero tejida en varios colores y
con cintas en los extremos; y la faja de
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banderillas, "trabajada en un tejido que
presenta dos caras: en el anverso con-
serva la apariencia de la faja de cinti-
llos y en el reverso muestra un conjun-
to de banderas de diferentes colores,
entre los que se identifican los colores
patrios" (Tobar, 1985:249). Esta tlti-
ma faja se utiliza con la vestimenta fes-
tiva, y los tres tipos son usados tanto
por las mujeres como por los hombres.

d) La fachalina: es una pieza rectan-
gular de algodén que utilizan las
mujeres para cubrir la espalda o la
cabeza. Su color es preferente-men-
te el azul obscuro, pero también se
usa el negro; en ambos casos la pie-
za va ribeteada con blanco. En al-
gunos sitios se utilizan fachalinas
blancas o de tonos azules claros (ce-
leste, turquesa, cardenillo); en
Imantag son mds bien blancas com-
binadas con azul obscuro.

En cuanto a la fachalina de cabeza
existe un estilo més o menos gene-
ralizado de envolver y de sujetar
esta prenda: se envuelve de adelan-
te hacia atrds, dejando una ligera
"visera" sobre la frente, y se ata en
un nudo sobre la parte posterior de
la cabeza. La fachalina es de uso
comun y general en toda el drea cen-
tral de la provincia: Otavalo,
Cotacachi, Atuntaqui, Natabuela.
Sin embargo entre las mujeres j6-
venes se prefiere cada vez més lle-
var el pelo descubierto. En las co-
munidades de La Esperanza y
Angochagua en las que se utiliza el
anaco al estilo otavalefio, la indu-
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mentaria femenina incluye también
una fachalina de color obscuro. En
cambio, en los sitios de dicho sec-
tor en que las mujeres utilizan cen-
tros en lugar de anacos, la fachalina
no forma parte de la indumentaria;
en su lugar se utiliza un sombrero
de paiio de ala corta, adornado en
ocasiones con plumas, o bien se lle-
va la cabeza descubierta y el pelo
sujeto con vinchas y cintas.

Las mujeres indigenas de Nata-
buela presentan algunas particula-
ridades sobre este aspecto; si bien
con frecuencia utilizan una facha-
lina blanca, no es extrafio que en
lugar de ésta lleven un sombrero del
mismo color. Por otra parte, en cier-
tas ocasiones especiales y en parti-
cular para asistir a ceremonias reli-
giosas, la fachalina es reemplazada
con la milma facha "una manta alar-
gada, tejida con fibra delgada de
lana blanca que tiene en los extre-
mos anchos encajes de hilos de
seda" (ibid:262); la milma facha
se lleva suelta sobre la cabeza y sus
extremos caen a ambos lados del
cuerpo; frecuentemente se usa bajo
el sombrero tradicional. También
entre las mujeres de Imantag se ob-
serva una combinacién de sombre-
ro con fachalina.

Tobar (ibid) sugiere cierto sim-
bolismo propio del uso de la facha-lina;
plantea que la costumbre de cubrirse
la cabeza podria significar exclusivi-
dad de la mujer frente al marido o al
padre, pero que también se explica por
la creencia de que la mu-jer, si se deja



ver la cabeza por extrafios, corre el ries-
go de perder el cabello.

e) El rebozo: es una pieza de paiio,
rectangular, que se utiliza para cu-
brir la espalda y los hombros. Su
color varia de un sector a otro: azul,
negro o turquesa en las comunida-
des de Otavalo y Cotacachi; fucsia
o cardenillo en Natabuela; y actual-
mente, en especial en la ciudad de
Otavalo, se encuentran también re-
bozos blancos o celestes. Otra va-
riacion se presenta respecto a la for-
ma de sujetar esta prenda: en
Otavalo los extremos se anudan so-
bre el pecho; en Natabuela se cru-
zan los extremos sobre el pecho y
se sostienen sobre ¢l brazo; en al-
gunas comunidades del sector de
Cotacachi se utilizael "tupu" enla
parte delantera.

En el sector de Angochagua y en
algunas comunidades de La Esperan-
za, el rebozo de pafio es reemplazado
por paiiolones de seda y chalinas de
lana de variados colores. En este caso
tales prendas forman parte también de
la indumentaria de las mujeres mesti-
zas.

f) Huallcas, manillas, zarcillos: una
serie de accesorios complementan
la indumentaria femenina de los in-
digenas de Imbabura. Las huallcas
son ensartes de cuentas, de prefe-
rencia doradas o de color rojo, que
las mujeres llevan en el cuello y
sobre el escote de la blusa. En la
actualidad se utilizan cuentas de vi-

drio y de plastico, pero antiguamen-
te era mas o menos frecuente el uso
de cuentas de coral; quienes con-
servan huallcas de este material, las
llevan como muestra de riqueza y
de estatus y para ceremonias espe-
ciales. Las cuentas de fantasia son
importadas desde Europa y China.

En las mufiecas las mujeres lucen
ensartes de cuentas de color rojo, de-
nominadas manillas, con los que en-
vuelven una extension considerable del
antebrazo (hasta 15 cm). Como en el
casode las huallcas, se conservan ma-
nillas de coral, pero lo mas comiin son
las cuentas de fantasia. En las orejas
llevan zarcillos consistentes en hileras
de cuentas de fantasia y/o de coral. An-
tiguamente su usaban también zarci-
llos de oroy plata que en la actualidad
han sido reemplazados por aretes de
materiales de fantasia.

Ademads de huallcas, manillas y
zarcillos, hay accesorios que se utili-
zan en el peinado del cabello. Enla
zona de Otavalo, en Cotacachi, en
Atuntaqui y en Natabuela las mujeres
se envuelven el huango con una faja
delgada conocida como huatarina. En
el drea de Angochagua el cabello, fre-
cuentemente suelto, se arregla con
vinchas y cintas de colores.

g) Las alpargatas: hasta épocas recien-
tes andar descalzas era lo comiin
entre las mujeres indigenas de
Imbabura. Las alpargatas, parte im-
portante de la indumentaria que se
observa en la actualidad, son una
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adquisicién reciente que derivaria
del uso de las mismas por parte de
los varones. Inicialmente las alpar-
gatas femeninas fueron elaboradas,
como las de los hombres, con
capella-das de hilo de color blanco,
pero en la actualidad es méds comun
el uso de alpargatas de color azul o
negro, en especial en el drea de
Otavalo. En Natabuela se sigue
utilizando de preferencia la capella-
da blanca. Como ocurre con otras
prendas, la calidad de la tela con la
que se confeccionan es un signo de
diferenciacidn social.

12.2.2. Vestimenta masculina

La vestimenta tradicional de los
hombres ha sufrido mayores modifica-
ciones que las de 1a mujer. En general,
los varones, y en especial los jovenes,
han experimentado més directamente
el influjo de la "moda" occidental,
como producto de su mayor vincula-
cién con el sistema dominante. En al-
gunos sectores como Natabuela,
Angochagua, La Esperanza y en las
comunidades de "mochos" del lago
San Pablo, la indumentaria de los indi-
genas es cada vez mds similar a la de
los mestizos pueblerinos. En la zona
de Otavalo, a pesar de que subsiste un
estilo étnico propio, se aprecia una cre-
ciente incorporacién de elementos oc-
cidentales; por ahora, es evidente que
los jévenes otavalefios combinan pren-
das tradicionales con usos occidenta-
les, y ademas, en mayor medida que
las mujeres, generan nuevas formas de
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vestimenta que prefiguran el surgi-
miento de "modas" indigenas, mas o
menos influenciadas por la moda ofi-
cial. Para poder observar estos cam-
bios describiremos brevemente las
principales prendas que conformaban
la vestimenta tradicional.

a) La cushma: esta prenda, cuyo uso
parece haber sido generalizado en
todos los sectores indigenas de la
provincia, es

una pieza rectangular de tela de lienzo
blanco, doblada por la mitad; un cor-
te en 'V en el centro deja una abertura
que hace de cuello. Es unida en los
costados con una costura simple de-
jando una abertura para introducir los
brazos, a manera de mangas (Tobar,
1985: 270).

En Natabuela, el tinico sector don-
de se mantiene todavia el uso de la
cushma tradicional - al menos entre los
mayores y con ocasion de ciertas festi-
vidades-, ésta se sujeta a la cintura con
una faja de hilo de varios colores; es
también posible que esta forma de lle-
var la cushma haya sido generalizada.

La cushma ha sido reemplazada en
todos los sitios por camisas al estilo
occidental, generalmente sobrias y de
colores claros, aunque hay también al-
gunos sectores (La Esperanza, Ango-
chagua, "mochos" en general) donde
se prefieren camisas de colores vivos
y muchas veces con motivos. En algu-
nas comunidades de Otavalo, como
también en Natabuela, Atuntaqui y



Cotacachi, la cushma fue reemplazada
por algtin tiempo por camisas de lien-
zo blanco con bordados en la pechera
y en las mangas; aunque atdn se en-
cuentra este tipo de camisa, su uso es
cada vez mas restringido.

Aparte de 1a camisa de tipo occi-
dental que usan mayores y jévenes,
entre estos tltimos tiende a imponerse
el uso de camisetas, estampadas en la
mayoria de los casos y frecuentemente
con motivos extraidos de la moda ofi-
cial.

b) El calzén: a modo de pantalén, los
indigenas de Imbabura utilizaron
tradicionalmente un calzén blanco,
confeccionado en algodén, amplio
y ancho en las piernas ("a media
canilla"); también en ciertas oca-
siones se confeccionaban de lana
blanca.

El modo de llevar esta prenda ex-
presaba variaciones locales; asi, en
Natabuela, por ejemplo, "tiene una
abertura al costado con dos ojales
que se unen con un cordén con bor-
las de color rosas" (ibid:277), en
cambio en Cotacachi y Otavalo se
sujetaba con una soguilla doble del-
gada.

En la actualidad este tipo de pan-
talén, de confeccién industrial, se uti-
liza en las comunidades de Otavalo,
Cotacachi, Atuntaqui y, menos frecuen-
temente, en Natabuela, pero tiende a
ser reemplazado, especialmente entre
los jévenes, por blue-jeans o pantalo-

nes "a la moda". Sin embargo, conti-
nia siendo uno de los elementos carac-
teristicos de la vestimenta indigena en
todos estos sectores. Entre los mo-
chos el uso del calzé6n tradicional des-
aparecié casi por completo; en gene-
ral, en estas comunidades se usa el pan-
talén de pafio y, entre los jévenes, tam-
bién el blue-jean u otras modas juveni-
les.

¢) El poncho: componente fundamen-
tal de la vestimenta masculina tra-
dicional, el poncho es otra prenda
cuyo uso, siendo adn bastante ge-
neral, tiende a disminuir entre los
jovenes. En este caso, ademds de
las influencias externas, contribuye
a ello el alto precio que dicha pren-
da ha alcanzado en el mercado.

En Imbabura, como en otras 4reas
del pais, la forma, colorido y disefio del
poncho son factores que expresan cla-
ramente la adscripcién a un determi-
nado grupo étnico o a una determinada
comunidad. Asi, el poncho "otavalefio"
utilizado por las comunidades de
huangudos de Otavalo, Cotacachi y
Atuntaqui, es un poncho de lana de
borrego, grueso, amplio y largo, que
tiene dos caras: el anverso es azul y el
reverso €s gris o cdscara, muchas ve-
ces "acuadros”, posee ademas un cue-
llo vuelto. Muy diferentes son los pon-
chos que se utilizan en Natabuela: aqui
el mas comiin es amplio y més corto
que el otavalefio, de color rojo o fucsia
y con cuatro franjas verticales de di-
versos colores sobre los hombros; a
veces posee un reverso de otro color,
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preferentemente cardenillo, que conser-
va las franjas verticales; este tipo de
poncho se conoce como "poncho de
chilcatana". Algunas personas conser-
van el llamado "poncho de llamas", si-
milar en su forma al anterior, pero con-
feccionado en lana de llamingos y con
las correspondientes franjas de colores
sobre los hombros; finalmente, en
Natabuela también utilizan un poncho
de tela de color negro que a diferencia
de los otros es delgado, corto y angos-
to; su confeccién es similar a la de la
cushma pero sin costuras laterales
(ibid:270).

En algunas comunidades de las pa-
rroquias de La Esperanza y Ango-
chagua, los hombres acostumbran lle-
var dos ponchos: uno plomo y uno azul
en Chirihuasi, ambos azul marino en
San Clemente, uno azul marino y otro
rojo en la Magdalena (Obando,
1986:201-204). En otras comunidades
de este sector se utilizan s6lo ponchos
de color rojo que en general son mas
cortos y més delgados que el otavalefio.
En Zuleta y en las comunidades del
sector suro-riental del lago San Pablo
(Topo, Angla, Casco, etc.) el uso de
ponchos es mds bien excepcional, uti-
lizdndose de preferencia chompas y
sacos; en las partes altas y frias se usan
ponchos gruesos de color azul.

Pricticamente en toda la provin-
cia los jévenes indigenas comienzan a
abandonar el uso de esta prenda tradi-
cional, a la vez que se extiende la utili-
zacién de sacos de lana y orldn, tanto
con motivos "folcldricos” como con
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disefios modernos; las chom-pas de
materiales sintéticos son también fre-
cuentes, al igual que las chaquetas de
blue-jean. Sin embargo, tanto en este
aspecto como en lo relativo a otros ele-
mentos de la indumentaria tradicional
se asiste, particularmente en el drea de
Otavalo, a una revalorizacién cultural
que pone en cuestién la incorporacion
de prendas ajenas. El momento
transicional por el que, a nuestro jui-
cio, atraviesan los indigenas de
Imbabura, se expresa notoriamente en
la indumentaria masculina y el poncho
representa un elemento diagndstico en
este sentido.

d) El sombrero: entre la poblacién in-
digena de Imbabura, el sombrero
expresa también diferenciaciones
locales. Por otro lado, en algunos
sectores no es de uso exclusivo de
los varones.

En Natabuela el sombrero tradicio-
nal presenta caracteristicas muy
particulares, tanto los hombres
como las mujeres utilizaban un
sombrero blanco "de copa altay de
alas anchas, alzadas adelante y cai-
das hacia atrds, con un cordén de
lana alrededor de la copa de cuyos
extremos cuelgan grandes borlas
color rosas" (Tobar, 1985:268).
Este sombrero, confeccionado con
lana de borrego, grueso y duro, te-
nia una versién en color ladrillo, ain
mas duro y consistente, que se usa-
ba a manera de casco durante los
enfrentamientos de la fiesta de San
Juan (Obando, 1986:96). Enla



actualidad sdlo algunas personas
mayores conservan el uso de esta
prenda; en el caso de los hombres,
se trata en general de los pocos que
mantienen el estilo tradicional de
peinar el cabello. Los j6venes, va-
rones y mujeres, llevan la cabeza
descubierta o bien utilizan el som-
brero de paiio caracteristico de los
mestizos.

El sombrero que se utiliza en el 4rea
de Otavalo es, en cambio, de copa
y ala mediana y recta; de preferen-
cia se usan colores claros: grises,
cafés, habanos, pero también se uti-
liza el negro y el azul marino. En
este caso el sombrero es un atuen-
do exclusivamente masculino, pues-
to que las mujeres usan s6lo la fa-
cha-lina. Aunque muchos jévenes
llevan el sombrero tradicional, se
observa una tendencia creciente a
variar el modelo clasico como tam-
bién a llevar la cabeza descubierta.

En las parroquias de La Esperan-
za y Angochagua las diversas comuni-
dades presentan variaciones a este res-
pecto. En Chirihuasi los hombres usan
un sombrero de color obscuro con la
falda ancha e inclinada hacia arriba en
la parte trasera. En San Clemente, lle-
van uno similar, pero ademds del ne-
groy €l café, se utiliza el color blanco;
este iltimo es usado también por las
mujeres (Obando, 1986: 204). EnLa
Rinconada los varones lucen grandes
sombreros de color negro u obscuro,
las nujeres utilizan sombreros de pafio
blanco que en ocasiones son usados

también por los hombres (ibid: 16). En
Rumi-pamba, la Magdalena y Zuleta,
el sombrero de los varones es mas bien
pequefio, similar al utilizado por los
mestizos pueblerinos; en estas comu-
nidades las mujeres suelen llevar el
mismo tipo de sombrero pero adorna-
do con pequefias plumas y, a veces, una
cinta de color rodeando la copa.

e) El cabello: un rasgo distintivo en
las comunidades indigenas imba-
burefias es el largo y la forma de
peinar el cabello de los varones.
Esto ha dado lugar a que en térmi-
nos generales, se distingan dos gran-
des grupos: los "huangudos", de
pelo largo, que corresponden a la
zonas de Otavalo, Cotacachi,
Atuntaqui, Natabuela y las riberas
occidental, norte y nororiental del
lago San Pablo (San Rafael,
Huaycopungo, La Compaiiia,
Camuendo, etc.) y los "mochos", de
pelo corto, correspondientes a toda
la zona de la Esperanza y Zuleta,
tal como las definimos al principio
del trabajo.

Los huangudos, ademads de llevar
el pelo largo, se caracterizan por la tren-
za en que lo recogen sobre la espalda
("huango"); esto es lo comin en
Otavalo, Eugenio Espejo, San Rafael,
Cotacachi, Atuntaqui, etc. En cambio
en Natabuela el cabello se recoge en
un "mofio" amarrado en su parte infe-
rior. Por otro lado, mientras el pelo
largo y la trenza constituyen los rasgos
distintivos més persistentes entre los
"otavalefios", en Natabuela actualmen-
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te muchos jovénes han optado por
cortarse el cabello dejando un cerqui-
Ho sobre la frente y sobre las orejas;
en esta 4rea existe, a su vez, una dis-
tincién interna entre huangudos, quie-
nes en general tienden a conservar mu-
chos de los elementos de 1a vestimenta
tradicional y mochos, quienes ademds
de incorporar un nuevo estilo en rela-
cién al cabello se asemejan creciente-
mente a los mestizos en su aspecto ex-
terno.

En algunas comunidades de
Otavalo la trenza es reemplazada, en
el caso de los nifios, por una serie de
trenzas pequefias dispuestas sobre el
casco de la cabeza, las que van a con-
fluir en una trenza que cae sobre las
espaldas; esto parece ser un estilo re-
ciente. De igual modo, se observa jo-
venes que se arreglan el pelo al estilo
tradicional de Natabuela, es decir, re-
emplazan la trenza por un mofio ama-
rrado en la parte inferior.

Los mochos no poseen caracteris-
ticas especiales en relacién al tipo de
corte propio de la poblacién mestiza,
excepto el cerquillo sobre la frente que
llevan algunos jévenes.

f) El calzado: al parecer el calzado
tradicional de los indigenas imba-
bureiios fue la oshota, consistente
en una plantilla de suela gruesa su-
jeta al pie mediante cabestros de
cuero. En algunos sectores de La
Esperanza y Angochagua, y tam-
bién en Natabuela, los mayores con-
servan este uso. Pero en la mayor
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parte de la provincia la oshota fue
reemplazada por la alpargata, casi
siempre de capellada blanca o por
el calzado de tipo occidental. Los
indigenas de las zonas de Otavalo,
Cotacachi, etc., utilizan en una alta
proporci6n, alpargatas blancas, sin
embargo entre los jévenes es cada
vez mas comtin el uso de zapatos
de caucho.

12.3. Vestimenta mestizay ves-
tido popular en el valle del
Chota

En los asentamientos mestizos de
la provincia, la indumentaria se rige por
las pautas occidentales. Sin embargo,
no se puede sostener que alli se expre-
sen las modas de turno y, por otro lado,
hay ciertos elementos que permiten
hablar de un estilo caracteristico. Asi,
entre los hombres es propio el uso del
sombrero, generalmente de ala cortay
de colores obscuros (negro, café) y,
en ocasiones, del poncho. Muchas mu-
jeres también llevan sombreros y uti-
lizan pafiolo-nes de seda, chalinas de
lana, a veces alpargatas; las mujeres
mayores suelen llevar el cabello ama-
rrado en una o dos trenzas. Aunque
estas caracteristicas se observan en to-
dos los pueblos de la provincia, es el
grea de Urcuqui (Urcuqui, San Blas,
Truguin-cho, Pablo Arenas, Cahuasqui)
donde el estilo mestizo es claramente
predominante, aqui incluso la pobla-
cién indigena muestra un total mesti-
zaje en su indumentaria.



En las dreas urbanas, la poblacion
mestiza denota una mayor preocupa-
cion por seguir los dictados de la moda.
Sin embargo, es frecuente que las res-
tricciones econémicas impidan la adop-
cién puntual de los estilos oficiales, par-
ticularmente los jévenes combinan ele-
mentos de la moda oficial con otros de
modas pasadas, adquiriendo un aspec-
to caracteristico sujeto a continuos
cambios (Naranjo, et. al., 1986:280).
En cierto sentido esta mecédnica impli-
ca que en los pueblos y ciudades tien-
dan a generalizarse "modas populares”
encarnadas fundamentalmente en los
jbvenes.

En las dreas de colonizacién el
vestido popular se adapta a las condi-
ciones climéticas, y en general las mo-
das locales responden, siguiendo la
misma mecénica anterior, a los estilos
predominantes en la costa. Las muje-
res llevan vestidos livianos, de colo-
res llamativos y con escotes pronun-
ciados, calzado ligero. Los hombres

Zuleta, La Esperanza.
Centros bordados

visten muchas veces pantalo-netas, ca-
misetas y sandalias.

Entre la poblacién negra del va-
lle del Chota s6lo las mujeres mues-
tran ciertos detalles tradicionales; lo
més distintivo es la falda plizada y
amplia, confeccionada por lo general
en telas brillantes y de colores vivos,
el uso de pafiolones para envolverse la
cabeza, y los adornos que suelen llevar
en el pelo (pequeiias trenzas entrela-
zadas, vinchas, peinetas, cintas de co-
lores); las blusas son también de colo-
res llamativos y hechas en telas lige-
ras. Los varones se asemejan en su
vestimenta a los sectores populares ur-
banos; los mayores suelen usar cami-
sas blancas o de colores claros, panta-
lones de paiio, sombrero de ala corta;
los jévenes visten con frecuencia
pantalo-netas, camisetas y zapatos de
caucho. Una particularidad de la ves-
timenta masculina es el uso de panta-
lones de colores vivos con anchas bas-
tas. =

313



13. Cocina Popular

En una ecologia tan variada, don-
de se encuentran productos tropicales,
subtropicales, templados y de altura, y
donde, como hemos visto, histérica-
mente se ha desarrollado un nutrido
intercambio entre los asentamientos de
los distintos pisos ecolégicos, la ali-
mentacién y la forma de preparar los
alimentos deben constituir un capitu-
lo aparte en lo que se refiere a la Cul-
tura Popular.

Como en los demds aspectos que
hemos venido revisando, también en
éste es posible marcar diferencias en-
tre blanco-mestizos, negros e indige-
nas; si bien se han producido impor-
tantes intercambios entre ellos, podria-
mos afirmar que, en general, los pri-
meros muestran una cocina popular con
influencia de lo espaiiol combinada con
elementos autéctonos; la cocina popu-
lar de los negros estd, bdsicamente,
dispuesta sobre los productos que se
producen en el valle del Chota y, entre
los grupos indigenas se sigue mante-
niendo, en buena medida, una tradicién
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milenaria referida a la concepcién mis-
ma sobre los productos, a la forma de
combinarlos y servirlos. Obviamente
que en la actualidad ya no es posible
hablar de éstos como hechos absolutos
pues la difusién del mercado ha deter-
minado unas pautas generales de con-
sumo que tienden a homogenizarse.

De cualquier modo, revisaremos,
a grandes rasgos, el punto de partida
de la cocina popular tal como hoy se
presenta -la alimentacién prehispd-
nica-, los elementos introducidos des-
de la conquista espaiiola y los hechos
fundamentales de la actualidad.

13.1 La alimentacion prehis-
panica

Como se mencionaba en el capi-
tulo referente a la Historia de la pro-
vincia (véase cap. 4), la produccidn
fundamental era la de maiz y la de tu-
bérculos, no solamente la papa sino
también la mashua, los mellocos, las



ocas y otras variedades; a mas de ello
varios vegetales y legumbres como el
berro, el bledo, chochos, quinua,
"yuyos", y frutas como la mora y el
chimbalo, las uvillas y demas, forma-
ban una dieta bésica que era comple-
mentada con insectos (cusos, catsos),
artrépodos y caracoles de tierra y, con
los productos obtenidos mediante el in-
tercambio: el aji, la coca, la sal y otras
frutas de las tierras bajas. En los lagos
abundaban los peces (chichi) y las
prefiadillas, y los paramos ofrecian
muchas piezas de caza (conejos, vena-
dos, perdices, tértolas, pavas, etc.) que
proporcionaban las proteinas necesa-
rias.

Los incas introdujeron la produc-
cién y el consumo extensivos de maiz
y aportaron rebafios de llamas que su-
plieron leche y carne, ésta en la moda-
lidad del "charki", carne desecada que
podia guardarse por largos periodos.

Dada lariqueza de las tierras de la
provincia, la produccién para la alimen-
tacién no sélo era diversificada sino
también abundante, abastecfa -plena-
mente segin parece- una gran pobla-
cion asentada, fundamentalmente, en
las tierras templadas pero también en
los valles célidos y la montafia.

La cocina ocupaba el lugar princi-
pal de la casa, donde a més de la pre-
paracién de los alimentos se guarda-
ban los productos de la cosecha y los
animales domésticos. No es dificil en-
tender ello si consideramos que se tra-

taba de una cultura agraria fuertemen-
te dependiente de los ciclos naturales
y de la tierra misma.

El fogén compuesto por tres pie-
dras grandes -tullpa- es una constante
hasta el dia de hoy; la coccién de los
alimentos se realizaba frecuentemente
y también se asaba la carne. Esta tullpa,
de acuerdo con la caracteristica "inte-
gral" de la cultura indigena, no solo era
una disposicon utilitaria sino que en-
cerraba una idea de fecundidad asocia-
da seguramente a la alimentacién, tan-
to es asi que aiin subsisten leyendas
relativas a la posibilidad de un emba-
razo si se estd muy cerca de ella y por
demasiado tiempo y, por otra parte, las

Dulces, nogadas y arrope de mora
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mujeres entierran bajo el fogén la
placenta tras el parto con la conviccién
de que asi seguirdn pudiendo quedar
gravidas y llevaréan felizmente los su-
cesivos embarazos.

En el contexto de la alimentacién
prehispanica hay que destacar el papel
del maiz como un producto no sélo de
consumo sino también ritual, Salomon
sostiene que "en verdad, la abundancia
del maiz y su importancia como el cul-
tivo principal, era virtualmente el ras-
go caracteristico de la economia de los
Andes del norte..." (Salomon, 1980:
123); y muestra a través de las créni-
cas:

Empacando nogadas
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Los indios... susténtanse con maiz tos-
tado, hecho bolas y mazamorra; comen
papas y unos gusanos que crian en la
tierra, gruesos, que llaman cusos'y otro
género de pescadito que se cria en los
rios, que llaman choncho, y ocas,
ollocos, maxuas, arracachas, zapallos,
jiquimas y avincas, raices que se dan
debajo de la tierra, como las papas, que
se llaman turmas; y asimismo aji, que
con otro que llaman chiche sabe 'y huele
a camaroncillos; asimismo con yer-
bas... unas se nombran paico, que ésta
es buena para los dolores del estoma-
go, vientre y muelas; y otras yuyoslluto,
guacamullos, chimborazo, chulco, la
hoja de nabo, altra-muces, frijoles,
habas, albejas y quinua, esta es buena
como arroz (Rodriguez Docampo
[1650]; citado en Salomon, 1980, 123).

Las guayungas (dos mazorcas) de
maiz se colgaban en las vigas de las
casas para que se conserven mds tiem-
po. El maiz se consumia desde estas
épocas, como mote, chuchuca, choclos,
tostado, etc. Ademds era por demas
importante la preparacién y el consu-
mo de la aswa (chicha), "acompaiiada
siempre por expresiones de afecto y
de alegria”" (Salomon, 1980: 134). La
entrega de maiz cocido ratificaba, en
la comunidad, 1a existencia de un lazo
social:

El manejo ceremonial de la eco-
nomia maicera puso énfasis en la soli-
daridad, en la identidad compartida y
en una camaraderfa, casi familiar. El
poder sobre el maiz, se podria decir,
fue a la vez poder sobre la seguridad



material, y poder sobre el sentimiento
compartido (ibid).

Y si los usos cotidianos del maiz
para el sustento son importantes, no son
menos los usos rituales, que ocurrian
con ocasion de las grandes fiestas, en
ritos de pasaje, en "el sentimiento de
que el maiz es necesario para sustentar
las almas de ultratumba" (ibid:131).

13.2 La alimentacion espaiio-
la. Nuevos elementos

Con la conquista espafiola cambia-
ron profundamente muchos patrones de
produccién y consumo; si bien muchos
productos fueron introducidos y difun-
didos, otros tantos se perdieron para
siempre (bledos, yuyos, etc.).

Con los espafioles llegaron nuevos
cereales: trigo, cebada, centeno, hor-
talizas y frutales de lo més variados; se
trajeron animales domésticos como las
ovejas y las vacas que se aprovecha-
ron para la lana, la carne, la leche.

Las tierras de cultivo cambiaron su
finalidad en muchas zonas; se elimi-
naron los sembrios de coca y se optd
por la cafia de azicar, con ello comen-
z6 una cierta "cultura del ingenio" que
supervivié en el valle del Chota y lue-
go se extendié a otras zonas como
Intag. La cafia y sus derivados son ac-
tualmente elementos fundamentales en
la alimentacién popular: el jugo de
cafia, el aguardiente, la panela o raspa-
dura, los gajos de cafia.

Las hortalizas tuvieron amplia di-
fusién: coles, zanahorias, lechugas,
etc., pronto se incorporaron en todas
mesas populares. Asi también las fru-
tas: claudias, duraznos, manzanas,
uvas, naranjas, etc. Pero los granos si-
guieron siendo la fuente bésica de ali-
mentacion:

Se alimentaban con maiz, papas,
ocas, machua, zapallo, zambo, quinua.
El aji entraba en condicién de la mos-
taza europea. El mais les servia de sus-
tento, desgranado y cocido (mote), tos-
tado al fuego, en tiestos, y molido
(Herrera, 1909:15).

El chocllomote (choclomote) de
choclo tierno y porotos, las habas con
mellocos, el tostado con chochos, las
"cosas finas" -mote, arveja, poroto,
chocho, tostado, hierbas, sal y carne
finamente picada- son muestras de esta
preferencia por los granos que se hizo
comun en todos los estratos de la so-
ciedad provincial, Dificilmente se pue-
de entender la alimentacién popular sin
estos recursos.

13.3 La cocina popular de hoy

El maiz sigue siendo la base de la
alimentacién en la provincia: se con-
sume como tostado, mote, cho-clos,
etc., y para la chicha. A més de ello
predominan los granos: arvejas, habas,
fréjol, y también las papas, la cebada,
el trigo. Las hortalizas predilectas son
la col, la cebolla, el culantro, perejil,
lechuga, remolacha. Ocasionalmente
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se consumen gallinas y huevos, leche,
cuyes, carne de res y de cerdo (Obando,
1986:98).

La alimentacién de los sectores
populares mestizos e indigenas es bas-
tante similar, estos dltimos consumen
también la mashca (harina de cebada)
seca o como chapo (con agua y azu-
car), prefieren la sal en grano, el aji
rocoto (mds fuerte) y las coladas o
mazamorras de maiz con papas y car-
ne, entre otras cosas.

Dulce de guayaba

Las condiciones ecoldgicas del
valle del Chota permiten que alli apa-
rezcan rasgos de la cocina costefia:
arroz encocado, menestras y variada
utilizacién del platano (Abedrabbo,
1987:92). En general, en toda la pro-
vincia, los sectores populares han adop-
tado el consumo de arroz, fideos, atin,
sardinas y otros productos que no son
tradicionales.

Nogadas



13.3.1 El pan de cada dia

El maiz, por una parte, y la hari-
na de trigo por otra, constituyen los
ingredientes fundamentales para la ela-
boracién de una inmensa variedad de
masas de pan. Quizés el "pan" mds tra-
dicional sean las humildes tortillas de
maiz tostadas sobre el tiesto en el fo-
g6n; el pan de maiz, dulce o salado,
también se hace en el horno de lefia
después de haber preparado la masa en
grandes artesas. Las choclotandas (pan
de choclo literalmente) o humitas tam-
bién son muy populares, se hacen con
choclo tierno y "cao", queso, mantequi-
lla y huevos, y se envuelven en la hoja
de la mazorca del maiz para cocinarse
al vapor; algo semejante son los
chigiiiles que se preparan con harina
de maiz crudo y manteca de cerdo y se
adornan con chicharrones y aji, envol-
viéndose en la hoja larga de la planta
del maiz. Las bonitisimas combinan
la masa de harina de maiz con la papa
aplastada con queso y con achiote y se
ponen al tiesto en el fogén. El puré de
papa se utiliza, junto con harina de maiz
tostado, miel de panela, queso, chicha-
rrén molido y manteca de cerdo, para
hacer las arepas que se ponen en hojas
de achera para asarse al horno hasta que
estén secas; se sirven con aji y choco-
late caliente. Con harina de maiz tam-
bién se pueden preparar empanadas
rellenas con carne, cebolla, arvejas y
huevo; o los pasteles de choclo,
tamales, tamales de mote y otras tan-
tas variedades.

La harina de trigo se ha difundido
ampliamente y es posible encontrar una
variedad inmensa de pan, pastas, pas-
teles, elaboradas con esta base. En los
mercados, algunos indigenas venden
"pan de agua" en grandes canastas;
Portocarrero sefiala estos tipos de pa-
nes encontrados para el expendio en las
ferias: rusku tanta, runa tanta, pamba-
su, sara tanta, urpi tanta, caballu tanta,
wawa tanta, chaki tanta (Portocarrero,
1976). El pan predilecto por los indi-
genas es grande, pesado, en forma de
rosca; con ocasién del Dia de Difuntos
y del Jueves Santo en que van a visitar
a sus difuntos, llevan pan con variadas
formas: caballos, pdjaros, guaguas,
adornados segtin corresponda; antigua-
mente se hacian grandes hornadas en
estas fechas. El pan es también un ele-
mento indispensable en los matrimo-
nios, donde no faltan alegorias tales
como novios, palomas, etc. El pan de
dulce también es muy apetecido a ni-
vel popular, como lo son las botadas,
panuchas, caflitas y quesadillas, en
Ibarra.

Quiz4 la variedad de pan que mas
se asocia con la provincia sea el pan de
leche, una tradicién de Caranqui que
ha pasado de generaci6n en generacién;
hoy sélo lo hacen los domingos y dias
festivos porque es muy laborioso; dada
su importancia, a continuacién presen-
tamos su receta:

Receta: se cuaja la leche y se la
mueve para que "siente" el suero;
se saca todo el suero y se deja sélo
el queso o cuajada; éste se muele
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para que quede bien amasadito y se
afiaden los huevos bien batidos,
entreverando. Se le pone la harina
de maiz y sal, se amasa y -en hojas
de achera- se va poniendo "al ojo
hecho bolitas". Se pone en horno
de lefia a mds o menos a 80°C.

Proporciones: 1 barril de leche (40
litros); 1 huevo por litro de leche; 6
6 7 libras de harina de maiz crudo,
sal a gusto.

Secreto: tiene que ser leche fresca
del dia, bien buena, cremosa, toda-
via caliente; si es del dia anterior ya
no vale porque el pan se asienta y
sale agrio. En la preparacién no
debe entrar royal, levadura ni man-
teca (Entrevista, 1988).

13.3.2. Dulces y golosinas

La variada ecologia imbaburefia
provee una infinidad de ingredientes
adecuados para preparar los mas ape-
titosos dulces: guayabas, guandbanas,
moras, membrillos, babacos, narajillas,
chirimoyas, por citar s6lo unos pocos
ejemplos. Estos dulces se preparan en
pailas de bronce, combinando el jugo
de las frutas con algo de agua y azicar
o panela y meciendo hasta que dé el
punto requerido (1). El arrope de mora,
tan popular en toda la provincia, tam-
bién se prepara de este modo pero se
deja enfriar, se embotella y se guarda.

(1) El punto se obtiene de acuerdo a la densidad: "gota gruesa®,

melo"”, "bola", etc.
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Los dulces de leche difieren de
acuerdo a la leche que se use: calostro,
cuajada, o fresca; el dulce de calostro,
hecho con panela, tiene una consisten-
cia de queso, en el caso de laleche cua-
jada. se cuece en una paila mezclando
con panela para obtener un manjar prie-
to; si la leche es fresca se combina con
azicar y se obtiene manjar blanco, con
un punto més alto se pueden hacer bo-
cadillos de leche en forma de
cuadraditos o rombos, cosa que tam-
bién se puede hacer con el dulce de
guayaba y el de tomate de arbol.

Para la época de Difuntos y la Se-
mana Santa se acostumbra hacer la co-
lada morada con harina de maiz negro
(en quichua se llama yana-api), la co-
cina blanco-mestiza le agrega
naranjillas, pifia, babacos, frutillas, ca-
nela y otros ingredientes; entre los in-
digenas su elaboracién es mds sencilla
y forma parte de la comida que se lle-
va al cementerio para "compartir" con
los muertos.

Para la fiesta de Corpus Christi, la
comida mas tradicional y popular es €l
champiis con mote, preparado en base
de harina de maiz, leche, mote, panela,
especerias y hojas de naranjo. El
sambo y el zapallo son muy utilizados
en los postres propios de la provincia:
el sambo dulce se hace al horno ponién-
dole panela; el zapallo con dulce se
realiza cortando el zapallo en cuadros
y luego cocindndole con panela.

non

oreja" (para melcochas), "cara-



Como vemos, la panela es un in-
grediente infaltable en la cocina popu-
lar y su propia elaboracién puede con-
tarse en este punto: el jugo de la cafia
se pone a hervir en varias pailas hasta
que dé el punto, de alli se traslada al
"bunque", otro recipiente en el cual se
bate el liquido "hasta que blanquee" y
de alli se pasa a los moldes hasta que
se enfrie.

Asimismo, una golosina muy con-
sumida es la melcocha, tradicional de
Corpus en Atuntaqui aunque se puede
encontrar en cualquier tienda en cual-
quier época del afio. En toda la pro-
vincia se degustan los mojicones (biz-
cochos con panela), las moncaibas, los
suspiros, los rosquetes, las cocadas. En
Otavalo son infaltables las habillas,
galletas de harina de maiz y panela.
Pero dos de las muestras de la cocina
imbaburefia que mas han trascendido
los ambitos locales son las nogadas y
los helados de paila.

13.3.2.1 Las Nogadas

Se dice que las nogadas son pro-
pias de Ibarra pero también los
otavalefios reclaman su origen, lo cier-
to es que se encuentran en ambos luga-
res y con la misma calidad. Para pre-
parar la nogada de raspadura se pone a
hervir una paila de agua con 30 bancos
de panela y dos cucharadas de acido
citrico, cuando da el punto ("de bola")
se vuelca en otra paila donde se mece
para enfriar, de ahf se pasa a una tinaja
plastica. En el caso de la nogada blan-

ca, se utilizan azicar, esencia de vaini-
lla y claras de huevos; para la nogada
amarilla se agregan ademads las yemas
y colorante amarillo huevo; la nogada
rosada se prepara con mora. En pro-
medio se hacen dos o tres pailas dia-
rias. La pasta obtenida se extiende so-
bre una mesa y se le agrega el tocte -
que traen de Pimampiro y sus alrede-
dores y se compra pelado o sin pelar-
luego se corta en tiras y se llenan las
cajas con pequefios pedazos; se pone
mas tocte encima y bajo la tapa pepel
celofan (Entrevista, 1988).

Las nogadas se envasan en unas
cajitas de madera que se trabajan en el
barrio de Alpachaca por tres o cuatro
artesanos. La madera que utilizan para
ello es el sauce, muy flexible y que no
se quiebra y ademas muy higiénica,
apropiada para la conservacién de las
nogadas y los dulces (actualmente para
las tapas se usa vil o malva). Para fa-
bricar las cajitas, la madera debe
trozarse en bloques y cantearse,
obteniéndose tablillas de 1 cm. de gro-
sor de las que se sacan la parte supe-
rior de la tapa y la parte inferior del
asiento. La ldminas para los aros se
obtienen de la primera troza, mediante
cepillo manual se sacan ldminas
("giiinchas") de madera, delgadas y de
la altura adecuada; los aros se adhie-
ren a los bordes de los circulos median-
te pequefios clavos ("clavos chinches");
finalmente los aros son cosidos en el
extremo con hilo de cabuya. Ya arma-
das, las cajas se ponen a secar. En un
dia de trabajo pueden salir hasta 800
cajas redondas y ovaladas, todas se
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venden en Ibarra a 15 sucres cada una
(Entrevista, 1988).

13.3.2.2. Helados de paila

Los helados de paila son una tra-
dicién ibarrefia; el procedimiento para
obtenerlos es aparentemente muy sim-
ple: el jugo de la fruta con cierta canti-
dad de aziicar (o bien, 1a leche con azu-
car y especias si se trata de helados de
leche) es depositado en una paila de
bronce. La paila va colocada sobre una
estructura de madera que en su parte
superior presenta una superficie con-
cava (formando una media circunferen-
cia 0 "batea"); ésta va recubierta de paja
de monte, protegida por una tela de cos-
tal, entre la paja y la paila se coloca
hielo picado y sal en grano. La paila
se hace girar sobre esta mezcla de hie-
lo y sal, a la vez que mediante una cu-
chara de palo el liquido depositado en
su interior va siendo batido. Mediante

Helados de paila
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este simple procedimiento, en diez o
quince minutos el liquido se congela y
el helado estd listo para servirse. Sin
embargo, el procedimiento oculta una
serie de "secretos" propios del oficio;
por ejemplo, es necesario conocer las
proporciones de hielo y sal que deben
ser mezcladas para que el hielo alcan-
ce una determinada duracién y para
obtener un rapido congelamiento. Pero
el secreto mayor estd en la preparacion
del liquido; 1a mezcla entre jugo de fru-
ta y azdcar debe ser exacta para obte-
ner un helado de adecuada textura.
Asi, si el liquido estd muy azucarado,
se obtiene un helado vidriado, si estd
muy aguado el helado sale muy flojo;
el jugo para la fabricacién del helado
debe ser algo menos espeso que €l jugo
que se prepara para beber, es decir
menos grueso que el salpicén. De la
combinacién justa entre el jugo de fru-
ta y el aziicar depende bésicamente la
calidad del helado.




El helado de paila se mantiene re-
frigerado hasta por tres dias sin perder
su calidad. Después de este plazo to-
davia se puede consumir pero ya no tie-
ne la calidad del helado de paila fres-
co. Los sabores preferidos y tradicio-
nales son guanabana, mora, taxo, leche,
naranjilla.

Antes el hielo era traido de las
cumbres del Imbabura o el Cayambe,
"ese hielo era mas helado que el que se
compra en la fabrica" (Entrevista,
1988).

Entre los helados también son muy
populares los "de tubo" que se ponen a
congelar en moldes y con un palito, los
sabores predilectos son la leche y la
mora, pero también el taxo y la
naranjilla; los "de crema", se preparan
con crema de leche, canela, vainilla y
a veces pasas, son muy apetecidos los

de Otavalo y los de San Pablo del Lago.
13.3.3 La chicha

La chicha de jora es la més popu-
lar de todas, se prepara con ocasién de
fiestas, bautizos, matrimonios, etc.
Para hacerla, se empieza por escoger
maiz amarillo delgado y se pone en un
lugar para su germinacién cubriéndolo
con hojas de achera y mojando cada dia
(por 6 dias); después se pone el maiz a
secar al sol para que se endulce y a con-
tinuacién se muele y se cocina con una
gran cantidad de agua. Cuando ha her-
vido se saca; una vez frio se coloca en
los pondos o barriles y se deja ocho dias
para que fermente. El afrecho que ha

quedado después de moler y exprimir
la jora se utiliza para hacer guarapo
(Obando, 1988:98).

El yamor, s6lo preparado con oca-
si6n de las fiestas de septiembre en
Otavalo (y antes para los corazas de San
Rafael), es una chicha tradicional, se
compone de siete variedades distintas
de maiz, entre ellas amarillo, blanco,
chupi, colorado, canguil, que se mez-
clan y se ponen a fermentar en grandes
barriles con agua y panela. A mds del
secreto del maiz, el sabor del yamor
también depende del grado de fermen-
tacién y de la forma cémo se dejé fer-
mentar.

La chicha aloja es otra variedd de
chicha de maiz; el maiz seco se tuesta
y se muele y se agrega en una olla de
agua con panela, se aumenta agua y
cuando se enfria se vierte en una vasija
de barro y se deja fermentar por cuatro
dias. La chicha de arroz se conoce en
toda la provincia pero es mds difundi-
da en Ibarra y en sus pueblos cercanos
como Pablo Arenas; el primer paso para
prepararla es remojar el arroz, luego se
cocina y se pone a fermentar.

13.3.4 Los platos fuertes

Generalmente, los platos fuertes en
Imbabura se sirven acompafiados de
chicha y aji. Las sopas mds populares
son las coladas o0 mazamorras de maiz,
habas y otras harinas, que algunas ve-
ces se sirven con una presa de cuy o un
pedazo de carne de res, borrego o cer-
do; la polla ronca es una sopa de hari-
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na de cebada preparada en un refrito
de carne de cerdo y con papas, achiote,
col, se sirve acompaiiada de tostado y
aji.

El locro es otro plato tipico: locro
de papas, locro de berros, locro de na-
bos, locro de cuero, yahuarlocro -va-
riedad que incluye sangre de borrego
frita-, se sirven acompaiiados de que-
so, aguacate, chicharrones. Otras so-
pas populares son el morocho, la
quinua con papas, la chuchuca, el arroz
de cebada con coles, la timbushca pre-
parada en base de man, leche, achiote
y con papas enteras.

Durante las fiestas del Yamor, en
Otavalo, a méas de la chicha, se sirve
un plato tipico consistente en llapinga-
chos -tortillas de papa-, mote blanco,
ensalada de tomate y lechuga, fritada -
de cerdo o borrego- y empanaditas de
masa de harina de maiz y rellenas con
arroz, zanahoria, arvejas, carne, que se
frien en abundante aceite.

orn.

Venta de churosy g
chochos con tostado
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La fritada de cerdo acompafiada de
papas con cdscara y maiz tostado es,
en Ibarra y Otavalo, un plato comin
durante todo el afio; la carne de cerdo
se corta en pequefios pedazos -inclu-
yendo la grasa y los huesos pequeios-
, se cocina y se frie en grandes pailas
colocadas a la puerta del local donde
se expenden; a veces también se sir-
ven con choclos cocinados o asados y
con cerveza. En época de cosecha de
choclos, éstos se venden cocinados -
de la mata a la olla- en pequefios kios-
cos improvisados a la vera del camino
que une Ibarra y Otavalo. La carne de
cerdo es muy apetecida en los alrede-
dores de Otavalo, lo que ha llevado a
que ser "matapuerco” llegue a ser un
oficio muy rentable.

En Cotacachi, el plato tipico de la
fiesta de la Jora son las carnes colora-
das (puca-aicha), si bien se pueden con-
sumir en cualquier época del afio. Con-
sisten en pedazos de carne de borrego
cocinados y fritos con mucho achiote;



se sirven junto con mote, papas y salsa
de queso (de queso, leche y cebolla), y
tostado. En tiempo de sanjuanes en
Cotacachi son muy populares las pa-
pas con sangre de borrego.

El cuy se prepara de varias formas,
entero o en presas, asado o cocinado;
son muy conocidos los cuyes al palo
de Quichinche. También se consume
el librillo, la caucara, el treinta y uno -
preparacién de visceras-, la tripa
mishqui. Antiguamente se consumia
mayor cantidad de "carnes de caza":
conejo, venado, soche, gallinas de mon-
te, tértolas, etc., hoy son muy escasas
pero todavia se conoce la forma de pre-
pararlas; por ejemplo el pernil de ve-
nado requiere un adobo y un reposo
especial antes de meterse al horno.

En el lago San Pablo se recogen
prefiadillas, especie de insectos acué-
ticos que se consumen fritos; de los la-
gos de Imbabura se consiguen peque-
fios pescados que, igualmente, se frien

para comer. Los churos o caracolitos
de tierra son un manjar predilecto de
los grupos populares, expertos en el arte
de "chuparlos".

Quien va a Ibarra no puede de-
jar de probar las empanadas de moro-
cho, rellenas de carne, arvejas, zana-
horia y fritas en abundantisimo aceite;
la preparaci6n de la masa de la empa-
nada es un secreto que cada veZ menos
personas conocen, el resultado es una
fina tela blanca my crocante al comer;
la cerveza es infaltable al consumir las
empanadas.

Unos cuantos platos tradiciona-
les son comunes a toda la sierra, o al
menos, a las zonas norte y central, asi
la fanesca de Semana Santa que en
Imbabura se sirve adornada de tomate,
zanahoria y, muchas veces, lleva
mellocos y/o papa en su preparacién;
los churrascos, €l arroz con leche, los
higos con queso, y otros. =

Carro para venta de ponche
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14. Actividades LLuadicas

En el quehacer cotidiano de las
sociedades existen una serie de activi-
dades que estén llamadas a constituir-
se en verdaderas "valvulas de escape"
de una serie de tensiones que se van
generando en el desenvolvimiento de
la vida y sus relaciones. Dentro de es-
tas, los espacios dedicados al ocio jue-
gan un papel preponderante. A dife-
rencia de lo que tradicionalmente se ha
creido, la nocién de ocio no implica
necesariamente, reducir las actividades
a un estado de inmovilizacion, al tra-
dicional "no hacer nada"; por el con-
trario, las diversas sociedades han en-
contrado una serie de actividades que
estdn encaminadas a copar estos espa-
cios de ocio, las que tienen la virtud de
romper la monotonia del trabajo coti-
diano y de posibilitar que los indivi-
duos accedan a un descanso como re-
sultado del cambio de actividad y de la
naturaleza distinta de esta dltima.

Dentro de las diversas modalida-
des a través de las cuales se puede ca-
nalizar el ocio, las actividades
lddicas, el juego, es una de las mds
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importantes. En el &mbito de los nifios
el juego representa un importantisimo
agente de socializacién ya que la natu-
raleza misma de esta actividad es so-
cial (Bonilla y Enriquez, 1987:10). Si
el juego es importante, debemos tomar
muy en cuenta que esta actividad en los
nifios est4 intimamente ligada a los ju-
guetes; "juego y juguetes son entida-
des indivisibles" (ibid).

No obstante lo dicho, la modali-
dad de utilizar el tiempo de ocio, la
misma naturaleza de este concepto y
el tratamiento del dmbito de lo ludico
no son universales y como tal no han
sido resueltos de la misma manera por
las sociedades a lo largo de la historia.
Para el caso que en este estudio nos
ocupa, podemos observar que €l con-
cepto de juego entre los conglomera-
dos indigenas es muy distinto al de la
poblacién mestiza. Los nifios indios, a
ciertas actividades de su quehacer co-
tidiano, les dotan de elementos de jue-
20 0, desde otro punto de vista, los jue-
gos de los nifios indigenas son imita-
ciones de labores que sus padres



Juego de ecuavolley
en Garcia Moreno

en el rio
Chota

Nifios jugando

Gallera Municipal,
Otavalo
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realizan (ibid). En un estudio mds es-
pecifico sobre el tema al que nos esta-
mos refiriendo se acota que «para los
nifios del campo, el pastar borregos y
cuidar ganado es un juego y un trabajo
a la vez (Bonilla y Enriquez,
1987b:77); estas afirmaciones son
coincidentes con lo expresado por sec-
tores indigenas de la provincia de
Cotopaxi quienes se pronunciaron
exactamente en los mismos términos
(Naranjo, et. al., 1986).

Habiamos mencionado la intima
relacién existente entre los juegos y los
juguetes. Para la provincia de Imbabu-
ra, debemos hacer alusién a los jugue-
tes populares, dentro de los que se des-
tacan los trompos y los yoyos que tra-
dicionalmente eran elaborados en Cota-
cachi y Otavalo, de madera o de ca-
cho; los caballitos de palo de Cota-
cachi eran juguetes siempre presentes
entre los nifios de la regién. También
los populares zumbambicos eran de
presencia generalizada y en la actuali-
dad siguen siendo populares en Ca-
huasqui (Bonilla y Enriquez, 1987b),
estos zumbambicos eran elaborados en
base de tapacoronas ("tillos") aplana-
dos a los que se les hacia dos perfora-
ciones al medio por las que se pasa una
piola amarrada a sus extremos; el ju-
gador sujetaba la piola con sus manos
en sus extremos y hacfa girar al tillo en
circulos, después de lo cual extendia y
alargaba el cordel lo que hacfa que se
produzca un ruido -zumbido- (de ahi
su nombre); el zumbambico también
puede ser elaborado con un botén gran-
de, este juguete popular es utilizado
fundamentalmente por los nifios (ibid).
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En la poblacién de Pimampiro el
coche de madera ha sido desde mucho
tiempo atrds uno de los pasatiempos
favoritos de los nifios del pueblo. Aun-
que hay carpinteros especializados en
su elaboracién, la mayoria de ellos son
fabricados por los mismos nifios; en
cualquier fiesta importante del pueblo,
el "nimero central" es la carrera de co-
ches a la cual concurren de varios lu-
gares de la provincia e inclusive se ad-
vierte la presencia de competidores del
Carchi. Ya no como una actividad
lidica, se suelen utilizar estos coches
de madera para transportar carga des-
de los mercados o sitios de expendio
de alimentos, hasta las casas.

En el caso de las nifias, las mufie-
cas de trapo constituian el juguete nece-
sario en su ajuar. En la actualidad atin
se elaboran estas muifiecas en Otavalo,
aunque en forma reducida; estas mu-
fiecas son confeccionadas de retazos de
tela que se compran a las costureras;
el cuerpo es hecho de una sola pieza
porque "si le jalan le arrancan los bra-
zos y las manitos" (ibid). Algunas de
las mufiecas son vestidas de otavalefas,
esta produccion va generalmente a Qui-
to y, cuando sobran, salen a la venta en
Otavalo en donde se ofrecen en la pla-
za 24 de Mayo y en la plaza Centena-
rio los dias sdbados (ibid:29-30)

Dentro de las mufiecas que se pro-
ducen en Otavalo existen otras que no
son de trapo sino que se hacen de
aserrin, yeso, 6leo, barniz y luego se
visten; el cuerpo se hace de tela y se
rellena con aserrin; las manos, pies y



cabezas son hechas de yeso, para lo
cual se utilizan los moldes de los den-
tistas. Una vez seco el yeso, se barni-
za y se manda a pintar al 6leo; la ropa
de estas muiiecas reproduce exacta-
mente la vestimenta tipica. Una peque-
fia cantidad de estas mufiecas realmente
es utilizada como juguete ya que el
resto va para museos 0 exposiciones o
para los turistas extranjeros. Antigua-
mente las cabezas de estas mufiecas
eran talladas en madera, operacién que
se realizaba en San Antonio de Ibarra
(ibid). Hoy, las nifias indigenas tam-
bién juegan con muiiecas de caucho a
las que visten con ropa igual a la que
ellas mismas usan (camisa bordada,
anaco, etc.).

Las actividades lddicas que tienen
como actores fundamentales a los adul-
tos -aunque en varias de ellas la parti-
cipacién es mds bien generalizada- son
variadas, entre ellas cabe mencionar la
corrida de toros, la que generalmente
consta como niimero central de muchas
de las fiestas que se escenificaban en
la provincia. A decir del autor de la

o — =

Monografia de Otavalo de 1909: "la
diversion predilecta de todas las clases
sociales es la corrida de toros; el amor
a los cuernos nos legaron nuestros an-
tepasados con inmoderados ejemplos".
Esta actividad de origen peninsular ha
recibido una serie de variantes en lo que
se conoce como la corrida de pueblo o
simplemente los toros populares. An-
tiguamente, para la realizacion de este
evento los toros venian de Pifidn o
Quinchuqui u otras haciendas y eran
proporcionados por algin hacendado.
Dentro de la celebracién de la corrida
eran nombrados los priostes, entre los
vecinos mas acomodados de la regidn,
quienes colocaban en las esquinas de
la plaza (generalmente improvisada)
baldes con aguardiente para repartir a
la gente a que toree. En primer lugar
salian al ruedo los indios, después les
seguian los blancos; todos eran presa
facil del toro. En los palcos se exhi-
bian colchas donadas por damas dis-
tinguidas de la localidad. No eran ra-
ros los accidentes cuando se trataba de
quitarle la colcha al toro, no solamente
porque ésta estaba cosida a la piel del

Pimampiro, coches
de madera
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animal y no se desprendia con facili-
dad, sino porque para ese momento el
alcohol ya habia hecho efecto entre los
participantes. Toda la fiesta era acom-
pafiada por bandas de miisica contra-
tadas para el efecto (Chavez, 1979:39-
42). Aunque alguna parte de la reseiia
se refiera a épocas pasadas, en la ac-
tualidad, con muy pocas variaciones,
los toros de pueblo siguen teniendo las
mismas caracteristicas de antafio.

La pelea de gallos es otra de las
actividades lidicas populares todavia
presentes en Imbabura. Su ocurrencia
es extendida a varias partes, siendo fa-
mosos los gallos de Pimampiro, Otava-
lo, San Gabriel en la provincia del Car-
chi. Las peleas tienen lugar en la ga-
llera del pueblo y generalmente se rea-

lizan el dia domingo en la tarde (el ho-

rario varia en las diferentes localida-
des). Conseguido el juez de gallos, éste
debe encargarse de medir y de regis-
trar el peso de los animales; en funcién
de estas caracteristicas se cruzan las
apuestas que son parte fundamental del
espectdculo. Dentro de las apuestas son
tipicas las "gabelas", es decir, las dife-
rencias que se marcan en las apuestas,
por ejemplo: "doy diez" significa una
ventaja de dos puntos lo que se mani-
fiesta al momento del resultado: "si
gano llevo 8 y si pierdo pago 10". De
acuerdo con su apariencia, los gallos
reciben los calificativos de "pinto"
"grillo", "verde", "cenizo", "carmelo”,
"negro"”, "gallino" (que es la supuesta
mezcla de gallina y curiquingue)
(ibid:25-31). En la actualidad, a los
gallos se les coloca espuelas postizas
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para aumentarles su capacidad com-
bativa. Gana la pelea el gallo que mat6
a su adversario o cuando el duefio del
gallo que evidentemente estd perdien-
do, lo retira antes que muera.

Otra de las actividades lddicas tra-
dicionales es el juego del trompo. Este
entretenimiento ha sido tradicional en
la zona de Cotacachi, Quiroga y tam-
bién en la poblacién de Tabacundo en
la provincia de Pichincha. La tradici6én
era jugarlo en la época de finados y
hasta cerca de la Pascua. En la actuali-
dad, si bien es verdad que en las tem-
poradas sefialadas aumenta el nimero
de jugadores, se lo realiza en cualquier
época del afio; por ejemplo, los mora-
dores del barrio San José en Cotacachi
lo juegan todo el afio.

El juego se efectiia entre dos equi-
pos, cada uno compuesto por un ni-
mero variable pero igual de jugadores
(se pueden hacer equipos de 6, 8 0 mds
jugadores por bando. Consiste en gol-
pear con el trompo -habiendo recogi-
do a éste con la mano mientras bailaba
en el suelo- una bola de madera (fabri-
cada de cerote, la misma madera en la
que se elaboran los trompos) que es
colocada sobre una piedra, regularmen-
te de forma cibica, a la que se le deno-
mina "cuyumba".

El inicio de cada juego es sortea-
do por los equipos (cara o sello) y se
turnan golpeando un equipo cada vez
rotando los diversos integrantes. Cada
jugada -cada golpe a la bola- se deno-
mina "cave", de modo que cada equi-
po "da un cave" alternadamente. Hay



un juez de parte y parte que tiene que
ir adelante sefialando con una varita
donde va cada equipo. El juez tam-
bién lleva el orden de la rotacién de los
jugadores. Cada equipo tiene una per-
sona encargada de hacer bailar el trom-
po para cada "cave", aunque esta regla
no es tan estricta. Lo mds importante
del juego se da al momento en que la
persona coge el trompo con la palma
de lamano y golpea la bola; siendo asi,
el hacer bailar el trompo es algo secun-
dario. Al trompo se le hace bailar con
un cordon de hilo o de piola. Cada
equipo tiene su trompo (a veces, mas
de uno) y durante un mismo juego se
pueden cambiar los trompos. Antes de
la iniciacién del juego se ha fijado una
meta y el primer equipo en llegar a ella
es el ganador. En Cotacachi ha sido
tradicional que se juego a lo largo de la
calle Pedro Moncayo, de norte a sur,
pero existen circuitos mas largos.

Siempre han existido jugadores
notables, reconocidos por todos, quie-
nes de un solo cave pueden llegar a
cubrir tres cuadras. Tradicionalmente
el juego ha sido sélo de hombres; hay
algunas mujeres que han aprendido a
hacer bailar el trompo pero normalmen-
te no se les permite dar una cave, en
parte porque para ello se requiere de
fuerza. En la actualidad hay algunos
juegos grandes para los que se elige una
reina y ella es quien da el primer cave.
El juego entre equipos siempre impli-
ca una apuesta; €sta puede ser en di-
nero o bien "s6lo para el aguardiente”.

Don José Garcia Bolaiios, artesa-
no de Cotacachi, es una de las perso-

nas a quienes se les encarga la fabrica-
cién de los trompos "de los que se jue-
gan en Finados"; se elaboran de distin-
tos tamafios y pesos, segln sea para
nifios, jévenes o adultos. Un trompo
para adultos mide en su parte mas an-
chade 28 a31 cm. A més de variar en
tamafio y peso, los trompos varian tam-
bién en forma: unos mds alargados,
otros mas redondos. Para la elabora-
cion de los trompos se utiliza madera
de cerote o eucalipto duro. La madera
de cerote es la mejor porque "golpes
recibe lo que quiera y no se rompe".

Las etapas de elaboracién del
trompo son las siguientes: en primer
Iugar hay que redondear el palito antes
de ponerle en el torno. Al trozo de ma-
dera que se va a trabajar, se le redon-
dea (se le da forma) normalmente uti-
lizando formones. El segundo paso es
el torneado que se realiza cuando el tro-
zo de madera ya ha cogido algo de for-
ma; el trompo es torneado y luego pu-
lido. A continuacién hay que ponerle
el "puy6n" que es un clavo (puede va-
riar entre dos y cinco pulgadas segiin
sea el tamaiio del trompo) al que se le
quitala punta y se le pule. Para introdu-
cir el clavo en el trompo se le encami-
na con el taladro. Si el clavo estd mal
trabajado, cuando se le sube a la mano
puede lastimar. Se dice que un trompo
es malo cuando es mal empuyado: "un
trompo bien empuyado no se siente
cuando baila en la mano"; preparar y
poner el puyén es el paso mas impor-
tante en la elaboracién del trompo.
Finalmente se realizan los acabados, en
particular de la parte inferior, cercana
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al puyén. Los adornos se efectdan nor-
malmente con un puyén; el trabajo del
trompo "con todos los detalles del
trabajito puede tomar una hora (Entre-
vista, 1988).

Uno de los juegos populares de
mds activa practica en la provincia es
el de Pelota Nacional en sus varias es-
pecialidades: pelota de viento, de ta-
bla, de guante. La pelota de viento se
juega en una cancha rectangular bas-
tante larga (aproximadamente 100 x
15 m), la cual tiene una linea divisoria
en su parte central. Cada equipo estd
integrado por tres jugadores que se ubi-
can en fila, a distancias similares des-
de la linea divisoria hasta el final de la
cancha. Uno de los equipos inicia el
juego mediante sorteo, para lo cual el
jugador del fondo de la cancha hace
botear una pelota pequefia y le impul-
sa con la palma de la mano lo més le-
jos posible; el jugador del otro lado de-
bera responder esperando que la pelo-

Juego tradicional de la
pelota de tabla
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ta de un bote o sin él; en el segundo
caso a aquella jugada se le denomina
"piedrazo". Labola deberd pasar auna
altura dos veces superior al tamafio de
los jugadores y deberd caer dentro de
las lineas laterales de la cancha. Un
juez llevara la cuenta de los puntos, asi
como también decidiré respecto de si
labola pasé ala altura requerida. Cada
uno de los equipos tratara de tirar la
bola lo més lejos posible ya que de este
modo se le hace retroceder al rival
quien en un momento determinado no
puede responder la jugada o la pelota
ird tan atrds que es imposible jugar nue-
vamente. El sistema de contar es COmo
el de tenis: 15-30-40 y luego un punto.
Gana el partido quien retine tres pun-
tos. Cuando se ha realizado una mala
jugada o no se ha podido contestar
"pasa la batida" al equipo contrario, lo
que se denomina "chaza". En partidos
oficiales se deben ganar dos tiempos
de tres puntos. La pelota es fabricada
de trapos mezclados con grasa y luego




recubiertos de cuero. Es muy impor-
tante la calidad de la pelota ya que
como se utilizan las palmas de las ma-
nos para golpearla, si no es bien elabo-
rada, hiere lamano. La pelota de mano
se practica especialmente en Otavalo,
San Roque, San Pablo, Quichinche.

En la ciudad de Ibarra el juego de
pelota nacional se practica bajo las
modalidades de tabla o guante, es de-
cir, no se golpea con la mano sino va-
liéndose de esos instrumentos. La pe-
lota también es diferente: es de cau-
cho y més grande que la de viento. El
modo como se juega, las reglas y el sis-
tema de contar son exactamente igua-
les al juego de pelota nacional tradi-
cional jugado con la mano.

Pese a que no son juegos tradicio-
nales diagnésticos de la zona, no po-
demos dejar de mencionar al fiitbol y
al ecuavoley, practicados por nifios y
adultos en toda la provincia. En rela-
ci6én con el ecuavoley, una de las notas
interesantes es que dentro de la com-
posicién de los equipos, indigenas y
mestizos se mezclan con ocasién del
juego; para este deporte uno de los ele-
mentos generalmente presentes €s el
factor apuesta, hay partidos importan-
tes en los que el volumen de éstas pue-
de alcanzar varios miles de sucres. La
subsistencia de estos deportes permite
todavia decir con Herrera: "la lidia de
gallos, el higiénico juego de pelota,

Otavalo. Vendedora
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carreras de caballos, esparcen el ani-
mo de los moradores, atenuando la cru-
deza de los sinsabores de la vida"
(Herrera, 1909:155).

Los juegos de azar, especialmen-
te con naipes, son practicados con cier-
ta asiduidad especialmente por los tras-
nochadores. Chdves hace una clasi-
ficacién de estos juegos: los de entre-
tenimiento como el "cuarenta", la
"veintiuna", y los jugados con fines de
lucro como el "trecillo”, el "poker" o
la "pinta". Estos juegos de azar se lle-
van a cabo en los hogares o quizés en
algin bar que permanezca abierto du-
rante la noche. (Chédves, 1979:20).

La poblacién mestiza también se
entretiene haciendo "pruebas", mitad
en serio, mitad en broma, tales como
los "braculos de San Juan" que inde-
fectiblemente se realizan a las 12 de la
noche del 23 de junio, hora y dia cés-
micos. Las principales pruebas son:

a) Prueba de las papas: se pela com-
pletamente una papa, otra sélo has-
ta la mitad y una tercera se deja con
céscara; después con los ojos ven-
dados y cerrados, se arrojan con al-
guna violencia debajo de la cama
de la postulante. Al dia siguiente
se busca y se toma una papa, si sale
la que tiene céscara, el afio serd fe-
liz, habra dinero y amor; la que esta
a medio pelar significa que habra
una enorme satisfaccion; la pelada
indica que habra una completa po-
breza (ibid:94-95).
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b) Prueba de los anillos: en tres caji-
tas iguales se depositan una sortija,
un anillo de matrimonio y una por-
cién de tierra y se procede de igual
que con las papas. Si se consigue
la cajita que encierra el anillo de ma-
trimonio, la interesada hard un buen
matrimonio, sera amada y dichosa;
si es la sortija "algo obtendrd de eso
triste que llaman amor"; si es la de
tierra quedard para vestir santos
(ibid:95).

¢) Prueba de los porotos: se entierran
unos porotitos en el sitio donde caen
las goteras, si no llueve se les echa
agua; si alguno amanece con patita,
en tren de germinacién, el casa-
miento es seguro.

d) Prueba del espejo: se coloca un es-
pejo sobre una mesa y frente a él
una fuente llena de agua que debe
reflejarse en la lamina del espejo;
por toda iluminacién se encienden
dos velas benditas. La aspirante se
sienta a observar, provista de toda
su fe, la luna del espejo, alli puede
presentarse un militar, un policia,
una caballero rico o un miserable,
esa serd la calidad del novio que le
dar4 la suerte "si al espejo se intro-
duce un miserable peat6n, asi serd
el atracon" (ibid).

Obando (1986:305-306) reporta una
serie de juegos funerarios que tie-
nen lugar en las comunidades indi-
genas cuando se estin realizando los
ritos mortuorios por el fallecimien-
to de alguna persona. Esto son:



a) Cebolla: consiste en negociar "la
cebolla", una persona hace de com-
prador y otra de duefio. A los nifios
se les hace sentar en columna y en-
trelazados, viene el comprador y ve
la mercaderia vy, si ve que le falta
agua, les bota un balde y hace reir a
la gente (ibid:305).

b) Zorro: cuando los presentes se es-
tdn durmiento, se coge un manojo
de paja (chinga), se enciende y se
asusta a todos los dormidos.

¢) Organo: se retnen los niiios, para-
dos o sentados; cada uno es una te-
cla. Intervienen también un duefio
y un comprador; el duefio va tocan-
do las cabezas y los nifios imitan di-
ferentes sonidos del érgano real.
Cuando el comprador viene bailan-
do es porque le ha gustado la musi-
ca. Cuando ya han arreglado el pre-
cio, el comprador se va a traer el
dinero, regresa portando una male-
ta y lanza la ceniza que hay en ella
a la cara de los presentes (ibid:305-
306).

d) Molino: le hacen santo a uno de los
presentes, poniéndole en un banco
con una piedra de moler. A esto le
llaman el molino y le hacen barba-
ridades, jugando y riéndose
(ibid:306).

e) Urucama: a una persona le nom-
bran de buitre y a otra de cuidador
del ganado del paramo. El cuida-
dor tiene una escopeta y un perro y

tiene que enlazar al buitre, en oca-
siones demora hasta dos horas
(ibid).

Finalmente, debemos mencionar
una serie de juegos que habiéndose
practicado en épocas pasadas, en la
actualidad yano estan vigentes. Den-
tro de ellos est4 el juego de la perinola
que era una especie de trompo peque-
flo que tenia cuatro frentes, cada uno
con una letra (D, S, P, C) que corres-
pondia a lo que el jugador debia reali-
zar; sidespués de haberle hecho bailar
con los dedos, quedaba con la letra P
arriba, el jugador debia poner una can-
tidad de dinero en la "mesa"; si salia la
D querfa decir que "dejaba" como es-
taba; en caso de salir la S, debia "sa-
car" el valor de su apuesta inicial y si
le tocaba la C de cruz ganaba las apues-
tas de todos los jugadores. El juego de
perinola se realizaba de preferencia en
el mes de mayo (Bonilla y Enriquez,
1987:35-36).

Otro de los juegos antiguos que
fueron muy populares y que ahora ya
no se practica es el denominado Maiz
Negro. Recibia ese nombre por cuan-
to al maiz le quemaban de un lado; se
jugaba como "ahora dicen los dados",
se le tiraba y cuando caia el lado negro
para arriba se ganaba; si el lado negro
quedaba para abajo se perdia la apues-
tas que se habia hecho con anticipaci6n
(ibid). =
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15. Medicina Popular

Unos de los problemas que todas
las sociedades han tenido que resolver
en todo tiempo, es el enfrentamiento
de sus miembros con la diada salud-
enfermedad. Sea cual fuere el tipo de
sociedad a que nos estemos refiriendo,
y no obstante el camino que haya sido
escogido para resolver el problema
planteado, en iltimo término éste se
reduce al aparecimiento de una serie
de elementos, de muy diversa indole,
y que corresponden a las enfermeda-
des, las cuales conspiran tratando de
desestabilizar un estado de equilibrio
llamado salud.

Siendo constantes los elementos
intervinientes en torno a la salud y la
enfermedad, los sistemas ideoldgico-
culturales que estdn sustentando esta
relacion son diferenciados. En este
sentido podriamos decir que existen
tantos puntos de vista cuantas expre-
siones culturales encontremos en una
sociedad dada. Esta diferente vision
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no se quedaré solamente en el dmbito
conceptual, sino que tendrd sus prolon-
gaciones en la concepcién de enferme-
dad, su diagnéstico y tratamiento, asi
como en la forma de combatirla a tra-
vés, no solamente de la formulacién de
remedios y curas, sino de rituales y
simbolismos de muy diversa indole.

Si para la medicina occidental el
elemento causal de la enfermedad
siempre es un factor externo que cons-
pira contra el ser fisico del individuo
alterando su salud, esta visién no es
compartida por las culturas nativas
cuya nocién de enfermedad trasciende
el mero 4mbito externo para prolongar-
se inclusive en el 4mbito de lo sobre-
natural, el ambito de las cosas no tan-
gibles en el cual atin el nivel de las bue-
nas y de las malas voluntades puede
influir directamente en la alteracién del
estado de salud. Por otro lado, la natu-
raleza circundante, en una visién
animistica de la vida, también juega un



papel preponderante como ser causan-
te de enfermedad o de salud.

La reflexi6n realizada en lineas
anteriores nos lleva a situar a las prac-
ticas médicas tradicionales, como lo
anota Creamer:

dentro de las culturas en las que sur-
gen y forman parte como expresion de
su cosmovision, de su ethos (valores 'y
normas), que le ofrecen determinadas
formas de manejar el proceso salud-
enfermedad, orientados, generalmen-
te al mantenimiento o restitucion de las
homeostasis biopsicosocial (Creamer,
1987:144)

Pedersen (citado en Creamer,
1987:143) aporta significativamente al
analisis de las llamadas medicinas tra-
dicionales, al definir a las culturas mé-
dicas tradicionales como

el conjunto de valores, y comporta-
mientos socialmente definidos, que son
adaptados deliberadamente para mo-
dificar y restituir la salud 'y que, por lo
general buscan restablecer las relacio-
nes de equilibrio entre los seres huma-
nos y su medio ambiente material y
social (ibid).

Es importante anotar la insisten-
cia que se encuentra en esta visién de
equilibrio (sinénimo de buena salud)
entre los seres humanos y su medio
ambiente natural ya que, aquella nocién
nos esté sefialando la intima integra-
cién existente entre los hombres y su
entorno, visién integrativa que en la

versién de la medicina occidental se ha
perdido o que nunca la hubo. Precisa-
mente, dentro de este modo de ver las
cosas podré ser entendida la gran im-
portancia que la medicina tradicional
da a las entidades sobrenaturales ma-
lignas, los malos espiritus que s€ ma-
nifiestan en la concurrencia a ciertas
horas a ciertos lugares, pogyos, manan-
tiales, quebradas, etc., en donde se cree
que residen las fuerzas malas que pa-
san a ser el elemento causal de la en-
fermedad (ibid:211).

La nocién de equilibrio siempre
presente en la medicina tradicional, y
ya circunscribiéndonos al mundo
andino, tiene su concrecién en un prin-
cipio térmico que involucra la nocién
de "lo frio y lo caliente" (Ramén 1985:
139), parametros respecto de los cua-
les deberan ser ordenadas las cosas no
solamente a nivel del tratamiento que
podria restablecer la salud sino en la
vida diaria misma, para evitar contraer
enfermedades. Esta visi6n dual de lo
frio y lo caliente involucra alimentos,
lugares, vestidos, vivienda, etc., de tal
modo que su buen manejo pasa a ser
preocupacién constante de los pobla-
dores que bajo esos principios preten-
den organizar sus vidas. Cabe sefialar
que la tipologia de lo caliente y lo frio
no se rige por la 16gica del pensamien-
to occidental y que ademds su conoci-
miento ha pasado de generacion a ge-
neracién a través de la tradicién oral y
de las practicas curativas usadas por los
diversos agentes de la salud de la co-
munidad.
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En el domino de la naturaleza, el
papel jugado por los montes, para el
caso que nos ocupa, el Taita Imbabura,
es trascendental, ya que es un ser que
vive, siente y piensa y dentro de sus
facultades estd la de poder ser causan-
te de salud y enfermedad. Es tal el gra-
do de participacién y personalizacién
que a este monte se le asigna que en
una fuente testimonial inclusive se le
da una mujer: Loreto Francia, quien
en su calidad de tal, y de acuerdo a las
circunstancias, servird de elemento
positivo o negativo en referencia con
el fenémeno del restablecimiento o
pérdida de la salud e inclusive la vida;
Loreto Francia es laimagen de una gran
curandera errante, de las virtudes cu-
rativas llevadas a su limite maximo, a
su expresion culminante (Rosero, et. al,
1986:361-362).

La presencia de los malos espiri-
tus también es interpretada como que
las fuerzas del mal estan siempre pre-
sentes y en actitud de alerta para po-
seer el espiritu de las personas y cau-
sarles el mal:

"entonces un longo me empujo a cocha
de agua 'y esa tarde vine temblando, de
ahi me llevo a hacer curar y dijo que
me ha quitado el espiritu la quebrada,
que ha sido bravisima, o sea que a mi
espiritu dizque le ha partido. Enton-
ces ese urco Taita, Taita Imbabura, me
tocaba, o sea que con mano me gol-
peaba en espalda decia shurin shurin
con eso curaba el espanto pues, enton-
ces me sané... Taita Imbabura nomds
(tiene espiritu), que estd por Quito of
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decir la otra vez nomds... que estd cu-
rando mejor que en hospital contaban.
La gente le quiere a Taita Imbabura
aqui, le buscan los brujos" (ibid:362-
363).

Este mal puede ser personificado
también por seres miticos como el
Chusalongo cuyo lugar de residencia
se lo ubica "en el bosque" pero que se
manifiesta también en lugares como
quebradas, pogyos, drboles grandes,
etc. (ibid:360).

En lineas anteriores nos hemos
referido a los agentes de salud, ellos
son verdaderamente la piedra angular
en donde se perpetian los conocimien-
tos y précticas médicas tradicionales.
Para el area que nos ocupa, la figura
del "yachac" estd fntimamente ligada
a] conocimiento médico y a la posibi-
lidad de restablecer la salud de los pa-
cientes. Pese a que contemporinea-
mente el lugar central de actividad de
los yachac es la poblacién de [lumaén,
parece ser que cada zona y cada centro
poblacional de la provincia tiene sus
conocedores, sus especialistas en esta
medicina tradicional, en cada lugar se
asume que éstos tienen "vinculos" es-
peciales con los espiritus.

Aunque los datos etnohistdricos no
mencionan a [lumén dentro de sus muil-
tiples referencias a Otavalo, probable-
mente porque no fue uno de los pue-
blos més importantes, no faltan opinio-
nes que hacen de Ilumén un centro ce-
remonial y ritual al que se asigna im-
portancia regional por su posicién



geogréifica: sobre la falda del Imba-
bura y rodeado de otros cerros sagra-
dos como el Mojanda, el Cotacachi, el
Cayambe. La presencia de numerosos
yachac en la poblacién de Ilumén pa-
rece remontarse mas alld de la memo-
ria de los actuales pobladores y de los
mismos curanderos quienes recuerdan
no solamente a un nimero grande de
curanderos ya fallecidos, sino también
la fama adquirida por muchos de
ellos, fama que ha sido resultado qui-
zds de la exagerada forma de ponderar
el hecho que los yachac de antes han
sido mejores y menos numerosos que
los que actualmente se encuentran
en el pueblo. Entre estos antiguos
yachac famosos por sus conocimien-
tos se nombra a Manuel Carrascal,
Antonio Cuyapi, entre otros (Sénchez-
Parga, José y Rafael Pineda, 1985:211-
217).

Si bien hemos aludido a la impor-
tancia de [lumén como centro de acti-
vidad de los yachac, vale recalcar que
ello no quiere decir que en otras comu-
nidades la presencia de los curanderos
no se dé. Probablemente Ilumén es a
donde han accedido como pacientes
mayor nimero de mestizos y blancos
y por eso su popularidad ha crecido,
pero esto no excluye la presencia de
yachacs en practicamente todas las co-
munidades y cuya clientela sea parti-
cularizada a los enfermos de su comu-
nidad. La Calera, Gualsaqui, Intag,
Imantag, entre otros, también son lu-
gares en los cuales existen curanderos
de reconocida fama y de gran presti-
gio. Inclusive se da el caso de que en

algunas comunidades las mujeres ofi-
cian de curanderas.

En la actualidad hay 51 yachac
oficialmente reconocidos e inscritos en
la "asociacién de yachac de Ilumédn" -
repartidos entre fitoterapeutas,
sobadores de cuy, sopladores, brujos-
lo que no excluye que otras personas,
de modo més general, desempefien
précticas curativas. En este sentido,
bien podriamos afirmar que existe un
conocimiento, una sabiduria popular
generalizada dentro de la cual, no so-
lamente indigenas sino mestizos, mu-
jeres y varones, actiian como agentes
de salud; para citar s6lo un ejemplo,
enfermedades como el espanto o el mal
de ojo podrian ser curadas por una
gama de personas que no requieren ser
yachac en sentido estricto; por otro
lado, esta sabiduria médica popular se
extiende al conocimiento del valor
terapettico de las hierbas medicinales
que es altamente difundido entre la po-
blacién indigena y mestiza.

De los 51 yachac anteriormente
nombrados, tres son mujeres y la dis-
tribucién espacial de estos agentes de
salud se da de la siguiente manera: 3
yachac en Ilumdn centro, 14 en Cara-
buela, 11 en San Juan Pogyo, 5 en An-
gelpamba, 3 enPinsaquiy 15 en Gual-
po; el mayor nimero de yachac en cier-
tos asentamientos se podria explicar
por una tradicién de mayores conoci-
mientos y mejores précticas curativas
heredadas del prestigio adquirido a tra-
vés de famosos yachac que hicieron
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verdadera escuela entre la poblacién de
estos lugares (ibid:515).

Los agentes de salud que estan
siendo motivo de nuestro analisis re-
chazan el adjetivo popular de curande-
ros, no solamente por la acepcién ne-
gativa que el vocablo en si implica en
el hablar mestizo -especialmente-, sino
porque la palabra tiene un sentido ex-
trafio y ajeno dentro de los pardmetros
de su propia lengua, en la cual seria
representada por la voz jambic que no
comunica ni la ideologia ni la labor que
el yachac realiza. Si la palabra curan-
dero no es aceptada, la connotacién de
«brujo» es atin mds violentamente re-
chazada por el repudio social que la ex-
presi6n trae consigo, inclusive dentro
de la misma sociedad indigena; por otro
lado, la caracterizacién de brujo no ten-
dria una correspondiente semdntica en
quichua ya que se dirfa "mana allita
rurai cai yachac" (este yachac ya no
hace el bien), concepcién que estd re-
fiida con el mismo concepto del yachac
que es quien sabe, quien hace el bien,
ya que curar en el contexto cultural de
los indigenas otavalefios connota cate-
géricamente la accién de "hacer el
bien" (ibid:516).

Es importante notar que a diferen-
cia de otros lugares del 4rea andina en
donde a los agentes de la medicina tra-
dicional se los llama jambic (curador),
aqui el término utilizado es yachac (el
que sabe) que denota un sentido mu-
cho més genérico. Este saber més am-
plio podria incluso estar relacionado
con el conocimiento propio de los an-
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cianos y que ademads abarcaria los co-
nocimientos y practicas terapedticas
pero, del mismo modo, el yachac seria
el depositario de un conocimiento cul-
tural dentro del cual se manifiestan no
solo las enfermedades sino el amplio
espectro de una serie de précticas cu-
rativas en las que intervienen creencias,
mitos, leyendas, rituales e inclusive for-
mas de control social. Siendo asi, el
yachac no sélo que estarfa capacitado
para curar males del cuerpo sino tam-
bién del espiritu ya que su saber le per-
mite cubrir también tales dominios
(ibid:517).

El ejercicio de la profesién de
yachac como ocupacién a tiempo com-
pleto es bastante raro. Solamente una
minoria muy reducida de personas no
tiene otra ocupacion y otros ingresos a
mas de los obtenidos a través de las cu-
raciones. La gran mayoria de yachac
de Tlumén combinan ocupaciones como
la agricultura, la artesania y el comer-
cio con su actividad de curanderos. El
mayor o menor tiempo dedicado a
atender enfermos estd en relacion con
la clientela que tengan, clientela basa-
da en el prestigio de cada uno y en la
fama de sabio que ya ha trascendido
los limites del pueblo. Hay autores
como Creamer (1987), Sdnchez-Parga,
José y Rafael Pineda (1985) que ven
en el ejercicio del papel de yachac y en
los ingresos por ello percibidos, una
verdadera estrategia econdémica de
subsistencia que tendria el cardcter de
complementaria respecto al volumen
total de ingresos. En este contexto se



podria entender la proliferacién de
yachac en esta época contemporanea.

El hecho de haberse ampliado el
nimero de yachac y la profesionali-
zaci6n de la medicina tradicional ha
traido como consecuencia una dismi-
nucién en el ambito de la especializa-
cién asi como también un bajén en la
competencia de muchos de ellos. Es-
tos problemas se han presentado por
cuanto no se han seguido las necesa-
rias secuencias del periodo de apren-
dizaje o también por cuanto tampoco
se han respetado las tradiciones y mu-
chas veces hereditarias formas de trans-
misién de los conocimientos terapeu-
ticos. El proceso de entrenamiento para
convertirse en yachac es un periodo
sumamente exigente el cual demanda
inclusive una serie de viajes a otros lu-
gares del pais como Santo Domingo de
los Colorados o la regién de Canelos
en el Oriente, con el objeto de adquirir
conocimientos, técnicas de curaciones
y aprovisionarse de objetos como pie-
dras y talismanes que les servirdn para
ejercer su profesién de la mejor mane-
ra. Es un proceso relativamente largo
que antiguamente se tomaba con mu-
cha seriedad pero que en la actuali-
dad, por las nuevas direcciones que va
tomando esta actividad, ha disminuido
en rigurosidad.

No obstante lo dicho, los rumbos
que va tomando la medicina tradicio-
nal ha generado una nueva modalidad
de socializacion de las précticas cultu-
rales de la medicina indigena y ha con-
tribuido y sigue contribuyendo a que

persista un sistema de salud tradicio-
nal, que ademds de su eficacia especi-
fica, continiia desempefiando un papel
importante como factor de cohesion
social e identidad cultural (ibid:519-
520).

La actitud represiva que la socie-
dad nacional tenia frente al fenémeno
del curanderismo y practicas afines
tuvo su interrupcién en el afio de 1978;
aquella actitud convirtié a la medicina
tradicional en una actividad clandesti-
na vy, por lo tanto, arriesgada, lo que,
sin dudas creaba muy pocos incentivos
para continuar con la vocacién y ejer-
cicio de yachac. Después de esa fecha
se not6 una proliferacién de yachac en
Ilumén lo cual se tradujo en una relati-
va disminucién de los grandes especia-
listas. El fenémeno producido ha sido
explicado a través de dos factores prin-
cipales; uno de ellos se refiere al «ol-
vido» paulatino de la poblacién, al in-
terior de las familias y sobre todo en
las mujeres de los conocimientos me-
dicinales y terapeiiticos tradicionales lo
que dio como resultado que ese cono-
cimiento, en lugar de perderse, se vaya
restringiendo a grupos familiares pe-
quefios o a personas individuales ge-
neralmente relacionadas con algin fa-
moso yachac, a través del cual se ad-
quiriria la vocacién y aparecerian los
nuevos cultores de la cura tradicional.
El otro gran factor que podria servir de
explicacién para la proliferacién de los
yachac en Ilumén estarfa ligado a las
condiciones socieconémicas y produc-
tivas del sector y, en &mbito general, a
la crisis econémica que vive el pais.
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Tomando en cuenta que la prictica de
la medicina tradicional se ha converti-
do en una actividad bien remunerada,
se entiende que ello la ha convertido
en una verdadera estrategia econdmi-
ca familiar la misma que, teniendo el
caricter de complementaria, ayuda a
completar el ingreso de las unidades fa-
miliares (ibid: 524-525).

Otro de los agentes de salud que
se inscriben dentro de la Medicina Tra-
dicional son las denominadas parteras
o comadronas. Estas se encuentran en
todos los lugares; bien se podria afir-
mar que no existe comunidad en la cual
no se encuentre alguna persona con
conocimientos para la atencién de par-
tos. Inclusive en los lugares en que se
encuentra alguna posta médica o dis-
pensario, los campesinos prefieren ha-
cerse atender con las parteras, quienes
asisten a las mujeres no solamente du-
rante el alumbramiento mismo sino en
los procesos anteriores a que esto su-
ceda. Cuando a la mujer le llegan los
dolores le hacen tomar una taza de mo-
rocho con clara de huevo hervida o, en
su lugar, un taza de agua de culantrillo
(Obando, 1986:275). La composicién
de las sustancias que tienen que ser in-
geridas varia de acuerdo a las preferen-
cias de la curandera que asiste al parto
ya que cada una de ellas es portadora
de secretos tendientes a que €l alum-
bramiento se realice sin dificultades.

Una vez que se ha producido el
parto, para lo cual ha estado en posi-
ci6n cuclillas, la partera procede a cor-
tar el cordén umbilical, al tiempo que

342

pone cebo de vela o manteca de borre-
goy ceniza sobre la herida (ibid). Toda
la operacién del alumbramiento esté
impregnada de elementos magico-
miticos, por ejemplo una vez cortado
el cordén umbilical, éste, junto con la
placenta, son enterrados debajo de la
tulpa o fogén (centro térmico y de fer-
tilidad de la casa) con el finde que a la
madre no le duela el dtero posterior-
mente con el frio, y también para ga-
rantizar su capacidad reproductiva (Ra-
mén, 1985:139).

Una vez consumado el parto, en
ciertas ocasiones, la comadrona ayuda-
da por el marido y miembros intimos
de la familia, levantan el cuerpo de la
mujer por sus pies y le sacuden enérgi-
camente con el fin de que salga "toda
la madre" (Carlos Coloma, comunica-
cién personal, 1988), es decir que ex-
pulse toda la placenta y que el ttero
quede bien colocado. Después de esta
operacién a la parturienta se le faja
(encadera) fuertemente con una baye-
ta, la cual tendréd que usar todo el tiem-
po que dure la dieta que se prolonga
por un periodo de 40 a 45 dias en los
cuales la mujer permanece en la casa
bajo una estricta dieta.

Cuando ha concluido el periodo de
la dieta, familiares cercanos acuden al
cuarto con una preparacién a base de
hierbas: hoja zanahoria, pumamaqui,
yurapanga cachichagsho, pubién, yer-
ba de zorro, etc., las cuales se hacen
hervir en un recipiente grande. La
mujer bebe una taza de esta prepara-
cién y con el resto le bafian; luego de



ello la mujer podra poco a poco salir
de su cuarto y reiniciar sus labores co-
tidianas (Obando, 1986:245-277). Las
hierbas utilizadas en la preparacién del
agua, también varian de acuerdo a los
conocimientos de quienes asisten a la
parturienta; si bien hay hierbas bdsi-
cas, hay otras que varian de acuerdo a
la zona o a la partera.

En el caso de las mujeres negras
del valle del Chota, la presencia de las
comadronas también es fundamental
pues son ellas las que asisten la mayo-
ria de los partos que se producen; jun-
to a la partera estard siempre presente
el marido. Una vez producido el par-
to, la partera corta el ombligo, baia y
viste al infante; un pedazo de cordén
es enterrado inmediatamente dentro del
cuarto frente a la puerta de entrada, con
la creencia de que a través de este pro-
cedimiento el nifio en el futuro no ten-
dré dolores de estémago. Nacido el
nifio le hacen lactar inmediatamente;
s6lo cuando ha ingerido el "agua de
fuente" le dan de beber, durante un mes,
agua de comino para que se purgue y
no se enferme. El recién nacido dor-
mird en la cama de sus padres hasta
cuando sea bautizado. El tiempo que
dura la dieta de las mujeres del Valle
del Chota es 60 dias, tiempo que per-
manecerd en el cuarto bajo una estricta
dieta alimenticia. Al cabo de este lap-
so la mujer sale y se va a baiiar al rio
por pirmera vez; luego de ello se ird
reintegrando a sus actividades habitua-
les AEAG, 1953).

Una vez que hemos realizado un
andlisis de los principales agentes de
salud en el contexto de la medicina tra-
dicional, pasaremos revista a algunas
enfermedades, deteniéndonos en los
aspectos de su diagndstico y tratamien-
to. Si bien es verdad que las enferme-
dades a las que nos referiremos tienen
una mayor recurrencia entre la pobla-
ci6n indigena de la regién, no es me-
nos cierto que la poblacién mestiza
acepta y padece en ciertas ocasiones de
este tipo de enfermedades.

a) Mal aire: ésta es una enfermedad
que con algunas variaciones se pre-
senta en la mayor parte de la sierra
e inclusive en algunos lugares de la
costa. Si bien los sintomas nunca
estdn claramente establecidos, lo
mds comin es que aparezca decai-
miento, calentura, diarrea y que el
enfermo se vaya poniendo amari-
llento. El origen de la enfermedad
tampoco es claro ya que el acercar-
se a drboles lecheros o viejos, a que-
bradas y ciertos caminos en donde
moran ciertos espiritus o fuerzas so-
brenaturales, puede darse el mal
aire. Para curar este mal el curan-
dero consigue tabaco, huevos de ga-
llina, ramas de chilca y a veces un
cuy. Con todos estos elementos tra-
ta el cuerpo del enfermo al que en-
vuelve en el humo del tabaco al
mismo tiempo que eleva oraciones
especiales, exhortaciones a los es-
piritus para que dejen libre el cuer-
po del enfermo; en estas implora-
ciones siempre entran como ingre-
dientes fundamentales siiplicas al
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Taita Imbabura y demds montes de
laregién. Una vez concluido el ce-
remonial, todos los implementos
que fueron utilizados en él son arro-
jados al fuego, menos el cuy al que
se mata y luego se entierra (Obando,
1986:104-105). Se supone que el
huevo y/o el cuy sirven para diag-
nosticar el mal, por ejemplo, si hay
una afeccién al higado en el cuy,
luego de ser sobado contra el cuer-
po del paciente y abierto, aparecera
un higado negreado o afectado. Una
variacién del mal aire es el deno-
minado huayrashca; para librar al
enfermo de este mal se le soba con
ortiga y un cuy, al mismo tiempo
que se rezan oraciones en quichua;
en caso de que la enfermedad se nie-
gue a salir del cuerpo, el enfermo
invariablemente muere, se trate de
un nifio o de un adulto (ibid). Enel
tratamiento del mal aire es también
efectivo quemar ramas benditas de
Semana Santa: bagazo y sahume-
rio, acompafiados de rezos.

b) Mal de ojo u ojeado: se afirma que
ocurre cuando alguien que tiene la
mirada muy fuerte expresa admira-
cién por un nifio que tiene una gra-
cia especial, entonces €éste se llena
de granos y manchas; la cura se ob-
tiene identificando a la persona que
sin querer caus6 el mal a la que se
le solicita que escupa al nifio ojea-
do con lo cual se curard; esta en-
fermedad es muy "difundida” en-
tre indigenas, mestizos y negros.
Para los indigenas hay una variacion
en tanto es el dafio causado por la
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mirada de una persona mala o que
estd poseida por el demonio; yaque
se conoce la existencia de varios de
estos individuos, los nifios son pro-
tegidos de las malas influencias co-
locéndoles pafiuelos o cintas de co-
lores fuertes (especialmente rojos);
igualmente se aspira a alcanzar pro-
teccion de los malos espiritus me-
diante medallas y cruces benditas
que se colocan en el cuello de los
nifios (Villavicencio, 1973). Estos
elementos que actian como protec-
cién para no ser alcanzados por el
mal, también son utilizados por las
mujeres embarazadas para prevenir
el mal de ojo en el nifio que esta por
nacer.

En la zona del valle del Chota,
cuando un nifio continda orindndose en
la cama, se supone que esté pasado de
frio. Dentro del tratamiento curativo
al que se somete a este infante, se hace
que orine sobre un ladrillo caliente o
también le soban el estémago con "es-
puma de palo o espina de lefia"; cual-
quiera que sea el procedimiento utili-
zado, el nifio mejorard (IEAG, 1953).
Otra enfermedad muy popular es el
espanto que ocurre cuando un nifio llora
mucho sin razén.

Habiendo sefialado que el diagnos-
tico y el tratamiento de las enfermeda-
des estaba rodeado de una serie de ele-
mentos mégico-religiosos que eran
materializados en las ceremonias de
curacién llevadas a cabo por los yachac
preferentemente, a continuacion vamos
a resefiar una sesién de curacién en la



cual, a mas de realizar el diagndstico
de la enfermedad, se procedié a darle
un bafio de suerte al paciente. Se de-
ber4 puntualizar que ésta es una de las
formas de proceder, no la tinica; cada
yachac tiene su forma de trabajar y si
bien se dan elementos similares tam-
bién hay notas distintivas.

Al paciente se le habia recomen-
dando que concurra donde el yachac
un martes o viernes por la noche pues
éstos eran "los mejores dias para cu-
rar". Debia llevar consigo dos clave-
les, uno rojo y uno blanco, una media
botella de aguardiente (del fuerte que
siempre se compra en Otavalo), una es-
perma grande y una cajetilla de ciga-
mrillos negros sin filtro. A las seis dela
tarde todavia era muy temprano, lacu-
racién comenzaria a las ocho y media
de la noche. Llegada la hora conveni-
da y habiendo sido entregados los ob-
jetos solicitados, el paciente fue senta-
do sobre un banco al lado izquierdo de
uno de los cuartos de la casa; frente a
aquel asiento habia una especie de al-
tar en el cual se podia ver con dificul-
tad (debido a la penumbra en la que es-
taba el cuarto) dos piedras negras de
regular tamafio, una lanza de chonta,
un rosario y algunos montones de hier-
bas unidos entre si. El yachac sefal6
que primero iba a curar y luego a dar el
bafio de limpieza y de suerte, a conti-
nuacién hizo encender al paciente la
vela que tenfa en la mano, la cual des-
de un inicio empez6 a chisporrotear lo
que fue interpretado como un mal pre-
sagio: "Esté jodido, hay espiritus que
est4n en contra, y son de esos jodidos,

pero les vamos a mandar sacando”, sen-
tenci6 el yachac. Coloco la vela en-
cendida sobre €l altar y cogié un ma-
nojo de hierbas al mismo tiempo que
tom6 un gran sorbo de la botella de
aguardiente, parte del cual arroj6 al
cuerpo del paciente y otra alrededor del
cuarto. Al inicio de la ceremonia tam-
bién habia encendido un cigarillo y su
humo lo esparcia por el cuarto y sobre
el paciente. En este momento comen-
z6 a pronunciar una serie de oraciones
en quichua mientras "limpiaba" al pa-
ciente con el atado de hierbas. Esta
parte del ritual fue breve. Culminado
este primer paso, el yachac dijo que
pensaba hacer el diagndstico con el
huevo, pero como la vela segufa chis-
porroteando, decidié hacerlo con el cuy,
pues ese era mds fuerte y no se equivo-
caba. Se ordend al paciente subirse a
una cama y quitarse la camisa. Del mis-
mo cuarto tomé a un cuy y sujetdndolo
por la cabeza comenz6 a frotarlo vigo-
rosamente por el cuerpo del paciente,
en especial la regién del abdomen.
Mientras realizaba esta operacion se-
guia tomando sorbos de alcohol en su
boca y esparciéndolo por el cuarto y
sobre el paciente, del mismo modo,
seguia rezando en quichua; el humo
del tabaco era un elemento siempre
presente. La operacién con el cuy tar-
dé algiin tiempo y al paciente le hacia
darse la vuelta para frotarle el cuy por
la espalda. Durante este procedimien-
to parecia a momentos que el yachac
caia en trance. Finalizada esta parte
del ritual y con una destreza extraordi-
naria, dio muerte al cuy desnucindolo
con sus manos; inmediatamente abrié
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el vientre del animal haciendo que su
sangre chorree en un recipiente. Con
el animal abierto quedé mirando sus
visceras con mucho detenimiento y
después de algunos minutos acot6:
"Estan complicados el higado y los ri-
fiones porque estdn negros; es enfer-
medad de mal deseo, hay enemigos
poderosos que quieren enfermar pero
ya les hicimos pendejos, ya te vas a
curar". Después de un momento, du-
rante el cual sigui6 ingiriendo licor y
déndole al paciente para que él también
tome, prendid otra vela que ya no chis-
porroteaba por lo cual con evidente sa-
tisfaccién dijo: "Ya ves, ya les manda-
mos, ya no brinca la llama". Mantuvo
la vela encendida por unos minutos
mientras arrojaba el humo del cigarri-
llo al paciente y al cuarto, luego de ello
apag6 la vela y la pasé por todo el cuer-
po del paciente con el objeto de darle
la dltima limpieza, a la vez seguia fu-
mando y soplando aguardiente al pa-
ciente y a su entorno. Esta operacién
fue relativamente rpida, luego de ello
dijo: "Te voy a dar un refuerzo" para
lo cual tomé los dos claveles y al rojo
le sacé los pétalos y los depositd en un
recipiente que contenia agua; valién-
dose del blanco los mezclé con el agua
y comenzd a salpicar al paciente con el
agua de clavel; finalmente sac6 un
pétalo del clavel blanco y le dijo al pa-
ciente que lo comiera. Para concluir la
sesion arrojé grandes bocanadas de
humo al paciente y también le soplé
aguardiente diciéndole que ya se po-
dia ir tranquilo. Entre el inicio de la
sesién y su culminacién habian pasa-
do unas dos horas, después de las cua-
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les el yachac estaba visiblemente ex-
citado y cansado.

En general, las enfermedades no
s6lo atacan a los hombres sino también
a los animales, los cuales son someti-
dos a una serie de tratamientos para
prevenirles de las enfermedades o para
restablecerles la salud. En las areas
indigenas, se acostumbra colgar en el
gallinero una vejiga de zorrillo para que
a las gallinas no les entre el mal, tam-
bién en algunos animales domésticos
se ponen cintas rojas. En el caso de
los habitantes del valle del Chota, sus
animales enferman con cierta frecuen-
cia del achaque, se les cura mediante
sangrias o administrdndoles aguardien-
te con "orinas menores"; de igual modo
es bastante frecuente la enfermedad del
torzén, que se presenta cuando han in-
gerido un arbusto denominado "arafia",
el tratamiento para curar esta enferme-
dad consiste en dar de beber agua tibia
al animal y luego introducirles la mano
en el "ocote" (el colon) (IEAG, 1953).

Todos los procesos de restableci-
miento de la salud tienen como base
fundamental un muy rico conocimien-
to de las propiedades curativas de las
plantas. En el siglo XVI ya se hace
mencién al conocimiento de las plan-
tas medicinales en la regién: "hay en
el distrito deste corregimiento muchas
yerbas de grandes virtudes con las que
los indios se curan y no les saben otros
nombres mds de que en la lengua ge-
neral del Inga se llaman yuyo ham-
binga, que quiere decir ‘yerba para cu-

»

rar’..." (Paz Ponce de Leén, citado en



Sanchez-Parga, José y Rafael Pineda,
1985:511-512). La farmacopea indi-
gena es muy extensa y el conocimien-
to de las particularidades de cada "hier-
ba" es materia de transmisién de pa-
dres a hijos; s6lo a manera de ejemplo,
el haumizi se siembra en una pared cer-
cana ala casay con él se curan los ner-
vios; los claveles rojos son utilizados
para la buena suerte; el ajf es funda-
mental en el tratamiento de las heridas;
la lengua de vaca (huagracallu o dia-
blo fuerte) es utilizada para combatir
las hinchazones. A algunas hierbas no
se les atribuye solamente poderes para
curar enfermedades sino inclusive para
prevenir la accién de las "malas volun-
tades" o malos espiritus. En este senti-
do no es raro ver en las puertas de en-
trada de las casas de mestizos o indi-
genas a la penca conocida como sabila
tigrencillo o yuyanguilla, a la cual se
hace crecer para que impida la bruje-
ria, la accion del demonio o que la mala
suerte entre en casa (Obando, 1986).
En algunas ocasiones el escogi-
tamiento tiene que ser preciso para que
surta el efecto deseado; por ejemplo,
en el caso de inflamaci6n se recomien-
da usar chilca blanca, no cualquier
chilca. EI conocimiento de las virtu-
des de ciertas hierbas y su uso son muy
difundidos a todo nivel, en la mayor
parte de las casas se reserva un lugar-
cito para tenerlas sembradas y hacer las
"aguas de remedio" cada vez que sea
preciso, asi con la manzanilla, toronjil,
lantén, taraxaco, amapola y otras.

A mids de los vegetales, otros ele-
mentos de la naturaleza tienen propie-

dades curativas de males fisicos o mo-
rales, por ejemplo, para combatir el
sufrimiento hay que beber agua fria en
las mafianas: "la agiiita que cae de una
agua corriente y que forma unas perli-
tas, también poniendo en cabeza calien-
te mientras se piensa en Dios".

En la actualidad y por iniciativa de
una de las organizaciones indigenas de
la provincia, se ha organizado una es-
pecie de dispensario médico "natural",
el Jambi Huasi, que intenta rescatar la
sabidurfa indigena de cara a la atencién
de la salud. Como parte de este dis-
pensario se encuentra un almacén de
productos naturales que estd vendien-
do hierbas de muy distinto tipo para el
tratamiento de las enfermedades. A fu-
turo este Jambi Huasi atenderd hospi-
talizacién para tratamiento de enferme-
dades, embarazos y partos.

No podemos terminar este capitu-
lo sin realizar algunas acotaciones re-
lativas a la clientela de los yachac y
a la natural competencia que ya se vie-
ne dando entre ellos. El primer ele-
mento a considerar es el relativo a su
reconocimiento profesional, el cual no
procede tanto de su propio grupo, es-
pacio en el que este tipo de practicas
estd instituido, sino del mundo exterior,
de los puntos extrafios a la comunidad
que son quienes verdaderamente estan
marcando su prestigio. La clientela de
los yachac no solamente est4 constitui-
da por poblacién mestiza sino por in-
digenas de otras comunidades y de
otras regiones del pais que reconocen
el prestigio de los yachac de Ilumén;
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ademds, de acuerdo con ciertos crite-
rios establecidos, es mds seguro
atenderse la salud en un lugar lejano al
que se vive.

En los ultimos diez afios, debido a
una cierta apertura hacia la medicina
no-occidental que se ha experimenta-
do en el pafs, un buen porcentaje de
pacientes son blancos o mestizos pro-
venientes de zonas urbanas del pais
quienes acuden en biisqueda de técni-
cas curativas y una medicina alternati-
va. De tal forma que la persistencia
del modelo o de salud andino se ha vis-
to reforzada no solamente por la per-
manencia y vigencia de estas ideas en
el medio indigena sino por el recono-
cimiento de su eficacia entre la pobla-
ci6én no-indigena que ha llegado a un
punto de aceptacion tal que actualmen-
te no es raro que los yachac de recono-
cido prestigio se trasladen con sus
amuletos, piedras, hierbas, etc. a las
diversas ciudades en donde se deman-
da su presencia, aunque la mayoria de
clientes acuden a la propia casa del
yachac porque han comprendido que
el contexto del cual estd rodeado el
yachac en su propio lugar es el mejor.
Por término medio se calcula que un
yachac puede tener unos siete pacien-
tes semanales, aunque los de mas pres-
tigio reciben hasta quince (Sénchez
Parga, José y Rafael Pineda, 1985).

El ejercicio de la profesién y el
manejo de la clientela entre los diver-
sos yachac no estd libre de tensiones.
El factor competitividad esta presente
y a momentos adquiere formas deslea-
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les que estén refiidas con el comporta-
miento ético; esta conducta se reporta
con mds frecuencia entre los aprendi-
ces de yachac quienes han recurrido
inclusive a los "arranchadores” o a los
intermediarios para interceptar la clien-
tela de los vecinos. La comunidad ha
reaccionado negativamente frente a
estas practicas y existe una verdadera
censura hacia ellos, no obstante lo cual
este tipo de acciones se siguen dando
(ibid: 520).

Siguiendo con el tema de la clien-
tela, creemos importante sefialar que
existe un sistema de "derivar" pacien-
tes entre el sistema médico formal y el
sistema de medicina tradicional. Aun-
que la mecénica de estas derivaciones
se da de distinta forma ya que es el pa-
ciente blanco-mestizo de la medicina
occidental quien al no ver otra alterna-
tiva para su dolencia acude a los agen-
tes no formales de salud, en cambio, y
muy apegados a lo que podriamos lla-
mar una ética profesional generaliza-
da, el yachac, cuando se da cuenta de
que el mal que aqueja al cliente sale de
su competencia tradicional o se trata
de dolencias graves ("cuando el mal
estd avanzado") deriva sus pacientes al
médico o al hospital. Este proceso de
derivar pacientes nunca se da entre
yachacs ya que ello implicaria el reco-
nocimiento ticito de mayor jerarquia
o de mayores conocimientos, lo cual
estarfa refiido con la "ideologia de las
fuerzas curativas" que supone que la
eficacia del ritual terapéutico es la mis-
ma en todos los yachac (Ibid: 522).



Intimamente relacionado con el
factor clientelar estd el factor «hono-
rarios». Este asunto ha creado més de
un problema y un verdadero estado de
tensién y de conflicto entre los yachac
de Iluman. Al no haber un pardmetro
certero en torno al cual puedan esta-
blecerse tarifas, éstas han pasado a ser
motivo de controversia. Un criterio
explicito y otro de orden tictico pare-
cen estar llamdos a normar -dentro de
lo que cabe- este asunto. El tipo del
mal atribuido, en el primer caso, y el
nivel socioecondmico atribuible al
cliente son tomados en cuenta; no obs-
tante ello, existe una critica muy fuerte
por parte de la comunidad por los pre-
cios exorbitantes que muchos yachac
j6venes y sin experiencia estan cobran-
do. El factor mercado clientelar ha in-
fluido notablemente en este aspecto.

De igual modo, es muy criticado el
comportamiento de ciertos yachac nue-
vos que obligan al paciente a sesiones
de "control", actuando de este modo
como los médicos mishus (ibid:524-
525).

Podemos recalcar que a diferen-
cia de épocas pasadas donde la figura
del yachac-curandero era ocultada
cuando no virulentamente atacada, en
la actualidad hay una notoria apertura
para este tipo de practicas. Los rum-
bos que esta medicina tradicional to-
mard a futuro no son f4ciles de prede-
cir, pero a diferencia de otros elemen-
tos culturales tradicionales que estdn
seriamente amenazados y comprome-
tidos en su existencia, aquella se ha for-
talecido y es plenamente vigente. m
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16. Arquitectura Popular

Enmarcado en el contexto de la
Cultura Popular, no podemos conside-
rar el fenémeno arquitectdnico tnica y
exclusivamente desde una perspectiva
en la cual la correcta utilizacién de es-
pacios y voldmenes sea la tinica direc-
triz a ser tomada en cuenta para la cons-
truccion de la vivienda. Al ser la casa,
el espacio del hogar, residencia de la
familia, su elaboracidn trasciende el
mero plano de la técnica constructiva
y cae en otros dominios como el cultu-
ral, ideol6gico (cosmovision), ecolé-
gico, entre otros elementos que van a
ser diferenciados de acuerdo al conglo-
merado social al que nos estemos refi-
riendo. Siendo asi, en las lineas si-
guientes vamos a realizar unas cuantas
reflexiones de cara al fenémeno que
nos ocupa: arquitectura popular, pero
desde una perspectiva mucho mas am-
plia e integrativa.

En el caso de la vivienda indige-
na, el proceso constructivo empieza con
la realizacién de una minga, lo que cla-
ramente nos esté sefialando la caracte-
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ristica social y no individual de este
acontecimiento; Obando acota que:

La construccion de la casa es una ta-
rea demasiado grande para una sola
familia; por eso los indigenas organi-
zan una fiesta de trabajo comunal. De
todos los rincones de la comunidad vie-
nen a esta minga en la que son bien
atendidos por los duefios de la casa
nueva, y asi terminan en muy poco
tiempo (Obando, 1986:41).

A esta minga, cuyo objetivo fun-
damental es alistar los materiales, si-
guen una serie de etapas que dicen re-
lacién a la construccién misma de la
casa. En primer lugar se realizard el
trazado que es rectangular o cuadrado
y las lineas de las paredes; a continua-
cién se colocardn los cimientos de pie-
dra y mezcla; como tercer paso viene
¢l levantamiento de las paredes de ta-
pial cuya técnica constructiva estd
enraizada en conocimientos que datan
de la época prehispénica. Para la ela-
boracién del tapial se colocan las
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tapialeras vertical y paralelamente, a
una distancia considerable,

Se usan 6 tirantes de madera que son
colocados frente a frente, para soste-
ner las tapialeras. 6 bolillos, 3 a cada
lado, cruzan las tapialeras sostenien-
do las compuertas; unos cabestros
ajustan los tirantes; dos pisones de
madera sirven para compactar la tie-
rra; palas, barras y azadones sirven
para preparar y arrojar la tierra: un
cordel asegura la direccion horizontal
y la plomada la vertical, un adobon va
a continuacion de otro, trabdndose
unos a otros (ibid:89).

Una vez que el tapial estd conclui-
do se colocan los pilares sobre piedras
bases en los corredores. Como activi-
dad siguiente se hacen los zapatos (es-
pigas) para colocar las soleras y
solerillas, madera horizontal que resiste
la cubierta; en la cubierta van las tije-
ras que descansan sobre otras soleras.
A continuaci6n se ponen las vigas que
van de pared a pared para asegurar la
cubierta y, en la parte superior de las
tijeras se colocan las costaneras hori-
zontales. Luego de ello se realiza el
recubrimiento de la casa, el cual puede
ser de carrizo continuado. Finalmente
se procedera al entejado, actividad en
la cual se realizan ceremonias especia-
les de las que daremos cuenta més ade-
lante (ibid).

El modelo de vivienda descrito
puede tener variaciones dentro de la
misma poblacién indigena, lo cual
muchas veces es una muestra de la si-
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tuacién econémica de sus propietarios
o de las condiciones que permite la
ecologia. Albuja expresa que

... la casa indigena es una vivienda ele-
mental, una choza de paja con una sola
pieza para dormitorio y cocina, con
paredes de varenga, de adobdn o de
«mano» ...las paredes de la casa no tie-
nen ningiin revestimiento, la cubierta
no tiene tumbados, y las ventanas no
existen porque no tienen necesidad por
pasar todo el dia en el campo (Albuja,
1962:282).

Para el caso de la poblacion de San
Rafael se acota:

sus contrucciones en general son bas-
tante pobres: casas de adobe con vi-
gas, ventanas y puertas de madera.
La mayoria de las casas presentan un
enlucido de cal muy desgastado. Exis-
ten dos o tres excepciones de casas
construidas con ladrillo y cemento; se
trata, por lo general, de los comercian-
tes mds importantes (Andrade, et. al.,
1982:275).

Dentro de la tipologia a 1a que po-
drian dar lugar las caracteristicas de las
viviendas campesinas, creemos que la
descripcién de una casa de Natabuela
realizada por Obando es lo que podria
considerarse como una representaciéon
tipica, no solamente desde el punto de
vista de su construccion, sino desde la
perspectiva de la funcionalidad que ella
estd llamada a jugar. El autor mani-
fiesta que:



...casas bastante comodas e higiénicas,
con luz suficiente, porque tienen dos o
tres puertas de acceso y una o dos ven-
tanas en cada cuarto, facilitando la cla-
ridad y la ventilacion. La casa estd
dividida en cuartos: dormitorio, coci-
na, granero y un corredor en el cual
construyen unos poyos para sentarse.
Posee también un horno para hacer el
pan. En el corredor podemos encon-
trar un lugar especial para colocar los
pondos de agua y la piedra de moler,
implementos que siguen empledndose
hasta ahora; en el patio de la casa en-
contramos drboles de lechero, para que
duerman las gallinas. Si la casa tiene
un poco de terreno plantan drboles fru-
tales, hierbas medicinales y el aji que
nunca falta en sus comidas. Los co-
rrales de los puercos quedan cerca de
la casa para facilitar la vigilancia
(Obando, 1986:87)

Como habiamos sefialado anterior-
mente, tratindose de la vivienda indi-
gena, la organizacién espacial interna,
llena de elementos simbolicos, es lo
més importante. Ramén (1985:138-
140) expresa a propésito de la vivien-
da que ésta presenta dos aspectos dife-
renciados: el espacio de la familia, la
casa propiamente dicha, y el espacio
comunal que estaria representado por
el patio. El primer espacio estd deli-
mitado por la manposteria mientras que
el social es abierto, éste es una superfi-
cie lisa bien barrida. Al interior, el es-
pacio familiar estd organizado alrede-
dor de un punto central representado
por la tullpa o fogén en donde el fuego
es un elemento altamente simbdélico ya

que constituye el centro térmico y de
fertilidad (véase el capitulo correspon-
diente a Medicina Popular). Alrede-
dor de esta tullpa se organizan todas
las actividades dentro de este espacio
delimitado por paredes y cruzado por
el calor del fuego y del humo ligero,
aqui se cocina, se cose, se duerme, se
crian los cuyes, se guardan los alimen-
tos y las herramientas, etc. Cada una
de estas actividades estd perfectamen-
te delimitada no por elementos fisicos
sino por normas culturales; este espa-
cio interior, muy cerrado y dominio de
la mujer, contrasta con el espacio so-
cial que es abierto y en el cual se reali-
zan actividades sociales como beber,
estar, desarrollar alguna actividad agri-
cola como el desgranado, trillado, ac-
tividades artesanales, etc. En ocasio-
nes en este espacio social existe una
banca (tronco de madera) que facilita
la ejecucidn de esta actividades. El pa-
tio crece o disminuye en su ocupacién
en relacidn al ciclo agricola y a los ri-
tuales que se realizan para festejar un
bautizo, matrimonio o celebrar un ve-
lorio. Este es el espacio de reciproci-
dad tipica y estd controlado por el hom-
bre (ibid).

Habiamos dicho que el proceso de
culminacién del techado de una casa
estaba acompafiado de un ritual, éste
tienen relacién con la puesta de la teja
nueva, la dltima, en la casa recién ter-
minada. Para ello se realiza una fiesta
en la cual participan familiares y ami-
gos y se nombran padrinos quienes,
precisamente, seran los encargados de
colocar esta teja nueva, ricamente
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adornada. Para ubicarla, el padrino sube
ala cubierta y desde alli arroja galletas
y flores a la gente que estd mirando.
Después de ello, una pareja de disfra-
zados de negros proceden a barrer la
casa, al mismo tiempo que van botan-
do agua bendita, esta actividad tiene
como finalidad el que se vayan todos
los espiritus malos que serian enemi-
gos potenciales de las personas que
ocuparan esta nueva casa (Obando,
1986:251).

Esta accién de limpiar la casa esti
enmarcada en el ritual del Huasip’ichay
que es una ceremonia mucho més ex-
tensa y elaborada (1): el huasip’ichay
que es una amalgama de una serie de
elementos, tiene por finalidad princi-
pal limpiar la casa de los malos espiri-
tus o de otros seres que podrian cons-
pirar negativamente para la buena mar-
cha del hogar; el ritual se realiza en
quichua, siendo una invocacién al es-
piritu protector de los montes y de los
manantiales, invocacién que tiene
como objetivo fundamental limpiar la
casa de cualquier injerencia maléfica
externa. Elrito se desarrolla alrededor
de un altar en el cual se puede apre-
ciar:

- un pafiuelo azul celeste en el suelo

- dos lanzas de chonta, una a cada
lado, paralelas al pafiuelo

- una piedra gris obscura de regular
tamafio en la parte superior del pafio

- una cera encendida en la cabecera
del paiio

- una botella de licor y una cajetilla
de cigarrillos (una a cada lado de la
piedra)

- una especie de collar de monedas y
colgantes de plata al frente de la pie-
dra

- dos matas de chilca ubicadas, ignal-
mente, a cada lado de la piedra que
domina el altar.

El ritual lo preside el yachac ves-
tido con una corona de plumas de
tucan; antes de empezar una larga in-
vocacién en quichua hace prender la
vela, después de terminarla toma la
botella de licor y comienza a soplarlo
primero delante de la vela (con el dra-
madtico efecto que esta accién produ-
ce) y luego por todo espacio en el cual
le es factible caminar, grandes soplos
de trago son arrojados por doquier in-
cluyendo a los presentes. Antes de la
operacién con la vela y valiéndose de
las matas de chilca, el yachac procede
alimpiar a personas y objetos de la sala,
los presentes guardan un tenso silen-
cio. Cuando el yachac se acerca a la
gente ya sea con la vela o con las
chilcas, quienes llevan sombrero se lo
quitan como muestra de respeto por la
accién que se estaba realizando. Ter-
minado este largo proceso de limpie-
Za, se da por terminado el ritual.

En lineas anteriores hemos hecho
referencia a la Arquitectura Popular

(1) Esta ceremonia fue observada a propésito de la inauguracién del Jambi-huasi en la ciudad de
Otavalo (1987) (Véase cap. Medicina Popular).
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indigena, creemos que es menester ocu-
parnos, aunque sea en forma sumaria a
las expresiones arquitecténicas que se
encuentran en los pueblos de la provin-
cia de Imbabura y que, con las limita-
ciones del caso, corresponderian a las
manifestaciones arquitectonicas de los
mestizos. Como premisa general po-
driamos sefialar que existe una gran di-
ferenciacion entre las casas que estdn
fisicamente més cercanas a la plaza
central del pueblo (espacio de presti-
gio y/o modernizacién) de las que se

Arco de una casa
en Natabuela

encuentran en sus alrededores, las cua-
les guardan elementos tradicionales no
sélo en el disefio sino en los materiales
que se utilizan.

En la poblacién de Cahuasqui,
por ejemplo, las casas més tradiciona-
les son las de adobe o tapia, de un solo
piso y con techado de teja. Las venta-
nas, cuando las hay, son de dimensio-
nes muy reducidas; la mayoria de ellas
tienen un gran patio en su parte poste-
rior. Contrastando con este disefio, las

|

Arquitectura tradiconal |
en Natabuela
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nuevas construcciones son de ladrillo,
de uno o dos pisos aunque su techado
sigue siendo de teja. Entre las conta-
das casas antiguas de dos pisos que se
encuentran en las dreas periféricas de
la poblacidn llaman la atencién los bal-
cones de madera tallada de gran belle-
za aunque, lastimosamente, en estado
de semi-destruccién.

En las poblaciones de Iruguincho
y San Blas, igualmente mencionadas a
modo de ejemplo, podemos sefialar que
las casas tradicionales estdn construi-
das de tapia o de adobe y techadas de
teja; las casas mas présperas tienen una
especie de portal en la parte anterior
de la casa el cual estd dividido por un
poste de madera que sujeta el tumba-
do. Otras casas que son también de un
piso presentan una arquitectura mas
moderna que ha eliminado el portal. La
mayoria de las casas antiguas y moder-
nas rematan su tejado en una cruz de
hierro forjado a la que algunas veces
acompaiian figuras de dngeles, anima-
les, etc.

E T
5 e

Casas tradiconales en
Peguche

Es importante sefialar que a dife-
rencia de las casas de los indigenas
cuyo interior es lo mas relevante por
su caracter simbdlico, en las construc-
ciones pueblerinas mestizas existe una
tendencia clara que denota una preocu-
pacidn por la parte externa, por lo que
se ve de ella. En este sentido la utili-
zacién y sobrecarga de elementos -su-
puestamente de prestigio- que muchas
casas nuevas manifiestan, es notoria.
Al respecto, un caso muy ilustrativo es
el de San Antonio de Ibarra en donde
la utilizacién de los elementos mds
conspicuos para las fachadas de las
construcciones parece no tener limites.

Como habiamos sefialado en li-
neas anteriores, muchas veces el fac-
tor ecoldgico, sin ser determinante, jue-
ga un papel muy importante dentro del
aspecto de la arquitectura a adoptarse,
tal es el caso, por ejemplo de la zona
de Intag en donde las condiciones
ecoldgicas peculiares dan lugar a otro
tipo de arquitectura popular, donde




predominan otros materiales y otra dis-
posicién del ordenamiento fisico. Pro-
bablemente porque muchos de sus ha-
bitantes provienen de las zonas altas,
se encuentran una especie de chozas
con paredes de carrizo y techo de plan-
tas de hoja larga que se consiguen en
la region. En otras ocasiones también
se utiliza la paja como techado; éstas
serfan las construcciones de las fami-
lias mas pobres de la zona. También
se encuentran varias casas de madera,
de diferentes clases, las mds "toscas"
son las viviendas de la poblacién ne-
gra alli asentada, las cuales estdn es-
parcidas por el camino. En el pueblo
mismo se utiliza otra clase de madera,
igualada, pulida y pintada, siendo la
iglesia de Garcia Moreno un buen
ejemplo de este tipo de construccion y
que se ha conservado por varios afios.
La madera es dispuesta sobre una ar-
mazén de palos, dependiendo del mo-
delo que vaya a tener la casa, si de un
piso, de dos, con balcones, etc. Las
ventanas generalmente tienen cubierta
de madera; se utiliza también teja den-
tro de la construccién del techo. La
madera es el material preferido porque
aisla el interior de la casa de los rigo-
res ambientales, en este caso, la casa
se mantiene fresca pese al ambiente
himedo y caluroso.

La culminacién de la construccién
de una casa entre la poblacién mestiza
también es festejada, inclusive se ha
adoptado el mismo nombre quichua de
la fiesta, el huasip’ichay; obviamente
que el contenido de esta celebracion es
altamente diferenciativo de su equiva-

358

lente indigena. Aqui es el sefior cura
quien bendecird la casa, acto después
del cual se realiza la fiesta; dentro de
ella la abundancia de comida y bebida
ofrecida por los flamantes propietarios
de la casa, serd la muestra del prestigio
de la familia y de la casa misma.

Esta arquitectura popular pueble-
rina también ha sido alterada por va-
rios planes de vivienda dentro del tris-
temente célebre Plan Techo que no ha
respetado ni el disefio ni la funcionali-
dad de las viviendas de la zona. Desde
esa perspectiva, su presencia no sola-
mente que rompe con cualquier armo-
nia estilistica sino que serd generadora
de problemas por su mal disefio y cons-
truccién, problemas que ya se han de-
tectado en otros lugares del pais donde
tal programa ha sido implementado.

La arquitectura popular del valle
del Chota también redne caracteristi-
cas particulares; las casas tienen for-
ma rectangular, las paredes tienen siem-
pre dos metros de altura, carecen de
cimientos y todos los pisos son de tie-
rra; generalmente cuentan con dos
cuartos cada uno con su puerta de en-
trada; de estas habitaciones la una sir-
ve de dormitorio y la otra, separada por
un bahareque y una entrada sin puerta,
es utilizada como cocina. Las paredes
cuentan con armaz6n de madera de "es-
pina larga", forrada de barro y los pi-
lares son de la misma madera o de al-
garrobo; las tijeras que conforman la
cubierta son de sauce, los mantaqueros
de "espina larga" o "chaguarquero”.
Sobre estos mantaqueros superponen
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carrizos. El tejado es de paja de cafia
de aziicar, la "recobijan" cada tres afios;
las construcciones carecen de tumba-
dos, con excepcion de las secciones Si-
tuadas debajo de los aleros en la parte
frontal. El tumbado de carrizos que
cubre el corredor sirve de bodega o
«soberado». La madera utilizada en las
construcciones no es preparada ni esta
pulida; las puertas estdn hechas de
chaguarqueros, son cruceros de sauce
y amarrados unos a otros con retazos
de cabuya blanca (IEAG, 1953:18-19).

La mayoria de las familias viven
en casas de dos cuartos; todas las fa-
milias tienen cocina aparte. Las cons-
trucciones no guardan simetria, ni en-
tre ellas ni con las calles; edifican in-
distintamente, las casas estan situadas
en medio de un pequefio espacio al que
denominan "plaza". El dormitorio es
considerado el lugar mds importante de
la casa y como tal es el mis mantenido
y adornado; el piso es de tierra ya que
existe la creencia de que es mds fres-
co. Elinterior de las casas es muy obs-
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curo por la creencia de que no es bue-
no que haya luz en las casas porque el
sol da calor y con €l vienen enferme-
dades. Pese aello, las puertas se abren
para ventilacién entre las 12 y las 4 de
la tarde (ibid:20-21).

Las cocinas constituyen poyos ba-
jos de cangahua y barro y se hallan
ubicados en las esquinas de las habita-
ciones destinadas para ese objeto; aun
lado del poyo fijan en la pared esteras
en donde cuelgan instrumentos de co-
cina. A un lado de esta habitacién tie-
nen dos pequefias tarimas superpues-
tas que sirven para colocar ollas de ba-
rro y los alimentos que van a ser pre-
parados. El fogén estd prendido todo
el dia, el fuego es perenne y por la no-
che los tizones son hundidos y cubier-
tos de ceniza a fin de que se puedan
utilizar el dia siguiente. A diferencia
de las construcciones indigenas en las
cuales la ayuda mutua es parte nece-
saria del proceso constructivo, los ha-
bitantes del valle del Chota s6lo piden
ayuda cuando se trata de colocar el

Casa tradicional
Garcia Moreno



techo con las hojas de caiia, solicitan-
do a los amigos el "empuje" para ter-
minar la construccién (ibid:67).

Esta forma tradicional de arquitec-
tura se sigue manteniendo en varias
casas de la poblacién de El Juncal, aun-
que también se advierte que de las ca-
sas nuevas, varias son construidas de
bloque y algunas son de dos pisos.
Varias de estas nuevas construcciones
tienen el techo de eternit aunque algu-
nas siguen conservando el techo de teja.
A diferencia de otras poblaciones del
valle, Carpuela se muestra relativamen-
te prospera y prueba de ello es la pre-
sencia de nuevas casas construidas de

ladrillos, de una o dos plantas. Las po-
cas viviendas tradicionales con techa-
do de paja o teja y que estdn en mal
estado ya han sido abandonadas. El
cambio que se experimenta en materia
de construcciones ha sido posibilitado
por las mejores condiciones econdmi-
cas que va adquiriendo el pueblo gra-
cias a su actividad agricola la cual se
ha visto favorecida por la construccién
de un canal de riego que ha convertido
a la zona en una 4rea de gran produc-
cién.

En lo que se dice relacién con la
ciudad de Ibarra, fundamentalmente,
pese a que en su acelerado proceso de

|
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modernizacién no se ha generado un
estilo arquitecténico definido y reco-
nocible -como serfa el caso de la ciu-
dad de Cuenca, por ejemplo - no es me-
nos cierto que axin se encuentran algu-
nos elementos arquitecténicos, espe-
cialmente en casas antiguas, que esta-
rian dentro de un modelo espaiiol, al
que se han sumado las variaciones lo-
cales. Esta tradicién arquitecténica pe-
ninsular en la provincia proviene de
épocas anteriores, como reporta Lebret
para el siglo XVIIIL:

Las numerosas piezas de habita-
ci6n de una casa estaban dispuestas al-
rededor de un patio central, daban so-
bre un pasillo y tenfan comunicacién
todas entre si. Frecuentemente en el
interior de la casa se habia habilitado
un pequeiio oratorio o hasta una peque-
fia capilla que estaba adjunta al cuerpo
de la construccién... Cada casa dispo-
nia ademds de un cuarto para amasar
con su correspondiente horno (Lebret,
1981:78).

Los criterios que venimos mante-
niendo en relacién con esta tradicién
hispanica en la arquitectura -para el
caso que nos ocupa la ciudad de Ibarra-
, son corroborados por Albuja (1979:
147) quien manifiesta que la ciudad
conserva el espiritu del pasado, el esti-
lo estrictamente espaiiol que viene de
su fundaci6n de origen y que se refleja
en los templos, parques, en las edifica-
ciones de las instituciones y de varias
construcciones familiares que cuentan
con amplios patios, grandes corredores
y arquerias, surtidores de agua, pilas y
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flores, elementos que estdn profunda-
mente impregandos del espiritu espa-
fiol en sus estilos morisco y mudéjar.

Si bien parte de la ciudad de Ibarra
es representativa de una arquitectura
con elementos ibéricos popularizados,
creemos que la poblacién de La Espe-
ranza seria el ejemplo mds tipico de una
arquitectura de este estilo realmente po-
pular que tomando como elementos
estructurales ciertos rasgos hispanicos
ha producido una versién local de los
mismos. El advenimiento de esta ar-
quitectura popular fue posibilitado por
un hecho circunstancial: el terremoto
de 1868 que llevé a una gran cantidad
de pobladores de la ciudad vieja a vi-
vir temporalmente a La Esperanza an-
tes que se produjera el retorno. En su
obligada estacion en esta poblacion, sus
habitantes dejaron para la posteridad
este tipo de arquitectura popular.

Pese a no constituir una arquitec-
tura popular en sentido estricto, cree-
mos que se hace necesario destacar la
presencia de una arquitectura tradicio-
nal hacendaria que aiin se conserva en
varias partes de la provincia. Esta edi-
ficaciones generalmente son recons-
trucciones que se hicieron después del
terremoto que asold la region.

Los rasgos distintivos generales de
esta arquitectura estdn dados por los si-
guientes elementos: el patio central, al
medio del cual se advierte una pila de
piedra, una gran cruz o incluso una pal-
mera. Alrededor de este patio se obser-
van los corredores o pasillos, general-
mente de piso de piedra, en cuyo



frente y a intervalos se levantan las
pilastras de madera cuya base es de pie-
dra. En la actualidad estos corredores
han sido cubiertos. Los corredores dan
acceso a las diferentes construcciones
que se disponen alrededor del patio
central, éstas son: la casa de vivienda,
los trojes, cuartos de servicio, etc. Las
habitaciones de la casa de vivienda son
de gran tamaiio, piso de madera, tum-
bados sumamente altos y ventanas
segmentadas. Las paredes son de
adobon de un metro de ancho, motivo
por el cual entre la ventana y el inte-
rior de la habitacién hay una especie
de muro del ancho de la pared. Los
trojes son de piso de tierra y de gran-
des dimensiones, alli se guardan los
productos de las cosechas. Los cuar-
tos de servicio son igualmente grandes
pero de condiciones modestas, desta-
can la escribania, la cocina con el hor-
no de pan, etc. Las puertas de acceso a
los cuartos son de madera tratada y tam-
bién llevan vidrios que tienen cobertu-
ra de madera. El color de las construc-
ciones es el tipico blanco cal y todo el

maderamen es de color caoba o azul.
Varias de las habitaciones de la casa de
vivienda cuentan con claraboyas.

La cocina tradicional era el fogén
pero posteriormente se cambi6 por una
cocina de hierro empotrada; el
combustble utilizado era la lefia. Jun-
to a la cocina se encuentra una bodega;
en el cuarto destinado a amasar y hor-
near el pan se encontraban grandes pai-
las, artesas y demads instrumentos ne-
cesarios para tal labor.

Como construcciones adicionales
pero pertenecientes al conjunto arqui-
tecténico hacendario, se levantaban la
pesebrera, corrales de terneros, cuartos
de monturas, cuartos de herramientas,
garages y viviendas de los empleados.
Estas construcciones también eran pin-
tadas de color blanco. Actualmente las
caracteristicas anotadas tienden a ser
reemplazadas por otras que, guardan-
do en principio el estilo, han incorpo-
rado elementos que dicen relacién a
epocas modernas. =
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Anexo

Lista de informantes

Alberto Andrade

Alfonso Molina y Laura de Molma
Amada de Guzmén

Arturo Recalde

Biblioteca Municipal de Urcuqui
Camilo Gémez

Carlos Elias Vinueza A.

Centro Artesanal de Ambuqui
Crisanto Recalde

Elena Cando y Matilde Salazar
Eliecer Espinosa

Estanislao Narvéez

Gabino Ruiz

Gerardo Farinango

Gerardo Palacios

Gonzalo Montesdeoca

Gonzalo Suérez

Gustavo Rojas

Herlindo Benavides

Informantes varios de Carabuela
Jaime Ruiz

José Garcia Bolafios

José Maria Villacreses

Julidn Muenala Conejo
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Cotacachi
Ibarra
Ibarra
Cotacachi
Urcuqui
Natabuela
Quiroga
Ambuqui
Atuntaqui
La Compaiiia
El Chota (Caldera)
Otavalo
Atuntaqui
Tunibamba
Atuntaqui
San Antonio
San Roque
Iumén
Ibarra
Carabuela
Ibarra
Cotacachi
Otavalo
Peguche



Leonardo Alvear

Lorenzo Abadeano

Luis Alfredo Encalada

Luis Enrique Alvarado e hijos
Luis Enrique Quishpe

Luis Potosi

Marcos Conterén

Mario Polo

Miche Flores

Miguel Camuendo y familia
Operarios del taller de José Chuquin
Pedro Benedicto

Pedro Manuel Cérdova

Rafael Morales

Rosa Lema

Rosa Ochoa de Espinosa y

Sr. Espinosa

Segundo Grijalva

Segundo Marquez

Tabor Escalante

Taller de Bordados

Tejedores de Cabuya

Teniente Politico de Cahuasqui
Uni6n de Artesanos de San Roque
Vicente Tobar

Augusto Vaca Moreno y

Elvira B. de Vaca

Cotacachi

Ibarra

Otavalo

San Roque

Zuleta

San Antonio
Ilumén

El Chota (Caldera)
Zuleta

Otavalo

San Antonio
Calderé6n El Chota
Agualongo de Paredes
Agato

Otavalo (Peguche)

Caranqui

La Esperanza

San Roque
Urcuqui

Hda. Zuleta Zuleta
Cahuasqui
Cahuasqui

San Roque
Pimampiro

Otavalo =
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CULTURA POPULAR DEL ECUADOR:
PROVINCIAS INVESTIGADAS Y PUBLICADAS

Tomo I AZUAY

Afio de publicacién, 1984

Reimpresion, 1993
Tomo I COTOPAXI

Afio de publicacién, 1986

Reimpresién, 1996
Tomo III BOLIVAR

Afio de publicacién, 1987
Tomo IV ESMERALDAS

Afio de publicacién, 1988

Reimpresién, 1996
TomoV IMBABURA

Afio de publicacién, 1989

Reimpresion, 2002
Tomo VI CANAR

Afio de publicacién, 1991
Tomo VII TUNGURAHUA

Afio de publicacién, 1992
TomoVIII LOJA

Afio de publicacién, 1999
Tomo IX MANABI

‘Afio de publicacién, 2002
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