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INTRODUCCION

HACIA UNA TEORIA SOBRE LA IDENTIDAD
CULTURAL DE LOS MESTIZOS ECUATORIANOS

La categorfa de identidad cultural

En el uso de la categorfa identidad aplicada a los grupos huma-
nos destacan dos grandes enfoques: 1)el de la Antropologfa Cul-
tural que aborda el fenémeno identitario como un proceso subje-
tivo y 2) el de la Filosoffa Latinoamericana, que concibe la iden-
tidad como un hecho objetivo.

En el planteamiento de la antropologia cultural, la influen-
cia de la psicologfa analitica ha sido determinante. De hecho, la
definicién de identidad colectiva que proporciona aquélla se expli-
ca por una traslacién directa de la definicién de identidad perso-
nal que da la psicologfa analftica al campo de lo social. Este des-
plazamiento ha sido realizado por el Interaccionismo Simbélico,
una de las principales corrientes psicologistas de la sociologfa oc-
cidental contempordnea.

En la psicologfa analitica el concepto de identidad personal
alude a la conciencia de sf mismo, es decir, al Yo. A partir de este
postulado el Interaccionismo Simbélico planteard el problema de
la identidad personal como un problema social por cuanto sostie-
ne que una persona se convierte en tal en la medida en que adop-
ta las actitudes del otro, de los otros y del grupo; experiencia que
configura la conciencia de si. El entorno socio-cultural resulta en-
tonces el campo en donde se constituye la identidad. La adopcién
de dichas actitudes supondrd una experiencia comunicativa sim-
bélica con ese entorno; en consecuencia la descodificacién de los
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mensajes o c6digos permite el surgimiento de la persona (Torre-
grosa, 1983: 228).

Esta interpretacién ha incidido notablemente en la antropo-
logfa cultural, de ahi que ésta defina la identidad colectiva (social)
como el proceso de subjetivacién por el cual los miembros de un
grupo determinado toman conciencia de sus diferencias con res-
pecto a los atributos de otro grupo. Por consiguiente, se trata del
autorreconocimiento que hace un grupo de su especificidad, lo
que implica en definitiva la formacién del Yo grupal (Gutiérrez
Vera, 1992: 12).

El empleo de esta definicién predomina en las actuales in-
vestigaciones antropolégicas y sociolégicas en torno de la proble-
mdtica cultura, nacional y étnica en América Latina. Por esta ra-
z6n, la llamada identidad nacional se ha definido como la con-
ciencia compartida por los miembros de una sociedad, respecto a
la integracién y pertenencia a una comunidad social especifica
(Barahona 1992, 13). Asimismo ciertos escritores nacionales co-
mo en el caso Javier Ponce (1992:18) han interpretado la identi-
dad de la nacién como un sistema de representaciones y referen-
cias, resultado de una construccidn intelectiva llevada a cabo por
los intelectuales, o segtin Erika Silva (1992: 49), por las clases do-
minantes, es decir, la llamada identidad nacional es asumida co-
mo una especie de ideologfa oficial sobre la nacién, siendo anali-
zada y enfocada como un fenémeno ideolégico. Silva en su libro
Los mitos de la Ecuatorianidad, llama a la identidad nacional,
“Ecuatorianidad” y la define como la “Ideologia ecuatoriana” pa-
rafraseando la conocida alusién de Marx a la “ideologfa alemana”,
pues se tratarfa de una ideologia acerca de la historia del Ecuador

y de su cultura, desarrollada en base a la creacién de mitos sobre
la territorialidad y la etnicidad.

En sintesis, la identidad cultural desde el punto de vista de
la antropologfa, constituye un tipo de identidad social que tiene
que ver con la toma de conciencia, por parte de los miembros de
un grupo, acerca de sus diferencias culturales.

Al contrario la filosoffa de la cultura latinoamericana, que se
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desarrollo desde la reflexién del problema de la autenticidad, pien-
sa la identidad como un hecho objetivo, por cuanto la relaciona
con el modo propio de ser. De ahf que el filésofo uruguayo Mario
Sambarino (1980: 65-66), inscrito en la linea reflexiva trazada des-
de Rodé a Zea, recalque que la identidad implica una objetividad
y una objetivacién singular irrepetible, por lo que se vincula direc-
tamente con el problema de la unicidad o especificidad.

A partir de estas constataciones preliminares se puede inferir,
como acertadamente advierte Pujadas (1993: 15), que la categorfa
“identidad”, igual que “etnia”, “multiétnico” y compaiifa, son ca-
tegorfas que no estdn fuera de sospecha tedrica ya que han sido
aceptadas irreflexivamente, de ahi que como hechos dados aparez-
can en la literatura inadecuada y arbitrariamente empleadas.

De otra parte, es evidente que la nocién de identidad social
sélo tiene sentido e importancia en contextos de diversidad y en
situaciones de contraste o confrontacién entre grupos diversos.
Consecuentemente, la nocién de identidad presupone diferencias
socioculturales objetivas, remitiendo en primer lugar a éstas, las
mismas que existen antes e independientemente que haya o no
conciencia sobre ellas. Las especificidades socioculturales objeti-
vas definen la diferencia y conforman el bagaje cultural genuino
de un grupo (Ibid., 1993: 44). Sin embargo, es indiscutible que
la idea de identidad remite, en segundo lugar, a la existencia de
un Yo grupal, formado precisamente a partir del autorreconoci-
miento que realizan los miembros de una colectividad de su ba-
gaje cultural.

La identidad cultural entonces no puede ser planteada ex-
clusivamente como un proceso subjetivo o como un hecho obje-
tivo. Es evidente que los contenidos del fenémeno identitario son
tanto de orden subjetivo como objetivo. Esta constatacién ele-
mental explica por qué dentro de la misma antropologfa cultural
han surgido nuevas corrientes que intentan estudiar la identidad
a partir de la relacién entre el Yo grupal y su base cultural objeti-
va. Es el caso de la etnometodologia, que busca destacar la mani-
pulacién de que es objeto dicha base por y desde la conciencia,
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con la finalidad de realizar una representacién publica de la ima-

gen del Yo.

Planteamientos de esta naturaleza si bien han permitido su-
perar aquella visién esencialista y metafisica que entendia la iden-
tidad como una esencia espiritual dnica e inalterable de los pue-
blos, la misma que sobrevivirfa inc6lume al ineludible cambio
histérico-cultural —razén por la cual serfa usada con ciertos pro-
positos realistas—, ha desembocado en otra posicién igualmente
absurda: la posicién situacionalista. Esta tltima esgrime la tesis
que un grupo puede asumir diversas identidades en su devenir
histérico, cuando desde una perspectiva cultura es obvio que el
cambio identitario, da lugar al nacimiento de un nuevo grupo
(etnogénesis), por lo que después de suscitado dicho fenémeno,
es absurdo, en términos culturales, seguir considerando a tal gru-
po como el mismo. La posicién situacionalista igual que la esen-
cialista se explica solamente por la interpretacién subjetivista del
fenémeno identitario.

Consiguientemente la antropologia cultural al seguir apri-
sionando al fenémeno identitario en un corsé subjetivista corre el
riesgo de convertir la identidad en mera retérica o en una entele-
quia. En estas circunstancias ni siquiera el tratamiento de la iden-
tidad como forma de conciencia social o su enunciacién como
“personalidad social diferenciada’, salvan la situacién.

Se impone por tanto la necesidad de una reformulacién teé-
rica del concepto, que solamente parece posible de lograr resca-
tando el contenido objetivo de la identidad, es decir: a aquellos
elementos suprabiolégicos, relativamente estables, especificos y
comunes a los miembros del grupo, los que conforman un baga-
je cultural genuino y particular, el mismo que funciona como un
nucleo de cohesién entre sus integrantes y un fondo de disimili-
tudes frente a los miembros de otros grupos.

Estos elementos objetivos llamados: peculiaridades lingiiisti-
cas, cosmovision, tradiciones culturales y productos artisticos,
junto a los de orden subjetivo que constituyen el Yo grupal: gen-
tilicio del grupo, ideas acerca de los atributos del grupo y memo-
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ria colectiva, de mayor ritmo evolutivo que los primeros, consti-
tuyen las sefias de identidad cultural. Gracias a estos elementos los
miembros de una colectividad pueden reconocerse entre si y ser
reconocidos por y desde otras colectividades.

A la luz de estos sefialamientos la identidad cultural se defi-
ne como la propiedad por la cual un grupo se constituye como
una unidad cultural especifica en sf y para si. Por consiguiente, el
problema fundamental de la identidad cultural supone el esclare-
cimiento de la correspondencia entre el ser cultural (bagaje cultu-
ral genuino) y su conciencia (Yo grupal), en una colectividad his-
téricamente determinada.

Los mestizos ecuatorianos y su problemdtica identitaria

En la sociedad ecuatoriana los mestizos por autodefinicién cons-
tituyen un conjunto sumamente heterogéneo, tanto en términos
culturales como raciales. A dicho grupo se adscriben hombres de
ascendencia indigena, espafiola e hijos de inmigrantes recientes,
profundamente occidentalizados, asf como individuos de raza
blanca, amerindio y mixto.

No obstante el grueso numérico de la poblacién mestiza y el
mds representativo en términos culturales lo constituyen los mes-
tizos de ascendencia indigena quichual, entre los cuales destacan
prototipos del mestizaje nacional como: el chagra, el montubio,
la chola cuencana o el chulla quitefio, portadores por excelencia
de elementos culturales socialmente reconocidos como genuinos
(culinaria, ritmos musicales, hablas, indumentarias, etc.), “mode-
los” que se han constituido en los méximos representantes de la

1 Son conocidos como “quichuas” el pueblo de cultura quechua que viven ac-
tualmente y en gran parte en lo que es el actual territorio ecuatoriano, asf co-
mo en la parte nor-oriental del territorio peruano. Su denominacién étmica
como “quichuas” tiene que ver con el dialecto particular del quechua que se
ha desarrollado en los andes ecuatoriales: el sonido “¢” ha sido remplazada
por la “i". De todas formas, los quichuas junto a otros quechuas parlantes
son descendientes de la civilizacién incaica, y juntos conforman una misma

cultura.
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llamada cultura popular nacional. Por consiguiente, los mestizos
de ascendencia quichua aparecen como el componente central y
primordial de la colectividad mestiza ecuatoriana.

En el 4mbito publico estos mestizos niegan u ocultan su
procedencia indigena, con el fin de diferenciarse y marcar un
contraste con los llamados “indios”. Debido a esta actitud, los
mestizos por autodefinicién, han sido catalogados por la antropo-
logfa empirica como un grupo contrastivo y confrontativo con
respecto a los grupos indigenas, siendo clasificados junto con los
“blancos”, y por lo mismo, encasillados y etiquetados como
“blanco-mestizos”.

Esta categorizacién y concepcién esquemadticas acerca de los
mestizos se explica, en primer lugar, por la éptica exégena que
portan los antropélogos culturales occidentales (norteamericanos
y europeos), precursores y patrocinadores de la antropologia cul-
tural en América Latina. La visualizacién de una separacién rigi-
da entre mestizos e indios quichuas que realizan dichos antropé-
logos, es producto de sus experiencias personales como miembros
de sociedades segregacionistas, razén por la cual tienden a ver y
entender las realidades sociales plurales en funcién de los ordena-
mientos segregacionistas anglosajones.

En segundo lugar, obedece al predominio de ciertos criterios
tedrico-metodoldgicos aplicados en las investigaciones antropolé-
gicas empiricas realizadas en el pais. Nos referimos a la preemi-
nencia del andlisis situacional por sobre el andlisis procesual. Este
modo operativo, ha determinado que mestizos e indios sean en-
focados como entidades est4ticas, razén por la cual se ha realiza-
do una delimitacién rigida de sus fronteras étnicas. En dichas in-
vestigaciones los grupos mestizos e indigenas no aparecen en mo-
vimiento o cambio. Ademds es comiin la combinacién del an4li-
sis situacional con el enfoque instrumentalista desarrollado por la
antropologfa anglosajona en los sesentas y setentas, que haciendo
gala de un reduccionismo evidente ha convertido a las comunida-
des étnicas en grupos de intereses y necesidades. De ahf que las
relaciones étnicas sean presentadas como relaciones de confronta-
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cién, Los grupos étnicos al presentarse en competencia por la ob-
tencién de recursos econdmicos y de influencia, quedan conver-
tidos en grupos de interés, cuando en realidad, las fronteras étni-
cas no siempre coinciden con los grupos de interés que suelen ser
pluriétnicos (Pujadas, 1993: 23).

Esta concepcién limitada y distorsionada sobre los mestizos
que ha sido construida por la antropologfa empirica, se ha incor-
porado de forma acrftica a estudios que pretenden ser de corte re-
flexivo e interpretativo, difundiéndose de forma amplia en la lite-
ratura sociolégica y antropolégica del pafs, al extremo de haberse
convertido en postulados oficiales.

En consecuencia, se ha producido una incomprensién os-
tensible de la etnicidad del grupo mestizo; mientras que, por otra
parte, ha alentado una confrontacién entre indios y mestizos de-
bido a la difusién de estereotipos etnocentristas. Sin duda éstos,
se estdn convirtiendo en una fuerza segregadora como advierte
Zubriski (1990: 90), porque impiden el acercamiento entre los
grupos étnicos del Ecuador; obstaculizan el mestizaje biolégico al
impedir los matrimonios mixtos interétnicos; dificultan la cola-
boracién estrecha de los grupos mestizo y quichua en las esferas
productivas; no permite la unificacién de los esfuerzos de los mes-
tizos cuyos intereses no se contraponen a los intereses vitales de
aquéllos en la solucién de las tareas del progreso de la sociedad
ecuatoriana, lo que traerfa el mejoramiento de la situacién socioe-
conémica de todos los grupos étnicos del pais; y; por tiltimo: obs-
truyen la participacién activa de los indigenas quichuas en las or-
ganizaciones culturales, sociales y politicas del pafs.

:Pero en qué radica la problemdtica fundamental de la iden-
tidad cultural de los mestizos ecuatorianos? La no aceptacién de
la procedencia indigena por la mayorfa de los mestizos —autode-
finidos asi— evidencia una ruptura en la correspondencia entre el ser
cultural y su conciencia. El Yo grupal de los mestizos a través de
una etnonimia evasiva, concepciones falaces y una memoria frau-
dulenta, oculta y niega el bagaje cultural genuino del grupo, el
que precisamente delata y revela cardcter y procedencia indigena.



16 / Manuel Espinosa Apolo

Es necesario tener en cuenta que este bagaje cultural es pa-
trimonio no sélo de los mestizos de ascendencia indigena sino del
resto de estratos mestizos, los que se han visto impelidos a adop-
tar muchos de sus elementos, en tanto éstos constituyen mecanis-
mos 6ptimos de adaptacién al entorno natural y sociocultural de
la nacién.

En fin, los mestizos al negar su bagaje cultural genuino, en
el 4mbito publico, renuncian a su autoestima, evidenciando una
identidad étnica negativa. Esta negacién, en el proceso histérico
de desarrollo del grupo, se realiza con la intencién de suprimir sus
rasgos contrastivos con los espafioles y criollos de la colonia y la
época republicana, grupos de los que se diferencian a priori, pro-
duciéndose asi una evidente alienacién.

Para lograr este cometido el grupo mestizo construye una
imagen ptiblica en base a un repertorio cultural simbélico selec-
cionado, el que permite reafirmar su diferencia con respecto a los
indigenas y aproximarse a los espafioles y criollos. Los elementos
basicos de este repertorio corresponden a los rasgos externos de
identificacién como son: el idioma castellano, la indumentaria
occidental y la antroponimia hisp4nica; elementos que se utilizan
para simbolizar la distintividad con respecto a los indios en tanto
sirven para portar concepciones opositivas.

De este modo, se configuran asi, las fronteras étnicas entre
mestizos e indios, las que al ser reconocidas por el Estado, posibi-
litan la institucionalizacién del status étnico del “indio” y su con-
sagracién en base a parimetros coloniales (sangre, apellidos, si-
tuacién social). Es asf como, en la estructuracién de la ciudada-
nfa indigena ha jugado un papel primordial la implementacién
de ciertos instrumentos y acciones estatales como la Ley de Co-
munas que permitié el reconocimiento y restablecimiento de la
comuna, la que ha servido para canalizar la forma de organizacién
de lo étnico y sustentar la identidad diferenciada de lo indio (Bus-
tamante 1992: 55, 56). A partir de aqui, el status de indio conti-
nua consolidindose en la medida que se mantiene firme el inte-
rés de los indigenas por preservar o adquirir los privilegios que el
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Estado proporciona (Pujadas, op., cit,, 19). De ahf que una de las
tendencias predominantes en el movimiento indigena sea la de-
fensa del status de indio antes que el enfrentamiento al Estado
mismo. Por esta razén, los criterios del movimiento indigena
acerca de las fronteras étnicas no son flexibles, excluyéndose a los
mestizos de ascendencia indfgena, que en estas condiciones devie-
nen en indios sin status, Esta actitud ha impedido que el movi-
miento indfgena amplfe ostensiblemente su base social de lucha.

En suma, la imagen grupal construida por los mestizos,
entra en franca contradiccién con su ser cultural auténtico, que
suplanta en el 4mbito pablico pero no en el dmbito privado coti-
diano, porque aqui, el bagaje cultural genuino se impone clara-
mente a dicha imagen. En este sentido, los mestizos viven un do-
ble sistema de normas de comportamiento: en el 4mbito privado
se expresa la vigencia de una cultura de rasgos indigenas que, in-
cluso en ciertas ocasiones, es reconocida de forma explicita; mien-
tras que en el dmbito publico los mestizos asumen formas cultu-
rales occidentales dando lugar a un simulacro cultural, como lo
definiera Fernando Tinajero; simulacro por el cual los mestizos
aparecen imitando a los espafoles y a los hombres de cultura oc-

cidental en general.
El mestizaje como aculturacién

El simulacro cultural de los mestizos, en rigor, supone la existen-
cia de un formalismo culturak, pues, antes que los contenidos o los
significados, han sido adoptados las formas y los significantes
(Tinajero, 1995: 8). Se trata en definitiva de la apropiacién de
formas culturales hispdnicas para recubrir un fondo cultural ver-
nacular. Asistimos entonces a un proceso aculturativo especial, en
donde las formas culturales adoptadas no han anulado y menos
atin, extinguido un contenido cultural que puede considerarse
genuino.

Dicho en pocas palabras, el simulacro cultural en el contex-
to andino ecuatorial, equivale al proceso de hispanizacién del
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indigena, el mismo que empieza en una €poca temprana, apenas
asentados los espafioles en nuestro territorio. Este fenémeno se
lleva a cabo bajo dos modalidades: una premeditada y otra forza-
da o compulsiva. La primera modalidad del proceso arranca en el
s. XVI con el fenémeno llamado peznadillizacién, contintia en el
siglo XVIII bajo el nombre de forasterismo’y concluye en los siglos
XIX y XX bajo la denominacién de cholaje o cholificacién. Las pri-
meras denominaciones serdn otorgadas por las autoridades estata-
les coloniales, mientras que la dltima es una conceptualizacién
que hoy en dfa utilizan los investigadores?.

Si bien la peinadillizacién parece ser un fenémeno registra-
do exclusivamente en la sierra, a partir del fenémeno del foraste-
rismo suscitado en el s. XVIII, el proceso adquiere una cobertura
interregional. Francisco de Ruchinachay, cacique de Punin
(Riombamba), en su memorial a la Real Audiencia de Quito ha-
cia 1759, identifica claramente los escenarios en donde surge es-
te fenémeno:

Los indios ... se retiran a diferentes lugares y provincias como es a
la ciudad de Quito, Macas, Guayaquil... Villa y Latacunga en
donde se pierden todos los indios domiciliados a otros Gobiernos
... y en los calientes de Guayaquil, Barbacoas, Angamarca y Cane-
los se visten de giiiracochas y no pagan tributos reales (sub. nuestro,
cit. por Moreno, 1985: 389).

Las ciudades serranas que funcionan como centros politico-
administrativos desde el incario hasta la actualidad, bajo el rango
de cabeceras provinciales, junto con las principales ciudades de la
costa y el oriente, los valles templados andinos, las estribaciones
andinas y la cuenca del rfo Guayas, constituyen desde el s. XVIII

2 El termino “cholificacién” en nuestro medio fue utilizado por primera vez por
Hugo Burgos en su célebre estudio sobre las condiciones de discriminacién en
Riobamba; sin embargo, la mayor fundamentacién sobre el empleo de esta ca-
tegorfa se debe al peruano Anfbal Quijano en su obra Lo cholo y el conflicto
cultural en el Per.
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centros o niicleos por excelencia del proceso de hispanizacién de
los indios de cultura quechua.

Los indios llamados peinadillos y forasteros son, por tanto,
indios que se autodespojan premeditadamente de los signos ex-
ternos de la identidad india: idioma, vestimenta, antroponimia
(nombres y apellidos), remplazéndolos por signos hispdnicos, a la
vez que pasan a desempefiar oficios y labores no prescritas para
los “indios”. Estas acciones, viabilizadas por la fuga de sus reser-
vas y encomiendas, resultan actos ilegales, ya que se llevan a cabo
con el propésito de evadir la mita y el tributo a la que estaban ju-
ridicamente obligados como “indios llactayos”. La intensidad y
extensién que asume este fenémeno lo convierte en un problema
incémodo y preocupante para las autoridades coloniales desde su
comienzo, quienes en un primer momento tratan de impedirlo,
devolviendo a los trdnsfugas a sus comunidades y reservas; medi-
da que resulta inutil frente a la fuerza de un proceso que se tor-
nard prontamente irreversible como las mismas autoridades espa-
folas reconocerdn mds tarde3.

A partir de este proceso hispanizante se configura el grupo
mestizo como un grupo cultural intermedio, transitorio o de
paso, hacia una hispanizacién cabal, pretendida por los indios
transfugas.

El fenémeno de cholificacién se suscita en cambio una vez
que el grupo mestizo se ha convertido en meta del ascenso socio-
cultural, en reemplazo del grupo hispano-criollo. La cholificacién
alude a la continuacién de forma extensa e inteasa de la hispani-
zacién del indfgena. A través de la cholificacién, los indios, pre-
ferentemente quichuas serranos, adquieren los rasgos exteriores
de la identidad mestiza; adquisicién que es facilitada por los
desplazamientos geograficos, que los conducen a otros espacios
urbanos y rurales —por lo general lejanos de su lugar de origen—

3 Véase a este respecto el informe del licenciado Garcia de Tamayo Morales de
1592 sobre los indios peinadillos, en el primer tomo de las Relaciones Histéri-
cas Geogréficas de la Audiencia de Quito en la edicién preparada por Pilar Pon-
ce (1992: 511, 515).
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como son las grandes ciudades del pais o las llamadas fronteras
agricolas ubicadas en la costa y el oriente.

La peinadillizacidn, el forasterismo y la cholificacién, expre-
siones de un mismo proceso de occidentalizacién, resultan he-
chos premeditados y por consiguiente voluntarios, en tanto estra-
tegias asumidas para mejorar las condiciones sociales de vida, es
decir, para lograr ascender socialmente en una estratificacién
construida en base a pardimetros étnicos, los mismos que no po-
drén ser desplazados del todo, cuando posteriormente se recons-
truya la jerarquizacién social en funcién de pardmetros econ6mi-
cos. Desde la colonia, el status étnico de indio queda asociado
con pobreza y marginalidad, mientras que el de espaiiol, criollo o
posteriormente de blanco, se asocia con riqueza e influencia po-
litica; constituyéndose en meta de todo movimiento y cambio so-
cial, lo cual determina que los beneficiarios del ascenso social se
aparten de sus raices.

Pero esto no queda ahi, concomitante al ascenso social se
produce un proceso aculturativo que implicard, ademds, mezcla
racial en pos de emblanquecimiento. Junto con los indices socia-
les y culturales las caracteristicas fisicas del estrato social superior
se convierten en metas a conquistar para los estratos inferiores,
por consiguiente, en los contextos en que rige una estratificacién
socioétnica como en el andino ecuatorial, los movimientos y
cambios sociales necesariamente incentivan la mezcla racial.

Sin embargo y a pesar de que en nuestro medio la mezcla ra-
cial es intensa, ésta a la larga no conduce a su pretendido objeti-
vo: el emblanquecimiento de la poblacién indigena. La gran des-
proporcién y desequilibrio numérico existente entre la poblacién
racial nativa y la poblacién alégena (espafioles y africanos), que
siempre constituyé una insignificante minorfa frente a la ampli-
tud y extensi6n de la primera, acarreard —en perspectiva y en tér-
minos de la antropologfa fisica—, la absorcién o disolucién del
contingente de raza extranjera en la poblacién racial autéctona.
Este fenémeno se convierte en una tendencia irreversible desde

el siglo XVI, debido al insignificante flujo de poblacién racial
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alégena que llega a la Real Audiencia de Quito a lo largo de la
época colonial, como lo constatan los estudios de historia demo-
gréfica realizados hasta la actualidad. En estas circunstancias, los
diferentes tipos de mestizos raciales que van apareciendo en el
transcurso de este proceso de mezcla o miscigenacién racial, no
son mds que tipos transitorios, pues representan diferentes grados
en el proceso de asimilacién de las razas blanca y negra que lleva
a cabo la raza asidtico-americana.

Por otra parte, en el contexto andino ecuatorial, el proceso
de hispanizacién no sélo es el resultado de un plan premeditado
y voluntario sino que es, también, consecuencia de un hecho
compulsivo que sufren aquellos descendientes de las culturas na-
tivas que se mantienen en el status étnico de “indios”, los mismos
que viven la aculturacién, sobre todo, como una estrategia de su-
pervivencia antes que de ascenso social ya que se ven forzados a
adoptar ciertas formas culturales de sus dominadores: desde la re-
ligién catélica a categorfas de organizacién juridica, etc., para ser
reconocidos como hombres.

No obstante, para los indios de cultura quechua y para los in-
dios del litoral costefo, este proceso de adopcién compulsiva no los
conduce a un mismo resultado. En los dltimos, a diferencia de los
primeros, se produce la extincién de su sistema cultural. Para los
grupos étnicos del litoral, la hispanizacién adquiere los rasgos cld-
sicos del fenémeno aculturativo, es decir, la pérdida o la incapaci-
dad de retencién de las caracteristicas culturales propias, una vez
que han sido adquiridos los elementos culturales exégenos. Acultu-
racién que se produce ain cuando quedan al margen de la mezcla
racial. Algunos documentos coloniales del s. XVII y XVIII confir-
man este suceso. Asf por ejemplo uno fechado en 1605 sefala:

4 Véase por ejemplo el estudio de José Luis Martinez sobre los emigrantes espa-
fioles a América en la colonia, denominado Pasajeros de Indias (1983), en el cual
la Audiencia de Quito se destaca por la insignificante recepcién de poblacién
espafiola en el s. XVI, tendencia que se mantuvo a lo largo de la época colonial
como lo evidencia los cémputos demogrificos que estableciera Rosennblant
(1954) y Sdnchez Albornoz (1968). En ellos el peso demogrifico indigena es
aplastante frente al insignificante nimero de blancos y espafoles.
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...Ja lengua comun de estos indios es la castellana. Todos son muy
espafiolados y muchos saben leer y escribir, y en cada lugar hay
muchos que cantan diestramente canto de érgano y ofician en las

iglesias...

Mientras otro de 1750 describe las comunidades indigenas
de Guayaquil en los siguientes términos:

... visten a la espafiola, aunque por el calor de la tierra andan sin
pelo. Ellos hablan bien el romance y lo cantan con gracia y aseo,
pareciendo en esto y otros modales a los aldeanos andaluces. Pero
lo que mds admira es que no se les haya quedado a estos indios 7zs-
tros de sus lenguas. Y esto es més de admirar porque 7o viven como
los indios de la sierra, mezclados con espanioles y mestizos (subrayado
nuestro, cit., Anhalzer 1986: 28-29).

Sus descendientes actuales llamados localmente “cholos”, si
bien poseen rasgos y propiedades culturales del cholo de ascen-
dencia quichua del resto del pais, esto se debe m4s por la influen-
cia e incidencia que ejerce éste en la sociedad nacional que por ra-
zones de herencia.

"Todo lo contrario sucede con los grupos étnicos quichuaniza-
dos de la sierra. Estos logrardn retener algunas de sus caracteristicas
culturales propias pese a la hispanizacién sufrida, pues, al no ser
asumida ésta de forma libre, incorporan menor cantidad de ele-
mentos de la cultura hispana, a la par con una insignificante o ine-
xistente mezcla racial, lo que explica por qué en los grupos “indios”
actuales de la sierra sea més evidente la conservacién de los carac-
teres culturales vernaculares. A pesar de ello, la hispanizacién res-
tringida y la marginalidad a la que se vieron sometidos por la ex-
plotacién y expoliacién sufridas, provocard deculturacién parcial e
involucién social y, con ello, una modificacién ostensible de su fi-
sonomfa original, distancidndose notablemente del perfil sociocul-
tural de sus ascendientes precoloniales o prehispanicos. Por tanto,
creer que los “indios” serranos actuales constituyen tipos puros e
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iguales a los indfgenas anteriores a la presencia espafiola, implica no
sélo desconocer los procesos aculturativos que han protagonizado
las poblaciones indigenas, sino hacer alarde de un antisociologismo
tal que niega cualquier dindmica social y cultural a dichas colecti-
vidades, petrificindolas o inmovilizindolas en el tiempo.

En conclusién, la hispanizacién de los indigenas en el con-
texto andino, como ya lo han destacado algunos estudiosos de la
cultura andina como Natan Watchel (1973: 226-227), implica
un proceso aculturativo atfpico, en tanto la adopcién de las fot-
mas culturales hispdnicas no implican deculturacién o extincién
cultural, sino que mds bien resulta un aprovechamiento de los
elementos de la cultura del dominador en beneficio de la cultura
vernacular, con el objeto de actualizarla. Gracias a este fenémeno
la cultura vernacular se revitaliza perviviendo modificada, lo que
significa la innovacién de algunos elementos autéctonos y la pér-
dida de otros. Hechos que se revela no sélo en las manifestacio-
nes culturales de los llamados “indios” sino de los mestizos, como
se verd mds adelante.

De todas maneras, los elementos culturales hispanos adop-
tados son en su mayorfa apropiados antes que impuestos, espe-
cialmente cuando la hispanizacién se asume como estrategia de
ascenso social. Esta apropiacién se lleva a efecto gracias a una se-
rie de acciones y maniobras que burlan las prescripciones colonia-
les y los mecanismos discriminatorios. Un ejemplo elocuente de
este accionar es la apropiacién del idioma espanol y del sistema
de escritura occidental por ciertos nativos. Estos para lograr dicho
cometido se valdrin de una serie de argucias y de acciones consi-
deradas ilicitas por el Estado colonial, siendo reprimidos drastica-
mente cuando quedan descubiertos sus “delitos”. En la Real Au-
diencia de Quito, los casos mas ejemplares son sin duda los de Ja-
cinto Collaguaso y Eugenio de Santa Cruz y Espejo. El primero
por escribir un tratado histérico sobre las guerras entre Atahual-
pa y Hudscar seréd vejado y su obra incinerada, acusado de reali-
zar una labor dispuesta exclusivamente para espafioles; mientras
que el caso de Espejo pone en evidencia como el acceso, para un
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indio, a las instituciones educativas de ese entonces requeria de
estrategias y maniobras tendientes a ocultar o atenuar el origen y
la identidad india.

De esta forma, el proceso de hispanizacién premeditado y
voluntario del indigena quichua, que da lugar a un reacomodo de
la cultura vernacular que porta y, a un cambio en la filiacién ét-
nica, explica la configuracién de la comunidad mestiza. Los mes-
tizos aparecen, por consiguiente, como indios de mayor grado de
hispanizacién que los indios con status. Se puede sefialar enton-
ces, que los mestizos se constituyen como tales en funcién de una
mutacion étnica registrada en el seno de la poblacién indigena’.
La consolidacién y extensién de la comunidad mestiza se dar4,
fundamentalmente, en la medida en que se incorpore a ella
miembros provenientes de la colectividad indigena quichua en
busca de ascenso social. Hecho que queda por lo demis claro una
tendencia etnodemogrifica vigente a lo largo del transcurso his-
térico de nuestra sociedad, en virtud de la cual la poblacién indi-
gena quichua decrece en la medida que la poblacién mestiza cre-
ce. Resulta entonces que, muchos de los mestizos por autodefini-
cién son ex-indios. ‘

En definitiva el proceso de mestizaje no es mis que el pro-
ceso de hispanizacién del indigena en general y del quichua en
particular, el mismo que protagoniza un fenémeno aculturativo
especial. La tan aclamada mezcla racial y la armoniosa fusién o
sincrecién cultural, realizada por la ideologfa nacionalista oficial,
mds que eufemismos son aspectos mistificadores que impiden
comprender la realidad etnocultural de los mestizos por autode-
finicién, realidad conformada a partir de la adopcién de formas
culturales hispanicas usadas para recubrir un contenido cultural
indigena quechua. Esta cultura hispano-quechua que representa
un modo racional de construir una experiencia humana particu-
lar, constituye un modo alternativo de ser en el mundo plural
ecuatoriano.

5  Es por esta razén que hablamos de aculturacién y no de transculturacién, tér-
mino que alude simplemente a la influencia de una cultura sobre otra.
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No obstante, si consideramos el mestizaje como un proce-
so aculturativo de occidentalizacién, éste no termina con la
adopci6n de formas culturales hispanicas, continda en los mesti-
z0s con la adopcién de otras formas culturales occidentales en
medio de una urbanizacién sibita y violenta que de por sf esti-
mula la aculturacién, si se tiene en cuenta los signos inequivocos
de la misma: sistema de prestigio y simbolos asociados al grupo
dirigente blanco, mayor valoracién a las ocupaciones no manua-
les y subestimacién de las tradiciones vernaculares (Pujadas, op.,
cit., 19). Lo que explica en gran parte el por qué se juzga en el
Ecuador lo indio como opuesto al modo de vida urbano (Stuzt-
man, 1993: 70).

Ejemplo claro de esta aculturacién urbanizante es la llamada
deserranizacién que viven los mestizos de ascendencia indigena
que en condicién de inmigrantes pasan a residir en las ciudades
costefias; éstos, buscando ocultar su pasado y procedencia serrana
se autodespojan de los signos externos que delatan su origen, esto
es, la entonacién del espafiol y ciertas conductas idiosincrasicas
asociadas con lo indio (introversién, timidez, mutismo), las mis-
mas que son reconvertidas o sustituidas por ciertos rasgos de vida
que se consideran contrapuestos al modo de ser serrano (pronun-
ciacién hipercorregida de la entonaci6n serrana, locuasidad, extro-
vertimiento, etc.). Este proceso que se lleva a cabo de manera ver-
tiginosa, maxime en un lapso temporal que involucra a dos gene-
raciones, da origen al denominado “mono”.

Otro ejemplo notable es el de los llamados “choloboys™ que
se caracterizan por una aspiracion a la yanquificacién o nortea-
mericanizacién como resultado del impacto que provoca en los
estratos juveniles citadinos de la burguesia, las capas medias y de
algunos sectores populares la cultura de masas transnacional. Es-
ta norteamericanizacién se manifiesta en sus hdbitos cotidianos
(vestimenta, léxico, preferencias musicales etc.), y llega a altos ni-
veles de alienacién en algunos individuos que viven en condicién
de inmigrantes en las grandes ciudades de los Estados Unidos. In-
cluso los sectores populares de condicién migrante no estdn libres
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de esta aculturacién urbana. Aqui el choloboyismo se vive como
una conducta de imitacién a los sectores sociales altos, erigidos en
referentes de estilos de vida a los que se aspira. Es el caso, por
ejemplo, de los llamados “gogoteros” en las ciudades de la costa o
los “surefios” o “patasucias’ en Quito, a los que se refiere Herndn
Ibarra (1992b, 108), quienes portan simbolos norteamericanos
(pantalones “Levis”, camisetas “Ocean Pacific”, zapatos “Reebok”
y una devocién a los ritmos musicales norteamericanos de moda),
considerados por las capas medias y altas como espurios o falsifi-
cados. Dicha moda tiene como objeto ocultar su visible proce-
dencia campesina y/o india.

Estos nuevos fenémenos aculturativos, como los anteriores,
estdn orientados a encubrir el contenido cultural vernacular que
portan sus mismos protagonistas sin saberlo o a regafadientes,
en base a la adopcién de formas culturales ajenas. Se trata por
consiguiente, de nuevos simulacros culturales que devienen en
intentos fallidos por convertir las formas culturales adoptadas en
contenidos.



PRIMERA PARTE
EL BAGAJE CULTURAL GENUINO



1. LAS PECULIARIDADES LINGUISTICAS

Las peculiaridades lingiifsticas constituyen uno de los componen-
tes fundamentales del bagaje cultura genuino de una comunidad
étnica, en tanto rasgo diferenciador patente. Por esta razén y en
consecuencia, es la sefia de identidad cultural mds ficilmente per-
ceptible. En el caso de la comunidad mestiza nacional, las pecu-
liaridades lingtifsticas comprenden un conjunto de elementos y
fenémenos lingifsticos especificos que configuran y definen una
modalidad particular de habla dentro del idioma castellano.

El espaiol hablado en el Ecuador como dialecto!

El castellano es el idioma que utiliza el grupo mestizo ecuatoria-
no para su comunicacién intracomunal, sin embargo, éste se ma-
nifiesta en el contexto nacional con caracteristicas propias. Su
empleo en la vida cotidiana y especialmente a nivel coloquial, ha-
cen de él un lenguaje que presenta diferencias sustanciales con
otras versiones del castellano existente en América y en Espana, a
la vez que evidencia un distanciamiento considerable con el pa-
trén normativo del llamado espafiol standard.

Tal distanciamiento es evidente tanto a nivel de vocabulario
y pronunciacién como a nivel sintdctico. Por esta razén la lengua
comun de los mestizos ecuatorianos constituye una version parti-
cular del espafiol standard, es decir, se trata de una variedad re-

gional o un dialecto de dicho idioma.

1 En el presente capitulo nos referiremos al castellano como espasiol, puesto a que
universalmente esta es su denominacién, debido a que el espafiol posee el estatu-
to de idioma oficial nacional dada su funcién de lengua franca en el territorio es-
panol, a diferencia del resto de idiomas locales con los que convive, como son el
vasco, el gallego o el cataldn, utilizados solamente en sus comunidades de origen.
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Sin embargo, esta condicién de dialecto ha sido negada por
la gramdtica oficial hispanista que considera a las versiones ame-
ricanas como burdas deformaciones del idioma espafiol, negdn-
doles el estatuto de dialectos y presentdndolas como formas vicia-
das o malas aplicaciones de la normatividad prescrita. Desde este
punto de vista las versiones americanas del espafiol resultan he-
chos no reivindicables, esto es, vergonzantes. Es por esto que la
gramdtica en el contexto de Hispanoamérica, antes que una cien-
cia del lenguaje, funciona como un sistema de normatividad
coactivo destinado a la imposicién de una forma de hablar ajena,
considerada patrén del “buen hablar”,

Sin duda, en las sociedades de pasado colonial la gramdtica
ha sufrido una distorsién sustancial, reduciéndose y confundién-
dose, en el mejor de los casos, con la ortograffa. De esta manera,
se ha alejado escandalosamente del propésito original para el que
surgio, esto es: para el estudio y la normatividad de las hablas na-
cionales. La gramdtica en Hispanoamérica revela asf su vincula-
cién con las élites hispanistas portadoras de una visién eurocen-
trista, acorde con la actitud xenofilica de los sectores dominantes
nacionales.

Precisamente, esta falta de reconocimiento como dialectos a
las hablas hispanoamericanas por parte de la gramdtica oficial, ex-
plica el distanciamiento casi insalvable entre el lenguaje escrito y
el lenguaje hablado. Mientras que en el primero, es evidente el
acercamiento hacia el espafiol estandarizado, lo que le otorga un
alto grado de formalidad y falta de vitalidad, el lenguaje hablado
se caracteriza por un distanciamiento considerable del espafiol
normativo. Sin embargo, la tendencia predominante hoy en dfa
en Hispanoamérica estd orientada a la superacién de la ruptura
entre la forma escrita y la hablada; situacién que ya es un hecho
en el campo de la literatura contempordnea, gracias a la labor de
los escritores de vanguardia, quienes han logrado otorgarles a las
hablas hispanoamericanas sus correspondientes formas escritas.

Otra parece ser la realidad en los contextos diglésicos hispa-
noamericanos, aqulf la distancia entre el lenguaje escrito y hablado
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puede ser aparente. Incluso en el nivel mds formal del lenguaje,
de una u otra forma, voluntaria o involuntariamente, siguen ma-
nifestdndose los rasgos peculiares del lenguaje hablado.

Es el caso de la comunidad mestiza ecuatoriana, cuyos inte-
lectuales mds hispanizados no estén libres de los “errores” del ha-
bla. Frecuentemente en sus escritos aparecen claros indicios de
aquellos rasgos que definen al dialecto hispano-ecuatoriano. Jus-
tino Cornejo, en su libro £l Quichua en el Ecuador (1967: 37),
sefialaba que en el andlisis de una obra de Tobar Donoso —uno de
los mds destacados casticistas ecuatorianos— en la que exponfa al-
gunos criterios y consejos para hablar correctamente el espafiol,
encontrd, para sorpresa de él, una gran proporcién de giros y ex-
presiones que deben su existencia al influjo del quichua.

Se puede afirmar entonces que, en condiciones diglésicas en
que conviven dos idiomas diferentes, en forma asimétrica o pre-
dominio de uno sobre el otro, las peculiaridades lingiiisticas que
presenta el idioma dominante son el resultado de una serie de al-
teraciones por la interferencia del idioma subordinado, el mismo
que opera en el idioma prevaleciente como sustrato.

En este sentido el espafiol hablado en el Ecuador, deriva del
dialecto castellano andaluz precldsico, ha sufrido alteraciones sig-
nificativas por la incidencia del quechua ecuatoriano o chinchay,
catalogado como versién II-C del idioma quechua, segiin la cla-
sificacién de Torero (Moya, 1981: 166-168). Alteraciones que
han dado lugar al surgimiento de modalidades especificas comu-
nes de habla, definidas por la presencia de fenémenos y elemen-
tos lingiifsticos genuinos.

Estas peculiaridades lingiiisticas son en gran parte comunes
a las distintas variedades regionales o subdialectos que configuran
el espafol hablado en el Ecuador. Variedades regionales que se
agrupan en dos grandes subdialectos colindantes: el habla coste-
fia y el habla serrana, en la que a pesar del aparente contraste
—muy percibido por un ecuatoriano— existen similitudes signifi-
cativas como los estudios especializados lo evidencian.

El contraste entre el habla serrana y costefia se debe funda-



32 / Manuel Espinosa Apolo

mentalmente a la naturaleza relativamente estable de la primera,
en la que se conservan mayor cantidad de las caracterfsticas lin-
giifsticas propias o singulares que han surgido en nuestro medio,
frente a la inestabilidad o incapacidad de conservarlas del habla
costefia, debido a su alta permeabilidad frente a las influencias ex-
tranacionales. Gracias a ello, el habla serrana se ha tornado en re-
ferente nacional, poseyendo por tanto una mayor connotacién de
distintividad cultural.

Por otra parte, el quichua y el espafiol al convivir en condi-
ciones de diglosia no sélo se influencian sino que se empalman
a través de una serie de hablas intermedias, configurando un
spectrum lingiiistico que da lugar a un continuum quichua-espa-
fiol o viceversa.

Segtin Peter Muysken (1989: 463), el spectrum lingiiistico
ecuatoriano estd conformado por un sinndmero de estratos que
tienen como polos opuestos al castellano y al quichua standards.
Asi, en direccién del castellano hacia el quichua, destacan los si-
guientes estratos: norma castellana escrita; norma castellana in-
formal; norma castellana local escrita; castellano rural hablado;
castellano “foreigner talk” o la tendencia de los comerciantes mes-
tizos a imitar el habla de los indigenas quichuas cuando dialogan
con éstos; interlengua o castellano quichuaizado propio de los in-
digenas quichuas que tienden a aprender el castellano; media len-
gua o quichua hispanizado; variedades del quichua regional; y,
por tltimo, el quichua standarizado, resultado éste tltimo de la
labor de las capas intelectuales del mundo mestizo.

Los estratos mds préximos a la norma castellana escrita pre-
sentan una menor influencia del quichua; no obstante la influen-
cia de este idioma estd presente no solo en los bilingiies quichua-
espafiol sino también en los monolingiies castellanos, debido a la
convergencia de estos dos sistemas lingiifsticos que coexisten en
un mismo ambiente geografico, social y econémico.

Muysken, (Ibid.: 469), advierte, por otra parte, que esta
estratificacién lingiiistica, es la expresién de una sociedad alta-
mente jerarquizada con rigidas distinciones sociales y culturales,
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producto del sistema de castas colonial y de su descomposicién,
desencadenada por el resquebrajamiento del antiguo sistema ha-
cendatario y la modernizacién de la sociedad.

En tales condiciones, el paso de quichuahablantes a hispano-
parlantes es un proceso natural, rdpido, pero escalonado, a la vez
que socialmente imperceptible. Ello explica en parte porqué la uti-
lizacién, del quichua como del espafiol, en la actualidad, ha deja-
do de funcionar como factor determinante de definicién étnica,
de ahf que muchos indios consideren que no es necesario hablar el
quichua para ser considerados como tales. En otras palabras, hoy
por hoy, resulta indiferente ser hispanohablante o quichuaparlan-
te para autoconsiderarse “runa” (Butter, 1993: 286, 287).

En el presente, se puede ser indfgena siendo monolingiie es-
pafiol, al contrario de lo que ocurriera en la época colonial. Se ha
producido en consecuencia tanto un debilitamiento de aquella
concepcién de origen colonial, subsistente en algunos sectores
mestizos, segtin la cual, hablar espafiol de forma exclusiva con-
vierte a un ecuatoriano automdticamente en mestizo.

De esta suerte, esgrimir el uso del quichua o del espafiol co-
mo definidores étnicos, ha perdido fundamentacién. En realidad
esos idiomas se han convertido en atributos étnicos secundarios.

El proceso de dialectizacién

El proceso de dialectizacién del espanol hablado en el Ecuador se
explica a partir de un proceso de evolucién o cambio lingiifstico
sufrido por la colectividad de individuos que aparecen hoy dfa co-
mo hispanohablantes, antes que por efectos de interinfluencia
lingiifstica la que en la formacién dialectal del castellano ecuato-
riano tiene una incidencia secundaria.

Este proceso de cambio lingiifstico significa que la gran ma-
yorfa de hispanoparlantes ecuatorianos descienden de generacio-
nes que en un momento u otro pasaron del uso del quichua al es-
panol (Moya, op., cit, 121-122); es decir, que la mayoria de
miembros del grupo mestizo son ex-quichuaparlantes mediatos o
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inmediatos antes que hispanohablantes oriundos influenciados
por el quichua.

Por esta razén resulta que, son dos, las grandes matrices idio-
mdticas de los hispanohablantes ecuatorianos: 1) el espafiol preclé-
sico andaluz o el dialecto castellano mayormente hablado por los
espaioles que en la época colonial llegaron al territorio del actual
Ecuador; y; 2 el quechua chinchay o quichua a través del cual inci-
den en la modalidad de espafol que llega a la Audiencia de Quito
las lenguas nativas preincésicas oriundas, especialmente el cafiari y
el puruhd, que se incorporan al quichua en calidad de sustratos.

Por tanto, la formacién del dialecto hispano ecuatoriano se
explica a partir de dos procesos lingiiisticos: la quichuaizacién y
la ladinizacién. El primero alude a la asimilacién de las hablas au-
téctonas por el quichua, mientras que el segundo marca el salto
del quichua al espafiol.

La quichuaizacién

Fuera del cafiari y el puruh el resto de lenguas nativas de la
Audiencia de Quito de las que se tiene informacién, esto es: de los
llanos, atallana, pasto, quillacinga y tallin?, no parecen haber te-
nido mayor incidencia en el espafiol llegado a la Audiencia ya que
pertenecfan a grupos periféricos, semi-integrados a la sociedad
colonial hispénica, los mismos que se asimilaron o extinguieron
violentamente. El cafiari y el puruh4, en cambio, parecen haber
sobrevivido hasta inicios del s. XVII, gracias a su amplia difusién

2 Estas lenguas son mencionadas como lenguas nativas de la Audiencia de Quito por
un documento del siglo XVI. Se trata del texto del Sinodo Quitense de 1583. Se-
gun Jijén y Caamafio (1943: 12-13), las lenguas llamadas “de los llanos”, “atallan”
y ‘tallan” corresponden a las lenguas de Puni, de los huancavilcas y de Manabf, res-
pectivamente, las que juntamente con el cafiari y el puruh4 formarfa el grupo lin-
giiistico puruhd-mochica; mientras que las lenguas de los pastos y quilacingas se-
rian parte de la familia lingiifstica chibcha, junto con las lenguas habladas por las
tribus esmeraldefias como Chapalachi (Cayapa), el Coayquer, el Nigua y el Cam-
pece, vinculadas con el Caranqui. Este tltimo, segtin Jijén, serfa el idioma que se
hablé en la hoya de Guayllabamba y en la actual provincia de Imbabura.
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geogrdfica y a la importancia sociodemogrdfica y socioeconémica
de sus hablantes?.

Estas lenguas autéctonas al sobrevivir como sustratos en el
quechua, incidirdn, a su vez, en éste, otorgdndole caracteristicas
singulares, lo que afianza su dialectizacién. Aunque ain no se ha
dilucidado del todo la época en que llegé el quechua al actual te-
rritorio ecuatoriano, la mayorfa de lingiiistas coinciden en sefia-
lar que el quechua se hablé en el Ecuador mucho antes del arri-
bo de los incas. Tal conclusién se desprende de los estudios espe-
cializados en torno a la fonologfa y a testimonios proporcionados
por documentos coloniales tempranos. Esto confirmarfa el plan-
teamiento del padre Juan de Velasco, quien recogiendo una tradi-
cién de los indios quitefios sefiala que los scyris, que provenfan de
los pafses marftimos, introdujeron en Quito su lengua, la misma
que serfa un dialecto de la quechua o peruana.

Al parecer los scyris de Velasco habrian difundido en Quito
la lengua de los chinchas de la costa central del Perd, idioma que
desde antes de la época incaica se extendi6 desde la costa y sierra
centrales del Perd hacia el norte, aunque su difusién definitiva se
produjo en la época del Tahuantinsuyo. La extensién del quechua
chinchay se explicarfa por el prestigio y poder de los mercaderes
chinchas, quienes mantuvieron firmes relaciones comerciales con
los pueblos costefios de las actuales provincias de Manabf y Gua-
yas, segtin lo revelan algunos testimonios indigenas del s. XVI.
Esta difusién por todo el chinchaysuyo se explica ademds por su
oficializacién como idioma para tal regién, ordenada por Tipac
Yupanqui en homenaje y reconocimiento a la Coya que era de
Chincha, segtin refiere la crénica de Fray Martin de Monrda.

De esta manera, el quichua chinchay se hablé probablemen-
te en el territorio del actual Ecuador antes del arribo de Huayna

3 Segin Ruth Moya el puruhd se hablé en lo que hoy es la provincia de Chim-
borazo hasta 1692; de igual forma el cafari, que se hablé en las actuales pro-
vincias de Cafiar, Azuay, incluidos el sur de la provincia de Chimborazo y el
norte de las provincias de Loja y el Oro, segin Cordero Palacios (1981: 127-
129); lenguas que se extinguirian a medida que el quichua se va consolidando.
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Cépac, de ahi que su penetracién de facto haya que ubicarla an-
tes del reinado de dicho inca (Moya, Ibid.: 127). Desde entonces,
su afirmacién en el territorio del Chinchaysuyo, la Audiencia de
Quito y, posteriormente, en el territorio del Ecuador, asume el
cardcter de un proceso irreversible.

A este proceso contribuird sin duda la obra evangelizadora
hispana; sin embargo, ella no constituye la causa principal de su ex-
pansién, como se ha pretendido insinuar, sino tan sélo un factor
coadyuvante, si se tiene en cuenta que la expansién del quichua es
parte del proceso histérico de integracién y consolidacién interét-
nica que opera como una ley en ciertas 4reas histérico-culturales.

A inicios de la colonia, la corona se inclina a favor de las opi-
niones que consideran que los indios deben aprender espafiol con
el objeto de establecer una lingua franca en los contextos plurilin-
glies. Asf lo expresa en la real Audiencia de Quito el presbitero Mi-
chael de la Torre, quien presentar4 todo un alegato a favor de la en-
sefianza del espafiol a los indios, lo que permitirfa, segtin el clérigo,
trasformar la naturaleza “mala” y “perversa” de los indios que les
impulsa a volver a sus “antiguos y diabélicos ritos”, puesto que:

La experiencia demuestra que, frente a los que contintian hablan-
do su propia lengua, los que hablan castellano —como los indios
de Puerto Viejo— [no] sélo les aventajan en cuestiones de fe caté-
lica, sino que se diferencia de aquellos en su manera de vivir, en
sus hdbitos cotidianos, etc., es decir, adquieren mis policfa. (Cit.
Ares Quejia, 1992: 18-19).

Sin embargo, la insuficiencia de misioneros destinados a la
ensefianza el castellano en un territorio tan extenso como el con-
quistado y el peligro de que nedfitos aprendieran a leer por sf mis-
mos los textos sagrados sin una adecuada preparacién, determiné
ala larga que la corona se resuelva por la evangelizacién en la pro-
pia lengua indigena, a la vez que prohibié realizar traducciones

del latin a las lenguas autéctonas, a excepcién de las oraciones
usuales y el catecismo (Aguirre, 1992: 27-28).
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Es asi que el quechua es catalogado como una “lengua gene-
ral” por la corona espafiola igual que el nahuatl y el guarani lo
fueron mds tarde, en virtud de su amplia difusién geogrifica y
por la superioridad politica y cultural de sus hablantes (Zamora,
1976: 95-96). Por esta razén, el quechua en su versién del norte,
llamado quichua, se convertird en la lengua destinada a la cristia-
nizacién de los indfgenas en la Real Audiencia de Quito.

La catequizacién misionera coadyuva por tanto a la expan-
sién y consolidacién del quichua en el territorio de la Audiencia.
Gracias a tal accién el quichua se asienta definitivamente en los
territorios periféricos del norte y al este del Tahuantinsuyo, por lo
que los pueblos que habfan estado semeincorporados a éste, lo
adoptan como su idioma.

Sin embargo, en el caso ecuatoriano, la expansién del qui-
chua a la regién amazénica, en donde es ampliamente acogido
por los grupos nativos, no obedece exclusivamente al trabajo mi-
sionero de catequizacién como suponen algunos investigadores.
Tal expansién se explica fundamentalmente por los vinculos ¢ in-
tercambios comerciales entre el altiplano y la amazonfa, estable-
cidos desde antes de la llegada de los espafioles, asi como por las
emigraciones (“fugas”) de los indios quichuas del altiplano hacia
el oriente en la época colonial; factores que constituyen las cau-
sas principales de la expansién del quichua a la regién oriental del
Ecuador.

Conjuntamente con la expansién del quichua al oriente, és-
te se consolida en el altiplano serrano, pasando a constituirse de
lingua franca interétnica, utilizada en las relaciones comerciales y
politicas, en habla cotidiana intraétnica a partir de finales del s.
XVII. Antes de esta fecha, el quichua era utilizado por las comu-
nidades étnicas interandinas ecuatoriales como segunda lengua,
segin refieren los documentos coloniales del s. XVI4. Poco a po-

4 Véase al respecto, La Crénica del Perii de Cieza de Leén y Las Relaciones Histd-
rico Geogrdficas de Indias, en la parte que corresponde a la Real Audiencia de
Quito. En tales documentos aparecen testimonios muy claros sobre la utiliza-
cién de la llamada “lengua del inga” junto a las lenguas autéctonas.
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co, sin embargo, el quichua ird desplazando a las lenguas nativas
locales de la sierra, las mismas que son asimiladas, especialmente,
el puruhd y el cafari.

En el litoral, en cambio, al no haberse difundido el quichua
de manera ostensible como en la sierra, el espafiol se impone fi-
cilmente. La costa se constituye asi, en el espacio regional mds
temprano de espafiolizacién de la Real Audiencia de Quito, pese
a que desde la época colonial hasta nuestros dfas, la costa, quizis
a excepcién del litoral de Manabi y el norte de Esmeraldas, es re-
poblada por indigenas quichuas de la sierra.

La ladinizacion

Simultdnea y posteriormente a la quichuaizacién, se registra
en la poblacién indigena la adopcién del espafiol, fené6meno que
desde la colonia se conocer4 con el nombre de lzdinizacién. La la-
dinizacién es por tanto parte del proceso aculturativo del indige-
na. En el caso de los quichuahablantes de la sierra, la adquisicién
del espafiol constituird un proceso gradual y una tendencia que
iniciada en la época colonial se mantiene como propensién ple-
namente vigente hasta la actualidad.

La ladinizacién obedece a factores extralingiifsticos, sobre
todo a la necesidad de ascenso social en una rigida estratificacién
socioétnica en la cual los espafioles y sus signos culturales, inclui-
dos los lingiiisticos, aparecen como indicadores de un estilo de vi-
da que se persigue como meta. De esta manera, los indios que
buscan ascender socialmente y mantener los nuevos status alcan-
zados se ven obligados a aprender el espafiol.

Este comportamiento se sucede de una manera ejemplar en
la etapa colonial, especialmente cuando se hacen frecuentes las
fugas de indios de sus encomiendas para liberarse del status de
“indios” que les obliga a la tributacién colonial. Los indios fuga-
dos llamados “forasteros” se refugian en las ciudades y en los pe-
quefios pueblos de la Audiencia, sitios en los que adoptan el es-
pafiol conjuntamente con otros elementos culturales hispanos,
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como condicién previa para poder acceder a las ocupaciones la-
borales destinadas a los espafioles o a los nuevos hispanohablan-
tes (mestizos). Este comportamiento se justifica plenamente por
cuanto sélo los individuos que hablaban el espafol tenfan la po-
sibilidad de ingresar a las instituciones educativas, artfsticas, a los
gremios artesanales, al clero y a la burocracia.

El quichua desde entonces se estigmatiza como signo desca-
lificador de prosperidad social, lo que explicard su desuso paula-
tino por los indios ladinizados de las ciudades, los mismos que
llegardn a ocultarlo o negarlo como idioma materno una vez que
han logrado arribar a un nuevo status socioeconémico. De esta
manera, los mestizos de ascendencia indigena y los indios candi-
datos a mestizos de la época colonial e inicios de la reptblica, se
referirdn al quichua como “yanga-shimi” que significa literalmen-
te lengua cualquiera, lo que evidencia su subestimacién y menos-
precio (Costales, 1961:.230).

La ladinizacién como medio y fin del ascenso social, consti-
tuye una tendencia presente en la sociedad ecuatoriana desde la
época colonial hasta la actualidad. Asi lo demuestra claramente
hoy dfa el comportamiento de los inmigrantes quichuas residentes
en las grandes ciudades del pafs, en las cuales y; una vez que pasan
a desempenar nuevos roles socioeconémicos, poco a poco abando-
nan el quichua, torndndose a la larga en hispanohablantes>.

El proceso de ladinizacién en la sociedad ecuatoriana repre-
senta un proceso continuo y permanente que se acelera e intensi-
fica a medida que los obstdculos coloniales que impiden y restrin-

5 Hoy dfa solamente en el sector rural y para los casos en que el ascenso socioe-
conémico de ciertos indfgenas se ha llevado a cabo en conjunto de una mane-
ra grupal, es decir, a nivel comunal, el uso del quichua ha dejado de constituir
un obstdculo para tal ascenso. No obstante de ello, estos grupos muestran un
alto grado de castellanizacién, sin que por ello hayan abandonado el quichua ni
los demds signos de su identidad. Este es el caso de algunas parcialidades de ora-
valefios. Sin embargo, este comportamiento es de excepcién; la regla es el sec-
tor rural y en las poblaciones indigenas parece ser la tendencia al uso cada vez
mds exclusivo del castellano debido a la escolaridad, la migracién, la vincula-
cién con el mercado y a la preferencia de los padres por socializar a sus hijos ex-
clusivamente en este idioma (véase Buttner, 1993: 24).
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gen la movilidad espacial y social de los individuos se desgastan o
derrumban como consecuencia del predominio de las relaciones
sociales capitalistas que liberan a la fuerza de trabajo. Por tal ra-
z6n, la ladinizacién es un proceso amplio y general que marca el
paso del quichua al espafiol.

El paso del monolingiiismo quichua al monolingiiismo es-
pafiol es no obstante un paso rdpido a pesar de ser escalonado, ya
que se logra para la mayoria de los casos en no més de tres o dos
generaciones. Este paso supone el abandono gradual del quichua,
lo que da lugar a la formacién de una serie de lenguas interme-
dias entre éste y el castellano, asi como a la formacién de diversos
niveles de bilingiiismo; hecho que fuera percibido por Juan Leén
Mera a inicios de este siglo, quien en su relato la “Pulga” se refie-
re irénicamente en estos términos:

Entre nosotros las pulgas de los indios, por ejemplo, se expresan
en quichua, las de los cholos y chagras en quichua espafiolizado,
las de la gente civilizada en espafiol quichuizado, excepto unas po-
cas que se han atrevido a meterse entre el pellejo y la camisa de los
académicos correspondientes; si bien es verdad que estas castizas
pulgas, si llegasen a hablar en el seno de la Real Academia de Ma-
drid, quién sabe si fueran entendidas; esto digo, ya se entiende, del
idioma hablado; pues si las susodichas escribiesen, otra cosa serfa

(1902: 3-4).

En la actualidad y desde un punto de vista cientifico, Muys-
ken (op., cit., 413-416) destaca entre el conjunto de lenguas in-
termedias la llamada media lengua que constituye una forma lin-
giiistica con mds o menos estabilidad, coherencia y permanencia.
Sus principales caracteristicas son: 1) posesién de un vocabulario
casi exclusivamente de origen espafiol y 2) una estructura grama-
tical de origen quichua. La media lengua constituye un caso de
relexificacién total, por lo que es inentendible para quienes son
monolingiies quichuas o espafioles, a pesar de ser estructuralmen-
te una forma intermedia. Su aparecimiento o manifestacién
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palpable en la sociedad se ubica a finales del s. XVII. Pues, de es-
ta época provienen los informes que dan cuenta de la formacién
de la chaupi-lengua o quichuafiol (Toscano, 1953).

La media lengua si bien constituye actualmente una de las
principales lenguas intermedias, no es la tinica, pues junto con ella
existen otras como el castellano “foreigner talk” o el habla que utili-
za el mestizo cuando dialoga con los runas buscando imitar su dic-
cién; y; la interlengua que supone un alejamiento mayor del quichua
y una aproximacién hacia el castellano (Muysken, ibfd.: 442-443).

Consustancialmente al surgimiento de las lenguas interme-
dias se produce el fenémeno del bilingiiismo nativo-hisp4nico,
antesala del monolingiiismo espafol. Desde un punto de vista
histérico, el predominio del monolingiiismo espafiol en nuestra
sociedad es un fenémeno del presente siglo, sucede cuando los
mestizos pasan a constituir la mayorfa de la poblacién ecuatoria-
nad. Testimonios del s. XIX como los de Alejandro Von Humbolt
en el sentido de que “en el Perti y en Quito (Ecuador) uno pue-
de defenderse sabiendo la lengua de los incas o quichua” (Cit. por
Moya, op., cit., 146) permiten evidenciar cémo el quichua segufa
siendo para tal época el medio fundamental de comunicacién a la
par que el bilingtiismo adquirié un cardcter relevante, especial-
mente en las ciudades, como lo testimonia un viajero europeo
anénimo de 1833, quien sefala:

... la lengua que se habla en Quito y su provincia no es uniforme.
Unos hablan la castellana y otros la de los Incas, particularmente
los Criollos que usan también de aquélla, pero una y otra adulte-
radas con voces de ambas. La primera que pronuncian los nifios
es muchas veces la de los incas, por ser indias las nodrizas, no ha-
blando con frecuencia la castellana hasta cinco o seis afios, y que-

6 Segiin el dltimo censo de 1990, se establece que son 300.000 los quichuahablantes
de toda la sierra, mientras que la estimacién del Ministerio de Educacién, supone
que para el afio de 1886, los quichuahablantes llegaban a 2 millones (Biittner, 1990:
23). Ello nos da una idea de la procedencia de la mayorfa de los hispanohablantes,
a la vez que evidencia el hecho de que representan una reciente mayorfa.
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dando a muchos el defecto de hablar en impersonal (cit., por Tos-
cano, 1959: 270).

Sin embargo, teniéndose en cuenta que el bilingiiismo para
el caso ecuatoriano se da en condiciones de diglosia, es decir, de
predominio del espafol sobre el quichua, los verdaderos bilingiies
resultan ser los hablantes quichuas, impelidos a aprender el espa-
fiol como una estrategia de ascenso social o de supervivencia.

Thomas Biittner, en su libro Uso del Quichua y del Castella-
no en la sierra ecuatoriana (1993: 13) ha logrado establecer los di-
versos niveles de este bilingiiismo en los hablantes indigenas, es-
tos son: 1) bilingiiismo inicial o predominio del quichua sobre el
castellano; 2) bilingiiismo avanzado que equivale a un predomi-
nio del castellano sobre el quichua; y, 3) bilingiiismo nativo o bi-
lingiiismo coordinado, esto es, el manejo de dos sistemas por
igual. El autor senala que en su estudio encontré muy poco bilin-
giiismo nativo en toda la sierra junto a elevados porcentajes de bi-
lingiiismo avanzado.

Histéricamente es el bilingiiismo del tipo quichua-espafiol o
la situacién lingiiistica de quienes tienen el quichua como lengua
principal y el castellano como lengua secundaria, el mds impor-
tante. El caso contrario, o sea, el del bilingiiismo del tipo espanol-
quichua, aparece solamente como excepcién antes que como re-
gla. Son bilingiies espafioles-quichuas fundamentalmente los ha-
cendados y los funcionarios estatales, los mismos que estaban
obligados a aprender el quichua para comunicarse de mejor for-
ma con sus stbitos indigenas. Pues, gracias a sus funciones parti-
culares, lograban familiarizarse rdpidamente con tal idioma.

Pero son los bilingiies de lengua quichua materna los que
condicionan el desarrollo dialectal del espafiol hablado en el
Ecuador, por cuanto al hablar el espafiol lo hacen con los hébitos
de su lengua primaria. De esta manera, el quichua encuentra en
el bilingiiismo el canal m4s éptimo para incidir en el espafiol. In-
cidencia que hasta hoy no ha dejado de cesar, pues el bilingiiismo
quichua-espafiol es todavia un fenémeno vigente.
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En sintesis: la mayorfa de hispano-hablantes ecuatorianos
desciende de generaciones que en un momento u otro pasaron
del uso del quichua al espafiol; lo que significa que la mayorfa de
los ecuatorianos monolingiies espafioles de hoy tienen anteceden-
tes quichuaparlantes hasta mdximo unas cuatro o tres generacio-
nes atrds. Por tal razén, se puede afirmar que en estos sujetos el
espafiol ha sustituido al quichua, pasando a quedar éste como
sustrato de aquél, y consiguientemente determinando la dialecti-
zacién del espafiol llegado a estas tierras. En este sentido la in-
fluencia del sustrato quichua en el espafol es multiple y variada
en cuanto a elementos y propiedades, afectando o incidiendo tan-
to a nivel de vocabulario como a nivel estructural (fonacién, mor-
fologfa, sintaxis), a diferencia de las influencias recientes de otros
idiomas como el inglés u otros dialectos hispanos de América La-
tina; influencias éstas que inciden basicamente a nivel léxico o de
vocabulario.

Si bien el contacto interlingiifstico entre el quichua y el es-
pafiol obliga, en un primer momento a los hispanohablantes de
origen, a incorporar en su vocabulario palabras indfgenas por ne-
cesidad de una funcién referencial o por una funcién acomodati-
cia (necesidad de los espafioles de hacerse entender por los indi-
genas), las modificaciones que el espafiol hablado en el Ecuador
presenta en su nivel estructural (fonacién, morfologia y sintaxis),
no pueden explicarse por préstamos lingtifsticos, ya que en rigor
s6lo los vocablos son elementos lingiifsticos factibles de préstamo
(Muysken, op., cit., 404-406)7. Las modificaciones a nivel estruc-
tural sélo pueden explicarse por la evolucién lingiiistica de la co-
munidad mestiza ecuatoriana que sigui6 un trayecto desde el uso
del quichua al espanol.

Por otra parte, es necesario indicar que debido a la coexis-
tencia en un mismo medio geogrifico y social del quichua y el

7 La posibilidad que todos los elementos lingiiisticos sean factibles de préstamo,
esto es, a mds de los vocablos, los sonidos, afijos, reglas gramaticales, es una teo-
rfa muy cuestionable dentro de la lingiifstica por cuanto no cuenta con mayo-
res respaldos empfricos.
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castellano, se produce una convergencia entre estos dos grandes
sistemas comunicativos, produciéndose una compenetracién mu-
tua en una suerte de ésmosis lingiiistica. Por tal razén, Biittner
(op.; cit., 26) senala que sélo en teoria se puede delimitar, descri-
bir y hablar de dos cédigos separables y separados, porque en la
préctica estos se van mezclando desde el primer momento en que
estas lenguas entran en contacto y se inicia su convivencia. En es-
te sentido, las alteraciones lingiiisticas no afectan solamente al es-
paiiol sino también al quichua hablado en el pais.

Pero, la influencia del espafiol en el quichua no llega ni de
lejos a la intensidad y la extensién de la incidencia que ejerce el
segundo idioma sobre el primero. Ello se debe a que la sustitu-
cién del espafiol por el quichua o el paso del monolingiiismo es-
panol al monolingiiismo quichua, como un fenémeno sociolin-
giifstico, es inexistente en la historia de nuestra sociedad?.

Por esta razén, investigadores como Muysken sefialan que el
influjo del espafiol en el quichua ecuatoriano ha sido marginal en
la sintaxis, muy reducido en la morfologfa y fonologfa y relativa-
mente modesto en lo semdntico y en el léxico (op.; cit., 443-444).
Ademds, la influencia a nivel del vocabulario, que constituye el
aspecto mds relevante de la influencia del espafiol en el quichua,
se explica basicamente por el ingreso de nuevas cosas y nuevos
conceptos en el mundo andino a partir de la llegada de los espa-
fioles, lo que supone el ingreso de nueyas palabras o unidades le-
xicales (Moya op:., cit, 150).

Entre tanto, la extincién del monolingiiismo quichua se ex-
plica por factores extralingiiisticos antes que por la incidencia
misma del espafiol. Esto es, se debe a la necesidad cada vez mas
apremiante de los quichuas por aprender espafiol en razén de su
incorporacién a un medio social, econémico y politico en el cual

8  Casos de hablantes, espafioles de origen, que han reemplazado su idioma por el
quichua, es decir, que han pasado de monolingiies espafioles a monolingiies qui-
chuas, son posibles, pero como casos stiper excepcionales. Lo comtin ha sido el bi-
lingiiismo espafiol-quichua, es decir, el caso de hispanohablantes de origen que
aprendieron y aprenden el quichua por razones netamente funcionales o utilitarias.
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el espafiol es la lengua de comunicacién. Esto ha conducido a que
la amplia mayorfa de quichuahablantes en la actualidad sean bi-
lingfies quichua-hispanos, siendo los monolingiies quichuas, ca-
davez mds escasos’.

Los alcances de la incidencia del quichua

Las peculiaridades lingiifsticas del grupo mestizo ecuatoriano, se
explican, como se ha sefialado, fundamentalmente por la incidén-
cia del quichua sobre el espafiol andaluz precldsico. Esta incidencia
del quichua —que atn no ha concluido- ha afectado tanto al voca-
bulario como a la pronunciacién, e incluso a nivel sintéctico (los
patrones espontdneos de construccién de vocablos y oraciones).
Obviamente no sélo el quichua ha influido en el espafiol lle-
gado a estas tierras, sino también, las hablas africanas y otras len-
guas indfgenas, asf como otros idiomas europeos. Sin embargo, la
extensién y la intencién de estas influencias frente a la incidencia
del quichua son de cardcter muy localizado y de consecuencias {n-
fimas. Por tal razén podemos afirmar que los elementos comunes
mds caracterfsticos del dialecto ecuatoriano responden a la in-

fluencia del quichua.
El vocabulario

El vocabulario o léxico constituye el nivel mds superficial de
un lenguaje; por consiguiente, los cambios lingiifsticos empiezan
y se hacen evidentes primero en él. De ahf que a nivel lexicogra-
fico los idiomas cambien mds rédpidamente.

El vocabulario es la primera manifestacién de la especifici-
dad de un lenguaje, ya sea éste un sistema (idioma) o un subsis-

9 Al respecto Thomas Butter (op., cit., 71) sefiala que el monolingiiismo quichua
ya casi no existe habiendo desaparecido de hecho en las provincias de Loja,
Azuay, Cafiar y Pichincha, mientras que en el resto de las provincias serranas (y
presumiblemente del Oriente) los monolingiies quichuas constituyen un ng-
mero reducido, representado fundamentalmente por las mujeres ancianas.
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tema lingiiistico (dialecto), como es el caso del espafiol hablado
en el Ecuador.

De esta manera, en el lenguaje cotidiano-coloquial del mes-
tizo ecuatoriano se destacan una serie de unidades léxicas com-
prensibles s6lo para los sujetos que pertenecen a la sociedad ecua-
toriana, razén por la cual se denominan ecuatorianismos.

La existencia de los ecuatorianismos obedece en su mayoria
a préstamos léxicos del quichua, introducidos con o sin modifi-
caciones en el espafiol; mientras que el resto de términos consti-
tuyen en gran parte palabras que se han formado en funcién de
la 18gica inherente al idioma quichua, en el paso del monolingiiis-
mo quichua al monolingiiismo espafiol.

Las palabras provenientes del quichua constituyen la princi-
pal caracteristica del vocabulario cotidiano coloquial del espafiol
hablado en el Ecuador. Segtin Cornejo (1967: 31), mas del 50%
del habla rural y aproximadamente un 50% del vocabulario de un
hombre ecuatoriano comtin son quichuismos.

Estas palabras poseen un alcance nacional pese a que en el
habla urbana de la costa existe una tendencia a reemplazarlas por
palabras de origen extranjero. Sin embargo, lejos de lo que pare-
cerfa, en el habla de la costa estdn presentes quichuismos desco-
nocidos o en desuso en el resto del pafs, debido a que en la costa,
especialmente en su parte central, fue repoblada en la colonia por
indios altamente quichuizados del centro y austro del callején in-
terandino, de ahi que sean muy frecuentes la permanencia de
quechuismos arcaicos o propios de la versién cuzquefia. Es el ca-
so por ejemplo de las palabras “amancay” o “lampa”; las mismas

-que no se utilizan en el centro-norte de la sierra, pero que son
muy frecuentes en el sector rural de la cuenca del rfo Guayas asi
como en las provincias de Cafar y Azuay.

Por otro lado es necesario indicar que el léxico ha sido uno
de los aspectos del espafiol hablado en el Ecuador mis estudiado
en el siglo XX. Los primeros estudios provienen de la década de
1930, entre los que destacan: E/ diccionario de guayaquilenismos
de Gustavo Lemos y El diccionario de provincianismos de Alejan-
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dro Mateus. En la década de 1960 sobresalen las obras de los es-
posos Costales y de Justino Cornejo, las que se refieren especifi-
camente a la influencia del quichua en el castellano del Ecuador,
conjuntamente con los trabajos de Julio Tobar Donoso acerca del
lenguaje rural, y el de Cordero Palacios sobre los azuayismos.

Ultimamente el interés de las investigaciones lingiifsticas se
ha centrado en los sociolectos o argots, fuentes de creacién de
nuevas palabras y canales de introduccién de palabras provenien-
tes de otros idiomas. Asimismo existe un interés por la identifica-
cién de palabras de uso popular presente en la literatura nacional,
lo que ha permitido configurar algunos diccionarios de ecuatoria-
nismos!?.

Los ecuatorianismos que constituyen préstamos léxicos del
quichua pueden ser clasificados de la siguiente manera:

1) Quechuismos histéricos o arcaismos, como las palabras
amauta, ayllu, curaca, inca, fiusta, yanacona, etc. La introducci6n
de estos vocablos propios del quechua-cuzqueno y del quechua-
chinchay en el espafiol, fue muy temprana, esto es, en los prime-
tos afos de la conquista. Tal introduccién se explica por la nece-
sidad que sentfan los espafioles de nombrar los nuevos objetos
propios del medio ambiente y social indigena, referentes a la flo-
ra, la fauna, los utensilios, las costumbres, instituciones, etc., an-
te la carencia de palabras espafiolas para nombrar esos nuevos ele-
mentos. Muchos de estos quechuismos histéricos o arcaicos son
parte del léxico del espafiol standard y la mayorfa de ellos son
palabras que designan a las instituciones sociales propias del im-
perio incaico como “cancha’, “chacra’, “tambo”, “chasqui”, “hua-
ca’, entre las principales. (Zamora, 1976: 103).

2) Palabras quechuas puras, incorporadas al castellano sin
ninguna modificacién, como son las interjecciones: jajajai! jarra-
rrai! jatatay!; sustantivos como caracha, cuica, churu, fafa, pupo,

10 Véase los trabajos de: Jaqueline Caicedo y Sonia Lenk, Habla serio (1989);
Marfa Jaramillo de Lubenski, Diccionario de Ecuatorianismos en la literatura
(1992) y, el libro de Niza Fabre-Maldonado: Americanismo, indigenismos, neo-
logismos... en la obra de Jorge Icaza (1993).
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etc.; o los adjetivos: chusu, sucu, lluchu. Dentro de éste grupo
destacan muchas palabras usadas como apodos, costumbre muy
arraigada en nuestra sociedad y que procede del hébito aborigen
de llamar o nombrar a los individuos por las semejanzas de sus
rasgos principales (espirituales o fisicos) con las cosas o fenéme-
nos de la naturaleza. Asi lo evidencia nombres histéricos como
“Rumifahui” (cara de piedra) o “Caspicara” (piel de madera). En
la actualidad, los sobrenombres sefialan los defectos corporales, y
entre los mas conocidos destacan: curuchupa (de curu = gusano y
chupa = rabo), mapahuira (manteca sucia), giiingo (torcido),
omoto (enano), muspa (tonto), zarapanga (mujer flaca), huairapa-
mushca (forastero). Dentro de estas palabras quechuas puras, so-
bresalen ademds los topénimos de origen quechua que abundan a
lo largo del territorio nacional y que designan a los fenémenos y
elementos geogrificos mds relevantes (Putumayu, Chimborazo,
Céndor, etc., etc.), asi como a los lugares y sitios importantes de
nuestro pafs (Riobamba, Tarqui, Pund, Macas, etc., etc.).

3) Quechuismos de etimologia desconocida, es el caso de las pa-
labras cachullapi, capariche, chuchaqui, incluidas la mayorfa de
palabras que designan a los platos de la cocina popular, como lo-
cro, repe, llapingacho, sango, quimbolito, jora, yamor, champds,
etc. El dificil desciframiento de la etimologfa de muchas palabras
quichuas ha dado lugar a una serie de especulaciones y suposicio-
nes inauditas o apresuradas. Pues, en el desciframiento de la topo-
nimia muchas palabras quichuas han sido presentadas como pala-
bras pertenecientes a lenguas remotas del continente e incluso de
otros continentes!!, mientras que palabras de origen hispano han
sido consideradas quichuas sin una mayor investigacién, como
acertadamente los sefialarfa Humberto Toscano en el prélogo al
Diccionario del Folklore Ecuatoriano, de Carvalho-Neto (1964:
28). Por ejemplo, advierte Toscano, que si a la palabra allulla “la

Il Véase al respecto las obras del historiador Aquiles Pérez acerca de los princi-
pales grupos étnicos precoloniales del pafs, en donde se hace deducciones gra-
tuitas, inauditas e incluso ridfculas para determinar la etimologfa de antropé-
nimos y topénimos.
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buscaran con “h” la encontrarfan en los diccionarios espafioles, [al

igual que las palabras] mazamorra, mondogo o chamiza”.

4) Palabras de probable origen quechua como canguil, con-
cho, guaricha, puichica, guayusa.

5) Palabras de rafz quichua y desinencia castellana como por
ejemplo los verbos: amarcar, amiscar, garuar, yapar, o ciertos de-
rivados que tienen mayor aceptacién que sus primitivos como:
carachoso (de caracha), chimbador (de chimba), chumado o chu-
min (de chuma), papiado (de papa); maltén (de malta), guangu-
do (de guangu), carcoso (de carca), etc.

Un segundo grupo de ecuatorianismos constituyen aquellas
palabras que si bien no son en rigor préstamos léxicos del qui-
chua, se han formado en virtud de la légica inherente a este idio-
ma o debido a los hdbitos y limitaciones lingiifsticas de los qui-
chuaparlantes que aprendieron el espafiol. Estas pueden ser clasi-
ficadas del siguiente modo:

1) Palabras nuevas que constituyen palabras mixtas o hibri-
das, es decir, palabras que son mitad quichua y mitad castellanas,
como es el caso de ciertos nombres propios, por ejemplo: Chim-
bacalle (calle de enfrente), Limpiopungo (puerta limpia), Pucalo-
ma (loma colorada); sustantivos comunes como sachamédico
(médico falso o silvestre), mamacuchara (cuchara grande), tripa-
mishque (tripa dulce), cachicaldo (caldo salado), etc.

2) Palabras espafiolas resemantizadas, de acuerdo a concep-
tos exclusivamente quichuas, cuyos casos mds destacables son:

—  La palabra “botar” que se usa no solo en el sentido de “arrojar”,
o “lanzar” como en el espafiol, sino con el sentido de “abando-
nar” de idéntica manera como se usa en el quichua “jhitashca”
que significa abandonar y a la vez arrojar algo con fuerza.

—  El verbo “hablar™ que se utiliza ya sea con el equivalente de
“hablar” como en el castellano y de “refiir”; doble acepcién
que posee el verbo quichua “rimana”. En este sentido, la fra-
se “hablar atrds”, equivale en nuestro pafs a “murmurar” co-

mo en quichua “huasharimana” que literalmente significa
“hablar a las espaldas”.



50 / Manuel Espinosa Apolo

—  El verbo “llevar” equivale en el espafol hablado en el Ecua-
dor a “llevar” y a “traer” como “apamuna’ en quichua.

—  Elverbo “llorar” en nuestro medio se aplica no sélo a las per-
sonas sino también a los animales, aves y mamiferos, ya sea
como sinénimo de graznar o aullar, segiin sea el caso; acep-
ciones iguales que posee el correspondiente verbo quichua
“huacana”. Asi, es frecuente oir que la tértola, el perro, etc.,
“estdn llorando”.

—  El verbo “parar”, “pararse” no se usa en el sentido espafiol de
“detenerse”, sino en el sentido de “ponerse de pie”, traduc-
cién literal de la palabra quichua “shayanina”.

—  La expresién “buena espalda” que equivale a tener suerte,
posee un sentido diferente al que pueda tener en castellano,
en el que se entenderfa en sentido de fortaleza; la expresién
“buena espalda” proviene del quichua “cushi huasha” que li-
teralmente significa alegre espalda, y que quiere decir, tener
suerte (Toscano, 1953).

3) Preferencia en el uso de ciertas palabras de origen espaiiol
similares en sonido al quichua o que se ajustan a los h4bitos arti-
culatorios de este idioma. Es el caso, por ejemplo de la palabra
“caucho” que tiene su homénimo en el quechua chinchay en el
que significa “hombre ligero, avisado o diligente” (Arriaga, 1920:
38); se utiliza en el espafol hablado en el Ecuador para designar al
estudiante adulén con los profesores, revelindose en su uso de ma-
nera implicita, tanto la significacién en quichua como en espaiiol.
Otras palabras en cambio son arcaismos castizos en desuso hoy dia
en Espafia pero muy vigentes en el campo y en los sectores popu-
lares urbanos, como son, por ejemplo, las palabras “taita”, “lejura’,
“naide”; formas como “tenis”, “venis”, “podés”. Palabras muy co-
munes en el siglo XVI en Espafia, segtin se deduce de las obras li-
terarias de ese entonces (Fabre-Maldonado, 1993: 43-44).

4) Palabras nuevas de probable origen espafiol y de etimolo-
gfa desconocida, modificadas por la influencia del quichua; por Ej.:
fanesca = sopa de varios granos; jorga = grupo o pandilla; tillo = ta-
pa de las gaseosas; o las interjecciones jFul, ;Ecolel, ;Ey!, iEle vé!
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Por ultimo, es necesario destacar la abundancia de “malas
palabras” en nuestro léxico y la frecuencia de su utilizacién en el
lenguaje coloquial. Esta situacién se vincula con el uso deficiente
del idioma castellano, si se tiene en cuenta que el uso frecuente
de malas palabras es un fenémeno mds evidente en aquellos sec-
tores o grupos hispanohablantes donde se observan mayores limi-
taciones en el uso del espafiol.

En el lenguaje comiin las malas palabras funcionan en mu-
chos casos como interjecciones o muletillas expresivas cuando no
se tiene a mano la palabra adecuada; mientras que en el sector ru-
ral las “malas palabras” adquieren, ademds, una instrumentaliza-
cién mégica, puesto que se utilizan para ahuyentar el mal o a los
animales que lo representan!2,

La pronunciacion

La pronunciacién es uno de los rasgos especificos més evi-
dentes y perceptibles de un lenguaje, puesto que comprende a la
entonacién y fonacién, propiedades fundamentales para el esta-
blecimiento de la identidad lingiifstica.

A nivel de pronunciacién, en el espanol hablado en el Ecua-
dor, destaca el contraste existente entre el habla costefia y serrana,
que a nivel de la conciencia comiin se perciben como dos formas
de hablar dispares y por tanto opuestas. Tal percepcién se explica
por cuanto la pronunciacién costefa es el resultado de la desindi-
genizacion temprana de los grupos indigenas y la deserranizacién
de los inmigrantes del altiplano.

Teniéndose en cuenta que la emigracién a la costa desde la

12 José Antonio Campos en el relato “Los viejos del monte” de su inolvidable li-
bro Cosas de mi tierra (s.f,, p. 135), narra el siguiente episodio que da cuen-
ta muy claramente del poder de las “malas palabras™ “Er trigue es otra cosa,
la defensa contra ese animd bravio consiste en decile cara a cara la mala pala-
bras [...] cuando uno se encuentra con la fiera, lo primero que debe hacer el
cristiano es hastarla de lisuras y atrevimiento. Mientras mds cosas feas se le di-
ga mds mejor; y ar fin er tigre agarra y se va escandalizado y si es tigra hem-
bra ma pronto se avergiienza y se la pica’.
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sierra se llevé a cabo para superar una forma de vida considerada
deficiente u oprobiosa, los individuos que se afincaron y se afincan
en la costa propenden a borrar su pasado serrano, esto es, su ante-
rior vida social y econémica marginal; aspectos asociados a su ori-
gen y a su vinculacién con lo indio. El proceso de rehacer sus vidas
implicard entonces el abandono de todos los rasgos exteriores de
identidad que se consideran delatan su pasado serrano, de ahi que
la pronunciacién sea uno de los primeros rasgos que se modifican
conjuntamente con ciertos comportamientos idiosincrasicos.

De este modo, la consolidacién de la pronunciacién costefia
se explica a partir de la intencién de distanciarse del modo de ha-
blar serrano. Para tal propdsito se adoptan y se exageran las arti-
culaciones de origen africano y las nuevas entonaciones que lle-
gan a los puertos. Se configura entonces una pronunciacién afec-
tada; caracteristica que se evidencia en su nivel entonativo infle-
xionado y en su articulacién forzada.

Ante esta situacién es evidente que los rasgos de pronuncia-
cién entonativos y articulatorios de la comunidad mestiza ecua-
toriana que poseen un valor cultural més significativo por su per-
durabilidad y autenticidad, estdn presentes en mayor grado en el
habla serrana que en la costefia.

a) Entonacién

La entonacidn es el primer indicio de dialectizacién de un
idioma, por cuanto alude a la musicalidad o “canto” inherente a
toda lengua. Pues las palabras, al decir de Humberto Toscano, no
sélo se articulan sino que se entonan. Segtin este autor —el tinico
que ha analizado esta propiedad lingiifstica de nuestro dialecto en
su obra ya clésica El Espafiol hablado en el Ecuador, la entonacién
en el Ecuador se conoce con el nombre de “tonito”13.

La entonacién viene ha constituirse en el contexto idioma-
tico hispanoaméricano la peculiaridad mis significativa de las
lenguas nacionales y una de las sefias de identidad més percepti-
ble. Pues gracias al tono es ficilmente identificable la pertenencia

13  En otros paises de América Latina como en México a la entonacién se le de-
nomina “dejo” (Gonzélez Alvarez, 1990: 110-111)
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de un individuo a una comunidad nacional en particular. En es-
te sentido, la entonacién cumple en Hispanoamérica el papel del
primer atributo lingiifstico diferenciador. Dichas entonaciones
son por regla menos perceptibles para sus mismos hablantes, por
cuanto estos captan mds los matices de las diferentes hablas loca-
les existentes al interior de un pais, lo que obstaculiza la percep-
cién de lo comiin nacional. Esto explica por qué en Hispanoamé-
rica existe la tendencia a atribuir a los fordneos formas entonati-
vas resaltantes que se expresan en la idea comin de que los indi-
viduos de otras partes “cantan’. En otras palabras, las formas y va-
riedades entonativas se reconocen sélo en los forasteros (Gonzé-
lez, 1990: 110-111).

Desde un punto de vista lingiiistico, en el caso ecuatoriano,
existen varias entonaciones regionales y subregionales que se pue-
den agrupar en dos grandes subgrupos: el acento costefio y el acen-
to serrano; dentro de los cuales a su vez se diferencian otras formas
entonativas locales. Asi en el acento serrano se destacan: el acento
del norte (provincia de Carchi); el acento del centro (desde Imba-
bura hasta Chimborazo, mis las provincias orientales de Napo y
Pastaza), el acento azuayo (provincias de Caiiar, Azuay y Morona
Santiago) y el acento lojano (provincia de Loja, Zamora y Sucum-
bios). Dentro del acento costefio, se destacan los acentos esmeral-
defio, manaba y el del centro-sur costefio (Reino, 1990: VII).

Estas diferencias regionales y subregionales en la entonacién
del espafiol hablado en el Ecuador estdn vinculadas con los pasa-
dos aislamientos locales, propios de una situacién de desarticula-
cién nacional que caracteriz6 a la época colonial y republicana pre-
capitalista, y que solamente se ird superando con la consolidacién
de las relaciones sociales capitalistas, las mismas que permitirdn el
robustecimiento de los vinculos interregionales e intrarregionales.

En consecuencia y a la par con el incremento de la interin-
fluencia regional y subregional, se produce: la homogeneizacién
del acento costefio en base al habla de Guayaquil que se constitu-
ye en “modelo” regional; y, la homogenizacién del acento serrano
bajo el modelo del habla quitefia o centroandina (Reino, Ibid.:
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24). En esta tltima regién no obstante, el proceso de equipara-
miento ain no concluye, puesto que atin persisten de manera fir-
me la entonacién carchense, azuaya y lojana.

Concomitantemente con esta situacién, es factible pensar en
una tendencia a la homogeneizacién de la entonacién inter-regio-
nal, lo que darfa lugar a una entonacién comiin de caricter na-
cional que ya es perceptible desde fuera de la comunidad mestiza
nacional por los extranjeros, la mayoria de los cuales casi nunca
hablan de diferencias internas del habla sino tan sélo de un “acen-
to ecuatoriano” ficilmente perceptible!4, el que sin duda se ase-
meja o estd préximo a la entonacién peruana y boliviana.

Obviamente, dicha proximidad con tales entonaciones se
explican por las cadencias indigenas heredadas, especialmente por
las inflexiones provenientes del quichua que al repercutir en el to-
no del andaluz preclésico —mds alto que el andaluz actual- dardn
como resultado una entonacién particular cuyas principales ca-
racteristicas son:

—  Un timbre suave y dulce, de cardcter llorén, resultado de la
influencia directa de la entonacién de los quichuaparlantes,
de la cual Icaza dirfa: “voz en perpetuo trance de pedir per-
dén”. Timbre que a la vez parece revelar duda y falta de
aplomo, explicable en gran parte por ciertas caracterfsticas
psicoculturales del mestizo ecuatoriano. Este rasgo es mds
marcado en el centro andino en donde no hay ninguna di-
ferencia de entonacién entre los hablantes quichuas y los
hispanoparlantes.

—  Un tono al parecer més alto que el de Castilla, segtin Tosca-
no, que se explicaria por el fenémeno de imprecisién acen-
tual debido a la influencia del quichua, lengua en la cual el
acento es un hecho normativo mds no fonolégico como en
el castellano. Esta imprecisién se observaria en: 1) transfor-

14 Asi por ejemplo se refiere Henri Michaux en su libro Ecuador, (1983: 16), tes-
timonio que tiene mucha importancia por cuanto dicho autor es muy sensi-
ble a las formas entonativas de los lenguajes, en calidad de destacado poeta y
profundo conocedor de las sociedades extracuropeas.
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macién de voces llanas en esdrdjulas, por Ej.: jilguero, mén-
digo, o en esdrujulismos que al ser contrarios a la tendencia
de la acentuacién en quichua hace que la vocal posténica se
relaje y debilite; 2) desplazamiento del acento, como por Ej.
“ahierapés” (era pues); 3) acentuacién de las vocales finales
4tonas del espafiol, sobre todo, en palabras que actian como
vocativos o como simples interjecciones: hijé6, chold, guam-
brité; 4) acentuacién de las vocales finales de palabras que
funcionan como interrogativos, ;ciert6?, ;vamés? (Moya, op.,
cit., 263, 264); 5) tendencia a la doble entonacién evidente
sobre todo en las provincias de Carchi y Azuay, en donde es
frecuente oir palabras como por Ej.: 4casé, céfesitd, trigito,
fenémeno que parece representar la intencién trunca de con-
vertir dichas unidades léxicas en palabras graves, hébito inhe-
rente al quichua, en el cual todas las palabras, salvo poquisi-
mas excepciones, son palabras graves; y, 6) retrocedimiento
del acento o agravizacién completa, fen6meno muy comuin
en la Costa, donde se dice por ejemplo: bébe por bebé.

—  Un tiempo o ritmo relativamente rdpido, cercano al acento
andaluz segtin Toscano, caracteristica que es mds marcada en
la costa.

—  Por dltimo, la existencia de una tensién muscular y de un
impulso aspiratorio menores que en Espaia, lo que signifi-
ca que en nuestro pais no se abrirfa tanto la boca al pronun-
ciar como ocurrirfa en la peninsula ibérica.

b) Fonacién

El nivel fénico pertenece ya a la estructura de una lengua,
por cuanto hace referencia a las voces o sonidos particulares de és-
ta (elementos fénicos), es decir, a los hdbitos articulatorios. En el
caso del Ecuador, éstos se explican fundamentalmente por la in-
fluencia del sustrato quichua.

Para el caso ecuatoriano también funciona la divisién —ya
clasica— que suelen hacer los lingiiistas en Hispanoamérica entre

tierras altas y tierras bajas, debido a las diferencias dialectolégicas
existentes entre ambas.
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Estas diferencias se explicarfan por cuanto las tierras bajas cos-
teras presentan un comportamiento lingiifstico nada conservador,
debido al permanente contacto con el exterior a través de los puer-
tos maritimos; mientras tanto las tierras altas, marginadas de dichos
contactos, apenas recibirfan las influencias de los nuevos hébitos lin-
giifsticos que llegan a los puertos. En la época colonial, el contacto
con el exterior se dio especificamente con la metrépoli espafola a
través de un prolongado contacto con la flota sevillana, lo que per-
miti6 el arribo de las innovaciones del dialecto andaluz del castella-
no. Su influencia, no obstante, solo incidird en el espafiol hablado
en las tierras bajas costenas. Las tierras altas en cambio, mantendrin
ciertos habitos articulatorios propios del espafiol antiguo que se cree
corresponden al dialecto andaluz preclésico del's. XVI.

A pesar que este fenémeno rige para toda Hispanoamérica,
en el contexto ecuatoriano el contraste entre el espafiol hablado
en la costa y el de la sierra se debe, sobre todo, a la mayor o me-
nor incidencia del quichua, lo que explica el surgimiento de ras-
gos de fonacién nacionalmente especificos.

De esta manera, los principales elementos a nivel f6nico del es-
pafol hablado en el Ecuador, cuyo estudio se ha visto desarrollado
en la actualidad!>, se pueden resumir en los siguientes fenémenos:

1. La presencia de una incapacidad para pronunciar los ele-
mentos fénicos castellanos que no existen en el quichua, como
son por ejemplo: -1, -f; -d, -rr;, o las vocales posténicas como /o/
y /e/10. Elementos que se relajan o simplemente se trastocan, me-
reciendo destacarse los siguientes ejemplos:

15 A partir del trabajo pionero desarrollado por Humberto Toscano: E/ espariol
hablado en el Ecuador, se han desarrollado en la actualidad nuevos estudios.
Véase por ejemplo el de Ruth Moya, E/ quichua en el espaniol de Quito, 1.0.A.,
Otavalo, 1981, que constituye un estudio especializado sobre las peculiarida-
des fonéticas del castellano hablado en la sierra; o el libro de Pedro Reino,
Apuntes para el estudio del Espafiol en el Ecuador, Edit. Pié XII, Ambato, 1990.
Estudios en los cuales nos hemos basado para describir los fenémenos fénicos
del presente capitulo.

16  En los estudios lingiifsticos se acostumbra a colocar los grafemas en corchetes
[ ] cuando se hace referencia a lo fonético; esto es, a los elementos fénicos
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Relajacién méxima de las vocales dtonas como la /a/ y la pér-
dida de las posténicas /o, e/. En el habla popular las vocales
/o, el llegan a pronunciarse como /u, i/ (Moya, op., cit.,
247). Procedimiento que es el resultado del hédbito articula-
torio del quichua, idioma en el cual no existen las vocales
abiertas /e, o/, por lo que al tratar de pronunciarlas se pro-
duce su trastrocamiento en /i, u/. Aunque otras veces y por
razones de hipercorreccién, sucede lo contrario, esto es, se
pronuncia -e u -o en vez de i y -u. Asi se dice por Ej.: "a
rial” (a real), “polecia” (policfa).

Relajacién de la pronunciacién de la -I, que en la costa se
trastoca por la -r debido fundamentalmente a la incidencia
del dialecto andaluz, hébito reforzado por la incapacidad
quichua para pronunciarla.

Cambio de la -rr que se pronuncia simplemente como la -r,
especialmente en el centro-norte de la sierra, en donde se lle-
ga alcanzar una pronunciacién como en el quichua. Asf se
dice por Ej.: “caro” (carro) o “serucho” (serrucho).
Conversién del fonema /p/ en /b/ que se sonorizan tras la
/m/, hébito fonolégico inherente al quichua. Asi por Ej., es
comtn decir “columbio” (columpio). Conjuntamente con
ello se da la confusién de la /f/ con la /p/, en el habla de los
bilingiies quichua-hispanos, mientras que en los monolingiies
espafioles, algunas palabras conservan dicha vacilacién, como
por Ej. “pelpa” (felpa), plor (flor) (Moya. Ibid., 276-277).
Utilizacién del sonido [sh] por [ll], hdbito que se registra en
la sierra centro-norte y que se explica por la ausencia de [lI]
en la versién centro-norte del quichua, hecho que determi-
na la presencia de un hébito articulatorio que convierte la

considerados en su sentido articulatorio, acistico y fisiolégico; mientras que
los grafemas entre barras // hace referencia a lo fonolégico, es decir, a los fo-
nemas en su relacién con los restantes elementos fénicos de la frase. Por otra
parte y siguiendo Menéndez Pindal, para sefalar los fonemas propios del alfa-
bero espaiol antepondremos a los grafemas respectivos un gui6n. Por tltimo,
colocaremos entre paréntesis la forma correcta o normativa de escritura del es-

pafol estdndar.
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[11] en [sh]. Asi por Ej. se dice “shave” (llave), “sheve”(lleve),

“shorar” (llorar), etc.

2. Gran capacidad para pronunciar los elementos fénicos
castellanos que también existen en el quichua, son los casos de:
—  Sonorizacién acentuada de las vocales -i, -u, como sucede en

el quichua.

—  Pronunciacién nitida del sonido -ll lateral, propia de qui-
chua, (Menéndez Pidal, 1990: 23) que se evidencia de ma-
nera clara en el austro del pais (Cafiar, Azuay, Loja, Morona
Santiago y Zamora).

—  Reacentuacién del elemento fénico -n, debido a la existen-
cia de una -n velar, nasal, sonora, propia del quichua, que
suena como doble n; fenémeno comiin en todo el pafs. Asi
se dice por ejemplo: “manntel” (mantel), “cannsado” (cansa-
do) o “pann” (pan).

—  Sonorizacién de los fonemas /t/ y /k/, cuando siguen a la
/n/, como ocurre en el quichua con las palabras, “inka” o
“inti” (Moya, op., cit., 283).

3. Presencia de fonemas exclusivos del quichua como los
nuevos grupos consondnticos: /ts/, -mc-, -kz-, -sk- (Moya, Ibid.:
122), asi como los elementos fénicos [sh], /rs/, como en “torsta”
y Iss/ como por Ej. “ssapato”, “durassno”.

Latrones espontineos en la construccidn de vocablos y oraciones

Los patrones espontdneos en la construccién de vocablos y
oraciones constituyen el nivel mas profundo en la estructura de una
lengua, ya que involucra tanto a la morfologfa como a la sintaxis.

En el espafiol hablado en el Ecuador, la influencia del qui-
chua se hace sentir de forma determinante también a este nivel,
con lo cual se confirma que el quichua es la primera fuente cau-
sal de la modificaci6n del espafiol en el Ecuador y por tanto de su
dialectizacién.

a) Peculiaridades a nivel morfolégico

Las peculiaridades morfolégicas més significativas en el
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lenguaje comtn coloquial del espafiol hablado en el Ecuador su-
ponen ciertas variantes fonomorfolégicas evidentes en la cons-
truccién de diminutivos y en el uso del génerol”.

1. Las variantes fonomorfolégicas mds destacables son de

dos tipos: las alteraciones por adicién y supresién de fonemas.

Las alteraciones por adicién de fonemas se suceden por el
afiadimiento de sonidos propios de la lengua quichua a cier-
tas palabras espanolas; procedimiento que otorga una mayor
suavidad en el sonido y facilita su pronunciacién. Los casos
mds comunes son la incorporacién de elementos no etimo-
l6gicos al principio de las palabras o prdtesis, como por Ej.:
“dentrar” (entrar), “denantes” (enantes), “rempujar” (empu-
jar); la introduccién de sonidos de refuerzo al interior de
una palabra o empétesis, como por ejemplo: “trompezén”
4 « o 22 Q <« . 7 _» .
(tropezén), “cunclillas” (cuclillas), “trajierén” (trajeron),
“pei6n” (pedn), etc.; y, la adicién de elementos fonéricos al
final de las palabras o paragoge, como por ejemplo: “chale”
(chal), “perfumen” (perfume).
Las alteraciones por supresién de fonemas se justifican por
p p J p
la tendencia aglutinante del quichua, lo que explica el recor-
te o pérdida de sonidos al principio de un vocablo; fenéme-
no denominado aféresis. Es el caso por Ej. de “horcar” (ahor-
car), “tras” (atrds), “hora” (ahora), y la pérdida de fonemas y
silabas al interior de las palabras o'sincopa, evidente en cier-
) L) <« 7 / << 7
tas contracciones, como por Ej.: “elé” (he lo aqui), “eleaqui
(he lo aqui), utilizadas en la sierra o la expresién “aynomds”
(ahf no m4s) muy comun a nivel nacional!8.

17

18

Las variantes del género han sido analizadas por Humberto Toscazo en el ya
citado libro: El Espafiol en el Ecuador. El fenémeno del diminutivismo ha si-
do descrito por los esposos Costales en su estudio E/ Chagra; mientras que las
variantes fonomorfoldgicas han sido analizadas fundamentalmente y de ma-
nera m4s sistem4rica por Pedro Reino en su libro Apuntes para el estudio del es-
paiol en el Ecuador. Estudios en los cuales nos hemos basado para el desarro-
llo del presente acipite.

La pérdida de fonemas y silabas al final de las palabras como por Ej.: “eda” por
edad, “bonda” por bondad, “do”(h), por dos, etc., que es una de las caracteristicas
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2. El diminutivismo es uno de los comportamientos mds co-
munes en el lenguaje coloquial del espanol hablado en el Ecua-
dor, siendo mds patente en la sierra. La implicacién del quichua
en este fenémeno es evidente. Esta lengua posee una variante sig-
nificativa de inflexiones de valor diminutivo que determinan su
sonido dulce y suave, y que sirven para expresar una serie de ma-
tices emocionales: afecto, cortesia, dulzura, amabilidad o stplica.
Precisamente este cardcter y funcién del diminutivo se ha trasla-
dado al espafol, evidencidndose en expresiones como: “hdgame
un favorcito...” “déme pasando esa hojita’, que no son iguales al
decir: “hdgame un favor”, “pdseme esa hoja”’, que podria interpre-
tarse en nuestro medio como una falta de cortesia y una imposi-
cién, lo que produce en el receptor una sensacién desagradable
(Lubensky, 1993: 7).

El diminutivismo tiene una dimensién tal que no se aplica s6-
lo a sustantivos (“palomita’, “negrita’) y a los adjetivos (“bonita”,
“grandesito”), sino también a los adverbios. En este tiltimo caso la
diminutivizacién sirve para indicar que la accién sucedié en brevisi-
mos minutos; de la misma manera que anadir sufijos en el quichua
completa el sentido de ciertas palabras (sustantivos y adjetivos)
transformédndolas en adverbios. Asf se acostumbra a utilizar por
ejemplo la expresién “aquisito” que tiene el mismo valor: que decir,
“aaqui no mas”; “auritica’ que vale lo mismo que “hace un momen-
to’; asf como “quedito” que se utiliza en vez de quedamente.

En el habla coloquial se observa adem4s que, el mismo sen-
tido que posee el uso del diminutivo tiene la repeticién de pala-
bras imperativas: “siga, siga’, “entre, entre’, con la finalidad de
enfatizar la cortesia del emisor (Lubensky, Ibid.: 7).

3. En lo que respecta al uso de género o sexo en el lenguaje
coloquial del espanol hablado en el Ecuador, la riqueza de decli-
naciones que tienden a dar y a recalcar el sexo de todas las cosas,

mds importantes del habla de la costa, se han explicado fundamentalmente por
las dicciones afros y la influencia del dialecto andaluz; sin embargo en la afirma-
cién de tal hdbito parece haber contribuido también los comportamientos aglu-
tinantes del quichua, el chapalachi (cayapa) y el tsafiqui (colorado).
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animales, plantas y nombres propios, es una de las caracterfsticas

mds relevantes.

Este comportamiento parece estar determinado por el sus-
trato quichua. Al no existir en dicho idioma el género, provoca en
el espafiol un fenémeno de hipercorreccién permanente, ocasio-
nando un afin de asignar el género a toda designaci6n, lo que da
lugar a un establecimiento arbitrario. Los casos mds comunes son:
—  Latendencia a dar terminaciones a los sustantivos por influ-

jo de sexo, por ejemplo: tipa, alhajito-a, mancita (jerga). -

—  El empleo de formas aumentativas masculinas aplicadas al
sexo femenino, por ejemplo: mujerén, hembrén.

~  Cambio frecuente de género aumentativo en palabras en las
que no puede haber referencia de sexo segin la gramdtica del
espafiol standard, como por ejemplo: iglesién, vueltén.

— A veces un sustantivo, un adjetivo y un complemento, se usan
con artfculo masculino o femenino segiin se refiere a hombres
y mujeres. Por Ej.: un sin provecho, una sin provecho; un pata
al suelo, una pata al suelo; un lengua larga, una lengua larga.

—  Tendencia a anteponer a los nombres propios, frecuente-
mente, el artfculo determinado correspondiente, con el fin
de recalcar el sexo. Por ejemplo: el Manuel, la Marfa.

—  Por dltimo, se acostumbra a dar terminacién femenina a pa-
labras que cumplen una funcién de adjetivo despectivo. Por
Ej.: ignoranta, inocenta, desobedienta.

b) Sintaxis

Los tnicos estudios realizados sobre las variantes sintdcticas
del espafiol hablado en el Ecuador han sido realizados por Tosca-
no y Reino, en los libros antes citados. No obstante aquel esfuer-
20, la sintaxis es todavia uno de los aspectos menos estudiados co-
mo lo reconocen dichos autores, quienes no han hecho sino rea-
lizar ciertos apuntes y esbozos, los mismos que nos permiten con-
cluir que los rasgos peculiares de la sintaxis del lenguaje coloquial
responden a la influencia del quichual?.

19  Recientemente acaba de aparecer el libro de Marlene Haboud, Quichua y Cas-
tellano en los Andes Ecuatorianos: los efectos de un contacto prolongado, EBI, /
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Estos fenémenos sinticticos, ficilmente observables en el
lenguaje coloquial, se pueden resumir en los siguientes:

1. Anteposicién del adjetivo al sustantivo. Habito que se ex-
plica por el funcionamiento de los adjetivos como adverbios en el
quichua. Es el caso, por ejemplo, de el adjetivo “sinchi’= fuerte,
que es a la vez adverbio, o sea “fuertemente”, en virtud del cual se
acostumbra a decir: sinchi rimai = habla fuertemente. Esta nor-
ma al trasladarse al espafol ha determinado que, en la esfera co-
loquial se conformen oraciones como por Ej.: “rojo se puso Juan”;
“negro se esta poniéndose el cielo”.

2. Posicién final del verbo después del complemento, en la
formacién de oraciones afirmativas, como la norma utilizada en el
quichua (Muysken, op., cit., 464). Hébito evidente en el habla de
los individuos del sector rural, en los que es comin oraciones ta-
les como “la Marfa llorando estd” o “el guambra corriendo viene”.

3. Inestabilidad de los integrables, es decir, de los llamados
complementos directo, indirecto y atributo. El habla coloquial
ecuatoriana presenta variantes notables con respecto al espafiol
normativo. Compirese los siguientes ejemplos:

ESPANOL NORMATIVO
(1) Mi amigo vio una casa Mi amigo la vio
(2) Mi amigo vio un edificio Mi amigo lo vio
(3) Mi amigo vio a Mercedes Mi amigo la vio
(4) Mi amigo vio a Pedro Mi amigo lo vio
(5) Mi amigo entregé un libro Mi amigo le entregé un libro
a Mercedes
(6) Mi amigo entregd un libro Mi amigo se lo entregé
a Pedro

ESPANOL COLOQUIAL ECUATORIANO
(1) Mi amigo vio una casa Mi amigo vio
(2) Mi amigo vio un edificio Mi amigo vio

Abya-Yala, 1998, resultado de una larga investigacién que entre otras contri-
buciones aborda de manera mis detenida el uso del gerundio, el imperativo y
el perfectivo en los ecuatorianos.
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(3) Mi amigo le vio a la Mercedes Mi amigo le vio

(4) Mi amigo le vio al Pedro Mi amigo le vio

(5) Mi amigo le entrego un libroa  Mi amigo le entregé un libro

la Mercedes
(6) Mi amigo le entregé un libro Mi amigo le entregé un libro
al Pedro
4. Uso excesivo del gerundio, debido probablemente a la
supervivencia de un arcafsmo proveniente de la sintaxis castella-
na del siglo XVI y a la influencia del quichua, idioma muy rico
en gerundios. Los casos mds comunes son:

—  Empleo del gerundio con valor de participio, situacién que
ratifica el cardcter de stplica en el pedido, lo que otorga un
tono suave y dulce a los requerimientos, como sucede en el
quichua. Asf se dice, por ejemplo: “Darés apagando la luz”,
por: Dejards apagada la luz; “Dards haciendo la comida’,
por: Dejards hecha la comida.

—  Utilizacién del gerundio en formas imperativas, con la mis-
ma finalidad que se usa en el caso anterior, con lo cual las
expresiones adquieren una forma de sutileza o circunlo-
quios. Por Ej.: “Hards el favor de dar trayendo el paquete”.
El predominio del gerundio por sobre otros tiempos verba-

les en el habla coloquial de los mestizos ecuatorianos se ha expli-

cado también por factores extralingiifsticos, mds exactamente de
indole psicocultural. Segin E Tinajero (1995: 10) el uso frecuen-
te del gerundio indica en los ecuatorianos quietud y esperanza co-
mo formas de resignacién y rechazo, ya que el gerundio es el
tiempo del durar y demorar, de estar y no ser, del esperar y el con-
templar. De ahi que el mestizo ecuatoriano defina su existencia
con la fé6rmula “aqui pasando”, que indica no estar ni bien ni mal,
ni alegre ni indignado, mirar a los otros y dejar pasar la vida, lo
que significa una actitud de agotamiento existencial provocada
por una situacién de impostura.

5. Uso del futuro con formas perifrésicas, antes que con los
morfemas utilizados en el espanol standard. Estas formas de peri-
frasis o rodeos le dan a las expresiones un caricter hipotético que
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evidencia una falta de resolucién, vinculada al cardcter de stplica
que tienen oraciones similares en el quichua.

El esquema de estas oraciones en el Ecuador es:

S + IR + a + Verbo en Infinitivo + C;

mientras que en el Espafiol Normativo, el esquema es:

S + Verbo en futuro + C.

Asi por ejemplo:

ESPANOL COLOQUIAL ECUATORIANO

(1) “Yo voy a comer mafiana a td casa’

ESPANOL NORMATIVO

(1) Yo comeré mafiana en tu casa, o, Yo he de comer mafia-
na en tu casa.

A veces el esquema varia a:

S + haber de + Verbo en infinitivo, etc.

Por ejemplo:

ESPANOL COLOQUIAL ECUATORIANO

(1) “Yo he de estar esperdndote en la esquina a las siete”

(2) “Yo he de bajar al almuerzo a eso de las doce”.

ESPANOL NORMATIVO

(1) Yo te esperaré en la esquina a las siete

(2) Yo bajaré al almuerzo a las doce.

6. Uso de imperativos con verbos reflexivos en segunda per-
sona del plural, lo que permite suavizar las 6rdenes y afirmar el
cardcter de sdplica, procedimiento importado del quichua. Asi se
acostumbra a decir a nivel coloquial: “Dejarés abierta la puerta”,
por: Deja abierta la puerta; “Sacarés la plata del banco”, por: Sa-
ca la plata del banco.

En definitiva todas estas formas constructivas, junto con el
uso de ecuatorianismos, fonemas y “cantos” descritos, propios del
lenguaje coloquial, que se intenta disimular en el lenguaje escrito
y en el dmbito piiblico con més fracaso que éxito, constituyen el
contenido lingiifstico genuino de los mestizos ecuatorianos.



2. LA COSMOVISION

Desde una perspectiva etnolégica, la cosmovisién es el conjunto
de nociones, estimaciones y representaciones, resultado del refle-
jo y comprensién esponténea del mundo y la vida. La cosmovi-
sién supone por tanto un conjunto de respuestas a las interrogan-
tes m4s elementales de la mente humana. Este esfuerzo vital obe-
dece a la necesidad que tienen los individuos de una colectividad
sociocultural en particular, por descubrir, explicar y explicarse
una realidad comtn visible o subyacente a la cual se enfrentan.

Dichas respuestas se expresan como concepciones, ideales,
creencias y mitos particulares, en los que se cristalizan una serie
de valores espirituales. Por esta razén, la cosmovisién ha sido con-
siderada por la antropologfa cultural como el aspecto subjetivo
principal de la cultura de un pueblo y, en consideracién de su per-
manencia transgeneracional, se estima como parte fundamental
de su patrimonio cultural.

La cosmovisién existe y se manifiesta a nivel de la concien-
cia consuetudinaria, por lo que sus elementos constituyen hechos
de la conciencia comun. Esto significa que la cosmovisién perte-
nece al nivel cognitivo antes que al nivel comportamental de la
estructura psicocultural, aunque como conjunto de concepciones
y valores condiciona la conducta de los individuos.

Si bien los elementos de la cosmovisién se entrelazan con los
ideolégicos, la cosmovisién no es un fenémeno ideolégico, puesto
que estd muy lejos de constituir un sistema organizado y estructura-
do de concepciones y, menos atin, de programas de accién practica.

De esta manera, en los mestizos ecuatorianos son evidentes
una serie de concepciones, ideales, creencias y mitos sui generis
de valor ancestral acerca del mundo fisico (el espacio, el tiempo,
los elementos geogréficos y biolégicos) y la existencia humana (la
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vida y la muerte), que conforman una cosmovisién peculiar; ele-
mentos que ponen en evidencia la subsistencia de una cosmovi-
sién vernacular precolonial y la incidencia determinante de la ex-
periencia agricola en su configuracién.

Por tanto, muchos son —como era de esperarse— los puntos
de contacto entre la cosmovisién quichua y la mestiza, m4s atin si
se tiene en cuenta que la mayoria de los miembros de la comuni-
dad mestiza son de un reciente ancestro indigena quichua campe-
sino. Esta vinculacién prueba ademiés que la cosmovisién es uno
de los aspectos mds estables del fondo cultural, por cuanto tarda
mayor tiempo en sufrir modificaciones.

En este sentido, presentar las cosmovisiones quichua y mes-
tiza como formas contrastivas y antagénicas no se compadece en
absoluto con la realidad, y quienes asi lo han expuesto, no han te-
nido en cuenta que la cosmovisién como rasgo etnopsicolégico
s6lo se manifiesta a nivel de conciencia consuetudinaria (espon-
tinea) mds no en la conciencia ideolégica. Tal confusién eviden-
cia, ademds, una incapacidad para discriminar el hecho ideolégi-
co del psicoldgico.

Los autores que han procedido a hacer tal contraposicién,
han hecho pasar, como ejemplos de la cosmovisién mestiza ecua-
toriana, concepciones y comportamientos occidentales propios
de una determinada época histérica o de una situacién de clase en
particular, los mismos que estdn muy lejos de constituir rasgos ge-
nuinos transclasistas, esto es, ser comunes, propios y estables en
los mestizos ecuatorianos, por lo que jamds pueden ser reivindi-
cados como particularidades culturales!.

1 Asf por ejemplo Erika Silva (1992: 36), con el propésito de argumentar la su-
puesta contraposicién entre cosmovisién mestiza y quichua, cita a Ruth Moya,
segln quien, la cosmovisién de los mestizos y de los runas serfan distintas, en
funcién de diversos esquemas de comunicacién y de relacionarse socialmente.
Por ejemplo: los runas practicarfan la comunicacién-debate-consenso, mientras
que los mestizos buscan argumentar y convencer antes que permear el mensaje.
A mis de que en dicho ejemplo no se aprecia mayor diferencia, la cosmovisién
aquf es ambiguamente concebida, presentdndosela como un sistema de com-
portamientos antes que de concepciones.
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En rigor, los elementos de la cosmovisién mestiza constituyen
una versién matizada de los elementos de la cosmovisién quichua.
Pues ambas comunidades comparten las mismas concepciones cen-
trales, debido a la incidencia de vivencias hist6ricas comunes.

De este modo, en la cosmovisién de la comunidad mestiza
ecuatoriana es evidente el predominio de elementos pertenecien-
tes a una conciencia magico-mitica agraria, contemplativa —mds
ajustada a la percepcién y a la imaginacién— por sobre los elemen-
tos de una conciencia racionalista-légica, recientemente adopta-
dos e incapaces de inhibir a la primera. De ahi que prevalezcan las
concepciones animistas, las creencias y valores religiosos (sentido
de la vida y del cosmos), asf como los valores vitales (la vida, la fe-
cundidad, la vejez) y sociales (reciprocidad, solidaridad) por sobre
los pragmadticos (lo utilitario, lo provechoso) o los tedricos (la ver-
dad, el conocimiento, la légica). A la vez que en el imaginario co-
lectivo, la mayorfa de representaciones y mitos tienen como base
los elementos naturales de gran significacién agraria.

Estos ingredientes estdn presentes en menor o mayor grado
en todos los mestizos, sin embargo, son mds evidentes y aparecen
menos contaminados en los sectores populares urbanos y rurales.
Aquf la visién sobre el mundo fisico y la existencia humana, cons-
tituyen manifestaciones ejemplares de la cosmovisién del mestizo
ecuatoriano.

Visién y apreciacién del mundo fisico

La imagen del mundo como una mdquina o un todo que se pue-
de descomponer en partes y que se difunde desde la cosmovisién
occidental, no ha logrado desplazar en los mestizos la imagen del
mundo y del cosmos como un organismo integro. Por esta razén,
la idea de lo esencial como la parte més representativa del todo no
tiene mayor peso o presencia frente a la nocién de lo integro. El
mestizo ecuatoriano, especialmente del sector rural, no se siente co-
mo un sujeto “frente” al mundo sino como parte de él, sumergido
en el cosmos. Esta nocién obstaculiza el desarrollo y la asuncién del
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“Yo” o de la individualidad, tornindose un conflicto vital, ficil-
mente observable en al 4mbito urbano, en donde los mestizos re-
sultan vivir a caballo entre el apego familiar (lo gregario) y la in-
dependencia personal (la soledad); situacién esta tdltima que es
asumida a veces como una aspiracion.

Parte de esta imagen elemental del cosmos es la concepcién bi-
partita y complementaria del espacio, la misma que surge en las so-
ciedades agrarias precolombinas de Sudamérica como una conse-
cuencia de la dindmica bipartita de las fuerzas c6smicas. En razén de
tal principio, el mundo aparece conformado por dos mitades que se
complementan, en tanto poseen una connotacién sexual. Una mitad
estd representada por la tierra y la otra por el cielo; la tierra represen-
ta lo femenino y el cielo lo masculino (Hultkrantz, 1982a: 302).

A partir de esta concepcién se desprenden las nociones tan
comunes y frecuentes en nuestro medio sobre el “arriba” y el “aba-
jo’; categorfas elementales que sirven como principios de repre-
sentacion e imaginacién de los espacios geogrificos y sociales. Asi
por ¢j. cuando se trata de identificar espacialmente a ciertos ba-
rrios es muy frecuente la aplicacién de esta nocién bipartita. En
el sector rural la utilizacién de los calificativos “alto” y “bajo” pa-
ra diferenciar a dos poblados anexos es muy frecuente.

La biparticién “hanan” y “hurin”, que se consolida en el in-
cario, permanece en la cosmovisién mestiza y, como en tiempos
pasados, sigue teniendo la implicacién norte - sur, concebidos és-
tos como polos complementarios pero a la vez antagénicos. En la
conciencia comun, por ejemplo, la figura de Quito aparece repre-
sentada por dos partes complementarias y a la vez opuestas: el
norte y el sur, partes a las que se adjudican una serie de valores
humanos'y sociales contrapuestos.

Por otro lado, la asociacién de la mitad césmica (tierra con lo
femenino) se explica por el hecho que es la tierra la que acoge en
su seno a los hombres, protegiéndolos y nutriéndolos como una
madre. Esto demuestra por qué en las culturas precolombinas
andinas la naturaleza es objeto de culto, pero también de temor,
porque asf como es la fuente proveedora de sustento, es a la vez
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propiciadora de catédstrofes que atentan a la supervivencia huma-
na; una y otra cosa conducen irremediablemente a su exaltacién.

La permanencia de esta concepcién y creencia bésica, explica
tanto en indios como en mestizos la visién de la naturaleza como
una entidad todopoderosa e invencible que suscita asombro, so-
brecogimiento e infunde temor y respeto. Una prueba palpable de
esta visién es la incredulidad que provoca en la comunidad mesti-
za la posibilidad de modificar el medio natural, ya sea en base a la
construccién de elementos de infraestructura como obras viales o
frente a la posibilidad de extender la frontera agricola hacia las tie-
rras virgenes. José Modesto Espinosa en sus Articulos de Costum-
bres (s.f.: 43-44) referird de una manera detallada y jocosa, la sos-
pecha y asombro que en el hombre comin de Quito y Guayaquil
de finales del s. XIX, desperté la construccién de la carretera Qui-
to-Guayaquil, debido a que los accidentes geograficos (rios, que-
bradas y elevaciones) se concebfan como obstéculos inalterables.

Es por esta razén que la conquista de las tierras virgenes pa-
ra la labor agricola, resultard la experiencia que mds rasgos drama-
ticos y traumatizantes ha supuesto para el mestizo. El mito de los
Sangurimas, campesinos costefios (montubios) —personajes de la
obra homénima de José de la Cuadra— permite ilustrar de forma
ejemplar esta experiencia.

Nicasio Sangurima, personaje central del relato, es un cam-
pesino que aparece de la noche a la mafiana convirtiendo un pan-
tano en tierra productiva y préspera. Aqui el control del medio
natural y su sometimiento se vincula con el apoyo de un poder
sobrenatural contrario a la divinidad: el Diablo. Dicha labor re-
sulta por tanto una accién diabélica. Este logro es fuente de su
poder filico y econémico, pero a la vez de la perdicién de su al-
ma y del mayor castigo que puede infringir la naturaleza a un
hombre: la imposibilidad de morir. Asi lo entiende el viejo San-
gurima y los campesinos, debido a que dicho castigo supone la
imposibilidad de reencontrarse y fusionarse definitivamente con
el anhelado seno materno de la tierra.

La relacién hombre-naturaleza aparece por tanto, en el ima-
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ginario mestizo, como una lucha matricida que tiene al Diablo
(forma preferida para representar la negatividad de lo masculino
en los Andes) como su aliado. Esto probablemente explique su
popularidad en la cultura nacional, hecho que llamaria la aten-
cién de Carvalho-Neto?, teniéndose en cuenta las alusiones exce-
sivas a este personaje en la poesia popular, como sus representa-
ciones frecuentes en las mascaradas de las fiestas tradicionales. El
hombre que ha hecho pacto con el Diablo o la mujer a la que “se
le ha metido el Diablo” parecen simbolizar la negatividad supre-
ma vinculada a la desinhibicién sexual total, condicién sine qua
non para que el hombre ataque a la naturaleza o para que las mu-
jeres posean a los hombres, en una palabra, actien contranatura.

Someter a la naturaleza en provecho del hombre, constituye
en la cosmovisién mestiza una profanacién, por lo mismo su ac-
cién mds temeraria; de ahi que los mestizos ensalcen, no los re-
sultados de tal labor, sino la accién misma.

Accién que ha sido representada como una gesta épico-dra-
midtica por la literatura de los 30 y por la pintura indigenista, las
que han visualizado dicha profanacién bajo la forma del enfren-
tamiento a una geografia hostil.

En suma, el sometimiento a la naturaleza supone hondas re-
percusiones traumdticas para el mestizo, al extremo de conducir-
lo, en algunos casos, al desquiciamiento. Enrique Gil Glbert, en
su novela Nuestro Pan (1991: 89-94) conecta dos hechos que en
el fondo son uno mismo. Un desmonteador y talador de 4rboles
de la manigua costefia es castigado con la esterilidad de su mujer,
razén por la cual termina asesindndola.

De esta manera, la naturaleza se venga doblemente de este
campesino negdndole, en primer lugar, la descendencia y; luego
de la consumacién del homicidio, persiguiéndolo bajo la forma
del espectro de su mujer que lo interpela constantemente sobre el
por qué de sus crimenes, despertdndole asf un sentimiento de cul-
pa que lo acosa hasta destruirlo y enloquecerlo.

2 Ver su obra: Diccionario del folklore ecuatoriano, CCE, Quito, 1964, pp. 189-192.
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La ruptura de la relacién arménica hombre-naturaleza que
experimenta el mestizo, se debe a que éste es actor protagénico de
una época particular: la configuracién y consolidacién de una
economfa de acumulacién que reemplaza a una economfa de sub-
sistencia. En tal contexto, las nuevas relaciones de produccién de-
terminan e imponen la necesidad de hacer de la naturaleza un
medio de trabajo al servicio del hombre. El sometimiento de la
naturaleza resulta consiguientemente una vivencia traumdtica
para el mestizo, debido al choque entre sus creencias y sus nece-
sidades. Pues si en la mentalidad de éste persisten las concepcio-
nes ancestrales acerca del cardcter sagrado de aquélla, su subsis-
tencia y la necesidad de progreso social lo obligan y empujan a
profanar el medio natural.

El campesino mestizo al adquirir conciencia del resquebra-
jamiento profundo en la reciprocidad hombre-naturaleza, se so-
mete a una expiacién sin término, que se manifiesta en un reli-
giosismo extremo en el que el alcoholismo, las francachelas y el
baile aparecen como medios de culto y a la vez de catarsis, pero
sobre todo, como formas ritualfsticas de compensacién a la ma-
dre naturaleza.

En estas condiciones, beber alcohol adquiere para el mesti-
7o una connotacién esencialmente espiritual, y lo mismo que se-
fala Burtler (1992: 36) para el caso de los indios otavalefios, se
aplica a los mestizos rurales y de origen campesino: el estado de
alteracién e intoxicacién que supone la chuma, y por la cual una
persona se vuelve extremadamente vulnerable al peligro, resulta
un sacrificio a Dios, una humilde entrega del destino del hombre
a sus manos. Por tanto, consumir alcohol deviene en un homena-
je a Dios, un acto de unién con lo espiritual.

Pero queda claro que, la accién de sometimiento a la natura-
leza, en virtud del progreso material del hombre, no mina las
creencias animistas y mégicas a las que el mestizo se aferra. Mu-
chos de los elementos inanimados de la naturaleza, especialmente
los rfos, las lagunas, los cerros y las piedras; los fenémenos meteo-
roldgicos tales como el viento y la lluvia, asi como los animales y
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las plantas, aparecen en la mentalidad del mestizo como elemen-
tos dotados de espiritu o alma.

A los rios por ejemplo se les otorga cualidades propias de los
seres animados e incluso de los seres humanos; pues es frecuente
oir hablar que los rios han “crecido”, son “braves” o “mansos”; en-
tretanto en la mitologfa popular ciertos rios se asocian con el llan-
to imperecedero de una mujer: la madre naturaleza ultrajada (De
la Cuadra, 1993: 254). En el sector rural las ideas y creencias
acerca de lagunas que “encantan”, “tragan’ o se “enojan” al perca-
tarse de la presencia de extrafios, es muy comun, debido a que se
cree que algunas lagunas, como las de los Llanganatis, actian co-
mo guardianes celosos de tesoros antiguos, controlando los fené-
menos atmosféricos como la neblina, la garia, el viento etc., pa-
ra extraviar a los intrusos, presuntos profanadores.

De este modo, los accidentes geogréficos asociados con el
agua se identifican como sitios de residencia del mal (Moya,
1981: 61-62) debido a la estigmatizacién que de estos accidentes
hiciera la Iglesia catélica, por haber sido lugares de culto pagano,
en tanto considerados por los aborigenes como sitios de origen y
procedencia de los primeros ancestros.

En las creencias populares mestizas, sobrevive ademds, el an-
tiguo respeto a los cerros, rocas y piedras, elementos relevantes del
paisaje andino; respeto fundado en la creencia de que poseen vi-
da. De ahi que se sostenga que ciertas rocas crecen. La subsisten-
cia del ancestral culto a las piedras, propio de los Andes, es evi-
dente. Algunos mitos populares dejan entrever que las piedras
simbolizan la fuerza corporal de los antepasados; tal concepto pa-
rece expresarse en las figuras pictéricas de Kigman y Guayasamin.

De otro lado, en la cosmovisién mestiza, destaca la impor-
tancia que se les confiere a los fenémenos climdticos o meteoro-
l6gicos y particularmente al viento y la lluvia, en razén de una
concepcién animista. La apreciacién muy comiin de que el vien-
to se “enfurece” y la creencia en la existencia de un “mal viento”
o “aire malo”, son muy comunes.

Concomitante a estas concepciones, destacan las acciones
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mdgicas que se asumen con respecto a estos fenémenos. Es el ca-
so de los didlogos entre los campesinos y la neblina, la lluvia o el
sol, a los cuales en determinadas circunstancias se solicita, se llama
e invoca su presencia o retiro, a través de ciertas précticas gestuales
o religiosas. Por ejemplo, para que la neblina desaparezca se sopla3
o para que llueva se quema la maleza, mientras que otras veces se
acostumbra a pasar una misa al santo patrono de la localidad.

Parte fundamental de estas creencias magicas y animistas, re-
sulta, la firme conviccién de que los animales “lloran” o la creen-
cia en la existencia de seres mixtos, mitad hombres y mitad ani-
males, subsistentes en algunas leyendas populares y manifiestas
mds cotidianamente, en las comparaciones humano-zooldgicas
que establecen la mayorfa de los sobrenombres.

Para los mestizos —igual que para los runas— ciertos parajes
inhéspitos y ciertas horas de la noche son concebidos como luga-
res de residencia de seres y criaturas fantésticas, las mismas que
sirven para inhibir o reprimir instintos y comportamientos que se
consideran no ajustados a ese “deber ser” sancionado por la co-
munidad, como es el caso de la coqueterfa irrefrenable de las ado-
lescentes (Duende, Tin Tin) o aquellas conductas perjudiciales
para las relaciones interpersonales como el incesto (Gagones,
Chusalongo).

El mestizo al aferrarse a estas creencias animistas y magicas
expresa a la vez una necesidad de seguir ligado a la naturaleza.
Pues, la popularidad de pricticas y rituales magicos como los in-
herentes a la medicina natural-chamdnica o a la hechicerfa, asi lo
demuestran. Aunque eso sf, el mestizo en la medida que enfrenta
a la naturaleza con el objeto de utilizarla en su exclusivo prove-
cho, siente que va perdiendo esos poderes. Los poderes curativos,

3 Esta accién que es muy utilizada por los choferes, quienes creen como nadie en
su eficacia, es una prictica ancestral. Joseph de Arriaga (1920: 65), extirpador
de idolatrfas del Virreynato del Pert a inicios del s. XVII, senala: “En la sierra
quando haze neblina, que son alld, muy ordinarias, y muy densas en tiempo de
agua, suelen las mujeres hazer ruidos con los topos de plata y de cobre que traen
en los pechos, y saplar (sub. nuestro) contra ellas, porque dizen que de esta suer-
te se quitaran las neblinas y aclarara el dfa.
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las férmulas verbales, los arcanos para contrarrestar ciertos males,
los conocimientos acerca de los secretos de la naturaleza, etc., tan
comunes en los campesinos ya no parecen funcionar o simple-
mente han entrado en desuso en aquellos mestizos que por efec-
tos de una urbanizacién violenta, aparecen divorciados radical-
mente de la naturaleza. Para éstos, las creencias ancestrales les re-
sultan simplemente ajenas. No obstante, es necesario tener en
cuenta que el sometimiento y control de la naturaleza por parte
del mestizo en la historia de nuestra sociedad, no sélo responde a
un afdn de lucro y de prosperidad socioeconémica, sino que obe-
dece, ademds, a una necesidad de afincamiento, ya que los mesti-
zos han sido protagonistas de intensos desarraigos.

La mayoria de los mestizos que llevaron y llevan a cabo la ex-
tensién de la frontera agricola, y que por tanto son los actores
principales de la modificacién del medio natural, fueron y son en
su mayorfa sujetos arrancados o separados, expulsados u obliga-
dos a dejar su suelo natal, en tanto damnificados de ciertas cat4s-
trofes naturales o victimas de la expoliacién y la explotacién. Es-
te alejamiento constituird la fuente de esa nostalgia que marca de-
finitivamente al mestizo y que se expresa en la musica y poética
populares.

Pero ademds, la presencia de esta honda nostalgia pone en
evidencia la perpetuacién de las antiguas concepciones y creen-
cias con respecto a la tierra en la mentalidad del mestizo. De esta
manera, es manifiesta la concepcién de la tierra como madre,
propia de las sociedades agrarias, por cuanto, como se ha dicho,
la tierra protege, nutre o provee del sustento diario al hombre.
Desde esta 6ptica, el desarrollo de la comunidad y la superviven-
cia de los hombres depende de la tierra; los hombres deben su
existencia a ella. La tierra no puede ser imaginada mis que como
madre (pachamama); en consecuencia, se forma un sentimiento
de pertenecer y provenir de la tierra como si se tratase —literalmen-
te— de una madre en realidad. Esto explica el apego a la tierra que
se manifiesta en el sedentarismo extremo de las comunidades agra-
rias andinas, cuyos individuos creen provenir literalmente de las
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entrafias del suelo. Asf lo indican los viejos mitos que detallan la
manera en que los ascendientes primigenios de los pueblos y co-
munidades andinas precoloniales, salieron de cuevas, hoyos, rfos
o lagunas; sitios a los que se denominé pacarinas?.

El sentimiento de pertenencia a la tierra, explica, por otra par-
te, el arraigo vegetal del hombre a ella, en una suerte de fusién del
hombre con en el medio natural; hecho que se patentizé en ciertas
colectividades campesinas indigenas que perpetuaron una econo-
mfa de apropiacién o subsistencia, rechazando su incorporacién‘a
la economfa de acumulacién y a su mercado inaugurado por el ca-
pitalismo. Este rechazo a la larga, los relegard de todo desarrollo so-
cioeconémico, pauperizdndolos al extremo de poner en riesgo su
supervivencia y provocar su descomposicién sociocultural.

En fin, la implantacién del capitalismo en el agro ecuatoria-
no viabilizado por la Reforma Agraria, supondrd la separacién
craumética del hombre con la tierra, provocando su desarraigo
definitivo. Esta separacién resulta traumdtica si se tiene en cuen-
ta: 1) el cambio del sistema de valores y concepciones con respec-
to a la tierra que introduce la Reforma Agraria, la cual consagra
la idea de la tierra solamente como objeto ttil (medio de produc-
cién y valor de cambio) atacando seriamente la sacralizacién de
que era objeto; y 2) el impulso de un éxodo violento de la mano
de obra rural que no alcanza a sacar provecho o no logra adaptar-
se a las nuevas condiciones sociales de produccién.

A pesar de esta experiencia, la creencia en la tierra como ma-
dre y; el firme apego a ella, subiste en la mentalidad del mestizo
bajo la forma de culto al lugar de origen. Circunstancia que resul-

4 Joseph de Arriaga (Ibid., 21) sefala al respecto: “a las pacarinas, que es donde
dizen descienden reverencian también. Que como tienen fe, no conocimiento
de su primer origen de nuestros primeros padres Addn y Eva, tienen en este
punto muchos errores, y todos especialmente las cabezas de los ayllus saben, y
nombran sus Pacarinas. Y esta es vna de las causas, porque resusan tanto la re-
duccién de los pueblos y gustan de vivir en vnos sitios tan malos, y trabaxos,
que algunos he visto, que era menester baxar por el agua cerca de vna lengua y
a muchos no se puede baxar ni subir sino es a pie y la principal razén que dan
es, que esta allf su pacarina”.
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ta mds evidente en el inmigrante, quien vive y siente con intensi-
dad la idea del territorio natal como sostenedor del yo y el noso-
tros, lo que evidencia a su vez, la permanencia de una concepcién
bésica: la tierra como la entidad desde donde emerge la vida.

Sin embargo, tarde o temprano, el mestizo entiende que su si-
tuacién de desarraigo solo puede ser contrarrestada con un nuevo
afincamiento. Idea que lo lleva a ocupar tierras virgenes o terrenos
atin no aprovechados en las periferias de las ciudades. El principio
de territorialidad en el mestizo, si bien ya no se basa en la pertenen-
cia vernacular, se fundamenta ahora en la ocupacién, pero no en la
conquista, como en la mentalidad del hombre occidental.

El mestizo se afirma como finquero en el campo y como
propietario suburbano en las ciudades, en donde la construccién
de la casa significa lo mismo que la formacién de la finca en el
sector rural. La finca campesina y la casa suburbana se vuelven
para el mestizo, 4vido de arraigo, una obsesién, simbolo y prue-
ba de su nuevo enraizamiento. Ello explica, en parte, la prolifera-
cién absurda de pequefias casitas y habitdculos unifamiliares de
los suburbios y barrios marginales.

La casa y la finca crean, por otro lado, la ilusién de perte-
nencia al bien que se valora més: el suelo. El mestizo inmigrante
deja de ser asf un huérfano de tierra, que en nuestro medio equi-
vale a ser pobre y no poseer identidad. Esta situacién al conside-
rarse sumamente afrentosa, se busca superar de cualquier forma,
para evitar que se le aplique aquella frase denigrante que otorga
una bajisima estimacién y ubicacién social: “no tener donde caer-
se muerto’ .

Por otra parte y en lo que respecta a la comprensién acerca
del tiempo, es claramente en la mentalidad de los mestizos, una
concepcién ciclica del mismo. El tiempo se asocia con los proce-
sos de largo alcance vinculados a los ciclos vitales de la naturale-

5 Lope de Atienza en su tratado denominado Compendio histérico del estado de los
indios del Peri;,(1931: 43) se asombra que los indios de la Audiencia de Quito,
del s. XVI, pese a su vida sencilla y humilde, sin mayores bienes materiales, con-
sideren el nombre de pobres como una afrenta.
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za, definido como tiempo denso, antes que con las coyunturas o
procesos de corta duracién (Moya, 1987: 37). En los mestizos no
existe una conciencia abstracta-lineal del tiempo (duracién,
orientacién, sucesion de cantidades iguales: afos, meses, dfas) cla-
ramente consolidada, lo que el presente se asume como un pre-
sente perpetuo. Esta situacién explica la pasividad, conformismo
y resignacién que se ha destacado como cualidad propia del in-
dio®, pero que los viajeros extranjeros del s. XIX observaron en
blancos y mestizos. ;

En fin, dicha concepcién del tiempo se expresa en el mesti-
20 como una incapacidad para organizar o segmentar el tiempo
diario, lo que se vive como una falta de prisa, ansiedad por hacer
algo o ir a alguna parte. Por consiguiente, la idea de puntualidad
no presiona ni agobia al mestizo ecuatoriano comin como le su-
cede al hombre occidental. El norteamericano James Orton que
visitara Ecuador en 1867, seala al respecto:

Si existiera un ferrocarril en el Ecuador, todo el mundo llegarfa re-
trasado al primer tren. Hay solamente uno o dos relojeros en la
gran ciudad [de Quito], y; como puede suponerse, muy pocos son
los relojes que estdn correctamente igualados. Como consecuen-
cia, la gente tiene muy pequefa idea del tiempo... Nadie parece
que necesita hacer dinero (aunque todos estdn en gran necesidad
de él); nadie tiene prisa; nadie estd ocupado... (1941: 178).

La incapacidad para segmentar el tiempo se traduce como
“impuntualidad”, uno de los rasgos més notorios del comporta-
miento nacional, de ahf la expresién: “hora ecuatoriana’. La im-
puntualidad explica a la vez la tendencia a dejar todo para “ma-
flana” como lo destaca en 1880 el inglés Wymper (1993: 176):

Entre otras de sus notables peculiaridades debe sefialarse la de que
la Puntualidad, estimada por algunos como una virtud, ellos la

6 Esto explica la expresién de Jorge Enrique Adoum en su novela Entre Marx y
una mujer desnuda (1987: 13): “indiamente sin urgencia”
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consideran como un vicio pernicioso. Su hdbito inveterado de de-
mora, y el uso de la palabra mafiana, han sido tema obligado de
cuantos han escrito sobre el Ecuador. Nada debe hacerse hoy dia;
todo se deja para mafiana, y cuando llega el mariana, se deja para
manana otra vez (sub. nuest.).

Wymper atribuye a este comportamiento condicionamien-
tos exclusivamente geogréficos, como era comin en ese tiempo;
pues, segun ¢él, la ausencia de variedad de estaciones en el afio y
la igual duracién de los dias, originarfa la idea que el mafiana es
lo mismo que el hoy.

Esta concepcién y valoracién del tiempo en los mestizos
ecuatorianos resulta casi incomprensible para los hombres occi-
dentales. Una idea del tiempo al estilo occidental sélo parece
asentarse en nuestro medio con el afianzamiento del capitalismo;
pues, como lo advierte Agustin Cueva (1986: 187), en la socie-
dad ecuatoriana de antes de la modernizacién urbana “el tiempo
como dimensién abstracta de la existencia social era casi descono-
cido; habia el momento de hacer algo o de ver a alguien sin prisa
ni ansiedad”. ‘

Visién y apreciacion de la existencia humana

En los mestizos ecuatorianos la visién acerca del mundo fisico con-
diciona de manera directa la visién acerca de la existencia humana.

En efecto, la concepcién fatalista acerca de la vida que se vis-
lumbra de manera nitida en los mestizos ecuatorianos parece re-
lacionarse con la concepcidn ciclica del tiempo y la sacralizacién
de la naturaleza, lo que determina en tltima instancia una defi-
ciencia en el control de la relacién hombre-cosmos. El mestizo al
percibir el cosmos como un hecho que sobrepasa a fa persona y la
vence, engendra en sf una sensacién de incapacidad ante el deseo
de modificar el mundo (Gonzéilez, 1990: 37). El mestizo parece
reafirmarse en la idea de que a la larga nada puede hacerse frente
a la naturaleza, especialmente cuando las catéstrofes naturales, tan
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inherentes a la geograffa andina, se presentan. En tales circunstan-
cias, el mestizo comun se aterra; un hondo temor lo acosa, enton-
ces, desconfia de los progresos tecnolégicos de la humanidad, vol-
cindose de manera angustiosa a la creencia férrea de la divinidad.

Para el mestizo la naturaleza posee un superpoder, y mira su
posicién en ella, como una situacién impuesta, prefijada, frente a
la cual no puede revelarse. Mds atin si se tiene en cuenta las con-
diciones sociales de opresién colonial y neocolonial en medio de
las cuales se configura y desarrolla la comunidad mestiza ecuato-
riaha, resulta natural que sus miembros, especialmente los perte-
necientes a los sectores populares, representen sus vidas, como un
proceso de padecimiento y sufrimiento. El sufrimiento y el pade-
cer, son valorados y aceptados con naturalidad. El mestizo admi-
te, se resigna y cree en el destino, entendido éste como adversidad.

De este modo, en la conciencia consuetudinaria, la existen-
cia se define como adversidad, es decir: dolor y lucha. El mestizo
ecuatoriano comiin cree que estd en el mundo tan sélo para su-
frir, considera que no vive sino que sobrevive. Surge entonces una
cultura del sufrimiento sustentada por el catolicismo; en la cual el
mestizo aparece valorando como nadie la capacidad de padeci-
miento, las llagas y las cicatrices.

Las senales del sufrimiento se tornan en signos de entereza,
por lo que tal actitud es erigida en la mejor virtud popular y, con-
siderada sobre todo, cualidad esencial de las madres abnegadas. Al
mismo tiempo, el mestizo sublima su queja en el arte, especial-
mente en la escultura religiosa, la musica nacional de rocola y la
pintura indigenista, en las que aparece retratado.

Parte consustancial de la creencia en el destino, es la creencia
en la suerte. El mestizo ecuatoriano cree que la vida es “cuestién
de suerte”, y a partir de ella se explica las diferencias sociales: los
ricos son concebidos como hombres de buena suerte y los pobres
como individuos de mala suerte. La suerte se asocia con la rique-
za y se confunde con la vida. De ahi que cuando las relaciones so-
ciales capitalistas liberan a los individuos de los mecanismos de su-
jecién a una residencia o rol determinado, el mestizo se dedica a



80 / Manuel Espinosa Apolo

“buscar la vida”. Expresién que se utiliza cuando se va en busca de
una actividad o trabajo lucrativo, o sea, a la caza de la suerte”.

Se piensa que la suerte estd lejos del lugar de origen —de ese
sitio donde solamente se sobrevive— en una especie de tierra de
provisién o en un lugar secreto e inesperado bajo la forma acaso
de un tesoro enterrado. En razén de ello el mestizo se afana por
emigrar o suefa con descubrir un “entierro” o “huaca”. Mientras
que por otro lado, la creencia en la suerte, da origen a toda una
gama de amuletos que se construyen o se recopilan para obtener
fortuna (colonias, piedras, huesos de muerto, zapatitos de bebe,
herraduras, etc.).

La idea de la “buisqueda de la vida” supone y afirma la creen-
cia en la vida como una carencia, es decir, una situacién a la que
se aspira. La bisqueda de la suerte y de la vida, ocasionan, ademis,
un disgusto por el bien ajeno. El mestizo hasta que no “encuentre”
su vida no superard su frustracién personal, por tanto seguir4 en-
vidiando como nadie la suerte ajena. De ahi que la envidia sea el
mal sentimental mds temido en la vida cotidiana, especialmente
por quienes han empezado a “tener suerte”, por ello su preocupa-
cién primera serd evitarla y contrarrestarla a través de ciertos ele-
mentos naturales o artificiales que obran como neutralizantes.

En suma, la concepcién de la vida implicita en la nocién de
“busqueda”, conjuntamente con el culto profesado a la naturale-
za, hablan claramente de la sacralizacién de la vida, nocién que
supone de forma implicita una alta valoracién de la fertilidad en
la mujer.

En este contexto el culto a la madre se explica por si mismo.
Su idealizacién es inevitable, m4s todavia si se tiene en cuenta que
los mestizos viven la paternidad como un poder ausente, debido
a la situacién del padre como un actor transitorio, circunstancial
o inexistente; realidad que es el resultado del predominio de un
intenso concubinaje a lo largo de la historia de la comunidad

7 Juan Leén Mera en sus Cantares del pueblo ecuatoriano (s/f., p. 27), hace alusién
a esta expresion de la cual dice: “[Es una] frase favorita de nuestra gente del pue-
blo y de los campesinos, cuando emigran en busca de trabajo lucrativo”.
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mestiza, fenémeno propiciado por las movilizaciones militares
frecuentes, el predominio de la promiscuidad en los sectores mar-
ginales urbanos o los altos fndices de masculinidad en las zonas
de colonizacién. De suerte que como senalé el francés Carlos
Weiner (Toscano, ibid, 461) en 1880, las clases populares “se
componen principalmente de padres que no reconocen a sus hi-
jos y de hijos que no reconocen a sus padres”. En tales circuns-
tancias, la madre pasa a representar el papel de una mujer sola y
abnegada en continua lucha por la supervivencia de sus hijos, en
tanto protege, nutre, mantiene y educa a su prole (De King y
Moscoso, 1987: 32), lo que la lleva a copar todo el protagonismo
doméstico como jefa de hogar y de familia.

Pero, la sacralizacién de la madre se lleva a cabo sélo a tra-
vés del culto a la Virgen Marfa, con lo cual el enaltecimiento su-
premo y la sublimacién de la mujer-madre, se consagra. La cafda
de los dioses aborigenes hombres en la conquista espafiola, posi-
bilitard que las deidades mujeres encuentren en la Virgen Maria
un simbolo de conjuncién, sélo que esta vez la nueva diosa deja
de velar por la fertilidad de la tierra y de las mujeres para pasar a
ser protectora, consuelo y refugio de los hijos huérfanos, los de-
samparados y los desheredados, conceptos que los mestizos han
hecho suyos (Cuvi y Martinez: 1994: 40).

Si se tiene en cuenta que para el hombre andino no tener
madre supone carecer de procedencia, nocién que se confunde
con la idea de no tener tierra —contenido que encierra el concep-
to “guacho”- resulta que la devocién a la virgen Marfa, afianza y
enaltece no s6lo el afecto a la madre sino el vinculo sentimental
con la tierra. En consecuencia, la glorificacién de la madre y de la
tierra natal, inherente a la experiencia matriarcal, aparecen inti-
mamente vinculados o, simplemente, fusionados.

De esta forma queda en evidencia el peso significativo que
para la subjetividad mestiza ha tenido el hecho matriarcal, perpe-
tuado por un patriarcado deficiente. Actualmente se sabe que
esta institucién no llegard a consolidarse en la sociedad precolom-
bina. Los patrones de filiacién matrilineal y la existencia de
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grandes casicas que detentaron un significativo poder politico
que sobrevivié al incario y la conquista hispana, tanto en las tie-
rras altas y bajas ecuatoriales, son un fiel testimonio de este fené-
meno que ha dado lugar en los mestizos a la afirmacién del com-
plejo matriarcal en detrimento del complejo patriarcal.

Asf se explica el temor de éstos a la conducta polidndrica de
la mujer. El mito de la mujer “super hembra”, devoradora de
hombres y capaz de satisfacerse solamente con muchos sujetos,
que consagré José de la Cuadra en su cuento y personaje de “la
Tigra”, atrae y repele. Dicho temor se manifiesta ademds en una
especie de escepticismo morboso con respecto a la conducta mo-
négama de las mujeres (Franklin, 1984: 152), evidente en expre-
siones tales como: “los hijos se hacen en minga”8 o “nieto de hi-
ja, nieto seguro’, as{ como el uso demasiado frecuente en el habla
coloquial de la expresién “hijo de puta’.

En consecuencia, el patrén matriarcal es la base sobre la cual
se ha construido la nocién de feminidad en la comunidad mesti-
za ecuatoriana. De esta forma resulta que el ideal de la belleza fe-
menina es la gordura, la robustez, los rasgos de plenitud vincula-
dos al ideal de m4xima fertilidad. Ideal segtin el cual la mujer her-
mosa es la mujer voluminosa, la que tiene sus érganos o partes del
cuerpo ligadas a su funcién reproductora muy desarrolladas (vul-
va, caderas, nalgas, senos); de ahi que a nivel lingiiistico existan
un sinniimero de adjetivos aumentativos que destacan dicha cua-
lidad de voluminosidad corporal, como, por ejemplo: “lindota’,
“buenota’, “hembrén”, ete.

La feminidad, por consiguiente, se establece a partir de la
funcién reproductora, es decir, de la maternidad, razén por la
cual se valora, aspira y exige que la mujer cumpla cabalmente
este papel y;, es més, con sus acciones de proteccién, nutricién
y administracién de los alimentos; funcién esta dltima que se

8 Expresién citada por Emilio Bonifaz, en: “Comportamiento del indio del Ecua-
dor” en: Pensamiento indigenista del Ecuador (1988: 449); segiin quien, es muy
utilizada por los campesinos mestizos y runas, teniendo como base real el cardc-
ter promiscuo de éstos, puesto en evidencia, especialmente, en fiestas y chicherfas.
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plasma en el ritual de la reparticién de la comida cotidiana-
mente en la mesa, que ya llamé la atencién de los espafioles en
el s. XVI.

En la cosmovisién mestiza, la mujer se presenta por tanto,
como el elemento fundamental del hogar, encargada de su di-
reccién y economfa. Es la persona destinada a regir la institu-
cién familiar y el medio comunal que lo rodea, funcién que en
los contextos de un patriarcalismo consolidado, como en occi-
dente, se consideran atributos del padre. Por esta razén, en los
sectores populares mestizos la mujer estd lejos de ser concebida
como la esclava doméstica sin control de su destino —imagen
propia de la mentalidad patriarcal esclavista del oriente medio—
ni como un adorno m4s de la casa, en tanto un ser confinado al
tocador, como la concibe el machismo caballeresco europeo,
gestador de la mujer ociosa. Por el contrario, la mujer indolen-
te es considerada en estos sectores un infortunio para el hogar y
la comunidad.

En conclusién, la feminidad en la cosmovisién mestiza se
juzga a partir de la maternidad y la capacidad de direccién fami-
liar del hogar, de ah{ que la mujer que ha fracasado en tal rol y ha
desertado del hogar para realizar exclusivamente labores extrado-
mésticas, es un ser que se distancia ostensiblemente del ideal de
feminidad. Deviene entonces en una “carishina”, es decir: una
mujer que se comporta como hombre y por lo mismo deseosa de
sexo, lo que la convierte en mujer de la calle, publica y promis-
cua, en definitiva una mujer desmaternizada y clesfeminizada. La
extradomesticidad se vincula asf con el hetairismo, doble conte-
nido que encierra la palabra “carishina’.

Por otra parte, la sacralizacién de la vida, ha determinado
ademds, la idealizacién de la juventud y la mitificacién de los j6-
venes inmolados por una causa de la colectividad. De esta mane-
ra, el joven o el “huambra” representa la encarnacién de la maxi-
ma energfa volitiva que lleva a retar el destino, accién que en la
mentalidad del mestizo ecuatoriano comun representa la quintae-
sencia de la heroicidad.
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En efecto, en la mitologfa popular urbana, los héroes mas
entrafiables son el joven buscavidas o los jévenes inmolados;
personajes que encarnan la creatividad, la valentia y; sobre todo,
la fuerza de decisién (el arrojo), a la vez que comparten un mis-
mo final trégico. Son por tanto el mejor simbolo de la vida como
existencia fugaz, dramdtica pero esplendorosa, en una palabra:
una gesta. De esta manera, Marianita de Jests, Abdén Calderén,
Narcisa de Nobol, el chulla quitefio y el sinniimero de estudian-
tes inmolados por la represién oficial, representan cada uno por
su cuenta, una gesta en particular, constituyéndose en los ejem-
plos arquetipicos de la juventud y la adolescencia.

Pero si los jévenes representan la valentia y la capacidad de
decisién, en la cosmovisién mestiza los viejos encarnan en cam-
bio la experiencia, la sabiduria. Los jévenes son “lanzados” y los
viejos son “manosos’. Los viejos son vistos como individuos que
poseen recursos y bienes, a la vez que guardan los conocimientos,
recuerdos y experiencias mds necesarias para hacer frente a la vi-
da. En definitiva, la vejez se valora. Por tal razén, el viejo es obje-
to de reconocimientos, exigiéndose para él, respeto. La idea que
hay que respetar a los viejos, a los mayores, se asume como un
precepto elemental.

En la conciencia comin de los mestizos, el viejo es el “ma-
yor~ por antonomasia. Llegar a tal edad significa arribar a la me-
ta de la existencia. En la escala de valores, la vejez ocupa el polo
opuesto de la inmadurez o la condicién de ser “chico’, “guambra”
o “muchacho’; situacién que es concebida como un estado de ser
deficitario o limitado, dado que supone dependencia econémica,
inexperiencia, ingenuidad, etc. Precisamente esto es lo que bus-
can resaltar los apelativos peyorativos que se utilizan para aludir a
los inmaduros: “patojo”, “pelado” 0 “mocoso”. -

Es evidente que la concepcién y valoracién de la vejez, no ha
sido erosionada del todo por aquella ideologia burguesa occiden-
tal que asocia juventud con belleza y triunfo, y que la considera la
cima de la vida normal del individuo. Vida que se representa co-
mo una curva en la que la vejez constituye la parte descendente o
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decadente, convirtiendo al viejo en objeto de ldstima, ridiculiza-
cién y subestimacion®.

Al contrario, ser viejo en la comunidad mestiza, representa,
también, el signo o la cualidad mds confiable del lider. La imagen
de la vejez en este punto es més convincente que la del hombre
de una edad media. De ah{ que el caudillismo triunfe en nuestra
sociedad, cuando el caudillo es y se puede presentar como viejo.
Entonces, el caudillo alcanza una aureola de lider espiritual, en
tanto portador de una fuerza especial: el carisma, considerada
tinica fuente de su poder politico.

El caudillo aparece asf como un sustituto del chaman. El pa-
ralelismo existente entre los dos es asombroso. Pues, ambos repre-
sentan al hombre que asegura el bienestar de la comunidad por
sus poderes innatos y su preparaciéon en base al cultivo del espiri-
tu y pruebas dolorosas que testimonian su fortaleza. Sin embar-
go, igual que si se tratara de un chamadn, se considera a veces que
el caudillo puede también ocasionar dafio a su comunidad. Cuan-
do ésta se convence de ello, lo tratard como a un brujo perjudi-
cial, es decir, la encarnacién del mal, procediendo a su destruc-
cién que se lleva a cabo preferentemente en el fuego purificador,
como hasta en la actualidad lo hacen con ciertos delincuentes
avezados considerados un mal para la comunidad!?. La muerte
por fuego en la cosmovisién andina, implica la destruccién del al-
ma. Como se supone que el mal radica en aquélla, es légico que
a su portador se lo condene al fuego!l.

9 La sobrevaloracién de la juventud en Europa occidental, parece estar relaciona-
da ademds, con la escasa poblacién joven existente en dichas sociedades. Mien-
tras que la sobrevaloracién de la vejez en América, puede en el mismo sentido,
estar vinculada con la poquisima poblacién vieja existente. Es decir, que estas
sobrevaloraciones indicarfan el anhelo por cubrir un vacfo o superar una nece-
sidad sociodemogrifica.

10 El criterio ambivalente del chamén, en el sentido que puede hacer el bien o el
mal a una comunidad, es propio del chamanismo sudamericano. De ah{ que
cuando se cree que el chamén puede hacer dafio a los hombres se lo elimina. En
ciertas tribus de la Amazonfa como los Campa del Perd, al parecer no sélo se
extermina al chamadn sino a toda su familia (Shaden, 1982: 398-399).

11 Para evitar la destruccién de su alma, Atahualpa acepté el bautizo catélico en
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Estas concepciones ancestrales del lider explican la existen-
cia y el éxito del caudillismo en Sudamérica y, en particular, ex-
plican el prestigio del que gozara Velasco Ibarra o el fin trdgico de
Eloy Alfaro, los més representativos lideres politicos en la historia
de nuestra sociedad, los que se han reivindicado como “viejos”.

Por tltimo, la idea de la muerte en la mentalidad del mes-
tizo comun, no es igual a la “no vida” como en occidente, sino
literalmente igual a “otra vida”, razén por la cual la muerte es
asumida en nuestro contexto como un hecho fundamental y
trascendental. Por tal razén, el velorio adquiere un cardcter os-
tentoso, el mismo que se realiza a costa de significativos sacrifi-
cios econémicos.

El velorio se presenta como un acto y a veces una fiesta de
despedida, en donde los elementos como la bebida y la comida
nunca faltan, a més de la tertulia que se establece entre los asis-
tentes en base a anécdotas y chistes. En los velorios rurales de los
parvulos (“angelitos”), el baile también estuvo presente hasta una
época reciente, aunque poco a poco la represién de la iglesia ca-
télica conseguird inhibir este comportamiento, que se sabe era co-
mun en los velorios de los fallecidos a cualquier edad, hasta ini-
cios del presente siglo, en los sectores populares ya sean urbanos
o rurales!2.

La idea de la muerte como “otra vida®, hace que ésta ocupe
un lugar central en la religiosidad popular y sea asumida con na-
turalidad, especialmente en los sectores marginales, en los que la
muerte se asume sin mayores sobresaltos (Gonzélez, 1990: 38).
Entretanto, a los muertos siguen considerdndolos parte integran-

Cajamarca, lo que lo exoneraba de la muerte en la hoguera y le concedia el de-
recho a morir estrangulado.

12 Asi lo testimonia el cuento “Banda de Pueblo” de José de la Cuadra, en donde
un personaje sefiala que los serranos acostumbran a bailar en los velorios. Por
otra parte, el baile del velorio de los angelitos, en la poblacién mestiza, era un
fenémeno observado atin en la época de los sesentas, por los investigadores de
folklore, especialmente por el equipo dirigido por Carvalho-Neto, e incluso
subsistfa hasta en los setentas, época en que pudimos presenciarlo en un con-
ventillo de la ciudad de Loja.
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te y fundamental del grupo, por lo cual se les dedica algo de la
atencién doméstica como si atin tuviesen vida.

Las visitas a los cementerios es frecuente, la limpieza, ador-
nos y ofrendas a las tumbas se asume como una obligacién o de-
ber elemental. De ahf que los cementerios formen parte de los
mds importantes monumentos y lugares de las ciudades, a la vez
que son los sitios de mayor convocatoria humana en los dfas or-
dinarios, después de los mercados y los templos y, el primer cen-
tro de concurrencia en las visperas y el dia de finados; dfa que sin
duda constituye para la comunidad mestiza una especie de fiesta
en honor y homenaje a los finados.

Si bien los muertos son respetados, a la vez son temidos,
porque en el inconsciente colectivo subsiste la idea ancestral de
que los muertos contagian la muerte, debido a que su espfritu
desconsolado exige la compaifa de otros hombres.

La idea que la muerte es contagiosa se evidencia en la comu-
nidad mestiza a partir de una serie de creencias populares como,
por ejemplo, el temor a usar la prenda de vestir de una persona
difunta; el considerar que el llanto de las lechuzas anuncia una
muerte inminente; la conviccién que cuando alguien muere en el
barrio inevitablemente morirdn otros mds; o, el temor de pasar
por los cementerios en la noche, por cuanto se considera que los
muertos poseen todavfa vida y que, por lo mismo, se pueden pre-
sentar para requerir la compania de algiin semejante.

La creencia en las apariciones de los muertos esconde en sf la
creencia que las almas poseen forma corpérea. Cuando en los re-
latos populares se habla de apariciones de muertos, se los represen-
ta como cuerpos resucitados m4s no como siluetas, humo, fantas-
mas u otras emanaciones como en los relatos populares europeos.

Tales concepciones expresan la vigencia de la idea que alma
y cuerpo no representan dos naturalezas distintas contrapuestas o
antagénicas, como ensefia el cristianismo, sino una sola, o al me-
nos, una unidad arménica. De ahf lo dificil que resulta para la re-
ligiosidad popular mestiza ecuatoriana captar la idea de lo espiri-
tual sino se encarna en una forma corpérea. Por consiguiente, las
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deidades, irremediablemente, deben tener una existencia como
efigies, y éstas, antes que representaciones de la divinidad espiri-
tual son vistas como deidades en si mismas.

La concepcién de alma y cuerpo como una sola naturaleza
originan la creencia de que las cosas que pertenecen a un indivi-
duo estin impregnadas de las emanaciones de su cuerpo, son una
extensién de su individualidad y, por tanto, constituyen parte de
la persona (Levy-Bruhl, 1985: 98-99).

Esta creencia estd implicita en la apreciaciéon con respecto a
las prendas de vestir. Tanto runas como mestizos consideran que
poner el vestido de otra persona lo hace igual a ella, en la medida
en que se adquiere sus cualidades y defectos. Asi sucede en el con-
texto sacro de las festividades en donde el disfraz abunda, como
en el tiempo ordinario, en el cual se asume que el cambio de ves-
tido constituye automaticamente la desercién de un grupo social
o étnico y la adscripcién a una nueva colectividad. Se puede de-
cir, por ejemplo, que el uso y desuso del poncho ha marcado, en
términos generales, la distincién entre indio o mestizo. Por tal ra-
zén, tanto el uno como el otro han creido y atin creen que el cam-
bio de su identidad se reduce al cambio de indumentaria.



3. LOS ELEMENTOS OBJETIVOS
DEL FONDO CULTURAL

Los elementos objetivos del fondo cultural son el resultado de la
produccién material, espiritual y de la acci6n reguladora social de
una colectividad humana histéricamente configurada. De ahi que
a través de ellos sea posible el reconocimiento y la definicién de
la misma.

Sin embargo, en la época actual, no todos los resultados de
la actividad creativa humana adquieren la connotacién de sefias
de identidad cultural, esto es, se pueden considerar parte del ba-
gaje cultural genuino de una comunidad. Ello se debe a que en la
época capitalista mucho de lo producido y utilizado por sus
miembros posee un valor universal antes que local. Es el caso, por
ejemplo, de ciertas instituciones sociales, normas juridico-politi-
cas, sistemas ideoldgicos y medios de produccién (instrumentos y
herramientas de trabajo).

La universalizacién de la cultura viabilizada por la metropo-
lizacién cultural en los paises de pasado colonial, se manifiesta
claramente en la universalizacién de la tecnologia, determinada
por el desarrollo capitalista. Tal proceso a su vez presupone la ex-
tincién de las tecnologfas autéctonas o indigenas como una con-
secuencia légica de la pérdida de experiencias y conocimientos
eruditos de las antiguas sociedades precoloniales, una vez que los
grupos de sabios fueron exterminados. En este sentido, la univer-
salizacién de la tecnologfa ha determinado que en la mayoria de
los medios de produccién y en los articulos producidos por aqué-
llos se borre toda huella de especificidad cultural, a excepcién de
las llamadas artesanfas, algunas de las cuales son producidas con
instrumentos de trabajo ancestrales.

Las pocas herramientas de cardcter genuino que actualmen-
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te se encuentran en la comunidad mestiza ecuatoriana fueron uti-
lizadas en la época precolonial por las sociedades indigenas para
la labor agricola y textil. Es el caso de la lampa, tola, maquitola,
taclla o cute empleadas en las labores agricolas; el telar de cintu-
ra, uso, sigsi o tulur usados en el procedimiento de la lana y de-
mids fibras textiles. Sin embargo, todos estos instrumentos hoy en
dia son de uso muy restringido, siendo utilizados con mayor fre-
cuencia por la poblacién indigena quichua. Por otro lado, la tni-
ca tradicién de caricter erudito local que sobrevivird hasta el pre-
sente siglo (década de los 60) en la comunidad mestiza, aunque
de manera decadente, fue el quipu. Este elemento era manejado
preferentemente por las comunidades montubias hasta la época
del peonaje por deudas, en las cuales se lo conocia con el nombre
de “sapan”; quipu rudimentario que utilizaban los campesinos co-
mo mecanismo de registro contable para llevar la cuenta de sus
tareas realizadas (Holm, 1990: 96).

No obstante, junto a los productos y hdbitos culturales uni-
versales, en la comunidad mestiza ecuatoriana coexisten una serie
de elementos que son portadores, sustentadores y definidores de
especificidad cultural. Es el caso de las llamadas tradiciones y de
ciertos resultados de la produccién artistica, que se constituyen en
indices de distincién cultural y por tanto en sefias de identidad.

Las tradiciones culturales

Las tradiciones culturales son formas estandarizadas de compor-
tamiento colectivo, resultado de la fijacién, acumulacién y trans-
misién en el espacio-tiempo de experiencias adquiridas por los
miembros de una comunidad histérica particular en su proceso
de adaptacién al medio natural y a las condiciones sociales globa-
les que enmarcan, constrifien o delimitan al grupo. Por esta
razén, las tradiciones culturales se reproducen de generacién en
generacion, por lo que constituyen una forma particular de he-
rencia social. En la vida cotidiana, éstas se manifiestan como re-
peticién de determinados actos y usos preestablecidos. En otras
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palabras, tas tradiciones culturales presuponen ritos, hdbitos y
costumbres.

Las tradiciones en tanto formas repetidas de alta invariacién
se caracterizan por poseer una considerable estabilidad, esto es,
durabilidad en el tiempo, oponiéndose asf a las innovaciones. Sin
embargo, juzgadas desde un punto de vista dindmico, muchas de
las innovaciones, una vez aceptadas por la mayorfa de los integran-
tes de una comunidad, se convierten, a la larga, en tradiciones.

Por esta razén Markarian (1987: 107-108) plantea la inter--
condicionalidad orgdnica entre tradiciones e innovaciones, ya que
la dindmica de la tradicién cultural es un proceso constante de su-
peracién de actos y usos socialmente aceptados y de formacién de
otros. Las innovaciones constituyen una potencial fuente para la
formacién de tradiciones, a la vez que estas tltimas son premisa
indispensable para los procesos creativos, como se pone de mani-
fiesto en la produccién artistica.

En consecuencia, la tradicién como lo senalara Maridtegui
(1973: 117, 121, 123), es una manifestacién viva y mévil, mds no
un conjunto de reliquias y simbolos extintos, esto es un modo ar-
caico de herencia cultural o de elementos no vigentes, como lo
concebfan los hispanicistas del s. XIX en América Latina.

Precisamente quienes hacen suya esta concepcién y asumen
la perspectiva de quienes son ajenos a las culturas latinoamerica-
nas, hablan de “folklore”, dando lugar al llamado folklorismo; co-
rriente que concibe a las tradiciones meramente como antigiieda-
des vivas. Esta corriente es incapaz de entender el verdadero sen-
tido de las tradiciones culturales, esto es, el hecho de que consti-
tuyen mecanismos éptimos de acumulacién y transmision en el
espacio-tiempo de la experiencia social, y, que al estar entrelaza-
das estrechamente con las innovaciones, a las cuales dotan de un
matiz cultural diferenciador, constituyen un componente orgdni-
co de la cultura moderna (Bruk, 1986: 238).

En definitiva, las tradiciones cumplen dos funciones vitales y
trascendentes. En primer lugar, la transmisién de experiencias pre-
viamente seleccionadas y almacenadas que viabilizan y contribuyen
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a optimizar la adaptacién a un medio histérico y natural determi-
nado. Esta transmisién se lleva a cabo de manera extragenética, a
través de medios propiamente humanos como las expresiones del
pensamiento verbal: via oral, escrita y por medio de la ensefianza
antes que la accién imitativa misma, (mecanismo mds zooldgico
que humano). Ademds esta transmisién es canalizada por las ins-
tituciones sociales.

En segundo lugar, las tradiciones tienen como funcién la
mantencién de la estabilidad y la reproduccién de la sociedad co-
mo sistema especifico poseedor de una singularidad fisiognémica
(Markarian, op. cit., 126). Esto es posible gracias a que en las tra-
diciones se fija la experiencia vital propia de las agrupaciones hu-
manas, razén por la cual, aquéllas reflejan las particularidades de
los destinos histéricos y las condiciones singulares de existencia
de las comunidades.

Las tradiciones culturales que cumplen de manera mis cabal
estas dos funciones son las tradiciones relacionadas con la subsis-
tencia biol6gica, las tradiciones institucionales orientadas a la so-
lucién de tareas de interaccién social, las tradiciones religiosas y
las tradiciones ladicas.

En las comunidades histéricas que han sufrido procesos de
colonizacién orientados al aprovechamiento de la poblacién nati-
va, las tradiciones que portan sus descendientes son el resultado
de la actualizacién y reelaboracién de las experiencias vernacula-
res a partir de la adopcién de experiencias exégenas.

Esta particularidad de las tradiciones ha sido percibida por
la intelectualidad de nuestro continente ocupada en la reflexién
de la llamada cultura mestiza latinoamericana, lo que ha dado pie
para hablar de sincretismo, imbricacién o yuxtaposicién entre
elementos vernaculares y occidentales. Sin embargo, un estudio
mds detallado permite evidenciar que las tradiciones de los des-
cendientes de las sociedades aborigenes de México, Guatemala,
Ecuador, Perti y Bolivia, son factibles m4s bien de asociarse con
un proceso de “galvanizacién’, dado que el contenido vernacular
aparece revestido de una pétina cultural hispénica; pero a la vez,
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los elementos exégenos adoptados han contribuido a reanimar o
potenciabilizar los elementos autéctonos, como en el caso de la
adopcién de la liturgia catélica que posibilitard la perpetuacién
de la vieja religiosidad precolombina.

Si se tiene en cuenta que en Indoamérica las poblaciones
mestizas se han originado bdsicamente por continuos desprendi-
mientos de la poblacién indigena, no resulta extrafio constatar
que, en el caso de la comunidad mestiza ecuatoriana, sus princi-
pales tradiciones culturales son compartidas por el grupo indige-
na quichua del cual proceden la mayorfa de sus integrantes. De
ahf que casi todos los recopiladores de tradiciones en nuestro pafs,
especialmente los Folkloristas que llevaron a cabo un trabajo or-
ganizado y sistemdtico en las décadas de los 50 y 60, hayan des-
cubierto esta particularidad. Al respecto, Carvalho-Neto (1964:
35) sefialard que: “la cultura de los indios quichuas es imposible
separarla de la cultura urbana y rural de los mestizos”.

De esta manera, en el contexto ecuatoriano, las tradiciones
culturales constituyen un 4rea de interseccién cultural entre mes-
tizos e indfgenas quichuas, razén por la cual sirven de fundamen-
to para hablar de una macrocomunidad indo-mestiza, de cultura

quichuahispdnica.
Tradiciones relacionadas con la subsistencia bioldgica

Las tradiciones vinculadas con la subsistencia biol6gica cons-
tituyen rutinas cotidianas heredadas y relacionadas directamente
con la satisfaccién de las necesidades humanas bdsicas (alimenta-
cién, abrigo, refugio, preservacién y reposicién de la salud). Por tal
razén, las tradiciones relacionadas con subsistencia biolégica alu-
den a la dieta, la indumentaria, la medicina tradicional no conven-
cional y las formas de habitabilidad; aspectos que se exteriorizan
como costumbres, hdbitos y usos en los que se manifiestan las con-
diciones de existencia especifica de una comunidad cultural.

- En el caso de la macrocomunidad quichuahispdnica ecua-
toriana, este tipo de tradiciones ponen en evidencia el cardcter
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decisivo de las experiencias prehispanicas heredadas para la repro-
duccién adaptativa éptima al medio natural, aunque éstas pervi-
ven de manera modificada en las tradiciones indo-mestizas, debi-
do a la influencia e incorporacién de un sinnimero de logros de
la experiencia hispana.

Situacién que resulta evidente en la dieta de los mestizos, la
que incluye singulares hdbitos de ingerir, preparar y combinar los
alimentos, incluidas las preferencias por cierto tipo de productos.
Todo ello da lugar a una serie de platos auténticos que conforman
la cocina quichuahispdnica, uno de los factores culturales nacio-
nales de mayor connotacién distintiva.

Una aproximacién a la caracterizacién de la comida diaria,
no pude hacerse sin aludir, en primer lugar, a los productos que
constituyen sus ingredientes bésicos.

Teniéndose en cuenta la gran tradicién agrocéntrica de ma-
crocomunidad indo-mestiza, su dieta puede ser definida, en pri-
mer término, como vegetariana, por el peso y variedad de los pro-
ductos vegetales frente a la irrelevante presencia de los productos
cirnicos. En segundo término, debe considerarse como vernacu-
lar, por el predominio de los ingredientes oriundos frente a los
adoptados.

Los ingredientes bdsicos de la cocina mestiza se pueden cla-
sificar en principales autéctonos y no autéctonos. Los primeros
incluyen productos milenariamente cultivados en los Andes, go-
zando, por consiguiente, de una gran estimacién, es el caso de: el
maiz (sara), la papa, el fréjol (poroto), la yuca (rumu), el aji
(uchu), el tomate, el aguacate (palta), el mani (inchi) y el achiote
(manduru), presentes en casi todos los platos ordinarios y festivos
de la culinaria nacional.

Mencién aparte merece el consumo generalizado, abundan-
te y frecuente del aji, la papa y el mafz. En lo que respecta al pri-
mero, su uso es destacado tempranamente por los espafioles co-
mo una caracteristica muy propia de los indigenas quichuas y los
mestizos; pues, a inicios del s. XVI, por ejemplo el padre Valver-
de, segiin lo anota Eduardo Estrella (1988: 223), sefialarfa en una
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carta al rey Carlos V que “se da en abundancia el ajf que llaman
pimiento de las indias, sin la cual no comen los indios cosa nin-
guna’. Mas tarde, en el s. XVIIL, Jorge Juan y Antonio de Ulloa,
refiriéndose al consumo abundante de ajf en Guayaquil, apuntan:

Hay muchas variedades y lo ponen en todo, impidiendo al viaje-
ro paladear los potajes a gusto porque se abraza la boca; sin em-
bargo cuando alguien logra acostumbrarse a su sabor, después de
algunas semanas de sufrimientos, las comidas sin ajfes no saben a -

nada (cit. por Pérez Pimentel, 1988:173).

En la actualidad el uso del ajf se ha aminorado; sin embargo
esta apreciacion puede ser aparente debido a que el ajf ya no se
usa en las ciudades de forma natural y de manera exclusiva sino
junto a otros condimentos industrializados.

Algo parecido sucede con el mafz, si se tiene en cuenta que
es el ingrediente bésico mds importante de la cocina runay cho-
la este producto es la materia prima del mayor nimero de ali-
mentos elaborados, ya sea en forma de harina gruesa o refinada
(maicena), al natural o como cereal suelto, desgranado y cocido
(mote). Estos alimentos incluyen bebidas (chichas), coladas, gui-
sos (chuchucas), ensaladas, galletas (delicados), bollos (tamales,
choclotandas), empanadas, tortillas, etc. El nimero de platos que
se preparaban y preparan con el mafz es realmente admirable. De
ahi que el inglés W. B. Stevenson (Toscano, 1959: 234-235),
quien estuvo en el pafs a inicios del s. XIX, sefialara que:

Los quitefios son muy diestros para cocinar los productos del pais,
tanto, que con mucha frecuencia me han asegurado que pueden pre-
parar 46 diversos platos y bollos de mafz, o en los que por lo menos
el mafz es el principal ingrediente: de parecida manera, con papas ha-
cen 32 potajes, sin contar con los hechos del mafz y papas mezclados.

El segundo grupo de los ingredientes bdsicos de la culinaria
mestiza son ciertos productos no autéctonos adoptados en virtud
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de dos razones: 1) como sustitutos o complementos alimenticios
de los productos andinos basicos y 2) por constituir fuentes im-
portantes de ingresos econémicos. Por tales razones son altamen-
te valorados, habiendo sido plenamente adaptados al ecosistema
nacional al punto de adquirir el semblante de las cosas nativas; es
el caso del arroz, el pldtano, el trigo y la cafia de azdcar, produc-
tos que substituyen a los alimentos nativos, cuando no es posible
abastecerse de ellos y suplen sus deficiencias fisicas o proteicas!.

Otros productos autéctonos como ciertas leguminosas (cho-
chos), seudocereales (quinua), tubérculos (yuca, camote, ocas,
mellocos), hortalizas (zambo, zapallo) y, especialmente, las frutas
como la chirimoya, el tomate de 4rbol, la pifia, la papaya, la gua-
ba o el capuli, altamente estimadas al extremo de preferirse fren-
te a las frutas europeas, constituyen los ingredientes secundarios
de la culinaria nacional, conjuntamente con las verduras de pro-
cedencia espafiola que funcionan como condimentos (cebolla y
ajo) y los productos cirnicos (cerdo, gallina, chivo y las visceras
de res y cordero).

En la obtencién de estos productos vegetales se destacan por
su vigencia restringida ciertas técnicas de produccién agricola de
origen prehispdnico, como la construccién de terrazas, semiterra-
zas, canteras y camellones; control de pisos climéticos; cultivos
basados en sistemas de roza y quema o la alternabilidad de pro-
ductos, concomitante con el empleo de herramientas propiamen-
te andinas (lampa, cute, tola, maquitola).

La preparacién de los productos aludidos se da a través de
multiples procedimientos: destilacién, vaporizacién, cocinado, en-
curtido, horneado, asado, freimiento, etc.; técnicas que constituyen

1 José Antonio Campos a inicios de siglo reivindica al plitano como producto bi-
sico del consumo diario del montubio: sin embargo llama la atencién, como és-
te, s utilizado en la costa como sustituto del mafz en la preparacién de los mis-
mos platos de la sierra, estos es en: locros, zanco, chicha y tortillas. (Ver: José
Campos, Articulos de costumbres, Ariel, s/f, pp-73-76). Por su parte Albert Fran-
klin (1984: 83, 84) constata que “el alimento principal del hombre comin de
Ecuador, tanto en la costa como en la sierra, es el arroz descascarado”, urilizado
exclusivamente como si se tratase de mote.
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experiencias vernaculares heredadas, asi como heredados son los
utensilios de uso obligado en la preparacién de los platos tradi-
cionales: chuspas, cucharas de palo, cazuelas, pondos, ollas y va-
sijas de cerdmica que sobreviven de manera precaria frente a la in-
vasién y eficiencia de las modernas herramientas de cocina.

Con estas técnicas e implementos es posible la preparacién
de una profusa variedad de platos que agotan toda la tipologfa
gastronémica creada por el hombre, empezando con una serie de
bebidas alcohélicas (aguardientes, chichas, cécteles o preparados,)-
y no alcohélicas (champus, coladas), sumados a una serie de pla-
tos de sal, sean estos: bocadillos (tamales, empanadas, tortillas,
etc.), panes (ayuyas, guaguas de pan), asados (tripa mishque),
hornado (de chancho), purés (molo), platos fuertes o finales que
incluyen toda una serie de sopas vegetarianas (locros) o mixtas,
combinadas con productos cdrnicos (yahuarlocros, sancochos),
guisos (zanco, cariuchos o secos de gallina y chivo, cazuelas, ajfes)
y frituras (fritada, chucchucara). Por dltimo destacan una infini-
dad de postres como pastelillos (quimbolitos, bufiuelos, pristi-
fios), bollos (choclotandas o humitas), galletas (delicados, alfajo-
res), y una inmensa variedad de turrones y almibares.

Muchos de estos platos, especialmente los mas suculentos o
los elaborados fundamentalmente con maiz, son alimentos ritua-
les, es decir, son parte del culto en tanto estin presentes en cier-
tas celebraciones religiosas en calidad de ofrendas y agasajos.

Comer como hecho fundamental de la celebracién, indica la
pervivencia de una tradicién vernacular: el banquete como ele-
mento central del culto, propio de las sociedades agrocéntricas.
Un ejemplo claro de ello es la fanesca, el plato mds suculento de
la culinaria nacional que se consume en un momento en el que la
Iglesia catélica predica la abstinencia y el ayuno.

En definitiva, cada una de las festividades principales del ca-
lendario religioso de la colectividad runa-mestiza estd asociada a
un plato en particular: los tamales se preparan y consumen en
Afo Nuevo, los chigiiiles en Domingo de Ramos, la fanesca y el
champis los ltimos dfas de Semana Santa, las palomas de pan en
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Corpus, la colada morada y las guagua de pan en Finados, lo bu-
fiuelos y los pristinos en Navidad (Carvalho-Neto, 1964: 51-52).

Entre estos platos rituales destacan los pasteles, panes o bollos,
en su mayoria de maiz. De igual manera como aconteciera en la
época prehispénica siguen prepardndose para exteriorizar el culto,
al mismo tiempo que desempefian el papel de ofrendas. Las gua-
guas de pan que se acompaifian con la colada morada, pueden re-
memorar el sacrifico parvulario de los tiempos incaicos llamado cz-
paccocha. Lo que significa que su elaboracién e ingestién se expli-
can en virtud de una magia imitativa por la cual un proceso incons-
ciente de antropofagia se hace presente recreando un rito arcaico?.

Mientras tanto para las celebraciones domésticas y familia-
res de alta valoracién como los bautizos, primeras comuniones,
matrimonios o santos, etc., se destinan y reservan los productos
cdrnicos, especialmente la gallina y el cuy que constituyen ele-
mentos de agasajo por antonomasia.

En lo que respecta a la forma de servir los alimentos en la
mesa; destaca la combinacién intercalada entre los platos de sal y
dulce, ya sea en la comida diaria o en las fiestas, costumbre que
antiguamente tenfa una alternabilidad m4s acentuada, segtin se
infiere de una noticia proporcionada por Jorge Juan y Antonio de
Ulloa, quienes refieren que en la Audiencia de Quito se combina-
ban los platos de aji con los de almibar en una repeticién de por
lo menos tres vueltas. Asi por ejemplo un ment de ese entonces
en Guayaquil, habria constado de un cebiche de ajf, luego almi-

2 Muchos cronistas del s. XVI que escribieron tratados y relaciones sobre la vida
en el incario como Cabello de Valvoa (1945: 210), hablan de la preparacién de
una especie de bollos de mafz para las celebraciones relevantes, como la inicia-
cién militar de “Tocochicos”, “Guarichicos” y “Putuchicos” que se realizaban el
mes de Diciembre. Por su parte el padre Acosta, segin sefiala Ruth Moya
(1987: 18-19), referird que en las ceremonias del Inti Raymi (junio), Capac
Raymi (diciembre) y Coya Raimi (septiembre), se consumfa un bollo de maiz
amasado con sangre de llamas, preparado por las virgenes del sol y que se utili-
zaba como parte del sacrificio y como especie de comunién para reconciliarse
entre todos y con el inca. Asf mismo Joseph de Arriaga (1920: 47) sefiala que
los runas hacen una masa de harina de mafz llamada parpa, “que es un bollo de
mafz molido, y le guardan para los sacrificios”.
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bar de frutas, otro plato de ajf como entrada, nuevo almibar de
frutas, otro ajf como plato fuerte y, finalizando, otro almfbar de
frutas (Pérez Pimentel op. cit., 364).

Otro hdbito peculiar de los modales de mesa, es el servicio
de bebidas luego que han sido consumidos los platos considera-
dos fuertes; por ultimo destaca, la costumbre invariable de la re-
particién de los alimentos por parte de la mujer en la mesa. Had-
bito consecuente con el rol que asume la mujer en la institucién
familiar andina: ser responsable de la nutricién y de la adminis-
tracion alimentaria.

Estas dos costumbres serdn destacadas por los cronistas espa-
fioles como hébitos particulares de la sociedad indigena que-
chuaizada del Pert y de la Real Audiencia de Quito en particular,
segtin lo testimonian el Inca Garcilaso o Lope de Atienza. El pri-
mero, en sus célebres Comentarios Reales, (1985: 77), refiriéndo-
se a los incas escribe:

También ofrecfan en sacrificio mucho brebaje de los que bebfan,
hecho de agua y maiz y; en las comidas ordinarias, cuando les
trafan de beber después que habfan comido (que mientras comfan
nunca bebfan).

Por su parte Lope de Atienza (1931: 42), refiriéndose a los
indios de la Real Audiencia de Quito, anota: “No beben hasta ha-
ber acabado de comer de propésito... Las mujeres que allf admi-
nistran [los alimentos], se sientan detrds, y de mano en mano, lo
reciben los varones”.

En sfntesis, la dieta de un pueblo que se materializa en la co-
cina y la culinaria, posee un alto contenido distintivo para la co-
munidad a la que es inherente, por lo que se constituye en un re-
ferente cultural por excelencia. No obstante, en esta época de uni-
versalizacién cultural, el contenido especfico de la dieta, si bien
es afectado se mantiene. Dicho contenido no es anulado, lo que
no ocurre con otras tradiciones relacionadas con la subsistencia
biolégica como la indumentaria cotidiana.
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El valor cultural genuino de ésta tradicién para el caso de
aquellas comunidades afectadas notablemente por la universaliza-
cién cultural, se va extinguiendo, permaneciendo solamente en la
indumentaria festiva. Este es el caso de la comunidad mestiza
ecuatoriana, afectada sustancialmente por las modas en el marco
de la metropolizacién y globalizacién del vestido.

El comportamiento del mestizo frente a la indumentaria,
ilustra, en primer término, el proceso de interaccién cultural en-
tre hispanos y quichuas y, en segundo lugar, revela la hispaniza-
cién del indigena quichua. En este sentido, el proceso de defini-
cién de la indumentaria, que el mestizo ecuatoriano ha llevado a
cabo a lo largo de la historia, supone un problema que se resuel-
ve en virtud de dos condicionantes bésicos: 1) el propésito de di-
ferenciarse del grupo indigena del que se desprende, y 2) la nece-
sidad de adecuarse a las exigencias del clima. A la larga, el segun-
do condicionante se sacrificard en funcién del primer propésito.

La historia de la indumentaria quichua y mestiza delata el
comportamiento aculturante del indio quichua y del mestizo
ecuatoriano, en tanto estos buscan parecerse, cada vez mds, a los
mestizos o a los blancos respectivamente. Mientras de otro lado
reluce una situacién alienante, ya que tanto el indio quichua co-
mo el mestizo llegan a convencerse, no sin razones, que el cam-
bio de traje supone automiticamente cambio de identidad, lo
que hace de la mayoria de los llamados “mestizos” y “blancos” de
nuestra sociedad, meros disfrazados.

En un contexto en el que las fronteras étnicas y raciales son
difusas e indeterminadas, especialmente entre grupos colindantes
y emparentados como el caso de mestizos y runas, la indumenta-
ria adquiere gran importancia, pues constituye el primer indica-
dor externo de status étnico.

El cambio de indumentaria potencializa consecuentemente
el cambio de afiliacién étnica. La adopcién de la indumentaria
ajena permite a los miembros de uno de los grupos colindantes
infiltrarse en el otro sin ser descubierto o percibido. Asf ha suce-
dido desde la colonia hasta nuestros dfas. Los indios que cambian
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de la noche a la mafiana su vestido por del mestizo, excepcional-
mente son descubiertos o identificados como “falsos mestizos”.
Igual situacién acontecfa en la colonia y a inicios de la republica
con los mestizos raciales: una vez que éstos se vestian de caballe-
ros, podfan pasar fécilmente como criollos o blancos. El momen-
to en que el indio y el mestizo toman conciencia de esta capaci-
dad, se acelera ostensiblemente el cambio de indumentaria.

La indumentaria de los mestizos, teniéndose en cuenta su
aproximacién o distancia con respecto a los grupos indigenas, po-
seerd o no, caracterfsticas propias. En este sentido, la indumenta-
ria ordinaria de los sectores sociales altos y medios urbanos, care-
ce en gran parte de significado cultural genuino, a diferencia de
lo que ocurre con la indumentaria de los sectores populares urba-
nos y, mds especificamente, de los rurales mas préximos a los sec-
tores indfgenas. Es el caso de aquellos campesinos mestizos para-
digmaticos: chagras, chazos y montubios, cuya indumentaria ha
sido catalogada dentro de los llamados “trajes tipicos” por el fol-
klorismo oficial, el mismo que ha agrupado bajo tal categoria a
todos los trajes de los distintos grupos étnicos del pas, incluidas
sus indumentarias festivas y rituales.

Dentro de las prendas de vestir de valor cultural genuino,
presente en los sectores populares urbanos y de uso vigente, desta-
can las prendas de la indumentaria de los neonatos, conformada
por una serie de elementos de uso ancestral como las fajas (chum-
pis) y los pafiuelos para el cuello llamados “cungas”. Estas prendas
sirven para envolver a los recién nacidos con el fin de amoldar sus
extremaduras, impedir que se sobresalten y precaver su estructura
fisica cuando se los amarca o transporta en las espaldas.

La indumentaria campesina de los mestizos, en cambio, 1n-
cluye una gran variedad de prendas utilizadas por la poblacién
adulta: desde sombreros hasta cierto tipo de pantalones. Prendas
que revelan una gran capacidad de adaprabilidad climatoldgica,
conjugada con el propésito de realizar éptimamente las distintas
labores rurales. No obstante, es la indumentaria femenina la
que posee mayores rasgos de autenticidad. Las mujeres, igual que
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sucede en la comunidad quichua, se muestran mucho mds con-
servadoras con la indumentaria que los hombres.

De todas maneras, las prendas de la indumentaria campesi-
na mestiza no son mds que prendas vernaculares evolucionadas en
virtud de los nuevos roles y actividades que surgen a partir de la
llegada de los espaiioles. Asi por ejemplo: el poncho se deriva de
la toga prehispdnica llamada “uncu” que cubria el cuerpo desde
el cuello hasta algo més abajo de las rodillas; sin embargo, debi-
do al uso de las caballerias se acorta hasta algo més arriba de las
rodillas, ganando en direccién horizontal lo que pierde en senti-
do vertical, logrando asi cubrir por entero los brazos.

El poncho no es una tradicién local, sino una tradicién re-
gional utilizada desde Colombia al norte de Argentina; drea que
coincide con la extensién territorial del incario3. El valor cultural
que posee para la comunidad mestiza ecuatoriana radica en sus di-
sefios particulares, asi como en la frecuencia y la generalizacién de
su empleo en la costa como en la sierra, a nivel rural y urbano; en
este tltimo caso, bajo la forma de poncho sintético (de aguas).

En la costa su uso fue frecuente hasta la primera mitad del
presente siglo. Es lo que se infiere de la mayorifa de narraciones re-
ferentes al cholo y montubio de la costa, o de los relatos de los
viajeros extranjeros. La utilizacién del poncho por el montubio a
inicios de siglo era un hecho tan comiin y corriente, ya sea en las
fiestas o en la vida cotidiana, que dio origen a la expresién muy
ecuatoriana de “no dejarse pisar el poncho”. Esta expresién mon-
tubia que se aplica en el sentido de “ver la cara de tonto”, segiin
refiere Pio Jaramillo, surge a partir de un desafio en el que el
montubio:

se coloca -porque es muy hombre- la punta de la prenda sobre el
hombro, y lo sostienen con el extremo de los dedos, arrastrando
el poncho por el suelo...y a voz en cuello... invira a quien sea hom-
bre a pisarlo... Las m4s frecuentes de las ocasiones, salta un valien-

3 El uso del poncho, siglos atrés, fue exportado a otros paises de Latinoamérica,
especialmente a México.
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te y sienta audaz la ancha planta sobre la esquina del poncho...
Entonces... el duefio... voltea ofendido, el ofensor le espera a pie
firme y empieza la lucha a machete (cit. por Fabre-Maldonado,

1993: 38).

La intensificacién del uso de las caballerfas que exigfan las la-
bores de vaquerfa en las regiones altas (pdramos), explica el surgi-
miento del zamarro. Pantalén de cuero de vaca, chivo o borrego
sin curtir con el pelambre por fuera, que constituye la prenda mds-
originaria de la indumentaria rural mestiza ecuatoriana. Geografi-
camente su uso es restringido (centro de la sierra). El surgimiento
del zamarro se explica en virtud de resolver un doble problema: el
abrigo y el vigor que exigen las actividades de la vaquerfa.

En lo que corresponde a las prendas de la indumentaria fe-
menina campesina, destacan por su valor cultural genuino: la po-
llera o falda ancha, modificacién del antiguo anaco; el chal, la fa-
chalina o lliclla; y; los panolones o rebozos, préximos en aspecto
y funcién a las mantillas espafiolas y a las collas quichuas o pa-
fiuelos para la cabeza.

Acompanando a estas prendas sobresale el sombrero, cuyas
variadas formas y tipos son el resultado de la combinaci6n de préc-
ticas estéticas y constructivas, tanto hispénicas como indigenas.
Entre el sinntimero de tipos, destacan los sombreros de paja toqui-
lla de uso generalizado en el pafs, pero utilizados como parte de la
indumentaria diaria por los campesinos de la costa y el sur serra-
no, regién en la que son blanqueados con azufre. Conjuntamente
con ellos aparecen los sombreros de pafio o fieltro, en diversos co-
lores, utilizados por los campesinos del centro y norte serrano.

La construccién de algunos sombreros es el resultado de una
tradicién constructiva prehispanica. Por ej., segin Pérez Pimen-
tel (op. cit., 383), la tradicién del sombrero de paja toquilla,

arranca de 1534, afio en que el adelantado Pedro de Alvarado lle-
g6 a las costas de Manabf y se asustd al ver que los indios desnu-
dos y cubiertos con “alas de murciélago”, segin creyé en un
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primer momento, después se dio cuenta que las alas eran finisi-
mos sombreros... tan suave que al tacto parecfan como de seda. Y
pasaron los anos, llegé el siglo siguiente y en 1650 don Francis-
co Delgado impuso en Manabi la moda indigena de los “sombre-
ros alados”, que hizo alargar en la forma de cono para los hom-
bres y en tocas para las mujeres, que todos querfan usar por ele-
gante y chic, pero al poco tiempo el calor redujo los grandes som-
breros femeninos cortindose considerablemente y formdndose
unas tocas pequenas o “Toquillas”, nombre que se impuso para la

palma y su paja.

La utilizacién del sombrero estd destinada a resolver el pro-
blema de las quemaduras solares a las que se expone el rostro en
las labores agricolas; en segundo lugar cumple la funcién de sefia
de distincién social y étnica o de pertenencia a una colectividad
determinada. Ello explica las distintas variedades de sombreros en
la actualidad, tal como ocurrié con las diferentes formas de toca-
dos o coronas (llautos) que en la época incésica distinguieron a
los diferentes pueblos integrados al Tahuantinsuyo. Esta misma
situacién continda ocurriendo hoy en dfa en las comunidades
quichuas, las que son distinguibles visualmente por el tipo de
sombreros de fieltro que portan.

Por su parte la indumentaria ritual del grupo mestizo inclu-
ye un sinnimero de disfraces antropomérficos y zoomérficos que
hacen alusién a multiples creencias y mitos ancestrales o simple-
mente responde a ridiculizaciones de personaje cotidianos. Entre
estos disfraces merecen destacarse, por su singularidad y uso ge-
neralizado a nivel nacional, el de las viudas de afio viejo, el del
diablo, el del payaso y el del chapa; asf como una serie de disfra-
ces locales, entre los que destacan, por su trascendencia y popu-

4 Por ejemplo: los sombreros pequefios en forma de gorros son utilizados por los
chibuleos de Tungurahua; los de alas inmensas dobladas, por los indios de Na-
tabuela, Imbabura; los de alas anchas del tipo de los sombreros mexicanos, por
los Salasacas y Saraguros, salvo que el de estos tiltimos, poseen manchas negras
en la parte inferior de la visera.
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laridad, el de los aricuchicos de Cayambe, el de la mama negra en
Latacunga o el de las almas santas en Alangasf.

En la actualidad, algo similar a lo ocurrido con la indumen-
taria, sucede con las formas de habitabilidad o vivienda. La estan-
darizacién generalizadora, determinada por el alto costo de las ca-
sas, la competencia por el suelo en las ciudades y la evolucién de
la institucién familiar, han suprimido las peculiaridades cultura-
les que anteriormente portaban las viviendas; por ejemplo, ha de-
saparecido el patio interior que cumplfa con las funciones de ¢je
articulador y de espacio social comin, asf como los corredores
con poyos instalados en las casas rurales que cumplian iguales
funciones.

No obstante, las casas reconocidas como formas de habita-
bilidad propias, que forman parte del patrimonio cultural nacio-
nal han sido reivindicadas como formas arquitecténicas hispni-
cas. En tal argumentacién ha pesado la presencia de elementos
propiamente espafioles de fachada (balcones, pilares, etc.) y de
distribucién interna (dos plantas). Pero en la realidad estos ele-
mentos son aditamentos resaltantes de una forma constructiva
que se explica fundamentalmente por la plasmacién de ciertos
criterios vernaculares trasmitidos desde antes de la invasién espa-
fiola. Pues muchos de los elementos reivindicados como hispanos
resultan comunes a la cultura hispana y andina o sélo son inhe-
rentes a esta tiltima. Es el caso de la tendencia a orientar ventanas
y puertas ya sea al levante (Este) o al poniente (Oeste), buscando
permanentemente la luz solar; la vigencia de los palafitos destina-
dos a la refrigeracion de las casas, al aislamiento y distanciamien-
to de la humedad del suelo, propio de los climas cilidos hiime-
dos de la costa, y, el ordenamiento urbanistico de los espacios en

5 El pirata Guillermo Dampier, a finales del s. XVII, escribe: “La aldea de Pund estd
compuesta de unas veinte casas y una pequena iglesia. Las casas estdn construidas so-
bre pilotes que se elevan hasta unos 10 o 12 pies sobre la tierra y se sube por escaleras
que hay afuera. Nunca he visto construcciones semejantes sino en las Indias Orienta-
les entre los malayos. Las casas estdn cubiertas de hojas de palmeto, y los cuartos bien
entablados en lo cual los punaes sobrepujan a los malayos™. (Toscano. 1959- 105).
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funcién del principio de adecuacién a las caracteristicas del sue-
lo, por lo que se busca no modificar la topografia sino mds bien
aprovecharla.

Esta experiencia ha sido transmitida desde la época precolo-
nial y es visible hoy en dia en la formacién y crecimiento de los
pequeifios poblados rurales y los barrios periféricos populares de
las ciudades. Ademds es éste, el criterio urbanistico que explica la
configuracién de muchas de las ciudades de la sierra, las que se
constituyeron como centros poblados y administrativos desde an-
tes de la llegada de los espafioles®.

En suma, la vivienda en la comunidad mestiza posee carac-
teristicas que evidencian la conjugacién de las experiencias nati-
vas y occidentales como respuesta efectiva al medio natural. Sola-
mente ello explica: la tendencia de la construccién a ocupar todo
el terreno, quedando excepcionalmente espacios para jardines,
conjuntamente con la ausencia de ventanas laterales; la existencia
de una sala como espacio formal, utilizado sélo para ocasiones so-
lemnes, en las que se exhiben los bienes muebles m4s valiosos y
peculiares del hogar (Franklin, 1984: 156); y, por tltimo, la im-
portancia que se les concede a las cocinas como centros cohesio-
nadores de la vivienda.

En las casas y en las cocinas en particular, destacan la ausen-
cia de chimeneas, que los viajeros anglosajones del S. XIX no al-
canzaron a comprender, més atn cuando parecian imprescindi-

bles, El diplomdtico norteamericano E Hassaurek residente en el
Ecuador entre 1861-65, sefiala:

6 Es el caso por ejemplo de los centros urbanos del norte y centro serrano de hoy
dfa, correspondientes a los centros politicos administrativos del incario: Tulc4n,
Huaca, San Gabriel (Tusa), El Angel, Mira, Pimampiro, Cahuasqui, Guaylla-
bamba, El Quinche, Pomasqui, Zdmbiza, Nayén, Cotocollao, Sangolqui, Ama-
guafa, Conocoto, Uyumbicho (moderno Tambillo), Aloag, Aloasf, Mulalé, Sa-
quisilf, Alaquez, Latacunga, Mulalillo, Ambato, Tisaleo, Quero, Mocha, Pillaro,
Pelileo viejo, Patate viejo, Sigchos, Angamarca, Chambo, Penipe, Guaranda, Ila-
p6, Guano, San Andrés, Calpi, Cajabamba, Yaruquies, Punin, Riobamba. (Ka-
napp, 1988: 178).
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La necesidad de las chimeneas se deja sentir a menudo severamen-
te. El humo que sale del hogar de la cocina tiene que hacer su via-
je a través de la puerta de la cocina y unos pocos agujeros que hay
en la parte superior. Por lo mismo, las cocinas son oscuras y negras.

Esta ausencia de chimeneas se explica por una creencia par-

ticular, segtin otro norteamericano, Adridn Terry, quien pas6 por
Quito en 1832:

El dltimo Obispo de Quito tenfa una chimenea en su residencia,
pese a la idea general de que el fuego es un medio de calentamien-
to nada saludable. Desafortunadamente el buen Obispo murié
poco tiempo después, y claro, la gente atribuyé su muerte al uso
de la chimenea, la cual fue desmantelada inmediatamente; hoy es
imposible persuadir a un quitefio que repita el experimento.

En definitiva la vivienda mestiza ecuatoriana tradicional re-
vela el poco cuidado en la distribucién de los espacios internos, si-
tuacién que lleva a pensar en la poca importancia que la tradicién
andina precolonial concedié a lo interior frente a la importancia
de los espacios exteriores. Ello explica la creacién de espacios am-
plios (plazas) frente a los edificios principales, especialmente los
destinados al culto. Por tal razdn, las fachadas de las iglesias caté-
licas se adecuan en el sentido de conformar especies de altares o re-
tablos de cara a las plazas, obedeciendo a la extroversién del culto,
propio de las religiones autéctonas (Gutiérrez, 1993: 44).

En lo que respecta a la medicina tradicional, ésta puede ser
definida como la forma mds ancestral de mantenci6n y restable-
cimiento de la salud en tanto es el resultado del hondo conoci-
miento del medio natural. En este sentido, la medicina tradicio-
nal encierra una serie de principios basicos para una adecuada in-
terrelacién orgdnica hombre-entorno natural, contribuyendo a la
éptima adaptacién del ser humano a su geografia.

La medicina tradicional o informal —segiin la denominacién

otorgada por la Organizacién Mundial de la Salud (Sanhuenza,
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1984: 126-127)— inherente a la macrocomunidad runa-mestiza,
constituye una herencia directa de la antigua medicina mdgica
chamdnica y de la sabiduria herbolaria pre-colonial. En tal virtud,
la medicina tradicional constituye el dltimo espacio en el que per-
siste la erudicién vernacular.

Este gran soporte cultural e histérico ha permitido que la
medicina tradicional subsista a la intensa represién de que ha si-
do objeto desde la colonia hasta inicios del s. XX. El intento por
aniquilarla, al considerdrsela un espacio de permanencia de la vie-
ja religién (inicios de la época colonial) o por estimarla espacio de
mantenimiento de supersticiones e ignorancia (época republica-
na), fracasé.

Los logros y eficacia de la medicina tradicional, socialmente
reconocidos, determinardn a la larga, que sea admitida por las ins-
tancias oficiales, mds ain en aquellos momentos histéricos en los
que las necesidades de medicina son socialmente perentorias. Es
asf que los médicos mds reconocidos de la época colonial serdn los
sangradores y los indios herbolarios, como fue el caso de Manuel
Coronado y Blas Huatipas (Arcos, 1974: 29).

De todas maneras, la medicina tradicional, naturista, herbo-
laria y mégico-animista, hoy en dfa es la inica medicina para cier-
to sector de campesinos mestizos; al tiempo que se ha convertido
en la medicina alternativa y complementaria para cualquier indi-
viduo mestizo sea cual fuere su extraccién social.

En la medicina tradicional todo tipo de enfermedad es ob-
jeto de tratamiento y cura, especialmente las enfermedades m4-
gicas, por la cual es sumamente requerida. Ello se debe a que la
medicina tradicional opera a partir de una conciencia mdgico-
mitica. Por esta razén, a las enfermedades se les atribuye una
causalidad divina o energética misteriosa de la naturaleza, por lo
que su etiologia rebasa o trasciende el mundo fisico.

En virtud de tal conciencia, se pueden catalogar cuatro
clases de enfermedades: 1) enfermedades provocadas por la in-
fluencia de la naturaleza, siendo las m4s comunes el mal de cerro
o soroche y el mal aire 0 mal viento; 2) enfermedades trasmitidas
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por energfas humanas, de una manera involuntaria entre las que
destacan, el mal ojo (dnica tradicién medica de factura exégena,
esto es grecolatina, trasmitida por los espafioles) y la mala espal-
da o mala suerte; 3) enfermedades provocadas por las energfas
despedidas por seres fantdsticos o sobrenaturales (duendes, ele-
mentos maravillosos), que provoca enfermedades del susto y es-
panto; 4) enfermedades provocadas por el designio de una perso-
na a través de un brujo, las que se denominan “embrujamientos”
o “dafios”, siendo la mds comtn el enchamicamiento o el calzo-
neado, por la cual un individuo se torna esclavo de una pasién
hacia otro congénere’.

Las enfermedades provocadas por energfas de la naturaleza y
de ciertos individuos son tratadas por los curanderos. El curande-
ro es un tipo de médico que no posee poderes sobrenaturales si-
no que simplemente se apoya en la tradicién terapéutica popular.
En cambio, las enfermedades provocadas por seres fantdsticos o
hechiceros (dafios) son tratadas por los llamados “brujos™ (cha-
manes), los mismos que son individuos con poderes sobrenatura-
les, es decir, son visionarios y curan en trance (Hultkarntz, 1982
a: 271-272). Estos brujos o chamanes son esencialmente indios
pertenecientes a comunidades claramente identificadas por la co-
munidad mestiza: los indios colorados o tsichilas, los yumbos de
Archidona, los jibaros de Morona Santiago y Zamora Chinchipe,
los runas de Ilumén y los brujos huaringas del norte del Per. Los
curanderos y brujos son por regla, hombres maduros y, por excep-
cién, mujeres que han pasado la edad de la menopausia.

El brujo o chamin no sélo tiene poder para restituir la
salud, si no también para destruirla a través de los dafios o em-
brujamientos, los que a su vez revela la pervivencia de la magia

7 Estas enfermedades descritas son las mds importantes y comunes. Aparte existe
una infinidad de enfermedades no mégicas y de un cardcter mds local, entre las
que se puede mencionar, la lasipa (provocada por el mal olor que despide la
adiltera), el chuchaqui, el mal de la inquisicién, el mal de la amapola (provo-
cada por fumar cigarrillos obsequiados, de personas extrafias o desprestigiadas)
(Carvalho-Neto, 1964: 42), el chucaque (no debe leerse chuchaqui) o enferme-
dad de la vergiienza, etc. (Vega-Delgado, 1993: 26).
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imitativa. Para tal cometido el brujo utiliza la sal, prendas de ves-
tir, fotos o cualquier otro objeto que haya estado en contacto con
la persona que desea afectar, incluso las huellas, como ocurre en
el caso del castigo a los cuatreros (Costales, 1961: 230). En tales
objetos se practica el maleficio dirigido a las victimas.

Los diagndsticos de los tres primeros tipos de enfermedades
mdgicas se hacen a través del frotamiento de objetos animados
(huevos, cuyes) o inanimados (piedras), que son manejados por el
curandero. En cambio el diagnéstico de los maleficios, se realiza
en base a visiones provocadas por la ingestién de ciertos aluciné-
genos que ingieren los brujos. No obstante, ambos tipos de médi-
cos tradicionales creen que las enfermedades son producidas por la
introduccién de objetos extrafios (Hultktrantz, op. cit., 271-272).

La terapéutica de la medicina tradicional se basa en una se-
rie de remedios que se aplican los mismos pacientes —cuando se
trata de enfermedades menores— algunos de los cuales incluyen
ciertas practicas mégicas denominadas “secretos”, como lo refiere
Jorge Campos en Cosas de mi tierra; tal es el caso por ejemplo que,
para la cura del orzuelo se aconseja guifiar el ojo a un gallinazo o
pasarse por los ojos el rabo de un gato. No obstante, en las enfer-
medades consideradas graves, los remedios son aplicados por los
mismos médicos tradicionales.

La medicacién tradicional incluye pécimas de hierbas, bre-
bajes, bafios, limpias o fregamiento con montes, piedras o fuego
y una serie de gestualidades mégicas tendientes a extraer el mal.
Entre los ingredientes terapéuticos destacan, los detritus orgéni-
cos como la saliva (cura de lobanillos) y especialmente el uso de
los orines que se utiliza como terapéutico oral, cosmético o puri-
ficador de la piel y como indicador de enfermedades (Carvalho-
Neto, 1964: 42). Esta importancia que se le confiere a la orina, es

una tradicién de origen incaico. El Inca Garcilaso de la Vega
(1985: 109) asi lo sefiala:

La gente comtin se curaba unos a otros por lo que habfan ofdo de
medicamentos. A los nifios de teta, cuando los sentfan con alguna
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indisposicién, particularmente si el mal era de calentura, los lava-
ban con orines por las mafianas para envolverlos, y cuando podian
haber de los orines del nifio, le daban a beber un trago.

La profilaxis tradicional tiende a que los individuos se pon-
gan a buen recaudo de las energias consideradas daninas. Para es-
te efecto se recomienda la utilizacién de hilos o cintas rojas co-
mo proteccién contra el mal ojo, las que se venden incluso en las
farmacias de los pueblos o en las farmacias populares de las gran-
des ciudades. Dichas cintas se colocan en las mufiecas de los ni-
fios o en los cuellos o patas de los animales domésticos que se de-
sea proteger. Conjuntamente con ello se utiliza toda una serie de
amuletos que incluyen desde signos religiosos (escapularios, cru-
ces) a objetos cotidianos (zapatitos, herraduras, perfimenes),
con el objeto de ponerse a salvo de las malas pasiones y la mala
suerte. A esto se suma la colocacién de sdbilas en las paredes de
las casas, sujeta a las rafces y envueltas en cintas rojas, que se uti-
lizan para defenderse de la envidia. Ademds de proteccion, la sé-
bila sirve como medidor de tal pasién. Pues si llega a secarse, in-
dica la existencia de “mucha envidia” y por tanto de mala suer-
te; si reverdece, significa buena suerte. Esta costumbre estd am-
pliamente extendida en la comunidad mestiza, tanto en el sector
rural como urbano.

Tradiciones institucionales

Las tradiciones institucionales son esquemas sociales hereda-
dos que una comunidad ofrece a sus miembros para la solucién
de determinadas tareas de interaccién social.

En la comunidad mestiza ecuatoriana es posible encontrar
tradiciones institucionales de cardcter genuino en las relaciones
de trabajo, de parentesco y conyugales; en las formas denomina-
tivas, de inhumacién, hospitalidad, salutacién y de organizacién
territorial. Tales tradiciones se explican fundamentalmente por
la persistencia de ciertos principios ancestrales de coexistencia



112 / Manuel Espinosa Apolo

humana, ya sean de regulacién u organizacién social, consolida-
dos en la época incésica.

Uno de estos principios fundamentales de regulacién social
es el de reciprocidad, que en el incario dio origen a una serie de
instituciones, entre las que se destacan la minga, dentro de la ac-
tividad laboral comunal, y el tambo como la forma de hospedaje
mds relevante. Ambas instituciones ain persisten de manera vigo-
rosa en la macrocomunidad quichua-hisp4nica.

La minga es la forma de trabajo colectivo voluntario mds
ampliamente extendida y vigente en el pafs. A diferencia a la ins-
titucién del “cambiamanos”, de una presencia més restringida y
que se da preferentemente en el seno familiar, la minga acontece
en el seno de la comunidad y en favor de ésta. La minga entre los
mestizos es utilizada muy poco a favor del beneficio de una per-
sona o familia en particular, al contrario de lo que ocurre en las
comunidades runas; sin embargo cuando ello sucede, el compro-
miso de devolucién del favor recibido queda establecido implici-
tamente, mientras que en el “cambiamanos” se establece de ma-
nera explicita.

La minga tiene su origen en las labores agricolas de cosecha,
e igual que en tiempos remotos, continda siendo una fiesta labo-
ral. En ella es evidente un elevado caricter ritual, al juzgar por la
refrendacién que da la autoridad con su beneplécito, presencia e
inauguracién, a mis del fondo musical y el 4gape que la acompa-
fia, con el fin de amenizar, agasajar, exhortar o estimular la acti-
vidad de los participantes.

En el desarrollo socioeconémico nacional, la minga ha juga-
do un papel trascendente, ya sea como tributo laboral pagado al
Estado y destinado exclusivamente a la construccién de las obras
publicas (desde el Tahuantinsuyo hasta la época republicana) o
como el instrumento mds importante de autogestién en los pe-
quefios pueblos de la sierra y en los barrios populares urbanos8.

8 Darfo Guevara en su libro Las mingas en el Ecuador, Ed. Universitaria Quito,
1951, realiza una descripcién profusa de las mingas més importantes para el pafs,
en razén de su contribucién al desarrollo de la infraestructura vial nacional.
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De este modo, la minga perpetda una vieja tradicién andi-
na, contribuyendo al desarrollo material y a la afirmacién de la
cohesién comunal.

Por otra parte, el principio de reciprocidad, da lugar a una
tradiciéon hospitalaria exaltada por la mayorfa de los extranjeros
que han llegado al pafs, quienes la han presentado como una vir-
tud de los mestizos pero sobre todo de los indios quichuas. Hos-
pitalidad que se manifiesta en el convite del alimento, la bebnda y
en el ofrecimiento de hospedaje.

Ofrecer alimento significa por consiguiente el estableci-
miento y restablecimiento de un nexo de convivencia bajo los pa-
rdmetros de la reciprocidad. Por tal razén, el rechazo del alimen-
to compartido significa la ruptura del pacto de ayuda mutua o la
no admisién de la invitacién a formar parte de tal forma de coe-
xistencia. De ahf que los individuos que viven bajo tal patrén de
interaccion social asuman la no aceptacién del producto ofrecido
como un desprecio?. Entretanto, la oferta de hospedaje se plasma
de una manera éptima en la institucién del tambo.

El tambo constituye una institucién social de albergue, des-
tinada a acoger a los caminantes en las largas rutas que se cubren
en diversas jornadas. La necesidad de su existencia se explica, en
primer lugar, por las condiciones topogréficas irregulares de la
geograffa andina que imposibilitaron la construccién de carrete-
ras, determinando el predominio del traslado a pie o a caballo.
Por esta razén, el tambo posee una plena vigencia en el incario, la
colonia e inicios de la republica, subsistiendo actualmente en las
regiones que carecen de vias de comunicacién modernas.

La presencia del tambo obedece, en segundo lugar, a la exis-
tencia de un tributo laboral comunal, ya que son ciertas comuni-
dades designadas por el aparato estatal las encargadas de conservar

9 De esta situacién se percatardn tempranamente los espanoles: Lope de Atienza
en su tratado sobre los indios del Virreinato del Pert del s. XVI (1931, 148),
sefiala: “Y asf se debe notar en ellos [...] la afrenta grande que se les hace, cuan-
do no se recibe lo que dan, poco o mucho, por cualquier respecto que lo hagan:
porque aqui coligen el 4nimo y pecho de las personas con quien tratan”.
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y proveer de las vituallas necesarias que requieren los viajeros en
sus estadias. Es por ello que el tambo resulta una forma de traba-
jo comunal. El desarrollo de las vias de comunicacién y la venta
de la estadfa, significard por consiguiente, la decadencia automa-
tica de los tambos.

Por tltimo, el principio de reciprocidad se manifiesta en el
obsequio de la visita y en la institucién del compadrazgo. El ob-
sequio de la visita que se denomina “agrado”, frecuente en la vi-
da cotidiana de indios y mestizos, se manifiesta como una ofren-
da o agasajo a la autoridad, a una persona que se considera im-
portante, o simplemente, como una contribucién que un indivi-
duo hace a otro igual, cuando estd de visita.

En dichos casos, la entrega del obsequio se hace para obte-
ner un favor a cambio, dentro de la légica de ayuda mutua. En
este contexto, la idea de llegar a otra casa o visitar a alguien con
“las manos vacias” significa descortesia o falta de afecto mientras
que la figura del campesino (runa o cholo) con una gallina bajo
el brazo, ilustra de manera estereotipada la frecuencia y funcién
social del agrado.

Se trata por consiguiente de una costumbre netamente an-
dina, de ahi que Lope de Atienza en el siglo XVI lo considere un
hecho digno de destacarse en la descripcién idiosincrésica de los
indios del norte del Virreinato del Pert; al respecto advierte;

[...] la injuria que, por consiguiente padecen cuando visitan, por
amistad o por otra via, a cualquier persona, si no llevan a algin
presente que dar de fruta o de lo que en su tierra més a la mano
hallan; por la manera que se atreverdn aparecer sin llevar algo, a lo
menos, la vez primera. Y si en ésta son faltos, a la segunda lo en-
miendan. Cuando esto acaece hacerse con personas de calidad, co-
mo son los ministros de la Iglesia y personas temporales de gobier-
no, cada cual procura aventajarse.

La institucién del compadrazgo que alude a la eleccién de
padrinos por razones de fortuna y prestigio, se explica también, a
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partir de la idea de ayuda mutua propia del sistema andino. El
compadrazgo supone por tanto, la puesta en marcha de una es-
trategia de ascension social (enriquecimiento y busqueda de pres-
tigio) bajo el auspicio personal del compadre, estrategia que se
afirma en los contextos sociales de empobrecimiento econémico
acelerado. De este modo, en el sistema de compadrazgo, el rol del
padrino es ayudar sobre todo al compadre y luego al ahijado, lo
contrario que ocurre en el sistema de padrinazgo, en el cual se pri-
vilegian las relaciones padrino-ahijado. '
En fin, esta especie de oportunismo evidente en el compa-
drazgo, cuyo afianzamiento se considera reciente, ha hecho que se
lo juzgue apresuradamente como de menor importancia ancestral
y sociocultural frente al padrinazgo!?. Sin embargo, su razén de
ser, s6lo se explica en virtud de la l6gica de ayuda mutua que ca-
si es imperceptible en el padrinazgo, en el que mds bien rige un
criterio paternalista de cufio catolicista. Pues, en el compadrazgo,
los favores mutuos se asumen por los involucrados, como un de-
ber u obligacién. La ayuda que el elegido como padrino debe
prestar a su compadre, constituye un pago a la eleccién que se ha
hecho en su persona; eleccién que es concebida como una opor-
tunidad mds para que el elegido adquiera o afirme su prestigio.
Otro principio fundamental de regulacién social, consolida-
do plenamente en la época inc4sica, es el de redistribucidn, evi-
dente en la comunidad mestiza solamente como un factor impli-
cito o latente en la tradicién de la feria. La feria resulta ser asf la
forma institucionalizada de intercambio mercantil por antono-
masia de la macrocomunidad quichua-mestiza, cuyo origen se
ubica en las reuniones comunales al aire libre para el trueque de
productos (catucpampa), sistema que operaba como el mecanis-

10 Es el caso de Carmen Mufioz Bernard, quien realizé un estudio sobre “Las es-
trategias matrimoniales. Apellidos y nombre de pila. Libros parroquiales y ci-
viles en el Sur del Ecuador”. Para dicha autora, el compadrazgo contribuye a
afirmar el individualismo frente al padrinazgo inherente a un espfritu mds co-
lectivista (Ver: Segundo Moreno Yénez, Antropologia del Ecuador, Ediciones
Abya-Yala, Quito, 1989, pp. 241, 244).
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mo més 6ptimo de redistribucién deliberada en las sociedades an-
dinas precoloniales.

El uso del dinero y la consolidacién de las relaciones de be-
neficio asimétrico, pondrén fin al trueque, pero no al cardcter fes-
tivo que éste suponia. De ahi que la feria siga siendo una fiesta de
la compra-venta que se caracteriza por ser un evento de convoca-
cién plural o intergrupal, asi como el sitio de aprovisionamiento
por excelencia, tanto de vituallas corrientes y excepcionales, en el
que la licencia del consumo que se establece es, a veces, mds im-
portante que el sentido del aprovisionamiento mismo.

En lo que respecta a los principios fundamentales y genui-
nos de organizacién social que rigen dentro de la macrocomuni-
dad quichua-hisp4nicas destacan: el de emparentamiento matrili-
neal y el de biparticién complementaria, consolidados en la épo-
ca incésica. Estos principios han dado lugar a una serie de esque-
mas sociales, que estdn presentes en el 4mbito del parentesco y en
el de la organizacidn territorial.

La sobrevivencia del principio de emparentamiento matrili-
neal, que complejiza y vuelve confuso el sistema de parentesco
patrilineal sociojuridicamente establecido, ha dado lugar a una
serie de usos y costumbres peculiares.

Consiguientemente, sobresale en primer lugar, la poca pro-
fundidad genealégica de la mayoria de los mestizos, la misma que
no sobrepasa la tercera generacién de ascendencia y cuyos referen-
tes fundamentales son las abuelas, paternas o maternas. Esta po-
ca profundidad genealégica queda asociada a la permanencia de
la afiliacién matrilineal, si se tiene en cuenta que ahi en donde su-
cede lo contrario, esto es una tradicién patrilineal, como en el se-
no de las élites serranas adscritas a una tradicién hispano criolla,
existen referencias sobre ascendientes més lejanos.

Otro rezago de la filiacién matrilineal digno de destacarse,
es la costumbre de las mujeres pertenecientes a los sectores po-
pulares, de no utilizar el apellido del marido, mientras que las
mujeres de las capas medias acostumbran a utilizarlo luego o
afiadido al apellido propio. En general, en las mujeres existe un
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rehusamiento a utilizar el apellido marital, mds atin en los casos
en que las mujeres ejercen una autoridad doméstica socialmente
reconocida.

La pervivencia obstinada del principio de emparentamien-
to matrilineal, explica ademds, en el contexto rural, el reconoci-
miento a un individuo por su apellido materno antes que por el
paterno, y sobre todo, la peculiar nomenclatura construida en
funcién de neutralizar la férrea costumbre de la adscripcion
matrilineal.

Asf por ejemplo destaca, la costumbre generalizada en la sie-
rra de definir como “separados” o “lejanos” a los parientes que no
estdn vinculados por agnacién (parentesco paterno), lo que indi-
ca un afén por afirmar la designacién patrilineal. Sin embargo, en
tal nomenclatura existen otros términos en que el hecho de afir-
macién patrilineal se relaja. Es el caso de la categorfa “allegados”
que se utiliza para designar a los parientes maternos o paternos
cercanos, que no se llevan o no tienen un reconocimiento mutuo.
Otras categorfas que se destacan son: “huifiachishcas™ que quiere
decir adoptado por una familia (“criado”), término que se utiliza
para sefialar a los parientes pobres o toscos, mientras que el pre-
fijo “sacha” se utiliza para denominar a una categorfa de parien-
tes en los que se adscribe a quienes se les imputa costumbres
“arrunadas’. Estas denominaciones se utilizan preferentemente
en el marco de las comunidades mestizas rurales (Mufoz Ber-
nard, 1989: 226).

Otro de los principios basicos de organizacién social afianza-
do definitivamente en la época incsica, es el de biparticién-com-
plementaria. Este principio da lugar a la prictica de la zonificacién
vertical (altitudinal), en virtud del patrén de dualidad espacial que
subiste como una férrea tradicién hoy en dfa en la macrocomuni-
dad quichuahisp4nica. La dualidad espacial, definida por el esque-
ma incaico hanan-hurin, supone la dicotomizacién entre pendien-
te y llanura, lo que da lugar a la existencia de sectores y comunida-
des territoriales consideradas altas y bajas, las mismas que resultan
socialmente opuestas y a veces ecolégicamente complementarias.
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Pero sobre todo, la oposicién entre comunidades altas y ba-
jas, se debe a la distinta posicién social de sus residentes. En este
sentido, los sectores dominantes, igual que en la época prehispa-
nica, tienden a ocupar los sitios mds estimados en términos pro-
ductivos, estéticos y de control politico-militar. Sean éstos, las lla-
nuras de suelos fértiles y no irregulares que se destinan a la acti-
vidad productiva o a la instalacién de los centros politicos admi-
nistrativos, y las pendientes no periféricas de las ciudades que tie-
nen una visién privilegiada, las que se reservan para funciones re-
sidenciales y recreativas. Estos sitios altos estdn en corresponden-
cia con el lugar que ocupan sus pobladores en la jerarquia social;
es el caso por ejemplo de los barrios “Bellavista’, “Miravalle” o
“Miraflores” en Quito cuyas denominaciones reivindican la fun-
cién de avistamiento como privilegio.

Entretanto los sectores populares ocupan las zonas elevadas
e irregulares, periféricas a los valles y a los centros administrati-
vos, ya sea para sus actividades productivas agrarias o exclusiva-
mente residenciales.

Conjuntamente con estas tradiciones, en la macrocomuni-
dad indo-mestiza sobreviven una serie de esquemas sociales de ca-
rdcter ancestral que se presentan bajo la forma de costumbres y ri-
tos en las ceremonias fundamentales de la cotidianidad, esto es,
en los bautizos, las relaciones conyugales, los funerales y las salu-
taciones. Esquemas que a la vez resultan ser las tradiciones cultu-
rales més afectadas por la modernizacién y la urbanizacién.

De todas formas, en los bautizos atin sobrevive la tendencia
a la homonimia, presente en el 4mbito rural serrano, tanto en las
colectividades mestizas como runas, en las que es frecuente la re-
peticién constante de unos pocos nombres. De ahi, que la mayo-
ria de hombres se llamen “Juan” o “Manuel’, y las mujeres “Ma-
ria’. Esta costumbre, antes de la intensificacién de la cosmopoli-
tizacién cultural viabilizada por la llamada “cultura de masas”, era
un esquema social presente ain en el espacio urbano mestizo.

Por otra parte, destaca como prictica vigente en todos los
sectores mestizos, la tradicién de llamar al hijo primogénito con
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el nombre del padre y poner el nombre de un pariente difunto,
sea hermano, primo o tfo, a los hijos no primogénitos. Hecho es-
te ltimo que en Espafia se considera de mal gusto o peligroso.
En ésta y en la anterior costumbre, se evidencia cémo el nombre
de pila tiene que ver con la identidad grupal antes que personal
(Mufioz Bernard, ibfd, 242); circunstancia que a su vez se expli-
ca por la permanencia de la [6gica andina totémica, segtin la cual,
el nombre no es sélo una denominacién sino la marca de una
identidad (Hultkantz, op. cit., 265).

En vinculacién con tales précticas destaca la costumbre de
escoger al padrino dentro de la misma familia, lo que caracteriza
al padrinazgo cerrado de factura hispénica muy utilizado en los
Andes centrales. No obstante lo peculiar de nuestro contexto ru-
ral, es que éste, ha sido reinterprerado en funcién del patrén ma-
trilineal. Asf, se escogen los padrinos en funcién del sexo del ni-
fio, pues, para los varones son los parientes maternos (abuelos,
tfas, tios) mientras que para las nifas se selecciona a parientes pa-
ternos (Mufioz Bernard, op. cit., 240).

Relacionada con la ceremonia bautismal destaca ademds la
préctica ritual de guardar los cabellos cortados por primera vez al
nifio, muy comn en los sectores populares y en las capas medias
urbanas. El corte del cabello implica toda una ceremonia ritual en
los campesinos del suroccidente de la Provincia de Loja, para cu-
yo efecto se escogen padrinos y se prepara una fiesta.

Conjuntamente con el corte de pelo se produce el corte de
ufias, rito este dltimo que segtin refiere José Antonio Campos (s/f:
47-48), era a inicios del presente siglo, una costumbre generaliza-
da entre los montubios, y considerada la parte principal de los
bautizos.

El corte de ufas, segtin dicho autor, lo realizaban los padri-
nos y se recogfa en un plato de cristal. En la actualidad todavia es
una realidad en ciertas comunidades campesinas de la costa, en
las cuales el padrino o la madrina corta las ufias del ahijado, las
guarda o se las toma con un vaso de agua.

Estas ceremonias coinciden con lo observado por Cieza de



120 / Manuel Espinosa Apolo

Leén (1962: 192) en 1548 entre los incas del Cuzco; segtin el cro-
nista, en el bautizo:

que es su mayor fiesta, y después de ser pasado el regocijo, uno de
ellos, el més anciano y estimado, trasquila al mozo o moza que ha
de recibir el nombre y le corta las ufias, las cuales con los cabellos,

guarda con gran cuidado.

Vinculada a la funcién del bautizo, es necesario resaltar la
presencia de otra costumbre de origen prehispdnico, muy comin
hasta hace no mucho tiempo pero en desuso hoy: el renombra-
miento de los individuos. Esta costumbre que en la sociedad pre-
colonial se llevaba a cabo en la pubertad o en la adolescencia, en
la sociedad colonial y republicana se realizard en las celebraciones
catblicas de la primera comunién o la confirmacién.

En los tiempos incdsicos, a saber, existian una serie de cere-
monias y sacramentos en los cuales se colocaba a los adolescentes
un nombre distinto al asignado de nifios, segin refiere el mismo
Cieza de Leén (idem):

Una cosa noté en el tiempo que estuve en estos reinos del Pert, y
es que la mayor parte de sus provincias se usé en poner nombre a
los nifios cuando tenifan quince o veinte dias, y les duraba hasta
ser de diez o doce afios, y desde tiempo, y algunos de menos, tor-
nan a recibir otros nombres, habiendo primero en cierto dia, que
estd establecido para semejantes casos, juntdndose la mayor parte
de los parientes y amigos del padre, adonde bailan a su usanza y
beben, que es su mayor fiesta...

La vigencia de esta vieja costumbre hasta tiempos recientes
explica el por qué ciertos mestizos de estrato popular fueron re-
bautizados, es decir, se les volvié a colocar un nuevo nombre en
la pubertad, en la ceremonia catélica de la confirmacién. Este
nombre, por supuesto, era distinto al dado en el bautizo, es decir,
del que constan en sus partidas y fe bautismales.
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El renombramiento, sin embargo, persiste de algiin modo
hasta la actualidad, bajo la costumbre de los apodos o sobre-
nombres que se les suele dar a los individuos, de acuerdo a una
circunstancia personal o a la similitud de sus caracteristicas ffsi-
cas con ciertos animales o cosas, y que en ciertos casos, despla-
zan a los nombres propiamente dichos. La mayorfa de apodos
son palabras quichuas. Muchos de ellos son heredados de gene-
racién en generacién, lo que lleva a pensar en la sobrevivencia
de la tradicién totemista designativa de los ayllus, por la cual sus
miembros eran llamados por el nombre de una deidad animal
protectora.

En lo que respecta a las relaciones conyugales, destacan en
los sectores populares una serie de actos vernaculares mds o me-
nos instituidos, como es la practica ancestral del matrimonio por
grados. Esta institucién supone la puesta en marcha de un matri-
monio a prueba que dura un lapso de tiempo considerado el
apropiado, antes de la realizacién del matrimonio definitivo. El
matrimonio a prueba, muy comun en la costa y en el callején in-
terandino, en donde los indios quichuas lo denominan “amafie”
y los mestizos “amancebamiento”’, parece ser una clara perviven-
cia del “servifiacuy” precolonial.

Las diferencias con la institucién incésica del servifiacuy ra-
dica en que el amafie se inicia con el “sacar” o la “fuga”, de los no-
vios a espaldas de los padres, esto es, sin previo acuerdo familiar,
v en segundo lugar, se diferencia en la durabilidad irregular que
posee el amancebamiento; pues, €ste puede durar un cortfsimo o
prolongado lapso de tiempo, llegando incluso a perpetuarse co-
mo una unién estable, especialmente en el sector rural de la cos-
ta y en las grandes ciudades del pafs.

Otra tradicién presente en las relaciones conyugales, es la ri-
tualidad de la celebracién matrimonial y el cardcter festivo que €s-
ta supone, resultando en algunos casos la fiesta comunal mds
grande y pomposa. Sin embargo, antes que la francachela del
festejo, llama la atencién la ritualidad del vestuario y su vincula-
cién con la prictica simulacionista andina. El runa y el mestizo
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encuentran en tal celebracién la oportunidad para aproximarse a
los estratos sociales altos a través de la adopcién de su indumen-
taria que les permite presentarse como “caballeros”.

Asf, en la celebracién matrimonial, los indios quichuas y los
campesinos mestizos (cholos), se preocupan por vestir con los
atuendos occidentales de novios, que resultan costosos y total-
mente ajenos a sus hdbitos indumentarios. Por esta razén, los lu-
cen de manera torpe y; en el caso de ciertas comunidades indige-
nas, de una manera parédica, como si se tratase de una fiesta de
disfraces mds. Es el caso de los indios de Pilahuin, en Tunhura-
gua. Fernando Villarroel (1985, T.2: 86), en una de sus crénicas
de ruta alude a este hecho:

...antes el indio se vestfa con terno, corbata, chaleco, leontina y
lentes. Llevaba zapatos finos y paraguas negro, como el terno, y
obsequiaba cigarrillos a todo el mundo. “De dénde eres -pregun-
tdbamos. - De Popaydn- contestaba seriamente. Quien decia que
era de all4, significaba ser del extranjero, esto daba categoria e im-
portancia’... Cuando m4s se apreciaba esto, era para los matrimo-
nios, todavia existe la costumbre. Es como si el indfgena tratara de
superarse, de ser caballero!l.

11 Esta tradicién de vestirse, o mds bien, de disfrazarse para el matrimonio pare-
ce una préctica comun en los Andes, pues el boliviano Alcides Argiiedas en su
famosa novela sobre los indios aymaras: Raza de Bronce, (1983: 163-164) re-
firiéndose al matrimonio de los protagonistas, narra: ‘Agiali iba vestido con
pantalén largo, chaqueta corta, chaleco de pafo, cadena sin reloj, camisa con
cuello aplanchado y zapatos de gruesa suela claveteada. Para disfrazarse mejor,
se habfa hecho cortar al ras la melena ondulosa y abundante, y presentaba tra-
za que a los ojos de sus paisanos era imponente y resultaba simplemente ridi-
cula, porque siendo la primer vez que usaba tales prendas, no sabfa la mane-
ra de llevarlas, y suplia su ignorancia andando tieso, erguido, con las manos
enguantadas pendientes, rigidas, a lo largo del cuerpo... Pero si el novio apa-
recfa ridiculo... la moza con mantilla de encaje, blusa de ajustadas mangas,
traje gastado de seda, medias y zapatos amarillos de tacones elevados, era un
adefesio consumado que provocaba risa cuando se la vefa caminar encogida
por la intolerable estrechez de los zapatos, ganada de un miedo inexplicable
por el ceremonial de la iglesia”.
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En lo concerniente a las ceremonias funerales (exequias y lu-
to) es también significativa la presencia de una serie de costum-
bres y ritos genuinos, la mayorfa de los cuales son de origen pre-
hispdnico.

Entre las mds importantes sobresale la ostentacion de las
exequias en general, acorde con la importancia que se le concede
a la muerte en nuestra cultura en tanto se ve en ella el paso a una
nueva vida. La pompa de los velorios, sefiala la importancia que
se le concede a un individuo cuando estd muerto mucho mds que
cuando estd vivo, razén por la cual sus deudos no escatiman gas-
tos para celebrar y contribuir al trdnsito del muerto a su otra vi-

da. De ahf que el costumbrista italiano Julio Ferrario (Toscano,
1960: 523), a inicios del s. XIX, advierta con acierto:

La ostentacién de los habitantes de Quito en los entierros es tan
extraordinaria que muchas familias distinguidas compiten en
pompa. Puede decirse, como observa De-Ulloa, que se afanan por
enriquecerse con la dnica mira de despilfarrar tesoros en semejan-
tes ocasiones.

Es asf que en los velorios no falta ninguno de los elementos
considerados indispensables para facilitar el acceso del difunto a
la nueva vida, como son: ceras, ofrendas, flores, rezos, comida, los
encargos para las demds almas, la recitacién de las alabanzas, una
ceremonia fiinebre con doblada de campanas, con misa y con el
sacerdote bien ornamentado, elementos que definen un “buen’
velorio a la ecuatoriana (Gonzilez, 1990. 45-47).

Pero eso no es todo, los funerales adquieren un cardcter fes-
tivo, a juzgar por la bebida, la comida, los chistes (cachos) y jue-
gos que se celebran en la velacién, o incluso el baile a manera de
una danza de despedida en homenaje al difunto (Ayanfaile), que
todavia fuera comuin a inicios del presente siglo pero que la repre-
si6n eclesidstica termind inhibiendo dicha costumbre. No obs-
tante de ello, los funerales poseen también su parte dramarica, re-
presentada por los continuos sollozos de los deudos, las alabanzas
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y los rezos. En definitiva se trata de velorios ambivalentes, hechos
aparentemente tragicémicos; caracteristicas que poseen las exe-
quias andinas desde antes de la llegada de los espafioles. Cieza de
Leén, (op. cit., 257-258), ya se admiraba que en los funerales an-
dinos convivieran la algarabia festiva (francachelas y bailes) con
las manifestaciones de dolor intenso, caracterizada por los lloros
interminables o la rigidez de los lutos. Por tal virtud sefiala que,
en el Tahuantinsuyo, la muerte era més importante que la vida, a
juzgar por el lujo de las tumbas, el gasto de los entierros y los
ajuares de los difuntos.

En definitiva en la comunidad runa-mestiza, la muerte cau-
sa una gran conmocién; sin embargo, el sentido lidico y jocoso
que le otorga la presencia de ciertos juegos y chistes en el velo-
rio,12 demuestran, al decir de Bataille (1988: 79): el apacigua-
miento de los deudos al rencor y odio; que éstos creen siente el
difunto, por dejar y permitir que se corrompan sus carnes.

De todas maneras la pervivencia de las viejas costumbres y
ritos prehispdnicos no termina aqui. Dentro del momento fune-
rario mismo, sobresalen ademds, el vestir al muerto con su mejor
ropal3; la proclamacién en forma ptblica de los momentos gra-
tos del difunto, en las llamadas alabanzas. Costumbre que como
tal ha perdido vigencia en la comunidad mestiza actual, al ser
substituido por otra forma de elogio, esto es, las notas necrolégi-
cas de los diarios, panegiricos en honor de los difuntos (Gonz4-
lez, op. cit., 41). Y por ultimo, destaca la pervivencia del ajuar fu-
nerario bajo la forma de un conjunto de utensilios sagrados bisi-
cos para el trinsito a la otra vida, los que se colocan en el ataiid,

12 Dichos juegos hoy dia estdn solamente vigentes en ciertas comunidades cam-
pesinas de la sierra, como por ejemplo el llamado Huairo o Guayru. Este jue-
go consistfa en la utilizacién de un hueso de figura cénica truncada, en cuyas
caras aparecen determinados puntos como los dados, siendo el objetivo con-
seguir mds puntos en el lanzamiento. (Carvalho-Neto. 1964:241)

13 Joseph de Arriaga en su tratado sobre La extirpacién de idolatrias en el Peri
(1920: 59), sefiala: “En la muerte, y entierros de sus difuntos, tienen también
grandes abusos y supersticiones, debaxo de la mortaja les suelen vestir, vesti-
dos nuevos, y otras veces se les ponen doblado, sin vestirselos”.
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tales como estampas y escapularios, sogas trenzadas o ropa, segtin
se acostumbraba en las comunidades campesinas mestizas del
norte serrano hasta no hace mucho. Un promotor cultural de
Huaca, Provincia del Carchi, funcionario del sistema Nacional de

Bibliotecas SINAB (1992: 119), refiere:

Cuando una persona adulta morfa todos sus vecinos y amigos
iban a visitar a la familia, llevdindoles un regalo que servia para
atender a las personas que fueran a velar al difunto. Si el muerto
era hombre le vestfan de café; cefifan un cordén en su cintura, el
cual era conocido con el nombre de “Cordén de San Francisco”,
el que le servirfa para defenderse de los enemigos malignos de la
“otra vida”, en la cabeza le ponfan hierbas fuertes y a los pies dos
pares de alpargatas para que pudiera cambiarse en el transcurso de
su largo camino.

No obstante de ello, las tradiciones de mayor connotacién
ancestral-vernacular se suceden en el momento péstumo es decir,
luego de la inhumacién de los cad4veres. Es el caso de la obser-
vancia de un luto rigido por parte de las mujeres, basado exclusi-
vamente en la utilizacién de vestimenta negra. El uso del color
negro era también una tradicién muy arraigada en el Tahuantin-
suyo, segtin indica Cieza de Le6n (op. cit.: 1962):

Y cuando los sefiores mueren, [...] las mujeres que quedan se tras-
quilan y ponen capirotes negros, y se untan los rostros con una mix-
tura negra que ellos hacen, y han de estar con esta viudez un afo.

Asimismo se destaca la ceremonia de purificacién de la ropa
del difunto, denominada “lavatorio” en el centro de la costa (Pro-
vincia de los Rios) y “pichica” en el austro (Canar, Azuay, Loja,
Morona, Zamora, El Oro). Esta costumbre consiste en la purifi-
cacién de la ropa utilizada por el muerto en base a un lavado ri-
tual que se celebra después de cinco o mds dfas de su fallecimien-
to, preferentemente en un rfo, ocasién para la cual se retine la ma-
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yorfa de los familiares, quienes participan de un convite o dgape
de idéntica forma como aconteciera a inicios de la época colonial

entre los quechuas, segin indica Joseph de Arriaga (1920: 59-
61):

Hazem el pacaricuc, que es velar toda la noche, cantando ende-
chas con voz muy lastimosa, vnas vezes a coros, y otras cantando
vno, y respondiendo todos los demds cierran la puerta por donde
sacaron el difunto, y no sirven mds de ella... El pacaricuc suele du-
rar cinco dfas, en los cuales ayunan, no comiendo sal, ni agi, sino
maiz blanco, y carne, y juegan el juego que llaman la Pisca, to-
mando el nombre de los cinco dias, que es con vnos palillos con
diversas rayas, y no entiendo, que tiene mds misterio, que para di-
vertir el suefio y a cabo de estos cinco dias van a lavar la ropa que

dexé el difunto en el rfo.

En tercer lugar, sobresale el ofrecimiento anual de comida al
difunto, que se realiza el 2 de noviembre. Las viandas que se ofren-
dan consisten basicamente en la colada 0 mazamorra morada y las
llamadas guaguas de pan. Ciertas comunidades indigenas-quichuas
y montubias las depositan en la tumba o comparten con el difunto
en el cementeriol4, mientras que la mayorfa de los mestizos las in-
gieren en sus hogares, posteriormente a la visita ritual y obligatoria
al campo santo, que se lleva cabo como un homenaje al difunto.

Al contrario de lo que puede pensarse, la costumbre de lle-
var comida al cementerio es muy popular en la costa. De esto da
fiel cuenta Dario Guevara en su ensayo Expresidn ritual de las co-
midas y bebidas ecuatorianas (1960: 53); costumbre muy comtn,
seglin Pérez Pimentel (op. cit., 226) en poblaciones como Progre-
so, en donde:

el 2 de Noviembre se trasladan las gentes al cementerio portando
viandas de comida para permanecer el dia haciendo camping con

14 Los indios quichuas preparan ademds un guiso denominado “uchucuto”.
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sus muertos; costumbre que esconde el llamado de la raza y de los
siglos que pide alimento al difunto para evitar sus ponzofiosas fle-
chas enfermantes!?.

Ofrecer u ofrendar alimento al muerto, es una de las tradi-
ciones prehispdnicas de cardcter quechua mds arraigada en la ma-
crocomunidad quichuahispdnica, la que no ha podido ser supri-
mida por la Iglesia catélica, aun cuando el propésito de hacerlo
empez6 a inicios del siglo XVII. El mismo Joseph de Arriaga (op-
cit., 61-84), como extirpador de idolatrfas, indicarfa que a rafz
de ciertas noticias proporcionadas por ciertos indios de Anda-
huayllas acerca de como “entierran con ropa nueva, y le ofrecen
comida [al muerto], y cada afio renuevan la misma ofrenda’, se
prohibird “que en Todos los Santos se pongan nada de esto en las
sepulturas”.

Mis alld del 4mbito de los funerales, destaca en los habitos
cotidianos de la comunidad mestiza-ecuatoriana, la peculiar ma-
nera en que se llevan a cabo la salutacién, destacada por los via-
jeros extranjeros del s. XIX e inicios del presente siglo.

Los saludos resultan frecuentes y prolongados, con muestras
de afecto y cordialidad, expresados en un abrazo estrujante entre
los amigos o conocidos, descrito por Henri Michaux (1983: 65-
66) con exquisita ironfa:

Pues bien, precisamente no hay calles en Quito, no hay mds que
salones en donde la gente se saluda, “Sefiorita, hijito; mi queridi-
simo, buenas tardes, buenos dfas, mucho gusto de...”. El saludo
que se cruzan es perpetuo, sin la esperanza de que se acabe, y, se-
glin se estila aqui, se dan el abrazo, unos se arrojan en brazos de

15 La ofrenda de comida a los difuntos es observada también por los indios caya-
pas de Esmeraldas. Adalberto Ortiz en su novela Juyungo, (1982: 31) refirién-
dose a esta costumbre sefiala: “Sobre los timulos, depositaban pondos de chi-
cha, chontaduros cocidos, casabe, pldtanos asados, trozos de buena carne y otros
comestibles. Rito precolonial, conservado intacto a través de los siglos™. Esto
prueba, ademds, el grado de quichuaizacién que ha sufrido la region costeha.
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otros, tambaleando como toneles mal dirigidos. Se cae sobre uno,

y este uno sobre otro.

El abrazo responde a un comportamiento etolégico de reco-
nocimiento y, por tanto, obedece a una necesidad de intenso con-
tacto tactil. El abrazo es el signo mds destacable en la salutacién
del ecuatoriano y equivale al beso en la mejilla o al apretén de
manos occidental. Ademds el abrazo es un comportamiento tan
arraigado que los individuos no pueden pasar por alto, por mads
que utilicen en su lugar el tomarse la mano. Pues cuando obran
asf, por lo menos tienden a asirse los antebrazos, en una suerte de
medio abrazo.

Tradiciones religiosas

Como tradiciones religiosas se pueden considerar todos
aquellos comportamientos de caricter genuino que se presentan
bajo la forma de précticas de culto; estas précticas culturales al res-
ponder a la necesidad humana de lo sagrado configuran el 4mbi-
to de lo sacro e implican una serie profusa de creencias y ritos,
trasmitidos y heredados de un pasado mds o menos remoto.

Empero son los ritos, las formas por excelencia a través de
las cuales cobran sentido las tradiciones religiosas, las que consti-
tuyen la parte de la cultura més resistente a la mercantilizacién.

En las tradiciones religiosas pertenecientes a la comunidad
mestiza ecuatoriana es evidente la supervivencia de elementos de
la religién andina vernacular y la presencia de valores religiosos
hispanos reinterpretados a partir de una légica indigena. Hecho
que a nivel visual se presenta como una combinacién cultural y
que ha dado pie para hablar de sincretismo, en tanto conciliacién
de valores y de elementos de sistemas religiosos distintos.

El proceso reinterpretativo de los valores cristianos llevado a
cabo por la racionalidad indigena andina, supone no sélo la in-
corporacién de valores religiosos hispano-occidentales, sino, prin-
cipalmente, su organizacién bajo el modelo de culto quechua.
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La reinterpretacién es un proceso que incluye vanas etapas
progresivas a medida que se consolida la presencia espafiola. Es-
tas pueden resumirse en las siguientes:

1) Novedad y predisposicién de los indigenas a acoger los
nuevos simbolos de la religién de los colonizadores, al inicio del
contacto intercultural. Para 1541 Girolamo Benzoni (1989, p.
232-233) sefiala que en el territorio que pasarfa a constituir la Au-
diencia de Quito, el rito del bautizo catélico o el acto de derra-
mar agua en la cabeza, causaba una impresién favorable en los in-
dfgenas, al extremo que muchos de ellos al ver un sacerdote soli-
citaban ser “bautizados” una y otra vez, es decir, los indios que ha-
bfan sido anteriormente sometidos a tal rito no cesaban de pedir-
lo nuevamente. Los indigenas toman al comienzo a la religién ca-
télica con novedad y ligereza, de ahf que un sacerdote sefiale a
Benzoni que por mds que hayan sido bautizados, los indios per-
sistfan en sus idolatrfas.

2) Culto paralelo, esto es, la mantencién del culto a los dio-
ses ancestrales y el profesamiento del nuevo culto a las deidades
del catolicismo. Joseph de Arriaga (op. cit., 79) sefiala que en el
Virreinato del Perd, a inicios del s. XV1I, los indios sostenfan que
se podia rendir culto a la vez a las deidades espafiolas y a las pro-
pias, de ahf que en una ocasién:

dénde la misma tela, que avian hecho un manto para la imagen
de Nira. Sefiora hicieron también una camiseta para la Huaca,
porque sienten y dizen que pueden adorar a sus Huacas, y tener
por Dios al Padre, y al Hijo, y al Spiritu Santo, y adorar a lesu Ch-
risto que pueden ofrecer lo que suelen a las Huacas, y hazelles sus
fiestas, y venir a la Iglesia, y oyr misa, y confesar, y aiin comulgar.

3) Mero aprovechamiento de ciertos elementos de culto ca-
télico para poder seguir celebrando a las antiguas deidades, cuan-
do el culto vernacular empieza a reprimirse. El mismo Arriaga

(Ibid, 76), indignado, advierte:



130 / Manuel Espinosa Apolo

Ya ha llegado ha tanto esta disimulacién; o atrevimiento de los In-
dios, que a acontecido en la fiesta de Corpus, poner una Huaca
pequefa en las mismas andas al pie de la Custodia del Santisimo
Sacramento, muy disimuladamente. Y un Cura me dijo que habfa
hallado las Huacas en el hueco de las Peanas de los Santos del Al-
tar, y otras debaxo del Altar, que la avia puesto el Sacristdn, y yo
las e visto detrds de la misma Iglesia.

4) Reconciliacién definitiva entre las deidades ancestrales y
las del catolicismo, accién que se presenta hacia afuera como su-
plantacién o substitucién de unas deidades por otras. De esta for-
ma se perpetta el culto a los dioses autéctonos y concluye el pro-
Ceso reinterpretativo.

Ejemplos prototipicos de esta suplantacién son: el culto pro-
fesado a Illapa bajo el culto a Santiago o la celebracién de San
Juan y del Nifio Jesds para festejar a Inti (dios sol) en los solsti-
cios de verano e invierno respectivamente, con lo cual se perpe-
tdan las celebraciones llamadas Intiraymi y Capacraymi. Pese a
que los sacerdotes espafioles tienen conocimiento de esta situa-
cién no pueden evitarlo. Arriaga (Ibid, pp. 58, 76) desalentado

seguird advirtiendo:

como se averigu6 en Huarochiri por el doctor Francisco de Avila,
que para adorar un {dolo en figura de mujer, llamado Chupzamor,
y Mamayoc, hazian fiesta a una imagen de nuestra Sefiora de la
Asuncién, y para adorar a un {dolo varén llamado Huayhuay, ha-
zfan fiesta a un Eccehomo;

En definitiva, la adopcién de las formas religiosas catélicas
en vez de anular el fondo cultural religioso vernacular lo enrique-
cid y revitalizé; de ahi que en las tradiciones religiosas de la ma-
crocomunidad quichuahispénica ecuatoriana, sea ficilmente per-
ceptible la experiencia religiosa prehispénica que subyace en las
préacticas aparentemente catdlicas.

La pervivencia de la religiosidad vernacular sélo puede expli-
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carse a partir de los principios fundamentales que dominaban en
la religién andina de la época del Tahuantinsuyo: 1) la extrover-
sién del culto, en virtud de lo cual, las ceremonias culturales se
llevaban a cabo en el exterior del templo antes que en su interior,
esto es, en emplazamientos al aire libre; 2) el culto festivo en el
que las procesiones, las danzas, las plegarias y los sacrificios eran
parte consustancial de las ceremonias religiosas (Hultkrantz,
1982b: 323-324); 3) la presencia de un intenso animismo, por el
cual los espiritus parecen tener mds importancia para la vida co-
tidiana que los dioses mismos; y, 4) un totemismo postrero que
se expresa en la proliferacién de deidades lugareas.

Todos estos principios se mantienen mds 0 MeNos inaltera-
bles en la prictica religiosa de la macrocomunidad quichuahispé-
nica actual. Asf por ejemplo, la extroversién del culto ha determi-
nado la mantencién de procesiones y concentraciones en las gran-
des plazas y atrios, frente a las iglesias catélicas, y la construccion
de fachadas-retablos; caracteristicas que le otorgardn a la arquitec-
tura colonial religiosa, colosidad y un aderezamiento peculiar.
Mientras que por otro lado, las ceremonias de culto catblicas en
homenaje a la infinidad de deidades y signos religiosos locales,
que coexisten en un mundo plagado de objetosy criaturas con al-
ma, no pueden realizarse sin adquirir una forma festiva.

De la profusién de pricticas y eventos religiosos presentes en
la macrocomunidad runa-mestiza, la celebracién, sin lugar a du-
das, constituye el niicleo central de sus tradiciones religiosas. La
celebracién se caracteriza por un alto grado de popularidad y por
su cardcter carnavalesco y magico, que hace de ella no sélo el
evento religioso por antonomasia sino el hecho festivo mis rele-
vante, por lo que resulta un fenémeno social y cultural de gran
significacion.

De igual manera como ocurriera con los eventos de la reli-
gién prehispdnica, la ceremonia religiosa catdlica supone para el
indio quichua y el mestizo ecuatoriano, el trastocamiento mads
importante del tiempo profano u ordinario y, por lo mismo, la
instauracién del tiempo sacro.
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La fiesta religiosa viabiliza el regocijo colectivo, por tanto,
constituye una especie de licencia para la liberacién de energfas
reprimidas y la violacién de ciertas normas sociales. Es asf que, en
primer lugar, la celebracién religiosa provoca la intensificacién
del consumo hasta alcanzar el nivel de dilapidacién —especial-
mente en los sectores populares— en el que el interdicto de la gu-
la, la abstinencia de bebidas, e incluso las prescripciones sexuales,
se transgreden en las francachelas, las borracheras, las diversiones
de feria, las danzas y bailes rituales, contrariamente a lo prescrito
por la moral ascética del judeocristianismo. Estas transgresiones
hacen pensar en una compensacién ideal de las insatisfacciones
econémicas cotidianas (Garcia Canclini, 1986: 78-82).

La dilapidacién se manifiesta de forma institucionalizada en
la figura del prioste, encargado de homenajear a la divinidad en
nombre de la comunidad, y en base a una serie de agasajos y
ofrendas en las que participa y se beneficia el grupo a quien re-
presenta. Estos agasajos incluyen diversos ritos sacros como misas
y procesiones, asf como elementos lidicos (juegos, pasatiempos,
danzas, pirotecnias) y 4gapes, conjuntamente con la promocién
de la deidad homenajeada. Las ofrendas por su parte suponen
vestimentas para las efigies catlicas, placas de agradecimiento
que dejan constancia de los favores y milagros recibidos, fuegos
artificiales, canciones o piezas musicales, objetos decorativos y di-
nero en bruto.

En la celebracién religiosa se baila, se bebe, se come y se jue-
ga, en una palabra, se divierte en nombre de la divinidad; com-
portamiento que en los andes resulta ser la mejor forma de home-
najear e impetrar a las deidades. Por tal razén, las celebraciones
religiosas constituyen las fiestas populares principales de la socie-
dad en general y de ciertos pueblos y ciudades en particular, al-
canzando frecuentemente la dimensién de ferias, en tanto, con-
centraciones de ventas, diversiones y especticulos populares. Es-
to explica comentarios como los del brasilefio Miguel Marfa Lis-
boa (1990: 61-62), quien en 1852, refiriéndose al pueblo quite-
flo sefalaba: “en la clase media y baja, hay una tendencia a consi-
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derar las ceremonias de la Iglesia mds como un espectdculo que como
un rito simbélice” (sub.nuestro); de idéntica manera a lo expresa-
do por Lope de Atienza (op. cit., 1931: 62-63) en el s. XVI, quien
preocupado por la cristianizacién de los indios de la Real Audien-
cia de Quito, indicaba: “Cuando hay danzas, juegos y regocijos. ..
acude gran fuerza de gente a misa, pero faltdndoles estas anaga-
rfas, para sacarlos a lo raso, jamds bienen de voluntad a doctrina
cristiana...”

En definitiva, de todas las précticas festivas que incluyen las
celebraciones religiosas, destacan las danzas rituales protagoniza-
das por personajes de ficcién (disfrazados). Danzas que en la ma-
yorfa de los casos no estén relacionadas directamente con la sim-
bologfa de los rituales catdlicos, lo que evidencia la falta de corres-
pondencia entre las formas de culto catélico y los contenidos ver-
naculares de las expresiones rituales, al extremo de que muchas
danzas y personajes ficticios representan verdaderas contradiccio-
nes simbélicas o resultan disociados totalmente de los eventos ca-
télicos. Este es el caso, por ejemplo, de la danza guerrera del
“huarichi” que bailan los “yumbos” del barrio la Magdalena
(Quito) en navidad.

La costumbre del disfraz alcanza un grado tal que el mismo
objeto de culto participa de él. Asf es comun que las virgenes Ma-
rfa o los santos se vistan con los trajes mds representativos de la
localidad o con cierta indumentaria que caracteriza a un grupo
social en particular!®,

El cardcter festivo que asume la celebracién religiosa estd
presente inclusive en aquellas ceremonias consideradas luctuosas,

16 A W. Stevenson, inglés que radicé en Quito a inicios del s. XIX, le llamard la
atencién por ejemplo que la Virgen de Gudpulo ante un pedido a la corte de
Madrid de que la Virgen sea resguardada por el ejército en su llegada a Qui-
to, se la nombré capitana general de los ejércitos, razén por la cual la Virgen
“entré vestida con uniforme militar; en los brazos trafa las insignias de su ran-
go; en la cabeza sombrero de tres picos y cordén de oro, escarapela roja y plu-
ma, y en la mano el bastén de mando. La imagen del Nifio Jests participaba
también de los honores; estaba con sombrero bordado de oro, espadin de oro,
capa roja [...]” (Toscano, 1960: 233).
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como es el caso de la muerte de Jesucristo, momento rememora-
tivo para la afliccién en el mundo cristiano. En contraste con ello,
la semana santa es vivida como una fiesta —md4s o menos reprimi-
da pero no anulada por la accién de un cristianismo conceptual
de reciente aparicién en las ciudades— a juzgar por la presencia de
disfraces carnavalescos en las procesiones (v. gr. la semana santa
de Alangasi) y el aparecimiento del plato miés suculento de la co-
cina mestiza: la fanesca. Estos dos elementos representan clara-
mente la transgresién de los preceptos de recogimiento y ayuno
prescritos por la Iglesia catélica, evidenciando mds bien una pre-
disposicién festiva que hace de la semana santa un gozoso asueto,
como sucede en el 4mbito rural costefio, a propésito del cual Jo-
sé Campos (op. cit., p 136) apunta:

Lo primero que se advierte es un aire de alegria general, que con-
trasta de un modo singularisimo con la luctuosa recordacién de la
tragedia del Calvario, donde sufrié Pasién y Muerte el Redentor
de la Humanidad. Pero, lo repito, no hay quien se afligfa un 4pi-
ce por el doloroso acontecimiento que la Iglesia conmemora, y se
deja sentir un ambiente de fiesta, que a todos entusiasma y predis-
pone al regocijo [...] Pues como iba diciendo aquellos dfas serdn
todo lo que se quiera bajo los multiples aspectos de la vida social,
menos dfas de recogimiento, austeridad y penitencia, como son
los de los turcos cuando conmemoran el Ramadin [...] Por todos
los caminos se ve venir, de los vecinos recintos, a las familias luga-
refias, vestidas de gala, con el aire animado de las personas felices
y contentas. Y si se les pregunta a qué vienen, contestardn en se-
guida: —A gozar de la fiesta! Los varones traen sus guitarras enfun-
dadas, sus acordeones bajo €l brazo, y llegan relamiéndose del gus-
to que se van a dar en largos dias de holganza, junto a las mucha-

chas campesinas, al comp4s de los sonoros instrumentos y al calor
de copiosas libaciones.

En fin, la celebracién religiosa permite mantener el contac-
to entre la comunidad y el mundo sobrenatural, por consiguien-
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te, viabiliza el acceso a los beneficios sobrenaturales que garanti-
zan el alivio de tensiones al interior del grupo y las llamadas con-
diciones imaginarias de reproduccién (Botero, 1991: 13). La ce-
lebracién religiosa contribuye ademds, al fortalecimiento de las
relaciones de parentesco y comunales, en base a los mecanismos
de solidaridad y redistribucién.

Al respecto, una simbologfa muy importante posee el prios-
te, en la medida en que su designacién y funcién afirma el crite-
rio redistribucionista andino que en otro tiempo en cumplido’
por el curaca. El prestigio que supone la eleccién y el desempeno
como prioste para un individuo, radica en el hecho de que ante
los ojos de la comunidad aparece como una persona esencial pa-
ra la materializacién de précticas vitales y ancestrales andinas co-
mo la solidaridad, la cooperacién laboral y la reciprocidad, en
tanto, el prioste se ve impelido a financiar la fiesta y los dgapes,
con el objeto de beneficiar a la comunidad en general y al grupo
familiar en particular.

Por otra parte, las principales ceremonias religiosas de ma-
crocomunidad quichua-hispdnicas son aquéllas que coinciden
con el calendario agrario-cosmolégico prehispdnico, es decir, con
los acontecimientos helioldtricos, los mismos que marcan el ini-
cio de las cosechas y las siembras; se trata de los solsticios y equi-
noccios que contindan festejdndose bajo la forma de celebracio-
nes a los santos catélicos mas préximos o coincidentes con la fe-
cha del suceso cosmolédgico.

El calendario religioso de runas y mestizos se inicia con la
celebracién del solsticio de invierno bajo la forma catélica de la
navidad y continua en el afio nuevo y el dfa de reyes. Luego pro-
sigue con la llegada de las lluvias en Febrero, tiempo de siembra,
en el cual bajo la denominacién de “Carnaval”, acontece la fiesta
del agua. Contintia el festejo del equinoccio de marzo, que se lle-
va a cabo bajo la forma de celebracién de san José, la misma que
concluye en la semana santa. Sigue la celebracién del encumbra-
miento de la constelacién de la cruz del Sur en mayo, bajo la for-
ma de festejo a la cruz cristiana, hasta llegar a las celebraciones
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mds sonadas, las del solsticio de verano en junio (cosecha), lla-
madas antiguamente del Inti Raymi o fiesta del sol; festividades
que comienzan con la celebracién de san Luis (El Coraza), has-
ta llegar a la de Corpus y san Juan, extendiéndose hasta la de san
Pedro y san Pablo. La celebracién del equinoccio de Septiem-
bre, se inicia con el festejo de las Marias y concluye en el de las
Mercedes (La mama negra). Y por ultimo, cerrando el calenda-
rio festivo, destaca la celebracién de todos los santos en el mes
de noviembre.

Se puede inferir entonces que el culto a los santos y a la vir-
gen Marfa constituyen las ceremonias de culto fundamentales, ya
que aquéllas son las deidades principales de la religiosidad popu-
lar, substitutos de las antiguas deidades del panteén andino.

Sin embargo, los rezagos del antiguo totemismo andino han
determinado la presencia de un sinnimero de versiones locales de
un mismo santo o de la virgen Marfa, a los que se les atribuye pe-
culiaridades propias que son reivindicadas por el conjunto de fe-
ligreses paisanos. Por esta razdn, se cree que la efigie de la locali-
dad es siempre mds milagrosa que las de otros pueblos. Es como
si estas imdgenes hubiesen reemplazado a las deidades lugarefias
prehispanicas denominadas “huacas”, contradiciendo la concep-
cién catblica que sefala que se trata simplemente de representa-
ciones de un mismo santo o de una tnica virgen Marfa.

En suma, en las précticas religiosas de runas y cholos son
evidentes una serie de propiedades heredadas y trasmitidas desde
la época precolonial, las que particularizan su religiosidad. En pri-
mer lugar destaca el poder cosmolégico que se le atribuye a la di-
vinidad, presente en la consideracién de que los santos y la virgen
Maria son seres que controlan el poder de la naturaleza, especial-
mente los fenémenos teliricos y climatolégicos, por lo que resul-
tan deidades temibles y favorecedoras.

En segundo lugar, se evidencia la pervivencia del caricter
idol4trico-totémico en el culto a los santos y la virgen; de ahf que
se tienda a confundir la representacién con la deidad mismaj cir-
cunstancia que explica el hiperrealismo o falta de estilizacién de
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la imaginerfa religiosa popular, agudamente advertida por el nor-
teamericano Albert Franklin (1984: 143-144), quien refiriéndose
a la misma y a su funcién, indica:

Este realismo es mayor que aquél al que estd acostumbrado el an-
glonorteamericano, en cualquiera de sus formas artisticas. Es muy
frecuente la insercién de cristal en los ojos. Asi como de pestafias,
cejas, ufias en los dedos de manos y pies, y cabellos naturales. La
sangre que corre de las heridas de Cristo, y las ligrimas en los ojos
de la Virgen Dolorosa, son siempre sorprendentemente reales |...]
El cholo mds simple al colocar su vela ante la Virgen, expresa en
sus ldgrimas y labios murmurantes, la exaltacién nerviosa debida
al anhelo de que los rasgos de esa cara adquieran vida, de ver aun-
que s6lo sea una vibracién en esos ojos, de saber que la imagen vi-
ve, que Marfa estd allf, oyendo la siplica.

De otro lado, el principio totémico se expresa en la funcién
que adquiere la efigie catélica como un elemento mds que define
la identidad regional. Esta funcién se evidencia en el resaltamien-
to de su poder, el mismo que se cree beneficia, en primer lugar, a
sus feligreses o creyentes, es decir, al colectivo de paisanos.

Se configura asf una cultura idoldtrica, firmemente arraiga-
da, debido a que las representaciones figurativas imponen la ilu-
sién que es posible comunicarse con la deidad y que ésta puede
ser apropiada a través de la efigie (Levy-Strauss, 1979: 58). De es-
ta manera, y debido a que las deidades son consideradas entes
protectores, surge una proliferacién de imdgenes en la casas, las
calles, los caminos, los mercados, los lugares de trabajo, y sobre
todo, en los templos, los mismos que estin atestados de imége-
nes, bien sea talladas o pintadas.

Otra propiedad que se evidencia en esta cultura idoldtrica es
la pervivencia prehispanica de aquella concepcién animistica, en
virtud de la cual se atribuye vida a las efigies y a las estampas.
Concepcién que explica el trato humanizado que se les da a las
efigies antropomérficas, especialmente en el sector rural. Asi, por
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ejemplo, en tiempos de sequia las efigies de los santos son expues-
tas a la intemperie soportando el duro sol con el propésito de que
sientan en carne propia el calor y envien la esperada lluvia. Mien-
tras que por otro lado, abundan las leyendas y creencias, ya sea de
virgenes Marfa que sacadas forzadamente de los lugares y comar-
cas de culto se han regresado furtivamente por su propia cuenta,
o de estampas que lloran y hablan.

Una tltima propiedad relevante de origen prehispanico en la
religiosidad quichua-hisp4nica es el predominio deidificante del
principio materno antes que del paterno. La idea de una gran ma-
dre, nutriticia y protectora predomina por sobre la idea de un
dios paterno, representante de la razén, los principios y la ley.
Obviamente este hecho estd vinculado al pasado recientemente
agrocéntrico de nuestra sociedad y al surgimiento de aquel senti-
miento de orfandad y bastardia en los mestizos. Ello explica en
gran parte el culto populoso, extenso e intenso a la virgen Marfa,
por sobre las otras deidades catélicas de implicacién masculina,
como Jesucristo, el Padre o el Espiritu Santo.

Ademis es necesario tener en cuenta que, no sélo las efigies
son reverenciadas, sino también ciertos elementos a ellas vincula-
dos, como son las cruces, los altares, los nacimientos, las capillas,
las basilicas o ciertos elementos naturales como piedras o grutas,
consideradas sagradas. Asi, el principio de la huaca, segin el cual
no sélo eran considerados elementos de culto y adoracién las re-
presentaciones figuradas de la divinidad sino cada objeto donde
se estimaba moraba ésta, sobrevive hasta hoy dia en la religiosidad
popular, especialmente en la sacralizacién hecha a las grutas y pie-
dras extraordinarias que han sido consagradas a la virgen Maria,
sobre las que se han impreso o erigido efigies de ésta.

La relacién entre huacas y elementos del culto catélico es di-
recta, si se tiene en cuenta que muchas de aquéllas fueron substi-
tuidas por cruces cristianas, en virtud de una ordenanza del Sino-
do de 1570 celebrado en Quito, el cual ordené colocar los para-
digmdticos signos del cristianismo en lugar de las huacas, apachi-
tas o conopas. Esto explica el por qué se colocaron cruces en las
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colinas sagradas, en los atrios de las iglesias construidas en los em-
plazamientos de los antiguos templos; a las entradas de los pue-
blos 0 en mitad de las cubiertas de las casas (Vargas, cit. por Car-
valho-Neto, 1964: 147-148). Sitios que antiguamente se reserva-
ron para las deidades totémicas de los ayllus.!”

Al lado de cruces, efigies, altares, etc., destacan una variedad
de signos menores como: escapularios, amuletos y exvotos, a los
que se les atribuye una fuerza mdgico-religiosa vinculada a su for-
ma. Los dos primeros constituyen objetos individuales considera-
dos indispensables para atraer la buena ventura o la dicha, funcién
que cumplfan las conopas de la época incdsica; mientras que los
exvotos indican claramente la vigencia de la magia imitativa. Es-
tos se clasifican en antropomérficos, esto es, representaciones de
las partes corporales de las personas por las que se ha solicitado cu-
racion, y, en zoomdrficos, es decir, aquellas representaciones de los
animales domésticos por los cuales se ha pedido proteccion.

A ellos se suman las cruces-apachitas y los alimentos ritua-
les. Las primeras constituyen una especie de timulos de piedra,
formados a la vera de los caminos por la accién frecuente de arro-
jar piedras, accién que llevan a cabo los caminantes y arrieros.

Propias de la época incdsica las apachitas eran huacas o dei-
dades de los caminos que protegfan a los caminantes y ayudaban
a alivianar las pesadas cargas, a cambio de una pequefa ofrenda.
Por esta razén, el Concilio Provincial celebrado en Lima en 1567
taché y condené esta préctica como supersticiosa, aunque segin
Jijén y Caamafio (1990: 115-116) “autorizé su tolerancia facul-

17  La colocacién de cruces se vuelve una ardua labor para los extirpadores de ido-
latrfas a inicios de la colonia, como lo testimonia el Padre Luis de Truel, cita-
do por Joseph de Arriaga (op. cit., 1920: 181-183), quien comunica su labor
en estos términos: “En el pueblo de S. Hierénimo uvo bien hazer, por ser muy
dados a la embriaguez. Treinta Cruzes aun avia mandado poner el Doctor
Diego Ramirez, donde avia sacado treinta Huacas [...] En otro pueblo de es-
ta misma doctrina estaban dos Huacas, vna en la placa en la pared del cemen-
terio de la Iglesia, y la otra enfrente de esta, adordvanlas los Indios, porque de-
zian era la guarda del pueblo. Hizose de ella lo q de las demds y pusiéronse
en su lugar Cruzes”.
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tando a los curas para poner si les parecia decente, una cruz en la
apachita que asf quedaba cristianizada’. La autorizacién sefialaba

textualmente:

Que los adoratorios de los caminos que los indios llaman Apachi-
tas, procuren los Sacerdotes cada uno su distrito quitarlos y des-
hacerlos del todo, y eso se les pone precepto, y si les pareciera co-
sa decente ponga una cruz en su lugar”.

Por esta razén los cimulos de piedras de las apachitas con
cruces encima, siguieron creciendo; la costumbre de arrojar pie-
dras en sitios especificos siguié vigente en mestizos e indios. Las
més famosas a lo largo del callején interandino, por el volumen
de piedras recibidas son: las del antiguo camino de Quito a Gué-
pulo, las de Elenpata y Alacu en Guano y las de Quinsa Cruz, en
el nudo del Azuay.

En lo que respecta propiamente a los ritos de las ceremo-
nias religiosas, se puede afirmar que éstos constituyen los ele-
mentos mds resistentes y estables de la herencia andina prehis-
panica. Es necesario destacar en primer lugar, la forma en que
se honra a la divinidad, basada fundamentalmente en nombrar-
la y localizarla (Palomino, op. cit., 224). El lugar del culto se
asocia al “mds all4”, es decir, con lugares distantes poco accesi-
bles, los que se ubican en los confines y la periferia de los prin-
cipales centros y zonas pobladas. Por tanto, el desplazamiento
hacia los lugares del culto exige de peregrinacién o romeria, que
mds que expiacién resulta una bisqueda de la divinidad y la
huida del tiempo profano!8.

18  Joseph de Arriaga (op. cit. 1920: 23-24), sefiala que las peregrinaciones ma-
sivas eran una caracteristica de la religién de los pueblos asentados al norte
del Perti, esto es, del Chinchaysuyo. Sefiala asf que el {dolo-ordculo Catequi-
lla de Huamachuco, altamente reverenciado, convocaba cada afio a un sin
nimero de peregrinos desde lejanos lugares. Algo similar parece haber ocu-
rrido con otras huacas y dioses regionales, es el caso por ej. de Pachacama en
la costa central del Perti y un sin nimero de huacas en todo el territorio del
Chinchaysuyo.
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En cambio, las procesiones que viabilizan la extroversién del
culto andino, o sea el culto al aire libre, funcionan como meca-
nismos de aproximacién de las masas a la divinidad y como ritua-
les de reintegracién de los espacios a la comunidad (Botero,
1991: 22).

Las procesiones se caracterizan por un alto contenido miftico,
a juzgar por la presencia de un sinnimero de disfraces y persona-
jes ficticios que ocupan determinadas posiciones y cumplen parti-
culares funciones, reproduciendo las jerarqufas y los roles sociales:
Las procesiones constituyen clfmax de culto, si se tiene en cuenta
que son momentos de alta excitabilidad, debido a que los devotos
sienten la posibilidad de acceder a la divinidad ante su proximidad
evidente. Es éste el momento propicio para invocar los favores y
los milagros, surgiendo un prurito por tocar la divinidad, hecho
que en ciertos casos deviene en un real paroxismo cultual, como
acontece en la procesién de la virgen del Quinche, que Albert
Franklin (op. cit., 148-149) ha sabido narrar magistralmente:

La multitud se agita en oleadas para acercarse a ella. Cada individuo
de los miles que se apretujan en la gran plaza, quiere tocar su man-
to, o tan sélo las andas sobre la que es llevada, o la gran media luna
que estd a sus pies. Los cholos e indios de Ecuador no gritan cuan-
do estdn excitados. En el momento de entrar la Virgen a la calle
principal, sélo se eleva un murmullo sollozante de la multitud:
“:Mamitical, ;Bonitica!, jZambitica!...” Todos lloran. Las ldgrimas
corren a torrentes de los ojos de los hombres fuertes, al acariciar el
sombrero con el cual han alcanzado a tocar el manto de la Virgen.

Conjuntamente con este rito de tocar, sucede la accién de
besar al objeto de culto; ritual este wltimo que en los andes pre-
coloniales se llamarfa “mocha” (del quechua “mucha” = beso)1?.

En las procesiones cobran existencia, ademds, algunas prdc-

19 Joseph de Arriaga (ibid: 24) describe en estos términos el rito incaico de mo-
char: “nombrado la Huaca y haziendo aquel ruido que suelen hacer con los la-
bios como chup4ndolos, que es lo que propiamente llaman mochar”.
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ticas peculiares de reverenciacién a la divinidad como el cargar en
andas a la efigie para mostrar la condicién superior de la divini-
dad, el reconocimiento de pertenencia y el sometimiento de los
devotos hacia ella; situacién que calza dentro del patrén despéti-
co andino. Pues, cargar en andas significa un claro reconocimien-
to de vasallaje y, por lo mismo, un acto de homenaje al cargado y
un privilegio que otorga prestigio al cargador; de ahi que los de-
votos se disputen la posibilidad de prestar sus hombros para
transportar a la divinidad.

En cuanto a las plegarias y rogativas dirigidas a la divinidad,
sobresalen las mortificaciones o autotorturas en las procesiones y
romerfas. Estas resultan ser una especie de expiaciones que impli-
can diversas formas (azotamientos, ajigonamientos) y medios (l4-
tigos, espinas, clavos, etc.) de autopropiciamiento de dolor, como
si se tratara de demostrar la capacidad de entereza o resistencia
ante el sufrimiento. Hecho que en ciertos casos, como en la pro-
cesién de Jests del Gran Poder en la semana santa quitefia, resul-
ta una especie de carnaval del sufrimiento, en el que los peniten-
tes parecen competir en infringirse dolor. Jorge Icaza en su nove-

la Cholos (1990b: 174-175) ha sabido resaltar este ritual.

Los mds necesitados de la gracia divina —liberadora y balsémica—
hacen méritos, ofrenda sddica por penitencia— y se azotan —l4tigo
cortante— las espaldas desnudas, o se echan corona de espinas a la
cabeza, o se aplican a los brazos planchas de tuna, o se frotan con
arena las heridas que les dejé su peregrinar de rodillas: otros exhi-
ben sin rubor y sin recelo tumores, torceduras y sarnas repugnan-
tes; mientras los mds confiesan a gritos sus pecados mortales o sus
deseos vergonzosos, fruto del odio y el amor.

Pero sobre todo, estas expiaciones, funcionan como medios
de catarsis.

En segundo lugar, dentro de las plegarias y rogativas, desta-
can las oraciones interpelatorias; estas posibilitan el estableci-
miento de un didlogo hablado entre el devoto y la divinidad,
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consecuente con el principio animista e idoldtrico que rige la re-
lacién entre las representaciones de la divinidad y el individio
que celebra el culto. En este sentido, indios quichuas mestizos se
dirigen de una forma coloquial a la divinidad, exigiendo explica-
cién con respecto a una calamidad doméstica sucedida, como si
se inquiriera a ésta; otras veces, exigiendo o clamando un favor
excepcional de repercusiones decisivas en la modificacién del des-
tino, la suerte o la salud, ya sea propia o de un allegado, es decir,
pidiendo y exigiendo un milagro.

Tradiciones Lidicas

Los juegos y las actividades recreativas, reconocidas como
propias de una comunidad en particular, trasmitidas y persisten-
tes de generacién en generacién en un lapso significativo, consti-
tuyen las llamadas tradiciones ladicas.

Estas cobran existencia fundamentalmente en la fiesta, en
cuyo seno se manifiesta una serie de prdcticas rituales recreativas.
Los juegos deportivos'y de azar, que no necesitan obligadamente
de un tiempo diferente al laboral, ordinario o profano para ma-
nifestarse, constituyen también, tradiciones lidicas.

Sin embargo, son las prdcticas rituales recreativas las que po-
seen una mayor connotacién genuina a diferencia de los pasa-
tiempos y los juegos deportivos, aunque algunos de ellos represen-
ten especificidades culturales en tanto originados y utilizados ex-
clusivamente en el seno de una comunidad en particular. Este es
el caso, para la comunidad mestiza ecuatoriana, de la pelota na-
cional o del ecuavoly.

En definitiva, a través de las prcticas rituales recreativas el es-
piritu festivo cobra forma, en tanto aquéllas viabilizan las transgre-
siones de los interdictos que rigen en el tiempo ordinario. Los jue-
gos rituales, al responder a la necesidad social de dar rienda suelta
a ciertos impulsos, posibilitan las licencias sexuales o alimenticias.

Ello explica el por qué las festividades basadas en actividades
recreativas y de diversién ritualistica, que suponen excesos que
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atentan al orden social, serdn refrenadas de manera cohersitiva
por el poder, pero sin llegar a ser impedidas o abolidas (Bataille,
op. cit., 95).

Las practicas rituales recreativas mds significativas de la comu-
nidad mestiza ecuatoriana, son aquellas representaciones satiricas
que se plasman en los disfraces y las farsas, junto con las representa-
ciones dramiticas populares catalogadas como aufos, parte sustan-
cial de algunas comparsas y danzas (Carvalho-Neto, op. cit., 39).

Junto a las pricticas rituales recreativas, destacan: las recrea-
ciones erdticas o libricas: y, las actividades recreativas competitivas.
Estas tltimas, a diferencia de los pasatiempos y los juegos deporti-
vos, se caracterizan por su conexién con la cultura prehispénica.

Las representaciones satiricas suponen en la mayorfa de los
casos, una parodia del poder y el cuestionamiento irreverente al
orden social ya que a través de los disfraces y las mds caras se lo-
gra una inversién de valores, roles y status (el sirviente es rey, el
hombre mujer, el pobre opulento), asi como el remedo y la mofa
a la autoridad. Con ello se produce la burla y critica al estado de
cosas establecido.

Disfraces y farsas constituyen un hibito inveterado de vigo-
rosa presencia en las principales celebraciones de los mestizos.
Gracias a ellos cobran existencia una serie de personajes especifi-
cos, los mismos que constituyen el elemento central de las fiestas.
Es el caso de la “mama negra” en la celebracién de la Virgen de
las Mercedes; el de los padres belermos, monos, carishinas y ca-
misonas en el dia de los inocentes, celebrado hasta finales de la
primera mitad del presente siglo en Quito; o, el de las viudas, in-
cluido el monigote o “viejo”, del 31 de diciembre.

Las caracteristicas mds esenciales de los disfraces mestizos
son, en primer lugar, el predominio de personajes antropomérfi-
cos; en segundo lugar, el prevalecimiento de la connotacién sati-
rica por sobre la mitica. Pues, sélo el disfraz del diablo y el paya-
so, muy comunes en las fiestas de semana santa, carnaval y pases
del nifio, tienen una connotacién exclusivamente mitica. Mien-
tras tanto, el resto de los disfraces son el resultado de la mofa a las
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autoridades y, sobre todo, de burla a los individuos de los grupos
étnicos colindantes, poco estimados, en razén de su incorpora-
cién marginal y periférica a la forma de vida mestiza socialmente
presentada como modelo; razén por la cual son muy comunes los
disfraces de indios montafieses y negros®’.

En tercer lugar, destaca en el disfraz la tendencia al travestis-
mo masculino, esto es, la representacién por parte de hombres de
personajes femeninos extravagantes, lo que da lugar a la existen-
cia de los personajes mds populares y satfricos de las mascaradas
mestizas, como son la “mama negra” o la “viuda”. El caso contra-
rio, el de mujeres disfrazadas de hombres, jamés ocurre?!,

En fin, las mascaradas ponen en evidencia una gran capacidad
parédica que se sintetiza en la construccién de mdscaras caricaturi-
zadas de personajes e individuos destacables de la comunidad, la
mayorfa de las cuales sirven para dotar de un rostro al monigote lla-
mado “afio viejo”. De ahf que la industria de la careta haya cobra-
do gran prestigio, sobre todo en Quito, donde al decir del inglés W.
B. Stevenson (1960: 231) a inicios del s. XIX: “Hay nativos que se
distinguen por su habilidad para confeccionar mdscaras, y uno pue-
de comprar, con pocas horas de haberlo anticipado, la representa-
cién exacta de cualquier rostro de la localidad”.

20 La equiparacién de: no integracion = barbarie, se dio también en la época in-
caica. La dualidad opositiva runas-aucas asf lo demuestra. Los aucas son los
grupos étnicos no incorporados al Tahuantinsuyo, especialmente los ubicados
al este y oeste de la cordillera andina y, por tanto, poco estimados. Esta con-
cepei6n se expresard en la costumbre de los indios quichuas de disfrazarse de
yumbos, personajes que también estin presentes en las comparsas y represen-
taciones de los mestizos.

21 A Carvalho-Neto le llamaria la atencién esta particularidad, ya que segiin él,
en el folklore brasilefio es comiin que tanto hombres como mujeres represen-
ten a personajes de su otro sexo, mis no, que solamente los hombres se dis-
fracen de mujeres. Carvalho-Neto destaca una serie de personajes que obede-
cen a este travestismo masculino, aparte de los que hemos sefialado, como es
el caso del Angel, Las Camisonas, Cholas, Chuchumecas, Gigantas, Mindalas
y Trasgueadotas, que son personajes de fiestas geogrdficamente mds restringi-
das o locales. Este travestismo masculino es una tradicién quichua, que se po-
ne de manifiesto en la naturalidad con que los runas se disfrazan de mujeres
en las fiestas del Inti-Raymi.
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El monigote del afo viejo representa a uno de los persona-
jes mds cargados de connotacién simbdlica, dentro de las tradi-
ciones ludicas de la comunidad mestiza ecuatoriana. Su significa-
do central radica en ser parte del rito del afio nuevo, vivido.como
un acontecimiento trascendental por las sociedades agrocéntricas
americanas, en tanto el afio nuevo representa la renovacién del
mundo. Se trata de la fiesta de la regeneracién. El paso del afio
viejo al afio nuevo es concebido como el paso de la muerte a la
vida, de la esterilidad a la fecundidad (Hultkrantz, 1982a: 76).

El monigote disfrazado de viejo casado y borracho es la en-
carnacion de lo viejo y lo estéril, en una palabra, de la muerte. Su
ridiculizacién denota la intencién de su destruccién para permi-
tir el advenimiento de un nuevo periodo (Ramirez, op. cit., 117).
Solamente la incineracién permite su aniquilamiento, ya que el
fuego constituye el mejor elemento renovador desde un punto de
vista de la tradicién agraria.?? Con tal accién se expresa el deseo
de renacimiento, fecundidad y prosperidad, por lo que el nuevo
perfodo es visto con otra actitud y perspectiva: la esperanza.

Por su parte, la presencia de caretas monstruosas estd asocia-
da a la idea de ahuyentar el mal, mientras que la representacién
paradéjica de la “viuda®, vestida de color negro y fingidamente
sollozante, a la par con su lozania y voluptuosidad exagerada, in-
dica claramente el apuro y angustia de ésta por despedir a su es-
poso y asf disfrutar su viudez y una nueva vida en el afio nuevo.

De esta manera, la proliferacién de “afios viejos”, se torna
una especie de indicador del nivel de esperanza y optimismo
social. La quema de un gran ntimero de ellos indica una mayor

22 La construccién de esta especie de mufiecos, al parecer era una vieja tradicién
andina. Cobo, segtin Jijén y Camafio (1990: 213), referirfa que en el culto a
la huaca llamada Mantocalla se le hacfan sacrificios de haces de lefia vestidos
de hombre o mujer; mientras que Joseph de Arriaga (ibid: 45-46), sefiala que
en el Tahuantinsuyo era muy comin hacer mufiecos para quemar, con el fin
de destruir el alma de quienes representaban. Asf, sefiala que muchos visita-
dores espafioles indeseables eran representados con mufiecos que se quemaban
con grasa de cerdo, mientas que cuando se buscaba perjudicar a un indio se
quemaban dichos mufiecos con sebo de llama.
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esperanza en el ciclo subsiguiente o por venir. Mientras que la
menor creatividad en su elaboracién y el menor niimero de mo-
nigotes en relacién a otros periodos anuales, debe interpretarse
como una pérdida de fe en el nuevo afio, es decir, la disminucién
de la esperanza colectiva.

Las précticas rituales recreativas de caricter erdtico o libri-
cas, suponen un sinntimero de danzas y bailes en las que se encar-
nan los desmandes y el libertinaje inherente a las festividades y
fiestas quichuahispénicas. Estos bailes al ser objeto de un largo
proceso de refrenamiento por parte del poder, en base a severas
medidas coactivas, se han estilizado y simplificado de tal forma
que aparecen hoy en dia como bailes desprovistos de lo que anta-
fio fueron, esto es, danzas de claras implicaciones eréticas.

Danzas y bailes tachados de licenciosos por el Estado y la
Iglesia, constituyeron un elemento destacable de la cultura tradi-
cional mestiza, desde los primeros tiempos coloniales hasta bien
entrado el s. XIX, razén por la cual representan un rasgo a tener-
se muy en cuenta en la identificacién del bagaje cultural genuino
de los mestizos. Su caracteristica fundamental radicé en su hon-
da implicacién erética, que hacia de ellas una especie de danzas
sexuales, climax de las francachelas inherentes a las festividades
populares. Pues, viabilizaban la promiscuidad y otorgaban un ca-
ricter orgidstico a las celebraciones. Por esta razén, la Iglesia ame-
nazé con la excomunién a sus participantes, quedando dichas
danzas condenadas y herejizadas.

Los principales bailes eréticos fueron: el 2y anfaile o baile del
velorio, danza llena de algarabia que constituia un componente
fundamental del ritual funerario, muy comiin en todo el callején
interandino hasta inicios del presente siglo entre los indios qui-
chuas y la plebe mestiza rural y urbana. El canguil, que consistia
en un baile basado en saltitos acompasados, de origen indio pero
adoptado por los mestizos plebeyos e individuos pertenecientes a
los altos estratos de Quito, ciudad donde fue muy conocido has-
ta finales del s. XIX. Los fandangos, que inclufan un conjunto de
danzas (array4n, costillar, recumpé y el escandaloso cafiarico)
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reputadas como las mds licenciosas y desenfrenadas, las que, al
decir del viajero italiano Osculati a finales del s. XVIII, “ocupa a
la gente baja, y le conduce a tales excesos y torpezas, que dan ho-
rror el sélo nombrarlos” (Cit. Carvalho-Neto 1964: 203). Y por
tltimo, la zamacueca, que segin el viajero Charton, era una dan-
za frenética, descabellada y fogosa.

En la colonia, la represién estatal y eclesidstica, también bus-
caron suprimir las danzas rituales que formaban parte de las cele-
braciones religiosas y que no posefan implicacién erética. Una
proclama de 1575, refiriéndose a las danzas rituales vernaculares
de Corpus, sentencia: “No permitiremos, empero, en ninguna
manera que ningtin tiempo en la Iglesia haya que danzar o bailar
ni menos hacer otro acto indecente” (cit por Botero, op. cit., 16).

Sin embargo, la importancia cultual que éstas revestfan y la
aprobacién relativa del poder ante la ausencia de movimientos
considerados “indecentes”, determinard que las danzas rituales no
eréticas sobrevivan hasta la actualidad. Este es el caso, por ejem-
plo, de la yumbada y la danza del payaso, que se practican como
parte de la celebracién de navidad, afio nuevo y epifanfa en algu-
nos pueblos y ciudades del centro-norte serrano.

El tercer grupo de las pricticas rituales recreativas corres-
ponde a las actividades recreativas competitivas que se presentan
mayoritariamente como ritos dentro de las celebraciones religio-
sas, aunque algunas de ellas se sucedan fuera de éstas. Otras en
cambio son parte de los actos rituales del velorio, como es el ca-
so de los pasatiempos denominados juegos de flores, muchilén y
borreguito, que son una especie de interrogatorios recreativos
muy comunes en el sur de la sierra.

En definitiva, las actividades recreativas competitivas inclu-
yen una inmensa variedad, la mayoria de las cuales estdn asocia-
das a fiestas especificas, mientras que otras se suceden en ciertos
ciclos de tiempo (anuales o semestrales).

Una extensa lista de estas actividades recreativas competitivas
serfa registrada por Carvalho-Neto en su Diccionario del Folklore
Ecuatoriano (op. cit., 50), las mismas que pueden ser clasificada de
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la siguiente forma: a) juegos de competicién con la participacién de
animales: alcancias, cafas, rina de gallos, gallo compadre, gallo
capit4n, sortijas, torneo, toro embobado y toros populares, b) Jue-
gos de competicidn solo entre personas: bolas, carreras de ensacados,
cascarones, cuct, curiquingue, escondidas, frio-frio, haya lanza,
huaycupa, mama anga o el gavildn y los pollitos, olla encantada,
palmo, palo ensebado, pegadas, trompos, venado, etc. ¢) Pasa-
tiempos como el borreguito, el florén, la gallinita ciega, maiz que-
mado, p4jara pinta, pan caliente, pan quemado, el ratén y el ga-
to, revolcadas, sin que te roce, zumbambico, etc.

Junto a estas actividades recreativas competitivas, merece
destacarse el juego de agua que se sucede en la fecha del carnaval;
juego que por si solo constituye la festividad lidica més impor-
tante de la macrocomunidad quichua-mestiza y que a diferencia
de las anteriores no es parte de ninguna celebracién, sino que €l
mismo copa y define la fiesta de carnes telendas. Sin embargo, y
a pesar que el concepto de la liberacién de la carne, es occidental,
el juego de agua en la colectividad mestiza —la fiesta de mayor ex-
tensién nacional— posee peculiaridades aut6ctonas a juzgar por su
significacién central y los diversos ritos que incluye.

De esta manera, el carnaval ecuatoriano representa la fiesta
del agua; pues, la utilizacién lidica del agua que; en simbologia
andina prehispénica agrocéntrica es sinénimo de felicidad, es el
elemento central y definidor del juego??. Ademis, si se tiene en
cuenta que el agua est4 intimamente vinculada a la vida, resulta
entonces que el carnaval es un evento hondamente vitalista. Des-
de esta perspectiva, convocar al agua supone un llamado a la di-
vinidad y una ofensiva a la muerte, en tanto el agua implica bie-
naventuranza y dicha (Eliade, cit de Idrovo 1992: 108). Asi se
evidencia en el rito del “taita carnaval”, propio de ciertas comu-
nidades rurales quichuas y mestizas del Canar y Azuay. El carna-
val es representado en este caso por un individuo que toca la

23  Otros elementos como la harina, el polvo y antiguamente las tintas en casca-
rones, son utilizados sélo de manera secundaria o complementaria.
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caja y pingullo acompafiado del llamado musuy (Azuay) o yarcay
(Cafar) - nombres que en quichua significan “escasez” y “ham-
bre” respectivamente. El taita carnaval entra al pueblo como un
forastero que viene a dejar suerte. Por estas razones, eliminar el
uso del agua en el carnaval, como lo han intentado infructuosa-
mente los circulos dominantes del pais, significa extirpar su con-
tenido vernacular y su sentido cultural.

Por otra parte, el carnaval ecuatoriano, a diferencia de lo que
ocurre en occidente, no constituye s6lo una manifestacién lidica
y hedonista sino que resulta ademds un juego de confrontacién,
es decir, una especie de combate o una guerra de agua, resultado
de la sublimizacién del antiguo juego de combate prehispdnico
denominado “pucard”, que era una especie de simulacro de gue-
rra en el que dos bandos se enfrentaban dando lugar a una gres-
ca generalizada, por la cual muchos de su participantes resultaban
contusos o heridos (Nufiez, 1994: B1-B2). La denominacién de
“pucard” ain se conserva en la Provincia del Azuay para designar
a la conocida “toma de barrios” que sucede en el juego del carna-
val (Ramirez, op. cit., 117).

En este sentido se pueden destacar como propiedades del car-
naval ecuatoriano las siguientes: manifestacién de un antiguo cul-
to; la combatividad implicita en él; la desvinculacién de las celebra-
ciones religiosas y del patrén que en éstas se observan, ya que no
existe santo patrono ni prioste responsables; el esparcimiento total
a juzgar por su exceso ludico y hedonista expresado en el exceso de
comida y bebida; la supresién de todas las fronteras y diferencias
sociales, esto es, de género, edad y clase que hacen del carnaval una
fiesta de la igualdad; y; la inclusién de sus propios ritos.

Entre estos tltimos destacan el mojado mutuo, que consti-
tuye el sentido mismo del juego, a través del cual toma cuerpo la
combatividad, manifiesta en la accién del desquite, es decir, de
mojar a quien ha lanzado en primera instancia el agua. El moja-
do estd estrechamente vinculado con los bafos rituales quichuas
aun vigentes en las comunidades indigenas del norte del pais
(Calderén, Mojanda, Otavalo), como son: el bafio del muerto o
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el difunto, el bafio ritual de san Pedro de los diablos-humas en
Mojanda y los bafios de pies y manos entre los recién Casados en
las comunidades de Imbabura, llamado fiaibi mailla, en el que la
palangana donde se realiza este ritual es lanzada en ciertas ocasio-
nes al piblico (Moya, 1981: 66-74) 24.

Un segundo rito sobresaliente es el de la “toma de barrios™ o
casas que consiste en el asalto al barrio vecino. Este enfrentamien-
to termina, no pocas veces, en verdaderas grescas que desembo-
can en luchas furibundas con una cierta cuota trigica. :

Este rito ha sido interpretado como pervivencia de los simu-
lacros bélicos prehispanicos, cuyo objetivo era herirse mutuamen-
te; la sangre vertida representaba una especie de ofrenda a la tie-
rra, de igual forma como sucede con otros ritos de la comunidad
quichua; es el caso de la celebracién antigua del coraza, donde és-
te retaba a los espectadores a arrojarle trozos de raspadura al ros-
tro, siendo premiado con chicha y botellas de aguardiente quien
lograba sacarle sangre.

La toma de barrios ha desaparecido en la actualidad en las
grandes ciudades, como es el caso de Quito, debido a la represién
oficial. No obstante, ha sobrevivido el rito del asalto al transetin-
te llamado antiguamente “agua o peseta’, que consiste en pedir
dinero a cambio de no mojarlo (Ramirez, Ibid.:117), hoy dia se
lo conoce con el nombre de “llevar al grifo”, acto que consiste en
mojar al transetinte sin piedad. Por dltimo, destaca el rito ya
mencionado del “taita carnaval”.

La necesidad social de liberacién de tensiones e impulsos in-
hibidos durante un afio, propios de una colectividad afectada os-
tensiblemente por la opresién y la frustracién, ha conquistado en
el carnaval un espacio de tiempo para liberar aquellas tensiones.
En consecuencia, el carnaval se presenta como una especie de des-
mande colectivo en el que el furor y el gozo de la fiesta se vuelve

24 El ritual de lanzar agua se da en otras culturas, especialmente en Asia Central
en la regién montaiiosa que alberga al macizo del Karakorum y en Indochi-
na, en particular en Tailandia, de una forma muy similar a la manera ecuato-
riana, pero en una fecha distinta del carnaval occidental.
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una locura general, atentando al orden establecido. Por esta razén
el Estado, desde la época colonial, ha tratado de reprimir y frenar
esta costumbre basado en un criterio ideolégico fundamental: su
“civilizacién”, es decir, su “cristianizacién” o “culturizacién’”.

La tesis de la “culturizacién del carnaval”, plenamente vigen-
te hoy dia, resucita el prejuicio colonialista de menosprecio a las
tradiciones vernaculares de los pueblos conquistados, a la vez que
resume el intento del poder por constrefiir lo:mis que se pueda el
goce de los oprimidos. En tal virtud, la ideologia dominante pro-
mueve como socialmente vilida la copia y falsificacién de las cos-
tumbres europeas, estimulando y reforzando las tendencias acul-
turantes a partir de la implantacién de modelos artificiosos de ce-
lebracién. Para tal efecto se ha organizado el carnaval de Amba-
to, en donde el prejuicio civilizador o cosmopolita provinciano
ha planificado un espectdculo que se caracteriza por el mal gusto
y la falta de originalidad, haciendo de él una copia subdesarrolla-
da y chocante de los eventos carnavalescos de occidente.

La lucha desatada contra el juego de carnaval, en base a me-
canismos coactivos e ideoldgicos, estd condicionada por la inten-
sa estratificacién social de nuestra colectividad. Pues, el juego de
carnaval es visto como un atentado al mantenimiento y la obser-
vacién de las jerarquias sociales, ya que el irrespeto a los escalafo-
nes y status constituye no s6lo una consecuencia sino una regla
del juego. Las quejas por la falta de respeto a los viejos, las “da-
mas decentes”; los clérigos o los sefiores —en el juego del carna-
val— es un reproche oficial levantado desde la época colonial.

Ante esta situacion, los sectores dominantes exigirdn al Es-
tado severas penas para los jugadores, logrando que sean conside-
rados infractores. La primera de las penalizaciones que surge en la
historia de la represién del carnaval es la excomunién, seguida de

la promulgacién de prisién; accién esta tltima que se mantiene
hasta hoy dfa”23.

25 Indicios de la represién del carnaval son posibles rastrearse desde el s. XVIII
en que el poder clerical buscando reprimir los excesos del juego, a través del
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En orden de importancia, la segunda manifestacién lidica
de caricter competitivo que merece ser destacada por su popula-
ridad, extensién geogrifica y durabilidad en la historia de la co-
munidad mestiza son los toros populares. Actividad en la cual la
plebe de antafio y los sectores populares de hoy encuentran la
oportunidad para manifestar su audacia o intrepidez.

Los toros populares si bien son una tradicién de origen his-
pano, posee peculiaridades nacionales propias debido a la existen-
cia de cierta simbologia ritualistica propia de las sociedades andi-
nas prehispanicas. Entre estas se destaca la ofrenda de sangre,
pues, el dejarse herir para verter sangre constituye el sentido mis-
mo de la fiesta; rito muy comtin en las colectividades agrocéntri-
cas. De ahi que la ausencia de heridos entre los intrépidos que se
juegan la vida le quita, en gran parte, sentido de ser a dicha fies-
ta y, por lo mismo, importancia o gusto popular.

Los toros populares, suponen por otro lado, la pervivencia
de la accién comunal, en tanto constituye una lidia librada en
conjunto por la colectividad. Estos dos hechos inherentes al con-
texto andino, son precisamente los aspectos en los cuales radica la

peculiaridad de este juego ritual.26

Obispo Juan Nieto Polo de Aguilar, atribuird al juego del carnaval el terre-
moto de 1775, por lo que se dictar4 la excomunién para los jugadores. La pe-
na de circel en cambio, se dicta a finales de dicho siglo e inicios del s. XIX
por el Estado colonial, segtin se colige del llamado “bando sobre el carnaval”
dictado por el presidente Mufioz de Guzmin el 3 de febrero de 1792 y por
una carta del presidente Carondelet al ministro de guerra fechada en el 21 de
Marzo de 1804, el cual autoriza la celebracién del carnaval sélo con bailes y
danzas, menos con agua, polvo y cascarones (Nufez, 1994: B1-B2), de ma-
nera idéntica como hoy dia se pretende hacer con la llamada “culturizacion
del carnaval”.

26 La mejor prueba del caricter vernacular que supone los toros populares lo da
para el caso de la sierra peruana José Maria Argiiedas en su novela Yawar Fies-
ta, en que una comunidad indigena reivindica ante el poder local la posibili-
dad de la realizacién de los toros populares como parte de una celebracion re-
ligiosa, mientras que la élite parroquiana pelea la posibilidad de contratar un
torero para lidiar a los toros a la manera espafiola o “civilizada”. Por otra par-
te, se sabe que el Garcianismo prohibi6 las corridas de toros populares en el
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Los productos artisticos

El arte constituye uno de los aspectos mds importantes de una cul-
tura, por cuanto resulta ser el producto por excelencia de la actitud
y la actividad creativa del hombre frente al mundo. Al mismo tiem-
po, representa una forma de conciencia social peculiar por su valor
cognoscitivo e ideolégico, junto al estrictamente estético. Por consi-
guiente, el arte resulta un reflejo veraz de la realidad sin dejar de ser
una interpretacién de ella (Kelle y Kovalzén, 1973: 147).

Como elemento cultural diferenciador el arte juega un pa-
pel fundamental, ya que en él se plasman las particularidades del
medio sociocultural en el que se ha generado. Sin embargo, es el
arte popular, a diferencia del arte de autor, el que posee mayor
significado de distintividad cultural, debido al infimo contenido
ideolégico que posee, como a las pricticas y técnicas estéticas tra-
dicionales que utiliza, las mismas que han sido heredadas y tras-
mitidas desde un pasado remoto.

El arte de autor, en cambio, posee menores rasgos de genui-
nidad debido a su alto contenido ideolégico como interpretador
de la realidad, asf como por la utilizacién de técnicas de valor uni-
versal, fundamentalmente occidentales. Si bien dichas propieda-
des obstaculizan, no anulan la posibilidad de que porte propieda-
des y caracteristicas culturalmente reconocidas como originales y
propias de una colectividad determinada.

El arte popular

El asi llamado “arte popular” es el resultado de la actividad es-
pontinea y tradicional de creacién artistica, vinculada generalmente

pais por considerarla una tradicién bérbara, hasta que fueron nuevamente per-
mitidas en el perfodo “progresista”. Ver al respecto José Modesto Espinosa: Ar-
ticulos de Costumbres, Ariel, Guayaquil - Quito, s/f; pp. 113-114; en uno de
cuyos ensayos ironiza a los “liberales” que en nombre del progreso y la civili-
zacién prohiben la pena de muerte pero permiten la corrida de toros popula-
res, en la que por lo general habian muchos heridos o inclusive muertos, prue-
ba, segtin el autor, de falta de sentido comuin.
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a los sectores considerados socialmente subalternos. Por consi-
guiente, éste no puede ser confundido con el “arte del pueblo”, el
mismo que incluye formas de creacién estética no necesariamen-
te tradicionales.

Los productos o articulos del arte popular conservan y po-
seen rasgos culturales especificos, relacionados con la transmisién
de tradiciones de maestria artistica que han tomado cuerpo den-
tro de una comunidad étnica (Bruk, 1986: 239-240). Dichos
productos estdn ampliamente extendidos y han penetrado pro-
fundamente en la vida cotidiana de la sociedad en general.

Dentro del arte popular se destacan dos tipos de productos:
las formas materializadas y las no materializadas. En dichos pro-
ductos, el aspecto estético (forma), nunca aparece de una manera
pura, sino combinada con una funcién prictica que puede ser de
utilidad doméstica, religiosa, festiva u optimizadora de las relacio-
nes humanas.

Esto se evidencia principalmente en los artefactos orientados
a satisfacer principalmente una necesidad material y de forma se-
cundaria una necesidad estética, y que son el resultado de una
produccién masiva y serial que se realiza bajo formas tradiciona-
les, basadas fundamentalmente en la manufactura: las artesanias
(Colombres, 1987: 2).

Las artesanfas de la comunidad mestiza nacional se distin-
guen por un bajisimo nivel de innovacién, ya que las tradiciones
de maestria artistica heredadas se siguen reproduciendo sin mayo-
res variaciones; lo que significa que la herencia recibida no es mo-
dificada sustancialmente por las nuevas generaciones receptoras.
Entonces se puede decir que el contenido estético y utilitario de la
mayorfa de las formas materializadas del arte popular mestizo-
ecuatoriano, se remontan a un pasado lejano, prehispdnico, aun-
que a su vez evidencian la incorporacién de elementos hispdnicos
que han enriquecido el contenido indigena, con la particularidad
que es éste el que las define y singulariza en tltima instancia.

El arte popular de la comunidad mestiza, constituye por
tanto, el mejor indicador visual para descubrir la interaccién de
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las culturas indigena e hispana. De ahi que sus formas materiali-
zadas y no materializadas hayan servido, en unos u otros casos,
para hablar de sincretismo cultural, explicado como imbricacién,
yuxtaposicién o superposicién de valores culturales distintos.

Entre las principales formas materializadas destacan: la ces-
terfa, la textilerfa, la cerdmica, la orfebreria y la culinaria. En és-
tas el aporte hispano —a excepcién de la culinaria— es mds visible
que en las formas no materializadas.

Mencién aparte merecen las manifestaciones plésticas como
la pintura y la escultura orientadas a una finalidad primordial-
mente religiosa, hoy en decadencia. Solamente la sitopléstica o es-
cultura comestible que tiene en las famosas guaguas de pan y fi-
guras de masapdn sus elementos mds representativos, permanece
plenamente vigente.

En la actualidad, los textiles, los productos de la orfebreria, la
cerdamica y la culinaria —desplazadas en un primer momento por
la universalizacién de los articulos de uso diario— estdn atravesan-
do un momento de renacimiento, debido a la profesionalizacién
de la creacién artistica y al auge del turismo. Mientras que otras
formas como la arquitectura popular tradicional, atraviesa por una
etapa de decadencia, perviviendo tan sélo como formas relegadas
en los sectores suburbanos o en los zonas rurales deprimidas.

Frente a ellas, las formas no materializadas del arte popular
mestizo ecuatoriano estdn exentas de altibajos en su valoracién,
estima y presencia, debido a su plena vigencia vigorosa en la vida
cotidiana. Por lo demds, su contenido vernacular claramente per-
ceptible, define su genuinidad.

Estas formas no materializadas del arte popular mestizo
son: la danza, la musica tradicional y la literatura oral, las que
constituyen manifestaciones estables y con muchos puntos de
contacto entre si.

La musica tradicional representa para la comunidad mestiza
ecuatoriana el indicador de mayor connotacién distintiva, si se
tiene en cuenta que los diversos ritmos que incluyen son nicos
y exclusivos de tal colectividad, evidenciando una experiencia
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histérica y una sensibilidad particular. En estos ritmos subyace
una aprehensién peculiar del mundo, asi como una forma sensi-
ble y estética de expresar particulares aspiraciones.

Entre sus principales caracteristicas destacan la estructura
vernacular de la mayorfa de los ritmos, tanto bailables como liri-
cos, evidente en el patrén formal de ordenamiento de los sonidos:
pentafonfa menor (re-fa-sol-la-do). Patrén que dominaba en la
musica prehispdnica y que explica el cardcter melancélico tanto
de los ritmos bailables como el de las canciones. :

Esta estructura vernacular, ademdis, se expresa en el predomi-
nio del aspecto monédico por sobre el arménico (Moreno, 1930:
203). Propiedad que determina la importancia de los instrumen-
tos aeréfonos en la actividad melédica que, aunque de origen oc-
cidental en su mayorfa (saxofones, clarinetes, trompetas, flautas
dulces, arménicas, érganos, acordeones etc.), vienen a ser substi-
tutos del sinndmero de flautas que caracterizaron a la musica an-
dina vernacular, las mismas que se clasifican en: globulares (ocari-
na); tubulares horizontales y verticales (pingullo, quena, pirord);
silbatos y pitos; trompetas (pututus, quipas) y flautas de pan (an-
taras, payas). Si bien muchos de estos instrumentos atin se utilizan
en la interpretacién de los diversos ritmos de la musica mestiza-
ecuatoriana, s6lo se lo hace de una manera excepcional.

Otra cualidad que caracteriza a la misica mestiza-nacional
es la no escisién regional marcada, como sucede en otros paises
de América Latina en general, y especialmente en los paises andi-
nos coparticipes de una misma tradicién histérico-cultural. Por
ejemplo, a diferencia de lo que sucede en el Pert donde en la cos-
ta existen ritmos diferentes a los de la sierra; en las distintas regio-
nes del Ecuador, se ha desarrollado y prevalecen relativamente los
MiSMmOos ritmos.

Se destaca adems, el hecho de la funcionalidad ritual de los
principales ritmos de la musica tradicional, surgidos como parte
de las ceremonias de culto. Por tal razén, muchos de ellos se in-
terpretan, de manera preferente, en conmemoraciones religiosas
particulares, (albazo, sanjuanito, pasacalles, capishca).
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La incorporacién de elementos musicales hispdnicos es evi-
dente en la musica tradicional. Asi lo indica la inclusién tempra-
na y la preferencia por los instrumentos de cuerda, destinados a
cumplir una funcién arménica, como son: guitarras, arpas, violi-
nes y bandolas; la funcién arménica, conjuntamente con los se-
mitonos de la escala heptafénica que se acomodan al patrén pen-
tafénico sin alterarlo. Un ejemplo prototipico de este aprovecha-
miento se visualiza en el rondandor, instrumento musical surgido
luego de la llegada de los espanoles, el cual pese a poseer las 7 no-
tas musicales, éstas estdn ordenadas y organizadas en funcién de
la pentafonia andina, que definen a dicho instrumento. En fin,
dichas incorporaciones arménicas y melédicas, resultan un prés-
tamo cultural hispanico de una importancia trascendental para el
desarrollo de la musica mestiza.

Las principales formas ritmicas de la misica tradicional
mestiza ecuatoriana coinciden con las de la comunidad runa, con
la diferencia que en una como en otra predominan o son mds po-
pulares unos ritmos por sobre otros.

Estos ritmos pueden ser clasificados en no bailables y baila-
bles entre los primeros se destacan el pasillo ecuatoriano —noto-
riamente influenciado por el yaravi— la tonada, el fox incaico, el
danzante, el yumbo y el mismo yaravi, desplazado hoy dia en su
popularidad por el pasillo. El yaravi, llamado también triste o to-
nito, constituia el ritmo mds preferido y prevaleciente hasta el s.
XIX27, a partir de entonces ira perdiendo predominio en la me-
dida que el pasillo de origen colombiano —llegado en la época in-
dependentista— poco a poco se va popularizando. Sin embargo y
a la par con su auge, el pasillo se va yaravizando, es decir, entris-
teciéndose (pentafonizdndose), pasando a convertirse de una
melodia bailable en la cancién por antonomasia de la comuni-
dad mestiza.

27 La popularidad de que gozari el yaravi lo registran los extranjeros que radica-
ron en el Ecuador en el s. XIX como Stevenson, quien se sorprende que estos
“tristes” eran entonados muy frecuentemente por los jévenes en las noches,
que con ese fin se reunfan en el Panecillo.
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Por su parte, los ritmos bailables méds importantes son: el pa-
sacalle, el albazo, el alza, el sanjuanito, el cachullapi y el capishca.
La mayorfa de éstos constituyen los elementos centrales de las ce-
lebraciones religiosas e implican danzas especificas, a diferencia
de las melodias no bailables que pertenecen al tiempo ordinario,
es decir, no sacro.

En todos estos ritmos la existencia de la herencia musical pre-
hispanica es evidente, a pesar que algunos de ellos, por sus deno-
minaciones, parezcan de origen espafiol, como el pasacalle, el al-
bazo o el pasillo; sin embargo su estructura y forma musical deno-
tan lo contrario. Asi por ejemplo el albazo, considerado por algu-
nos estudiosos —entre ellos Segundo Moreno— de factura hispani-
ca por su aspecto formal, resulta més bien de factura vernacular a
juzgar por su estructura pentafénica y, sobre todo, por su funcién
ritual. Pues el albazo es la melodia que se utiliza ya sea para home-
najear al prioste o para despertar al otro dia a los novios en la ce-
remonia nupcial de las comunidades indigenas quichuas. De aqui
se desprende su nombre, esto es, el yaravi que se toca al Alba, se-
gtin refiere Jiménez de la Espada (Carvalho-Neto, op. cit., 78-79).

En lo que respecta a la literatura oral, se puede sefialar sin
duda que, ésta constituye otra forma no materializada fundamen-
tal del arte popular de la comunidad mestiza, a juzgar por la
abundancia de géneros y piezas que incluye, asi como por su re-
cia presencia en la vida cotidiana. Asi lo demuestra la abundancia
de proverbios o férmulas sentenciosas, refranes, adivinanzas, ca-
sos, anécdotas, chistes o cachos, cuentos, fébulas, leyendas y una
serie de piezas poéticas de cardcter satirico y lirico.

La fuerza de la literatura oral mestiza se explica por su estre-
cha vinculacién al predominio de una cultura oral, claramente
consolidada en un contexto social de un alto indice de analfabe-
tismo, situacién que prevalecié en la sociedad ecuatoriana hasta
bien entrado el siglo actual. De ahi que sus manifestaciones mds
destacadas se den en los espacios rural y urbano populares.

La literatura oral se caracteriza por una gran capacidad
fantsstica e hiperbélica, lo que da lugar a la mitificacién de los
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acontecimientos destacados por la comunidad y a la mesianizacién
de sus héroes. Por otra parte, es evidente el predominio del género
épico por sobre el lirico, mientras la capacidad de sintesis resulta la
propiedad fundamental de la poesia popular, razén por la cual la
copla se ha constituido en la forma de poetizacién por excelencia®®,

Una dltima caracteristica relevante de la literatura oral mes-
tiza es sin duda la honda implicacién sexual, relacionada con los
genitales o con el aspecto escatolégico, presente principalmente
en las coplas y en los relatos cortos jocosos llamados “cachos”, for-
mas en las que el tema sexual es tratado con tono burlesco. Ello
hace de la literatura popular oral mestiza una literatura cuasieré-
tica que la aproxima a la literatura prehispénica en la cual el tema
sexual fue uno de los temas centrales.??

El arte de autor

El arte de autor pese a tener una menor importancia como
elemento cultural genuino, no carece absolutamente de funciones
culturales distintivas, ya que a mds de reflejar las propiedades es-
pecificas de las comunidades culturales en las que ha surgido
constituye un componente inalienable de una colectividad en
tanto patrimonio de un gran niimero de sus miembros.

Sin embargo, el arte de autor no est4 absolutamente desco-
nectado de las herencias culturales aunque a veces lo parezca,
puesto que las tradiciones de maestria artistica son las premisas
indispensables para los procesos creativos.

28  Esta caracteristica serd remarcada por Juan Leén Mera en sus Cantares del pue-
blo ecuatoriano, (s/f: 22), quien sefiala: “Muy rara vez se hallan composiciones

de muchas estrofas; el pueblo se contenta casi siempre con encerrar en cuatro

versos una idea, un afecto, una descripcién”.

29  Segtin Carvalho-Nieto, Pedro Fermin Cevallos sefialaria que los versos de con-
tenido erético eran muy comunes en el tiempo de los incas, sobrepasando en
popularidad a los épicos y dramiticos. Por su parte, Segundo Moreno, sefia-
laria que los yaravies son canciones eréticas como son los jahuay de escanda-
loso cardcter pornogrifico. Igual caracterfstica presentan las coplas montubias
que recogiera Cornejo, los refranes de los chagras y, sobre todo, las coplas re-
copiladas por Juan Le6n Mera.
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Es por esto que las manifestaciones del arte de autor que
precisamente constituyen parte del patrimonio cultural de la co-
munidad mestiza ecuatoriana, en razén de su alta estima, acepta-
cién y penetracién en la vida cotidiana de la mayoria de sus
miembros, son aquellas obras artisticas que no han surgido al
margen ni contra las tradiciones de maestrfa artistica milenaria-
mente transmitidas. Es el caso de aquellas expresiones estéticas
pictéricas, musicales y literarias que a mds de testimoniar las ex-
periencias colectivas de la comunidad mestiza, se han configura-
do a partir de la reivindicacién de las herencias culturales.30 Por
esta razén la mayorfa de sus miembros se sienten expresados e
identificados con los valores ideolégicos y estéticos que subyacen
en tales obras de arte.

Obras en las que se ha plasmado la especificidad sociocultu-
ral de la comunidad mestiza ecuatoriana en base a unidades idio-
temdticas propias que explican su originalidad irrebatible y su va-
lor cultural distintivo. De ahi que socialmente se utilice el termi-
no: “nacional”, para discriminar a los productos de la actividad
artistica que poseen estas caracteristicas.

Dentro de la pintura y literatura nacionales destacan, en pri-
mer lugar, aquellas obras pictéricas y literarias agrupadas en lo
que se ha denominado corriente costumbrista que se desarroll6 a
finales del s. XIX e inicios del s. XX. Esta corriente logrard desta-
car las particularidades del entorno natural y cultural, caracteri-
z4ndose por su paisajismo y retratismo. En sus obras aparecen por
primera vez im4genes y referencias de los oprimidos. En este sen-
tido, la obra pictérica de Juan Agustin Guerrero, Joaquin Pinto y
Luis A. Martinez, junto a la obra literaria de Modesto Espinosa,
Juan Leén Mera y José Luis Campos, constituyen los ejemplos
mis nitidos del costumbrismo.

Posterior a esta experiencia, sobresalen las obras de la co-

30 Al respecto es muy conocida la posicién de Guayasamin, quien senalara que
viene “pintando por mis de tres mil afos’, para recalcar el hecho que su obra
pictérica es el resultado de la continuacién de una tradicién pléstica y pict6-
rica milenaria y extrahispdnica.
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rriente modernista, surgida en las primeras décadas del presente si-
glo, en las que si bien se percibe la aplicacién de una serie de téc-
nicas europeas y la reivindicacién de una ideologfa netamente oc-
cidental, ello no anula la sutil y peculiar sensibilidad, inherente al
mestizo ecuatoriano, que se plasman en dichas obras. Sus figuras
més destacadas son Camilo Egas en la pintura, y Medardo Angel
Silva en la literatura; artistas, especialmente este ultimo, de una
gran aceptaciéon popular.

Luego del modernismo, el indigenismo constituye otra mani-
festacién de la pintura y literatura nacionales. El indigenismo sur-
gido en las décadas de los treinta y cuarenta, representa la manifes-
tacién principal de lo que se ha dado en llamar “realismo social”.

En los productos artisticos de esta corriente se plasman y
describen minuciosamente las condiciones y los hechos de opre-
sién (explotacién, discriminacién y pobreza) del campesinado an-
dino (serrano y costefio, indio y mestizo), siendo sus m4s desta-
cados representantes Diégenes Paredes y Eduardo Kigman, en la
pintura; Jorge Icaza, junto con los integrantes del llamado “Gru-
po de Guayaquil” y Jorge Carrera Andrade, en la literatura.

Agotado el realismo social, surge en la década de los cin-
cuentas el neoindigenismo, que presenta y critica las condiciones
de opresién, su cobertura ideoldgica y sus repercusiones psicolé-
gicas en los actores. Se incursiona asi en la subjetividad del hom-
bre ecuatoriano. Sus méximos representantes son: Cesar D4vila
Andrade en la literatura y Guayasamin en la pléstica, con quien
la pintura ecuatoriana logra su mayor alcance y reconocimiento
universal.

Los afios setenta y ochenta marcardn un nuevo momento
para la pintura nacional con el surgimiento del arte primitivista
de Tébara, Viteri y Endara, mientras que la literatura entra en
un periodo de deslucimiento. El arte primitivista lleva a cabo, la
reivindicacién del arte precolombino y mestizo popular, a
través de la revaloracién de sus técnicas y la manera de aprehen-
sién del mundo. En virtud de ello, se rescata toda la rica simbo-
logfa de las culturas andinas, como son signos aborigenes,
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mitos y ritos, junto con los deseos y fervores existentes en los
sectores populares.

El arte primitivista ya no reniega de la realidad sino que mds
bien la acoge con fervor, exaltando y rescatando su parte satisfacto-
ria, razén por la cual procura mostrar su hermosura (Jara Hidrovo,
1989: 44). Conjuntamente con ello se manifiesta un sincretismo
de formas y estilos distintos, que busca reflejar el ser del mestiza-
je, lo que proporciona un caricter abigarrado y festivo a las pin-
turas, especialmente debido a la utilizacién de colores puros. La
alegria se torna asi, en la primera categoria estética que caracteri-
za dichas obras.

Por su parte, la llamada “misica nacional” constituye un ca-
so ejemplar de la incorporacién de las tradiciones musicales del
arte popular como premisa indispensable para los procesos de
creacién musical de autorfa. En virtud de ello, la misica nacional
representa la expresién artistica intelectual de mayor originalidad
y por tanto un simbolo cultural diferenciador fundamental.

La recopilacién, estudio y cultivo de los ritmos populares
tradicionales de la sierra y la costa, por parte de los musicos de
formaci6n, surge en la década de los treintas como un rechazo pa-
ladino a la dicotomia: culto-inculto, propio del arielismo vigente
en aquella época. Gracias a tal labor se desarrolla la actividad
compositiva, con la cual surgen nuevas piezas musicales que al-
canzarin una popularidad inusitada, constituyéndose muchas de
ellas en referentes nacionales. La época comprendida entre los
treintas y sesentas, constituye asf, la erapa de mayor connotacion
musical para el pais.

En dicho periodo fecundo, los musicos de formacién acadé-
mica pondran a disposicién de la musica tradicional popular to-
dos sus conocimientos tebricos, gracias a lo cual se rescatan y en-
riquecen en el sentido formal musical (melédico, arménico e in-
terpretativo), muchos de los ritmos populares mestizos e incluso
autéctonos que sobrevivian como fondos musicales de antiguas
danzas. Este fue el caso por ejemplo, de la recuperacion del san-
juanito, el danzante, el yumbo o el cachullapi.
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De este modo, compositores como Jorge Araujo Chiriboga,
Enrique Ibdfiez Mora, Cristébal Ojeda D4vila, Carlos Rubira In-
fante, Enrique Espin Yépez, Francisco Paredes Herrera, Segundo
Cueva Celi y Carlos Bonilla, entre los principales, junto con can-
tautores como Alberto Valencia o intérpretes como Carlota Jara-
millo, las hermanas Mendoza Suasti, Julio Jaramillo, Luis Anibal
Granja o Segundo Bautista, han contribuido a enriquecer el fon-
do musical tradicional de la comunidad mestiza nacional.
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4. LA AUTOCONCIENCIA CULTURALY LOS
ELEMENTOS CONSTITUTIVOS

La categoria “autoconciencia cultural” y el problema fundamental
de la identidad cultural mestiza :

La categorfa de “autoconciencia cultural” alude a la toma de con-
ciencia por parte de los miembros de una colectividad de sus ras-
gos culturales distintivos. Por tanto, se trata de la parte central de
aquella conciencia del “nosotros” que se configura en el proceso
de autorreconocimiento grupal.

Este proceso es impulsado y adquiere sentido en situaciones
de contraste cultural y confrontacién politica. De ahi que la au-
toconciencia cultural afirma el sentimiento de pertenencia e iden-
tificacién de los individuos con la colectividad a la que pertene-
cen. En este sentido, la autoconciencia cultural indica, expresa y
fija la afiliacién de la gente a cierto etnos, es decir, permite defi-
nir el rango ético de las comunidades culturalmente diferencia-
das (Bruk 1986: 39, 56).

]a autoconciencia cultural como una realidad en funcién, se
manifiesta como pensamiento actualizado de individuos, es decir,
como ideas. De ahi que sus ingredientes fundamentales sean: 1)
las ideas y percepciones de afiliacién al grupo étnico, que se ex-
presan a través de una autodenominacién o etnénimo; 2) las
ideas sobre los atributos objetivos (lengua, cultura y rasgos psico-
l6gicos comunes) de la colectividad y 3) las ideas acerca del pasa-
do o memoria histérica.

Estas ideas a su vez se expresan en tres niveles: el cognosciti-
vo, el ideolégico, y el nivel social-psicolégico o conciencia consue-
tudinaria. En el primer nivel, las ideas y concepciones son produc-
to de reflexiones penetrantes y certeras, realizadas especialmente
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por parte de las disciplinas cientificas y el arte. En el segundo
nivel, las ideas y concepciones son el resultado de una accién inte-
lectiva manipuladora, por lo que se presenta como puntos de
vista sistematizados. Mientras tanto, en el ultimo nivel, las ideas
acerca del grupo étnico se vinculan con las emociones.

En el nivel ideoldgico y consuetudinario las ideas y concep-
ciones se manifiestan como ideas estereotipadas y evaluativas. En
la mayoria de ellas son evidentes ciertas representaciones ilusorias
sobre supuestos rasgos del grupo cultural diferenciado. A nivel de
conciencia consuetudinaria, la tergiversacién frecuente de los ras-
gos culturales de la unidad étnica, parece obedecer al hecho que
a este nivel, la conciencia no se basa en datos cientificos sino en
datos obtenidos durante los contactos con sélo una parte de los
miembros del etnos. De esta manera, la conciencia consuetudina-
ria no es capaz de abarcar enseguida los rasgos culturales caracte-
risticos de la comunidad en su totalidad, constituyéndose asi, en
una reflexién simplificada del cuadro étnico, en el que las nocio-
nes sobre las propiedades objetivas del etnos, en la mayoria de los
casos, son solamente aproximativas. En estas condiciones, es fre-
cuente la atribucién de propiedades inexistentes.

En el caso de la comunidad mestiza nacional las concepcio-
nes estereotipadas y sistematizadas inherentes al nivel ideolégico
representan una forma ejemplar de representaciones tergiversadas
y falaces acerca de las caracteristicas culturales de la propia colec-
tividad. Ello se explica en virtud de tres necesidades de orden et-
nocultural, provocadas a su vez, por situaciones politicas confron-
tativas concretas a las que se ha visto abocado el grupo mestizo en
el transcurso de su historia.

La primera tiene que ver con la necesidad de los mestizos
por marcar un contraste étnico con la poblacién indigena qui-
chua de la que se desprende, y asf justificar su primacia social y
politica; la segunda est4 relacionada con la necesidad de los mes-
tizos por mostrar un distanciamiento cultural con los espafioles a
raiz de la constitucién y consolidacién de un Estado auténomo e
independiente de la corona espafiola; mientras que la tercera, se



Los mestizos ecuatorianos / 169

relaciona con la necesidad de argumentar una diferencia etnocul-
tural con los peruanos en general, motivada por la confrontacién
bélica con el vecino pais del sur.

La solucién a estas tres necesidades histérico-culturales ha
exigido de la intelectualidad orgdnica, encargada de la produccién
de conciencia en la sociedad, una accién netamente manipulado-
ra. Su resultado no ha sido otro que la construccién y promocion
de una serie de representaciones y concepciones acerca de los mes-
tizos, que son contradictorias y falaces. Por esta razén, no reflejan
en absoluto, la realidad autentica del ser cultural de los mestizos.

Lamentablemente estas ideas y representaciones han sido fa-
vorables y ampliamente acogidas por la mayorfa de mestizos, lo
que ha determinado que en la comunidad mestiza ecuatoriana,
como en ninguna otra comunidad étnica, se produzca una ruptu-
ra ostensible en la correspondencia entre su autoconciencia cultu-
ral y su ser cultural, o lo que es lo mismo, entre el yo grupal y el
bagaje cultural genuino; evidencidndose de esta forma, en los
mestizos, una incapacidad de autorreconocimiento y rechazo de
su ser. En estas circunstancias el yo grupal resulta conformado
por una etnonimia evasiva y ambigua, un conjunto de ideas fala-
ces sobre los atributos del grupo y la existencia de una memoria

fraudulenta. Esta ruptura ejemplar define el problema fundamen-
tal de la Identidad Cultural de los mestizos.

La etnonimia evasiva

El etnénimo es aquel gentilicio que indica la pertenencia o afilia-
cién de un individuo a un etnos determinado. Se trata pues, de
un nombre bastante estable surgido espontdneamente dentro de
una comunidad como autodenominacién (endoetnénimo) o fue-
ra de ella (exoetnénimo). Este tltimo se convierte en etnénimo
propiamente tal, sélo y en tanto sea adoptado y reconvertido en
nombre propio por la misma comunidad aludida.

La existencia de un etnénimo, testimonia la percepcién por
parte de los miembros de una comunidad cultural diferenciada de
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su unidad especial y de su distincién de los miembros de otras co-
munidades. De este modo, el etnénimo constituye la primera
manifestacién o el signo externo de la autoconciencia cultural
(Bruk, op., cit., 44).

Si bien los etnénimos expresan frecuentemente ciertas carac-
teristicas de los denominados, las estimaciones que implican no
son siempre correctas. Es el caso de los mestizos ecuatorianos, cu-
yos etnénimos buscan eludir la posibilidad de una definicién o re-
velacién de la real condicién étnica de los aludidos. Ademds, co-
mo ocurre en otros contextos nacionales poliétnicos, en el Ecua-
dor, debido a la ligazén estrecha entre la unidad étnica principal
(los mestizos) y el Estado, la denominacién de ciudadania (perte-
nencia estatal) a la larga ha adquirido cierta connotacién étnica.

Con el etnénimo se complementa una especie de autoeti-
quetaje social que determina los comportamientos a asumirse,
ademds, como sefiala Pujadas (1993: 19), el etnénimo afianza el
denominado “status” étnico, en tanto lo enuncia o explicita.

La incapacidad de autorreconocimiento y rechazo del ser ét-
nocultural que evidencia la etnonimia de los mestizos ecuatoria-
nos y que expresa un problema de alienacién paradigmadtico, se
inicia con intenciones de autodefinicién, con la adopcién de las
denominaciones peyorativas creadas por espafoles y europeos.
Denominaciones que han contribuido eficazmente a extraviar la
posibilidad de autorreconocimiento.

Esta problemdtica basica se manifiesta en tres hechos: 1) el
cardcter ajeno e insélito que reviste los nombres de la comunidad
estatal y étnica, los mismos que obedecen al resultado de una in-
terpretacién ideolégica de las capas dominantes antes que a una
percepcién colectiva general; 2) la consolidacién del nombre que
alude a la comunidad estatal en detrimento de la denominacién
de la comunidad étnica, por lo cual la ciudadanfa se presenta co-
mo substituto del apelativo étnico, provocando la confusién del
uno con el otro; y, 3) la existencia de una serie de subetnénimos
y seudoetnénimos intraétnicos que dificultan y obstaculizan la
posibilidad de asuncién del etnénimo principal.
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Esto ha dado lugar, en la comunidad mestiza ecuatoriana, co-
mo en las latinoamericanas, a una serie de autodenominaciones y
denominaciones, que si bien funcionan como cohesionadores del
grupo y como distintivos internos y externos, no alcanzan a cons-
tituirse en etnénimos propiamente dichos, ya sea por las implica-
ciones extraétnicas de su significado, ya porque no dejan de ser de-
nominaciones exégenas peyorativas o convencionales, o simple-
mente por el hecho de que no sefialan a la unidad étnica en su
conjunto sino simplemente a partes focalizadas de la misma.

Por tal razén, dichas denominaciones y autodenominacio-
nes que conforman la etnonimia mestiza latinoamericana pueden
ser clasificadas en tres grupos: 1) nombres seudoétnicos, 2) exoet-
nénimos convencionales y peyorativos y 3) subetnénimos.

En nuestra sociedad, dentro de los nombres seudoétnicos,
destaca fundamentalmente el término “ecuatorianos”, nombre de
referencia interna y externa. Este y sus derivados, han sido utili-
zados por el poder y la intelectualidad orgénica no sélo para de-
finir la afiliacién a un Estado (ciudadania), sino implicitamente,
para denotar una afiliacién étnica, buscando significar con el mis-
mo, que todos los miembros que conforman la sociedad ecuato-
riana son parte de un mismo €tnos.

El término “ecuatorianos” resulta en definitiva un término
no exégeno que se deriva de Ecuador, nombre exético e insélito
a nuestra realidad cultural y por tanto sumamente artificioso ya
que surge a espaldas de la realidad histérica y como una identifi-
cacién geografica hecha por extranjeros a una circunscripcién his-
térico-territorial que tenfa nombre propio desde antes de la colo-
nia; “Quito”!. Aquella denominacién surge con el fin de destacar

1 Quito parece haber sido la denominacién del actual Ecuador, independiente-
mente de la existencia del mitico Reino de Quito al que aludiera Velasco. Mu-
chos son los indicios histéricos que conducen a esta conclusién, por ejemplo los
testimonios recogidos por los cronistas espafioles del s. XVI. En ellos se indica
que “Quito” fue el nombre con el que los cafiaris y luego los quechuas cono-
cfan a la regién que se extendfa desde Jartin Cafiar hacia el norte, el nombre de
“Quito” parece ser una palabra quechua arcaica, que sobrevive aiin en el dialec-
to cuzquedo, con el significado de “tértola” (Ver: Gonzilez Holguin, T. 1 1993:
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una cualidad netamente geogréfica de la realidad quitena, consi-
derada importante por y para Europa.

De este modo y mds tarde, las élites criollas, sustituird el
nombre histérico de “Quito” por el nombre geogrifico de “Ecua-
dor”. Esta decisién serd parte de una estrategia unionista semife-
deralista de las élites independentistas de los departamentos de
Quito, Guayaquil y Cuenca, quienes buscan un nombre nuevo
que aluda de alguna forma a todos los poderes politico-econémi-
cos regionales que conformaban el nuevo Estado?.

De todas maneras, la adopcién y apropiamiento del nombre
“Ecuador”, es hoy un hecho evidente en todos los miembros de
nuestra sociedad de facultades normales, los mismos que se defi-
nen en consecuencia como ‘ecuatorianos’. Este apelativo se cons-
tituyd en la primera autodenominacién de identificacién colecti-
va, gracias a su funcién aglutinante que alude y agrupa a todos los
miembros de la sociedad por encima de sus diferencias étnicas.
Sin embargo, y en tanto, el término “ecuatorianos’, que indica
adscripcién a un Estado en particular, se utiliza como substituto
de las adscripciones étnicas, subestimadas por la ideologfa domi-
nante, se convierte en un seudoetnénimo.

Igual situacién sucede con las autodenominaciones de “cos-
tefio” y “serrano’. Estos gentilicios regionales funcionan como
apelativos seudoetnénimos, en tanto son reivindicados por las
ideologfas regionalistas, como nombres que senalarian no sélo di-
ferentes lugares geogréficos de residencia de los mestizos, sino
distintos modos de ser; e incluso diversos origenes etnoculturales.

310; o Lira, 1982: 106) ave que abunda como en ninguna otra regién en la me-
seta de Quito. Por otro lado, la palabra “Quito” podria provenir de otra pala-
bra quechua arcaica consignada en el diccionario del mismo Gonzilez Holguin
escrito a inicios del s. XV1I, esto es, la palabra “quiti”, que se traduce como pro-
vincia, comarca, contorno, circuito y hueco.

2 Ladecisi6én de las élites de cambiar el nombre histérico de Quito por una cons-
truccién artificial hace que se propongan otras denominaciones como por Ej.,
el nombre de “Atahualpaia” propuesto en 1817 por los hermanos Guillermo y
José Félix Valdivieso, autonomistas quitefios, segtin refiriera Julio Tobar Dono-
so (cit., por Pérez Pimentel, 1988: 53), idea que no prosperé6 debido al cardcter
hispanista de los criollos quitefios.
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El argumento al que més hechan mano las ideologfas regionalis-
tas sefiala que, la influencia afro y de los migrantes europeos ha
sido decisiva en la formacién del rostro etnocultural costefio, lo
que marcarfa un contraste notable con la sierra en donde la ver-
tiente afro e inmigrante europea reciente estd ausente o es insig-
nificante. Un segundo argumento, vinculado al primero, sostiene
que la costa ha estado libre de la influencia de la cultura quechua,
porque la costa jamds fue un territorio integrado al Tahuantinsu-
yo3, desconociéndose que la quechuanizacién antecede a la llega-
da de los incas a nuestro territorio, habiendo empezado precisa-
mente por el litoral4 y, continuando con gran vigor, luego de la
llegada de los Espafioles, en todo el territorio nacional.

Esta posicién revela una sobrevaloracién de ciertas peculia-
ridades presentes en los modos de actividad y adaptacién de los
mestizos costefios y serranos, que las ideologfas regionalistas pre-
sentan como diferencias de contraste etnocultural fundamentales
a espaldas de la realidad histérica, que precisamente indica que la
mayorfa de la poblacién costefia es de origen serrano; mientras
que por otra parte y a lo largo de la historia nacional, resulta de
permanente y definitiva la influencia cultural del altiplano sobre
las tierras bajas occidentales, por cuanto la sierra ha sido el epi-
centro de los principales procesos etnoculturales registrados en la
historia de nuestra sociedad como fueron y son los procesos de
quechuaizacién e hispanizacion.

De todas formas, los términos “costefio” y “serrano’” son de-
nominaciones y autodenominaciones muy afianzadas en nuestro
medio, utilizadas en el proceso de identificacién cotidiana a nivel
de conciencia consuetudinaria, en base a los lazos de territoriali-
dad o procedencia comtin (paisanismo).

3 Uno de los ejemplos mis claros de este punto de vista es el estudio de Rodrigo
Chiévez Gonzilez, denominado “Estudios de idiosincrasia regional” publicado
en los Anales de la Universidad Central, T LV, No 294, Quito, 1935.

4 Los primeros pueblos afectados por la quechuizacién fueron los pueblos indi-
genas mercaderes de Guayas y Manabi, vinculados comercialmente a los chin-
chas del Pert, segtin lo prueban los vestigios arqueolégicos y una importante
documentacién colonial.
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Estos términos a la vez poseen sinénimos de cardcter peyorati-
vo que se utiliza en la vida cotidiana, en ambientes de méds o menos
familiaridad y en momentos de conflictividad o rivalidad regional.
De entre ellos se destaca el apelativo “mono”; seudoetnénimo que
funciona como sobrenombre, tanto en el interior del pafs, cuando
los serranos se refieren de modo familiar o despectivo a los costefios
o, en el exterior, utilizado particularmente por los peruanos para re-
ferirse de manera peyorativa a los ecuatorianos en general.

El sobrenombre de “mono” al parecer tiene su origen en un
mito muy popular en los indios de Riobamba, registrado en 1808
por W. B. Stevenson, secretario del entonces presidente de la Au-
diencia de Quitol Conde Ruiz de Castilla, quien lo escuché de
boca de un viejo alcalde indio. El mito refiere que una colonia de
monos procedentes del occidente habria atravesado la cordillera e
infestado la regi6n del centro serrano, antes de la llegada de los
espafioles, hasta ser exterminados por los indios en un épico en-
frentamiento (Toscano, 1960: 213). Tal mito darfa origen a la
creencia que, la regién al occidente de la cordillera andina estaba
poblada fundamentalmente de monos, nombre que con el tiem-
po se les asigné a todos los habitantes de la regién

Por su parte, el término: “mestizos” resulta el principal de los
exoetnénimos convencionales en el contexto nacional, si se tiene
en cuenta que dicho apelativo no surgié dentro de la misma co-
munidad, lo que significa que en su origen no fue una autodeno-
minacién. El nombre “mestizos” fue un término aplicado por pri-
mera vez por el Estado colonial, las élites hispanas y los europeos
en general para designar a los individuos y a la poblacién surgida
de los matrimonios o uniones conyugales interraciales, especial-
mente hispano-indigenas.

En consecuencia, el caricter exético del término “mestizo”
es claramente evidente en la colonia, donde se lo empleé para dis-
tinguir a una poblacién con determinadas particularidades racia-
les. Con igual sentido lo utilizard m4s tarde el Estado republica-
no, pero sin el cuidado ni el rigor en el establecimiento del status
racial como lo hiciera el Estado colonial.
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Por otro lado, el sentido con que se emplea este término no
es exclusivo del contexto nacional ecuatoriano, sino del hispanoa-
mericano en general. Esto hace que el término “mestizo” consti-
tuya un término genérico continental.

En definitiva, dicho apelativo surge como una categoria ra-
cial dentro de una nomenclatura o terminologia particular cons-
truida para clasificar racialmente a los stibditos de la corona, lla-
mada Pigmentocracia. Sin embargo y con el tiempo, la denomina-
cién “mestizo” ird adquiriendo connotaciones extrabiolégicas que
sirven para denotar a un grupo al que le son inherentes propieda-
des socioculturales especificas como ciertos comportamientos,
habitos, costumbres, actividades y roles sociales que se van defi-
niendo y delineando a medida que dicho grupo crece’. En este
sentido, el término “mestizo” adquiere un contenido social y cul-
tural que se afade a su contenido racial, aunque esta tltima con-
notacién siempre prevalecerd por sobre las primeras.

En suma, el exoetnénimo “mestizo” surge es el resultado de
una construccién ideolégica del Estado colonial y; en la época re-
publicana, es afianzado, revitalizado y difundido por su intelec-
tualidad orgdnica. El nombre de “mestizos” asignado a la pobla-
cién, considerada visual y funcionalmente como no india, negra,
ni blanca, predomina en el lenguaje oficial. A pesar de su gran
promocién y difusién, el término es adoptado solamente por una
parte del conjunto de la poblacién catalogada como tal, especial-
mente por los individuos de ascendencia campesina e indigena
que han logrado un ascenso socioeconémico considerable, cons-
tituyendo las nuevas capas medias urbanas o los medianos ricos
del campo. En cambio, los grupos de un mayor poder adquisiti-
vo, ya sean de extraccién o por ascenso (nuevos ricos) seguiran
definiéndose como “blancos”.

5  El mestizo se desenvuelve en la sociedad colonial como artesano citadino y en
cargos administrativos en el espacio rural. Ademis los mestizos estaban exentos
de tributo, al que estaban sometidos exclusivamente los indios, de ahf que la
condicién de no tributarios, constituirs un referente fundamental para delimi-
tar a mestizos de indigenas.
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La lingiiista norteamericana Louisa Stark descubrid, recien-
temente, cémo el término “mestizo” es asumido como autocalifi-
cativo sélo por ciertos individuos catalogados asi por el Estado y
la intelectualidad orgdnica. La investigadora comprobé cémo en
Cotacachi, por ejemplo el término “mestizo” aparece en la vida
cotidiana sélo en el lenguaje de los estratos sociales altos, mien-
tras que el resto de los individuos utilizan otros términos para au-
todefinirse y definir a sus vecinos. La autora presenta un cuadro
en el que cuatro personas, un miembro de comunidad indigena,
un tractorista, un administrador de hacienda y el propietario de
este predio se autodefinen y definen a los demds. Para el prime-
ro, el tractorista es un “cholo”, el administrador de hacienda un
“mishu” y el hacendado “amo”, mientras que él se autodefine co-
mo “runa’. Para el tractorista el miembro de la comunidad es un
“longo”, el administrador de hacienda, el duefio de hacienda y él
mismo son “blancos”. Para el administrador de hacienda, el
miembro de la comunidad es un “natural”, el tractorista un “cho-
lo”, el duefio de hacienda y él mismo son “blancos”. Por dltimo,
el duefio de hacienda define al miembro de la comunidad como
“indigena”, al tractorista como “cholo”, al administrador como
“mestizo”, mientras que él mismo se considera “blanco”. Todo es-
to revela el cardcter mds o menos arbitrario que supone la afilia-
cién étnica en un contexto de convivencia multiétnica (cit. Kaar-
hus, 1992: 107).

Sin embargo, para los individuos de ascendencia indigena
beneficiarios de ascenso social, la adopcién del término “mestizo”
como autodenominacién es el resultado de la descastizacién co-
lonial; pues, obedece a la necesidad que tienen los bajos estratos
de sustituir los apelativos locales de car4cter pe-yorativo y estig-
mativo por otro de mayor connotacién valorativa. No obstante y
a la vez, la adopcién del término “mestizo” contribuye a la afir-
macién del fenémeno alienativo, por cuanto los autoproclamados
“mestizos” lo hacen con el propésito de afirmarse como no in-
dios. La idea de no-indigena que encierra dicho término sera de-
fendida, argumentada y consagrada por la ideologfa dominante,
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contribuyendo a agravar los comportamientos aculturantes y pro-
vocando desorientacién en el proceso de autoreconocimiento.

El término “mestizo” constituye un término supergenérico y
étnicamente viciado; supergenérico, por cuanto ha sido emplea-
do para aludir a una macrocomunidad o superconjunto que com-
prende a todos los americanos descendientes de las matrices ibé-
ricas e indigenas, independientemente de la nacién de su perte-
nencia; lo que no identifica a una unidad étnica en particular. Et-
nicamente viciado, debido a que es un concepto de caricter bio-
[6gico antes que cultural. Por estas razones el término “mestizo”
no califica como etnénimo

Ademis, la definicién de un conglomerado étnico como
“mestizos” consolida el viejo esquema segregacionista colonial ba-
sado en indices raciales, segtin los cuales los individuos se clasifi-
caban en “blancos”, “mestizos” e “indios”. Esquema que al ser
ampliamente difundido por la ideologfa dominante y estatal, di-
ficulta y vuelve arbitraria la afiliacién a uno u otro grupo, como
lo muestra el esquema arriba descrito de la lingiiista Louisa Stark.

Esta divisién por parte, al producir una rigida clasificacién
promueve un conjunto de actitudes y comportamientos segrega-
cionistas y de confrontacién que consolidan las escisiones en los
sectores populares del conjunto social y, que por tanto da conti-
nuidad a una estrategia de dominio.

Tal esquema clasificatorio es uno de los elementos claves de
la ideologfa dominante, de ahf que predomine fundamentalmen-
te en el lenguaje oficial, en la conciencia consuetudinaria de las
élites y en los puntos de vista de la nueva “pléyade” de antropo-
logos orgdnicos. Pues, Kaarhus (op., cit., 107) refiriéndose al cua-
dro de autodefiniciones y definiciones presentado por Louisa
Stark, sefiala: “Muy interesante por cierto es el hecho de que los
términos que el duefio de la hacienda utiliza coinciden con los tér-
minos que usualmente se usa en los andlisis sociales (jy que también
se utilizan en este trabajo!)” (sub. nuestro). Esto confirma el he-
cho que la mayorfa de los estudios antropolégicos realizados en
nuestro pafs, han sido enfocados desde la 6ptica de los dominan-
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tes (los amos), utilizando y difundiendo las nociones y términos
de la ideologia colonialista.

La falta de correspondencia entre el significado del término
y la realidad a la que pretende aludir, es la caracteristica funda-
mental del término “mestizo’, utilizado como designativo de la
poblacién de ascendencia indigena ecuatoriana de un avanzado
grado de hispanizacién. En este sentido, resulta que la poblacién
catalogada como “mestiza” no lo es en realidad, dado que ni fa-
cial ni étnicamente representa un producto nuevo, supuesta sin-
tesis de sus matrices constitutivas. La mayoria de estos “mestizos”
son simplemente ex-indigenas quichuas, protagonistas de un
avanzado proceso aculturativo, el mismo se ha visto acompanado
de una relativa miscegenacién racial.

En fin, el término “mestizo” resulta una construccién
ideolégica de los dominadores extranjeros y sus descendientes,
antes que una percepcién de la propia comunidad acerca de su
especificidad.

El apelativo “cholo”, en cambio, resulta ser el nombre mis
préximo a lo que podria constituir un auténtico etnénimo de la
unidad étnica principal ecuatoriana. Sin embargo, la connotacién
peyorativa-estigmatizadora que implica y la descalificacién que de
él ha hecho la ideologia dominante nacionalista han terminado
inhabilitdindolo como autodenominacién colectiva general. Con-
siguientemente, el término “cholo” se destaca en la sociedad mds
como designacién peyorativa que como autoalusivo.

El origen preciso de este término ain estd por descubrirse,
no obstante se han formulado dos hipétesis al respecto: una que
lo sitia como proveniente de “chollan” natural de Cholula en
México, y otra mds satisfactoria para el contexto andino, sosteni-
da por los esposos Costales (1961: 230); segtin ellos, el término
proviene de la palabra quichua chulu = silencio, sustantivo deri-
vado del verbo choluna = hacer silencio, por lo que la palabra
“cholo” busca aludir a la cualidad silenciosa, solapada y circuns-
pecta que se destacarfa en los individuos plebeyos de condicién
indigena aculturada de la sociedad colonial. Es comprensible
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entonces que la expresién ecuatoriana “acholarse” equivalga a “no
ser timido” o a “avergonzarse”.

Sea como fuere, lo cierto es que la palabra “cholo” es una
palabra autéctona que surge y se forma dentro de las colonias
hispano-americanas, a pesar de ser utilizada por la superestruc-
tura colonial para designar a un particular fenotipo racial, es de-
cir, a los individuos que eran producto de las uniones conyuga-
les entre los indios y los que se consideraban mestizos raciales,
seglin consta en las nomenclaturas pigmentocraticas de los siglos
XVII y XVIIIC.

A pesar de ello, en la sociedad misma y en la vida cotidiana
de la época colonial el término “cholo” no parece tener solamen-
te esa acepcién racial sino que, ademds, parece indicar y aludir a
cierta situacién sociocultural; de ahi que en el Diccionario Geogra-
fico-Histérico de las Indias Occidentales o América de 1789 realiza-
do por Alceo, se defina al cholo como “indio pequefio que tiene
cultura, se ha criado entre europeos y habla castellano” (Carval-
ho-Neto, 1964: 175-178). En este sentido lo utilizan los espafio-
les y criollos del virreinato del Pert y posteriormente de las rept-
blicas del Perti y del Ecuador, quienes usan la palabra “cholo” pa-
ra designar a los sirvientes domésticos como el equivalente mas-
culino de las denominadas “chinas”.

La intensificacién de la miscigenacién racial que sucede a la
par con los procesos aculturativos, llevan a la consolidacién de la
acepcién racial del término cholo. De ahi que Manuel Villavicen-
cio, en su Geografia del Ecuador (1858), define a! cholo como una
subraza. Precisamente es en esta época que el tésmino parece po-
pularizarse en el pafs.

Simult4neamente con la afirmacién de la acepcién racial, el
término “cholo” adquiere una acepcién social. Pues, dicha pala-
bra se utiliza frecuentemente para llamar a los mestizos conside-
rados no ilustrados y pobres, segin se infiere de los relatos de

6 Al respecto véase el libro de José Pérez de Barradas, Los mestizos de América
(1976). Estudio que recopila todas las nomenclaturas de la llamada pigmento-
cracia o de las “razas” de mestizos en las colonias espafiolas.
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viajeros extranjeros como Wymper. Asf, a inicios del s, XX pare-
ce ser muy comun su uso para identificar a los artesanos y traba-
jadores culturalmente cercanos a los criollos y de ciertos rasgos fi-
sicos identificados como “blancos” (Ibarra, 1992b, 105).

Por tanto, el término “cholo” parece aludir a un sector po-
blacional de determinadas caracteristicas raciales, culturales y so-
ciales, percibidas y apreciadas como especificas y exclusivas de di-
cho grupo por los sujetos externos a él. El término adquiere asi
un significado estigmatizador dentro de un sistema semicastista
inherente al predominio de las relaciones sociales precapitalistas.

Este caricter estigmatizador y la aspiracién de ascensién so-
cial presente en los denominados cholos, determinaré que €stos
jamés asuman tal nombre como propio. De este modo, el térmi-
no se afirma més bien como un apelativo peyorativo (un insulto),
por cuanto posee, fundamentalmente, valoracién negativa. Poste-
riormente el término seré utilizado generalmente por los denomi-
nados mestizos que se ubican en un escalén social alto, para refe-
rirse a los individuos de su mismo grupo étnico pero de un status
socioeconémico inferior?.

Es que con el predominio de las relaciones sociales capitalis-
tas en la sociedad ecuatoriana, se configura al interior del grupo
mestizo una nueva nomenclatura para calificar los diferentes es-
calones sociales. Esta se basa, ahora, no sélo en criterios raciales y
culturales como en la época precapitalista (colonia y repiiblica de-
cimonénica), sino también en pardmetros socioeconémicos. De
este modo, los mestizos considerados de alto poder adquisitivo se
consideran “blancos”, los de mediano se autodenominan “mesti-
20s”, y los pobres son llamados “cholos”, mientras en las ciudades
a los indios quichuas se los denomina “longos™8.

7  En un sentido cuasi positivo el término cholo serd utilizado solo familiarmente en-
tre los amigos {ntimos como muestra de afecto, pero previamente diminutivizado:
“cholito” para aminorar o neutralizar la carga despectiva que le es inherente.

8 En la costa, especialmente en la parte central, en donde la condicién socioétni-
ca de indio ha desaparecido en contraste con la conservacién de la condicién
racial, la categorfa de “longo” como denominativo de una condicién social ha
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Sin embargo, la supervivencia de ciertos patrones discrimi-
natorios coloniales que existe en funcién de relegar a la poblacién
negra e india, determina que la categorizacién “cholo”, en tanto
alude a una situacién socioeconédmica cerca del indio o del lon-
g0, sea rechazada por los estratos medios y altos. Es mds, su vin-
culacién con la categorfa “indio” es claramente percibida por la
poblacién que se define como “mestiza’, de ahi que, los guayaqui-
lefios utilizan el término “cholo” para designar a los indios des-
cendientes de los grupos étnicos de la peninsula de Santa Elena.

El rechazo al término “cholo” y la seleccién del término
“mestizo” como apelativo, obedece a un propésito fundamental:
ocultar el pasado indio de la mayorfa de los llamados “mestizos’,
quienes reivindican el mestizaje como una cualidad nueva de ser,
distinta por sobre todo, al ser indio. En estas circunstancias, es
obvio que la asuncién del término “cholo” delatarfa automatica-
mente la condicién que se busca ocultar: la de ex-indio. En con-
secuencia, los propios mestizos se han visto en la necesidad de
descartarlo como gentilicio.

De otro lado, el uso del término “cholo” resulta claramente
inconveniente para el Estado ecuatoriano y la ideologfa naciona-
lista dominante, en razén que dicho término no especifica en ab-
soluto la ciudadanfa o la afiliacién estatal. Pues, el término “cho-
lo” es utilizado casi con la misma acepcién e implicacién en nues-
tro pafs como en el Per, Bolivia y Argentina. Esto hace del tér-

entrado en desuso, manteniéndose solo como apelativo peyorativo para aludir,
una que otra vez al serrano. En su reemplazo se utiliza el término “cholo” pa-
ra denominar a los indios raciales del litoral costefio, pertenecientes a las pro-
vincias de Santa Elena, Guayas y Manab{. No obstante de ello, se mantienen
el resto de las categorfas de dicho esquema social clasificatorio. Por su parte, en
el oriente bajo, la categoria “longo” también ha dejado de indicar un estrato
socioeconémico, pero, las demds categorfas se aplican en el mismo sentido que
en la sierra. :

9  En el diccionario Laurousse se define la palabra “cholo” como un americanis-
mo, debido a que en toda América se utiliza con el seudénimo de indio civili-
zado, pero solamente en Ecuador, Pert, Bolivia y Argentina, como gente de
sangre mezclada. Sin embargo, en el Perd, la designacién de “cholo” posee una
valoracién mucho mds positiva.
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mino “cholo” una especie de genérico que alude a una macroco-
munidad étnica que puede ser definida como una colectividad
conformada por los descendientes mestizos de la poblacién que-
chua. Por tal razén, es obvio que el término “cholo” o “cholos” no
sirva para aludir a una unidad étnica nacional especifica.

En suma, el nombre “cholo”, més alld de su connotacién pe-
yorativa, no toma en cuenta la adscripcién estatal a la vez que
contradice la explicacién oficial del mestizaje, la cual define al
mestizo como un ser no-indigena. Esto explica por qué el térmi-
no ha sido descalificado por parte de la ideologia dominante y el
Estado Ecuatoriano como etnénimo vélido para denominar a la
comunidad nacional. El Estado nunca ha reivindicado el término
“cholo”, ni siquiera en la época de auge de la ideologia del mesti-
zaje. Su reivindicacién ha sido hecha marginalmente, tan sélo por
la intelectualidad contestataria, vinculada a la literatura y al fol-
klore como parte del enaltecimiento del campesino y de las ma-
sas populares, pero sin llegar a configurar una visién positiva del
cholo ni a reivindicar el término mismo. Una visién positiva esta
presente mds bien en ciertos viajeros extranjeros como es el caso
de la norteamericana Blair Niles, que a inicios del s. XX destaca:

El cholo a nuestro modo de ver retine y compendia en si las bue-
nas ejecutorias 'y ventajas de las dos razas: de sus antecesores los in-
dios y de sus conquistadores los espafioles. El indio se reproduce
y resucita en el cholo al que adornan bellas cualidades de inteli-
gencia, bondad y aspiraciones honradas. El cholo, tiene su cora-
z6n henchido de noble amor a la patria y una cantidad apreciable
de ambicién a la vida, que, francamente, indica y promete signi-
ficativa cosecha en un cercano porvenir en el Ecuador (citado por
Hernén Ibarra, op., cit., 104).

Debido a estas circunstancias el término “cholo” no lograra
constituirse en etnénimo de los mestizos ecuatorianos, a pesar de
que es el apelativo de mayor concordancia con el ser etnocultural
al que alude. Las estimaciones sobre las caracteristicas de los
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denominados —implicitas en tal apelativo— son mds correctas que
las que sugieren el término “mestizo”. No obstante, estas estima-
ciones son aceptadas y asumidas por los mestizos en el momento
en que algunos de ellos admiten uno u otro de los subetnénimos
locales, los cuales enriquecen y completan la etnonimia de la co-
munidad mestiza nacional.

Entre estos subetnénimos destacan los términos: “montu-
bio”, ‘chazo”, “chagra’, “pupo”’, “chola cuencana”, “morlaco” y
“chulla”. Términos que designan a ciertas comunidades regiona-
les urbanas y rurales mestizas con ciertas peculiaridades cultura-
les especificas sobre las cuales sus miembros posen mayor o me-
nor conciencia.

A diferencia del nombre “cholo”, en la actualidad, la mayo-
rfa de estos subetnénimos poseen una aplicacién o connotacion
positiva, aunque en su origen parecen haber sido apelativos peyo-
rativos. Su trastocacién en designativos positivos parece obedecer
a la necesidad de autovaloracién que demandan los nuevos ricos
del sector rural y a la labor reivindicativa de la cultura popular lle-
vada a cabo por la intelectualidad contestataria.

De este modo, los términos “montubio’, “chagra” han dejado
de ser apelativos peyorativos utilizados por los individuos de mayor
raigambre urbana para ironizar y ridiculizar a los campesinos recién
llegados a las ciudades, pasando a constituirse en denominaciones
positivas que han sido adoptadas por los mismos aludidos.

Asimismo, el término “chulla” es el m4s reivindicado hoy en
dfa; en cambio el término “chola cuencana’ es la tinica acepcion
en la que el nombre “cholo” adquiere una connotacién positiva,
en igual sentido que aparece en la poesia y en el cancionero po-
pular. Mientras tanto, los términos “morlaco”, “chazo” y “pupo’”,
adn no superan del todo su connotacién negativa, por lo que no
son reivindicados por los propios aludidos.

De todas maneras, la conversién de algunos de estos subet-
nénimos en gentilicios positivos, expresan e indican un avance
en la superacién de la negatividad que implica el término “cho-
lo”, en general.
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Las ideas falaces acerca de los atributos del grupo

En el 4mbito publico y privado los mestizos ecuatorianos en ge-
neral aparecen portando ideas falaces acerca de los atributos cul-
turales de su colectividad, que no se corresponden en absoluto
con la realidad, lo que determina que los mestizos se piensen a si
mismo COmo Otros.

Estas ideas son parte de cierto corpus ideolégico dominan-
te: pensamientos deformados por el deseo de mantener el orden
social, étnico y politico. Tales concepciones y representaciones
ideolégicas se han difundido ampliamente en la sociedad y han
sido acogidas favorablemente por la poblacién mestiza, por cuan-
to sirven a sus miembros para argumentar el contraste €tnico con
la poblacién indigena de la que buscan diferenciarse para justifi-
car su primacfa social.

De este modo, el hispanismo, el modernismo en su versién por-
tefiista y la ideologfa del mestizaje, son responsables de la configura-
cién de una conciencia deformada en los mestizos acerca de su ser.

La incidencia del hispanismo en la poblacién mestiza, ha de-
terminado que sus miembros se consideren como véstagos de la
cultura hispanica en funcién de dos rasgos culturales particulares:
la religién catélica y el uso en forma exclusiva de la lengua caste-
llana. De ahi que el hispanismo, en la historia de los pueblos ame-
ricanos, busque ocultar el hecho de que la religién catélica y el es-
pafiol en las ex-colonias hispanas se distancian ostensiblemente
de las vivencias religiosas y el modo de empleo del espafiol en la
peninsula. Estas diferencias que constituyen propiedades cultura-
les propias de las ex-colonias hispanas, es decir, elementos patri-
moniales, serin consideradas por las élites hispanistas como de-
formaciones de lo mismo, de ahi que las altas autoridades ecle-
sidsticas y la intelectualidad aristocrética recurran a mecanismos
coactivos para “corregirlas’, como por ejemplo: reforzamiento de
los instrumentos que permitan el cumplimiento de los deberes
religiosos prescritos por la Iglesia o la utilizacién de la gramdrica
como medio compulsivo de imposicién del castellano peninsular.
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El hispanismo al reivindicar plenamente la invasién y el ava-
sallamiento hispénico, considerados gestas redentoras y civiliza-
doras, instaura en el pafs e/ culto al avasallamiento. De esta forma,
en la sociedad en general y particularmente en las capas altas, es
comuin considerar las formas culturales traidas por los invasores o
conquistadores como evolutivamente mds avanzadas o superiores
que las propias. La invasi6n se juzga como un hecho positivo; los
extranjeros en capacidad de dominar son considerados superio-
res, razén por la cual las nuevas invasiones culturales son acepta-
das sin resistencia. Ello explica segin Stuzman (1993: 70-75)
porqué los planificadores del desarrollo nacional aplican estrate-
gias y modelos prestados o impuestos por las empresas multina-
cionales, es decir, formulan planes de rehacer el Ecuador y lo
ecuatoriano sobre el modelo del mundo occidental. Por esta ra-
26n los grupos menos receptivos a las influencias fordneas (indios,
cholos, negros) son juzgados por los mds receptivos como un obs-
tdculo al futuro bienestar de la nacién. Sus costumbres y caracte-
risticas psicoculturales son evaluadas como débiles y poco avan-
zadas respecto a aquéllas que vienen con la tecnologfa importada
o impuesta desde el extranjero. En este sentido, lo que se presen-
ta como fundamental para el desarrollo del pafs, termina siendo
la liquidacién de la ecuatorianidad.

Esta xenofilia implantada por el hispanismo adquiere mayor
vigor con el portefismo, que surge en el Ecuador como otra ideo-
logfa acerca del ser cultural de los mestizos, esta vez, de los coste-
fios en particular. El portefiismo aparece y se desarrolla en el mar-
co del regionalismo, como un conjunto de estereotipos sobre el
costefio, que buscan minimizar las raices indigenas para funda-
mentar un supuesto contraste con los serranos.

Lo indio en el portenismo estd asociado a un conjunto de
antivalores como la suciedad, la timidez, la hipocresia, en una pa-
labra, las sefiales que indicarfan menor receptividad a la influen-
cia fordnea. Opuestamente, el costefio es presentado como un
hombre limpio, franco y extrovertido, es decir, mayormente civi-
lizado. El portefiismo esgrime con orgullo el hecho de que en la
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costa ya no existan indios, méxime “cholos”, nombre que se uti-
liza para llamar a los indios “civilizados” de la peninsula de Sta.
Elena. Incluso rechaza la imagen del mestizaje como la fusién
entre espafioles e indios ya que reivindica en la fisonomfa fisica
y cultural de la poblacién costena la incidencia de los recientes
colonos europeos extrahispdnicos y del cercano oriente, o hecha
mano del aporte africano cuando no cuenta con otro argumen-
to para recalcar la supuesta diferenciacién entre mestizos coste-
flos y serranos.

Esto explica el por qué los costefios no se proclaman mesti-
zos con la frecuencia que lo hacen los serranos. En su lugar es fre-
cuente la utilizacién de la palabra “criollo” para denominar a los
campesinos y montubios, asi como a las manifestaciones cultura-
les de los mestizos en general.

La ocultacién del indio en el portefiismo adquiere rasgos ob-
sesivos, motivado por un cuadro racial predominante indio que
se busca disimular, y por la necesidad de esconder el pasado indio
o cholo-serrano de la mayoria de los habitantes de la costa. Tal pa-
sado es considerado oprobioso, debido a la baja condicién socioe-
condémica o incluso de ilegalidad de muchos de los ascendientes
mds préximos de los mestizos costefios, los mismos que en cali-
dad emigrantes definitivos poblaron de forma violenta la costa.

No obstante lo enunciado, la mayorfa de ideas acerca de los
atributos de la comunidad mestiza que circulan entre sus miem-
bros, provienen de la llamada “ideologfa del mestizaje”, elabora-
da y reactualizada por la intelectualidad orgénica desde el interés
de las clases dominantes, a la vez que oficializada, promovida y
difundida por el Estado en términos de ideologfa nacionalista.

La ideologia del mestizaje se configura cuando en el sector
dominante republicano del s. XIX surge una doble necesidad
contradictoria: la bisqueda de una identidad especificamente
americana que afirme la diferencia con lo espafiol y la necesidad
de reivindicar la hispanidad puesta en duda por los prejuicios teé-
ricos vigentes en la peninsula. La solucién a este propésito doble
y contradictorio es un discurso ideolégico acerca del mestizaje,
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que incorpora y reivindica al indfgena “prehistérico” y la ascen-
dencia espafiola (Muratorio, 1994: 16-17).

No obstante, la legitimacién y amplio acogimiento social de
esta ideologfa tiene que ver con dos hechos histéricos fundamen-
tales: la conversién del mestizo en actor histérico a raiz de su par-
ticipacién activa en la revolucién Alfarista y la constitucion del
erupo mestizo en la comunidad nacional de mayor peso demo-
grafico. Esto dltimo significa que la agrupacién mestiza se ha
convertido en grupo meta o de llegada de cualquier cambio etno-
cultural suscitado en nuestra sociedad.

Mientras tanto la reactivacién en nuestros dfas de la ideolo-
ofa del mestizaje, es parte de una reaccién del grupo en el poder
ante el movimiento indigena. En una suerte de contraataque, co-
mo sefiala Muratorio, los grupos dominantes buscan la reinven-
cién de su propia identidad cultural en base a dicha ideologfa.

La ideologfa del mestizaje erigida en ideologfa nacionalista,
juzga que el caricter de la naci6n es mestizo, a la vez que presen-
ta al mestizaje como principio universal que implica un proceso
de cruces raciales y culturales que devienen en un proceso de per-
feccionamiento racial (eugenesia) y de enriquecimiento cultural
inagotable. El mestizaje se presenta como un principio al que es-
tdn sujetas todas las razas y los pueblos, y por tanto, espafoles e
indios. De esta manera, sobresalen dos concepciones fundamen-
tales: 1) una concepcién evietérnica-genética del mestizaje, en
tanto, se plantea que el mestizaje definido por el cruce racial em-
pieza en tiempos preinc4sicos, se expande con la llegada de los es-
pafioles y no tiene fin; y; 2) una concepcion expandida del mes-
tizaje, por la cual se concibe como mestizas aquellas razas que son
relativamente no mezcladas como los indigenas y los espafioles
que se consideran ya mestizos antes de su contacto (Stuzman, op.,
cit., 70-75). Desde este punto de vista, resulta que tanto Atahual-
pa como Pizarro son mestizos.

A la larga esta definici6n sélo resultard un nuevo intento por
reactualizar la vieja concepcién colonial del mestizaje, utilizada
con el tinico propésito de demostrar el cardcter no indigena del
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mestizo. Asf se concibe la mezcla como un fenémeno de modifi-
cacién somdtico-cultural, sobre todo, del indigena antes que del
espafiol. Es decir que mientras para el indio la mezcla supone em-
blanquecimiento racial y occidentalizacién cultural, para el espa-
fiol no supondria indianizacién ni racial ni culturalmente hablan-
do. Los mestizos son definidos desde esta 6ptica como fenotipos
raciales con particularidades fisicas no indias y como sujetos por-
tadores de una cultura de “impronta occidental” hispana, al decir
de Benjamin Carrién en su “Teorfa de la Nacién Pequefia’.

De este modo, la ideologfa del mestizaje reconoce lo indio
como un componente principal de la constitucién racial del mes-
tizo, pero no de su ser cultural; lo indio vuelve a negarse en cuan-
to contenido fundamental de la cultura de la comunidad mestiza
ecuatoriana, en beneficio de la afirmacién de su supuesta esencia
cultural hispdnica. El hispanismo resurge nuevamente en esta
ideologfa, y categorfas como la de “criollo”, vuelven a utilizarse
para referirse al mestizo y a sus manifestaciones culturales con el
fin de escamotear sus raices indigenas. La cultura del grupo mes-
tizo se visualiza simplemente como el resultado de la adaptacién
de la cultura hispdnica a la geografia particular del Ecuador,
mientras que la reivindicacién de la herencia aborigen se reduce
al enaltecimiento del indio arqueoldgico, a la par que se desvalo-
riza al indio real o del presente: los campesinos indigenas pobres
o los “salvajes” de la floresta amazénica.

La ideologfa del mestizaje afianza asf el patriotismo arqueo-
l6gico y la negacién del indio actual. Patriotismo que supone la
incorporacién a la identidad y a los origenes nacionales solamen-
te del indio aristécrata de la antigiiedad, a través de la valoriza-
cién y exaltacién de las antiguas civilizaciones. Pasado histérico
que se incorpora como mito de origen de la nacién (Muratorio,
op., cit., 114).

La negacién del indio contemporineo se explica en tanto su
situacién de opresién y miseria lleva a pensar a las élites republica-
nas en la condicién de inferioridad de la raza india, por lo que las
ideas de superioridad racial que empiezan a aparecer en Europa
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desde el s. XVIII y que se afirman en el s. XIX con Gobineau, son
favorablemente acogidas. En este sentido, las ideas de inferioridad
racial sobre el indio contribuyen a afirmar su desvalorizacién, a la
vez que OtOrgan NuUevos argumentos y mOtivos para su negacion.

En los sectores medio y popular de la colectividad mestiza, la
negacién del indio resulta una actitud de rechazo a una situacién
de vida marginal respecto al desarrollo socio-econémico nacional
que aparece plasmada en muchos casos en la pauperizacién con in-
negables indicios de degradaci6n cultural del indio-quichua.

Frente al predominio de la concepcién del mestizaje como
un hecho racial, la idea del mestizaje cultural aparece en la socie-
dad dentro de una retérica que describe y poetisa las manifestacio-
nes religiosas populares, la musica y la culinaria nacional. Més que
concepciones claras se trata de intuiciones, producto de una per-
cepcién mds o menos distorsionada de la cultura mestiza; distor-
sién que se hace evidente, cuando ésta se presenta como una sin-
tesis perfecta, arménica e ideal de la cultura hispana y de las cul-
turas indigenas, al margen de los procesos de aculturacién estrate-
gicos y compulsivos de la poblacién indigena, que son en rigor los
que explican la configuracién de la cultura mestiza nacional.

Esta imagen armoniosa y perfecta del mestizaje cultural no
define con precisién el componente indigena de la cultura mes-
tiza, ni se pronuncia sobre los demds aspectos suprabiolégicos
como la lengua y las peculiaridades etnopsicolégicas. En este dis-
curso, la lengua es reivindicada solamente como un indicador
inequivoco de la afiliacién hispénica del grupo mestizo, admi-
tiéndose a lo sumo una incidencia tangencial del quichua en el
[éxico. Por otro lado, las peculiaridades etnopsicolégicas, espe-
cialmente los rasgos tipicos del cardcter, si bien son presentados
como atributo distintivo del mestizo se consideran una herencia
exclusivamente hispénica, especie de prolongacién del cardcter
espafiol aclimatado a las circunstancias sociales especificas de
nuestro medio. Asimismo, la mentalidad del mestizo se presenta

como una mera prolongacién de la cosmovisién occidental en
América.
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Esta imagen sublimada sobre el mestizaje cultural poco a
poco se ird desgastando a la luz de las reflexiones y los estudios
criticos filoséficos sobre el mestizaje latinoamericano. La tesis
del sincretismo ideal es revisada reformulada y presentada ahora
como “imbricacién”, “yuxtaposicién” o “superposicién” cultural
por: Arturo Uslar-Pietri, Leopoldo Zea y Octavio Paz, respecti-
vamente!?.

Estas lecturas, a pesar de cuestionar a pesar de cuestionar la
tesis sobre el afincamiento y asimilacién total y exitosa de la cul-
tura occidental en el continente americano, afirman la incuestio-
nabilidad de un mestizaje cultural como un acomodamiento in-
tercultural entre la cultura espafola e indigena, pero favorable s6-
lo a la primera. De esta manera, se ratifica la concepcién de la afi-
liacién hispdnica del mestizo latinoamericano y con ello el mito
del mestizaje como emblanquecimiento se consolida. El mestiza-
je cultural sigue presentdndose como el mejor medio para la oc-
cidentalizacién, entendida ésta como un reemplazo del conteni-
do cultural vernacular por la cultura occidental; de la misma ma-
nera como se entiende el mestizaje racial, esto es como “el cam-
bio de piel” o la europeizacién fisica del indio. Estas tesis que en
la sociedad nacional se promueven oficialmente, contribuyen pa-
ra que a nivel de la conciencia consuetudinaria, adquieran cierta
connotacién axiol6gica, de manera que los miembros de la comu-
nidad mestiza ecuatoriana asimilan la occidentalizacién como un
mejoramiento cultural y racial.

En suma y, como resultado de la incidencia y predominio
social de la ideologfa del mestizaje, los mestizos ecuatorianos con-
ciben en dltima instancia al mestizaje como un hecho racial.
Mientras que en términos culturales se asumen como personas
occidentales. Esto explica el por qué el mestizo comin urbano re-

10 Leopoldo Zea defiende la idea de la formacién de una cultura latinoamerica-
na como yuxtaposicién de herencias y tradiciones. Octavio Paz habla de la
cultura mestiza de México como el resultado de una superposicién; mientras
que Uslar-Pietri defiende y apologiza la idea de imbricacién cultural como
esencia del mestizo y del mestizaje latinoamericano.
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chaza o se muestra reacio a aceptar cualquier sefialamiento que
busque presentarlo como un individuo de ascendencia indigena o
portador de rasgos culturales indios.

La exaltacién y asuncién del mestizaje en el contexto ecua-
toriano, expresa por consiguiente, una actitud cuyo propdsito es
el de aproximarse al blanco y distanciarse del indio. Entretanto el
Estado utiliza la nocién de mestizaje en funcién de dos objetivos:
1) reivindicar el mestizaje ante el punto de vista colonial hispano
y occidental que juzgé y ain juzga al mestizaje como un proceso
envilecedor, y 2) para minimizar y desvalorizar la pluralidad
cultural. Pues, como sefiala Teodoro Bustamante (1992: 64), el
Estado utiliza la nocién de mestizaje como argumento para elimi-
nar la posibilidad de permanencia de las identidades indias dife-
renciadas. La ideologfa del mestizaje se reactiva bajo este propo-
sito, por lo que en este momento y en estas circunstancias el
concepto de mestizo se vacfa de todo contenido y se convierte en
negacién de cualquier especificidad sociocultural.

Segtin Bustamante, este tratamiento impide discutir los con-
tenidos de la identidad mestiza y su relacién con las otras identi-
dades mayores como la identidad andina. Pero sobre todo, la
identificacién mestizo resulta un concepto supraétnico o étnica-
mente neutral, negador de la relevancia de la diferencia étnica
(Stuzman, op., cit., 87). Esto significa que la idea de ser mestizo,
difundida por la ideologfa del mestizaje, implica en definitiva no
poseer identidad, en tanto la mezcla diluye y disuelve cualquier
posibilidad de contraste. El mestizo ecuatoriano se convierte as
en una ficcién maestra.

La memoria fraudulenta

Los mestizos ecuatorianos, a través de su intelectualidad orgdni-
ca, buscando marcar un contraste cultural definitivo con la po-
blacién indigena y en el marco confrontativo entre los Estados
ecuatoriano y peruano, han manipulado ostensiblemente los he-
chos histéricos referentes al origen y desarrollo de la nacionalidad
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ecuatoriana. Como resultado de esta accién, se ha constituido
una memoria fraudulenta, conformada por una serie de mistifi-
caciones, ocultaciones y tergiversaciones que extravian la posibi-
lidad de reconocimiento y valoracién del verdadero origen y las
rafces culturales de los mestizos.

Esta memoria fraudulenta se utiliza fundamentalmente co-
mo argumentacién justificativa del derecho a la existencia inde-
pendiente del Estado ecuatoriano. Por esta razén, se presenta co-
mo la versién oficial acerca de la historia nacional, la misma que
se difunde como un catecismo civico y con un relativo éxito a tra-
vés de una institucién clave para la formacién de la llamada au-
toconciencia nacional: la escuela.

En la comunidad mestiza, las referencias sobre el origen del
Estado ecuatoriano se presentan como alusiones referentes del
origen de la poblacién mestiza. Esto se debe a que, segtin el mo-
do de reflexionar de los nacionalismos estatales latinoamericanos,
la afiliacién estatal supone la pertenencia a colectividades genea-
l6gicas distintas. Tal creencia est4 firmemente arraigada en la so-
ciedad, debido a que la conciencia consuetudinaria interpreta la
pertenencia a un Estado como la pertenencia a una superfamilia,
unida por un parentesco carnal. Esto sucede debido a que en la
préctica corriente, la afiliacién étnica de cada hombre se hace so-
bre la base de datos respectivos acerca de sus padres, lo que crea
la ilusién que detr4s de la afiliacién de las personas a la misma co-
munidad cultural descansa un parentesco. Dicha idea tiene como
base objetiva la relativa endogamia de las comunidades naciona-
les (Bruk, op., cit., 50).

Los contendidos fundamentales de la versién oficial de la
historia nacional y los de mayor repercusién para la autoconcien-
cia cultural de los mestizos, son los que presentan a la Real Au-
diencia de Quito como una especie de matriz estatal o proto-Es-
tado ecuatoriano y al Reino de Quito como antecedente prehis-
térico del mismo.

En virtud del primer hecho, el proceso de conquista y coloni-
zacién europea se exaltan y se presentan como “gestas” generativas;
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por esta razén, se glorifican los llamados “descubrimientos” y las
“fundaciones” hispanas. Los conquistadores espafioles tales como
Benalcézar y Orellana son tan ensalzados y a veces mucho mds,
que los héroes de la independencia. En consecuencia, la historia
oficial avala el proceso de colonizacién hispana, en tanto se con-
sidera que la politica territorial fraccionista colonial predestina y
anuncia la existencia del Estado ecuatoriano.

Esta posicién resulta a la larga contraproducente, ya que el
argumento que supuestamente contribuirfa a legitimizar la exis-
tencia del Estado ecuatoriano, termina por convertirse en un ele-
mento deslegitimizador. Pues, la exaccién y expropiacion colonial
junto con la escisién territorial llevada a cabo por la corona his-
pana en virtud de una estrategia de subyugacion, son senaladas
actualmente como las causas de la pobreza econémica, las discri-
minaciones raciales y los enfrentamientos bélicos interestatales en
Hispanoamérica, los que obstaculizan los proyectos integracionis-
tas y frenan el desarrollo de sus pueblos.

En realidad, es otro el hecho histérico que sienta las bases de
lo que seré el Estado ecuatoriano: el desarrollo de la civilizacién
incaica en los Andes ecuatoriales. Solo a partir de entonces, se
constituyen los primeros antecedentes del Ecuador como nacion,
si se tiene en cuenta la integracién y cohesién étnica, la articula-
cién del territorio bajo poderes centrales y la definicién por pri-
mera vez de fronteras demarcativas espaciales!’.

En vez de proceder a reivindicar el incario como un hecho
histérico que sienta las bases reales para la configuracion de una
circunscripcién politico—administrativa en los Andes ecuatoriales,
la historia oficial, realizando una transpolacién evidente y burda,
lo presenta como un hecho atentatorio a la soberania del atin ine-
xistente Estado ecuatoriano.

La interpretacién oficial acerca del origen colonial del Esta-
do ecuatoriano y; por ende, de los mestizos como nacionalidad,

11  Asi lo prueban la colocacién de hitos fronterizos llamados “sayguas” y la divi-
sién del territorio en provincias llamadas “guamani’.
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refuerza la idea del origen extranjero de estos dltimos. La idea de
Espafia como la madre patria y la idea de ascendencia europea de
aquéllos es difundida ampliamente por el nacionalismo oficial,
repercutiendo fundamentalmente en los estratos socioeconémi-
cos altos y medios. De ahi que las élites y el sector intelectual
vinculado a ellas se asuman como descendientes de espaiioles e
incluso como una especie de europeos secularmente exiliados.
Entretanto, en las capas medias, la busqueda y la invencién de as-
cendientes espafioles se tornan un delirio frecuente, a la par que
los ascendientes reales de origen indio o negro son proscritos o
condenados al olvido. La amnesia genealdgica es una de las carac-
teristicas mds sobresalientes en la mayoria de los mestizos ecuato-
rianos, razén por la cual sus antecedentes familiares no parecen
llegar mis alld de los abuelos.

Buscando superar un hispanismo que en todo momento de la
historia nacional se muestra como un indicio antinacionalista y evi-
dentemente retrégrado, pero sobre todo, para enfrentar las tesis e
intenciones anexionistas peruanas luego de suscitarse el conflicto
fronterizo de 1941, la intelectualidad orgénica pasa a resucitar la le-
yenda del Reino de Quito. A través de éste se busca afianzar la co-
hesién identitaria nacional, puesto que dicha leyenda presenta a los
mestizos como herederos y continuadores de un supuesto grupo
histéricamente diferenciado en el concierto andino: los scyris. Para
ello, otra vez Benjamin Carrién en E/ cuento de la Patria, convoca
abiertamente a la manipulacién histérica. Sin embargo, en la prac-
tica, la leyenda del Reino de Quito se utilizard fundamentalmente
para presentar en favor del Estado ecuatoriano unos antecedentes
ancestrales, exclusivos y privativos, pero ilusorios.

De esta manera, los sectores dominantes a través de la inte-
lectualidad orgénica, echan mano del padre Juan de Velasco con
el mismo énfasis que tiempo atrds habia sido menospreciado por
ellos mismo. Pues, segiin el diplomitico espafiol Joaquin de
Avendafio que residié en el Ecuador en 1861, era muy comtin oir
en ese entonces a los intelectuales quitefios que el Padre Velasco
era “exagerado, muy dado a lo extraordinario y maravilloso™;
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mientras que mds tarde, en 1918, la Comisién del Consejo Supe-
rior de Instruccién Pblica tratarfa de borrar de los textos de his-
toria nacional el capitulo referente al Reino de Quito.

La leyenda del Reino de Quito sobre la que el mismo Juan
de Velasco advirtiera que se trata “més de una leyenda que de his-
toria, ya que esta dltima se inaugura propiamente con Huayna
Cépac en el afio de 1487” (1978, t11: 34) se utiliza en funcién de
dos propésitos: 1) explicitamente sirve para evidenciar y demos-
trar el pasado remoto del Estado ecuatoriano, asi como el inme-
morial cardcter expansionista peruano y la capacidad de resisten-
cia y resurgimiento ecuatoriano; y, 2) implicitamente se utiliza
para evidenciar un supuesto divorcio etnocultural entre ecuato-
rianos y peruanos.

A espaldas de un patrimonio comin y de las multiples vin-
culaciones culturales, étnicas e histéricas existentes entre los An-
des ecuatoriales, peruanos y alto-peruanos, los mestizos y los in-
dios ecuatorianos son presentados como descendientes de grupos
nativos desparentados culturalmente de los pueblos que habita-
ron el actual territorio del Perti. Segtn tal versién, las comunida-
des aborigenes ecuatorianas y peruanas poseerfan caracteristicas
culturales diametralmente distintas entre sf. El argumento central
de tal disparidad radicarfa en la procedencia “extraperuana’ de
los caras o “scyris’, a quien Jijén y Caamafio les asigna una len-
gua perteneciente a la familia lingiiistica chibcha, para diferen-
ciarla de los pueblos andinos del antiguo Pert, pertenecientes en
su mayorfa al tipo lingiifstico mochica y quechua-aymara.

Sin embargo, una lectura objetiva de la leyenda del Reino de
Quito pone en evidencia una realidad diametralmente distinta a
la presentada por la versién oficial. Velasco, sefiala que los caras
llegaron a las costas de Manabi provenientes del mar, luego de lo
cual avanzaron hasta Quito donde fundaron un reino gracias a su
primacfa cultural y una vez que lograron conformar una confede-
racién intertribal. La lengua de los caras habria sido, segtin Velas-
co, muy parecida a la lengua de los Incas, de ahi que cuando
Huayna Cépac lleg6 a Quito se sorprendio de encontrar que en
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esta regién se hablaba el quechua. Estudios etnohistéricos y etno-
lingiifsticos recientes han descubierto, en primer lugar, que los
pueblos indigenas del litoral ecuatoriano mantenian sélidas rela-
ciones mercantiles y religiosas con los pueblos de la costa central
del actual Perd; en segundo lugar, se sabe que el quechua en su
versién chinchay, se hablaba en el territorio de actual Ecuador an-
tes de la presencia de los Incas. Esto permite inferir ficilmente
que los caras del Padre Velasco pudieron haber procedido de la
costa central del Perd, especificamente de Chincha, donde se de-
sarrollé una sociedad de grandes mercaderes; de ahi que hablasen
el quechua, lengua originaria de dicha regién. Sucede entonces
que en realidad, la leyenda del Padre Velasco, proporciona en rea-
lidad una informacién importante para la comprensién de las
multiples y estrechas vinculaciones culturales entre los pueblos
andinos de los actuales territorios del Ecuador y el Peru.

Ante esta informacidn latente en la leyenda del Reino de Qui-
to, ciertos “especialistas” en la actualidad han recurrido a la geogra-
fia y al determinismo geogrifico como tltimo esfuerzo para demos-
trar la supuesta ruptura natural y cultural entre los pueblos andinos
del actual Ecuador y Perd. Tal intenci6n se apoya en el sobredimen-
sionamiento de las particularidades geogréficas y ecoldgicas de los
Andes ecuatoriales (piramo) frente a los Andes del sur (puna), se
trata de demostrar la existencia de fronteras naturales entre los Es-
tados del Ecuador y Perti y, en consecuencia, fundamentar la su-
puesta desvinculacién cultural entre los pueblos andinos de uno y
otro pafs. Pues, seglin estd perspectiva, las adaptaciones a medios
naturales contrastantes determinarian la presencia de relaciones in-
terpersonales diferenciadas, las que darfan lugar a diversas institu-
ciones, cosmovisiones y demds comportamientos culturales.

A la luz de esta reconstruccién oficialista del Reino de Qui-
to, los scyris devienen en producto absolutamente ficticio, del cual
buscan sacar provecho los sectores dominantes de la poblacién
mestiza ecuatoriana para legitimizarse histérica y socialmente, en
tanto se reivindican como herederos y continuadores de aquel
mitico pueblo. No obstante, la posibilidad de reforzar la persona-
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lidad social diferenciada de toda la comunidad mestiza en base a
la reivindicacién de este mito de la historia oficial, se desvanece
de antemano, por cuanto los mestizos resultan herederos de un
pueblo ilusorio o ahistérico, creado por una manipulacién que se
ha vuelto evidente.

Las repercusiones negativas de la reconstruccion del mito
del Reino de Quito para la autoconciencia cultural del grupo
mestizo, no terminan aqui, sino que se intensifican a medida que
el Estado y los sectores dominantes propenden a la formacién-de
una memoria anti-Inca en toda la poblacién nacional.

La idea del Reino de Quito y su permanencia en el tiempo
es posible solamente en base a una interpretacién viciada acerca
del incario. En la versién oficial de la historia nacional, el incario
se interpreta exclusivamente como un hecho politico- militar,
mds no como lo que fue en realidad: un acontecimiento esencial-
mente etnocultural. Consecuentemente, los Incas se presentan
como una tribu invasora, culturalmente ajena a nuestro medio y
desestructuradora del Reino de Quito, més no como una civiliza-
cién que se desarrollé en un amplio territorio andino.

Seglin esta versién oficial, la anexién del Reino de Quito al
Tahuantinsuyo, significarfa tan sélo su disolucién momentanea,
porque posteriormente con el triunfo de Atahualpa sobre Huds-
car, el monarca quitefio hijo de un inca y de una mujer scyri, se
levantarfa de nuevo la unidad politica-territorial quitena, que so-
lamente volverfa a reconstituirse definitivamente con la llegada de
los espafioles y la formacién de la Real Audiencia de Quito. De
esta manera, el incario se presenta como la primera etapa del ex-
pansionismo peruano, mientras que la oposicién bélica a los in-
cas por parte de ciertos pueblos del norte de Quito se entiende
como la primera forma de resistencia y defensa del territorio
ecuatoriano; por tal razén la guerra civil y de linajes entre Huds-
car y Atahualpa es presentada como una guerra regionall2, para
insinuar y proclamar la justa revancha del Reino de Quito sobre

12 La participacién de algunos pueblos y cacicazgos ubicados en el territorio del
actual Ecuador en el bando de Hudscar y de ciertos grupos étnicos del centro
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el imperio Inca. Esta interpretacién particular ha llevado a
plantear a Erika Silva (1992: 19-22) que la ideologfa nacionalista
interpreta la historia del Estado en base a la trilogfa cristiana de
nacimiento, muerte y resurreccién. La formacién del Reino de
Quito representarfa el nacimiento del Estado ecuatoriano, la ane-
xién al Tahuantinsuyo significarfa su muerte; y, la formacién de
la Real Audiencia de Quito que da paso a la formacién de la Re-
publica del Ecuador, representarfa su resurreccion.

Por estas razones, la historia oficial juzga al incario, en el
dmbito cultural, como un hecho efimero que no tuvo mayor in-
cidencia en la fisonomifa étnica de las culturas indigenas ecuato-
riales. Esto obedeceria a que los pueblos nativos ecuatorianos re-
sistieron la imposicién de la lengua y cultura quechua en el cor-
to tiempo de presencia de los incas en los Andes ecuatoriales.
Corto tiempo, segun los cémputos fraudulentos de los teéricos
del Reino de Quito, que compiten por reducir cronolégicamen-
te lo mds que pueden el llamado periodo incaico, a espaldas de
los datos arqueolégicos y de las fuentes histéricas mds confiables.
Entretanto los monumentos incaicos son sometidos a un olvido
oficial que acelera su destruccién, especialmente cuando no pue-
den ser reivindicados como monumentos levantados sobre basa-
mentos preincaicos!3.

Esta interpretacién viciada acerca del incario parece expli-
carse por dos razones histéricas bésicas. En primer lugar, la nece-
sidad de los sectores dominantes ecuatorianos de realizar una jus-
tificacién moral de la cruel explotacién y expoliacién a la pobla-
cién indigena trabajadora en la época colonial por los espafioles.

y sur del actual Perti, como los chinchas, al lado de Atahualpa, son una prue-
ba palpable de que jamis se trat6 de una guerra regional.

13 La tinica forma para que el Estado Ecuatoriano se interese por los monumen-
tos arqueolégicos incaicos es que éstos resulten, de alguna manera, también,
monumentos preincaicos, de lo contrario estardn condenados al deterioro
irreversible. Esto explica, por ejemplo, la despreocupacién ante el Palacio In-
ca de Callo, convertido en chalet privado de un hacendado y sus herederos, o
el abandono de los pucaras de Pambamarca, o la reciente destruccion del ca-
mino del inca al sur de la ciudad de Quito.
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Pues, el estereotipo de los incas como “invasores”, permite pre-
sentar a los espafioles venciendo a los “crueles” e “invasores™ incas
(Zubritski, 1990: 75-77). Y en segundo lugar, obedece a una 16-
gica reaccién del Estado ecuatoriano, ante la utilizacién ilegftima
que el Estado peruano hace del pasado incaico como argumento
de sus intenciones anexionistas de los territorios amazdnicos
ecuatorianos; intenciones que en realidad sélo se explican en fun-
cién de la reivindicacién territorialista del Virreynato del Perd y
desde los intereses de las élites limenas.

Esta memoria anti-inca difundida oficialmente y manifiesta
basicamente en los sectores dominantes, contrasta notablemente
con la memoria existente en los sectores populares.

Zubritski (Ibid.: 74-75) acertadamente senala que en la po-
blacién indfgena quichua del Ecuador como en los mestizos de
extraccién popular, especialmente campesinos, no hay recuerdos,
im4genes y sentimientos de cardcter negativo asociados y relacio-
nados con la incursién inca. Tanto para los cholos como para los
runas, lo inca est4 asociado a valores positivos y especialmente al
ideal de libertad y liberacién. Es decir, en éstos no existe una me-
moria anti-inca, no sélo porque se sobrepusieron las impresiones
e im4genes tragicas de la conquista espafiola y del perfodo colo-
nial, sino porque la presencia inca estuvo muy lejos de ser una in-
vasién avasallante como los sectores dominantes y su intelectua-
lidad han tratado obsecadamente de presentar. Si bien, la expan-
sién incaica supuso subordinacién de pueblos, ésta no se llevé en
base a la destruccién o conquista (ciudades arrasadas, genocidios,
etc.), ya que como bien sefiala Tinajero (1992: 369), el éxito de
la supremacfa inca no radicé en su poderfo militar (inferior al de
los chancas, chimdes y aymaras) sino en la aplicacién inteligente
del ancestral sistema de reciprocidad.

La expansién incaica tuvo un carcter progresista porque
trajo consigo un tipo més elevado de relaciones sociales. De este
modo, la expansién inca cumplié el papel de catalizador del de-
sarrollo social. Por tanto, sostiene Zubriski (op., cit., 77) que si
de comparaciones se tratara, habria que sefialar que la presencia



200 / Manuel Espinosa Apolo

inca en el territorio del actual Ecuador recuerda mis a la coloni-
zacién griega que a las campafias devastadoras de los romanos.

El incario en definitiva posibilit6 la definicién del ser etno-
cultural de indios quichuas y por ende de mestizos, como lo evi-
dencian sus bagajes culturales genuinos. Ademds, el incario es el
punto de partida de la conciencia andina, en tanto los incas re-
presentan una vocacién por la unidad. La integraci6n territorial e
interétnica que desarrollaron no sélo responde a la necesidad de
construir una estructura de orden, sino que es la expresién mds
avanzada de un proceso civilizatorio en los Andes, proceso que
precede y supera a la misma época incaica y que puede definirse
como quechuanizacién.

Los sofismas de la historia oficial chocan asi con un senti-
miento y una memoria veraz, que aunque soterrada ha permane-
cido inquebrantable a lo largo de la historia nacional. Para los
mestizos ecuatorianos, dicha memoria estd llamada a convertirse
en fundamento de una autoconciencia que se aproxima al reco-
nocimiento de su ser cultural, a partir de la aceptacién de un pa-
sado, del que se los ha intentado despojar permanentemente.



5. LAS REPERCUSIONES PSICO-CULTURALES
DE LA ALIENACION

La problemdtica fundamental de la identidad cultural de los mes-
tizos ecuatorianos definida por la ruptura en la correspondencia
entre el ser cultural y su conciencia supone un proceso alienante,
por cuanto evidencia en los mestizos ecuatorianos una incapaci-
dad de autorreconocimiento. Situacién que es el resultado de de
la adopcién, a partir de la colonia, del punto de vista de sus do-
minadores espafioles como visién de s mismos, lo que les lleva a
negar su origen y ascendiente indio, asf como a rechazar su baga-
je cultural genuino.

Este proceso alienante ha dado lugar a profundos trastornos
psicoculturales que se expresan en una serie de conductas y acti-
tudes patolégicas, presentes en la mayorfa de los mestizos ecuato-
rianos. Esta patologfa implica basicamente la existencia de un
fuerte complejo de inferioridad y la presencia de una manifiesta
inestabilidad comportamental.

El complejo de inferioridad

La existencia de un complejo de inferioridad se explica a partir de
ciertas vivencias traumiticas comunes que han dejado una signi-
ficativa huella emotiva y han dado lugar a una sensacién o impre-
sién dolorosa de ser inferiores a un ideal comuin anhelado. Este
complejo de inferioridad se expresa en los mestizos como insegu-
ridad y derrota; sentimientos que dan cuenta a la vez de las par-
ticulares circunstancias histéricas y socioculturales que han con-
dicionado el desarrollo de la personalidad en los mestizos.
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El sentimiento de inseguridad

La presencia de un sentimiento de inseguridad es producto
del desarrollo insuficiente de la individualidad de los mestizos,
originado por el fenémeno de “fijacién de la madre”. No obstan-
te, la afirmacién de dicho sentimiento estd vinculado directamen-
te con la autonegacién del origen y pasado indio que realiza el
mestizo.

El fenémeno de “fijacién de la madre” se explica por el pre-
dominio del complejo matriarcal por sobre el patriarcal. La exis-
tencia de ciertos indicios en la mentalidad del mestizo que dan
cuenta de la sacralizacién de la vida, de la alta valoracién de los
vinculos sanguineos y del suelo natal, propios del complejo ma-
triarcal, frente a la asuncién de una concepcidn jerdrquica, una
disposicién de sumisién y la ausencia de un desarrollo de la racio-
nalidad y la objetividad, dan cuenta del predominio del primero
por sobre el complejo patriarcal (Fromm., 1971: 57-58)!.

El fenémeno de “fijacién de la madre” consiste en la resis-
tencia a abandonar la 6rbita protectora de la madre o el deseo re-
currente de volver al seno materno. De ahi que cuando la protec-
cién materna ha cesado y no se cuenta mds con su accién tutelar,
surja una sensacién de incertidumbre. A su vez, la posibilidad de
contar con una madre real o una sustituta da lugar al optimismo
y a la anulacién de la apatia. La fijacién de la madre aparece asf,
segin Fromm, como un fenémeno patolégico, puesto que impi-
de el desarrollo de la individualidad del sujeto al impedir la supe-
racién del deseo incestuoso?.

En el caso de la comunidad mestiza ecuatoriana, la falta de
superacién del deseo incestuoso se expresa en el apego excesivo

1 Es necesario destacar que solo aquellos aspectos considerados negativos del
complejo patriarcal, valoracién en funcién del desarrollo humano, esto es, la
nocién de la jerarquizacién y el sentido de la sumisién (From, Idem) son iden-
tificables en la mentalidad del mestizo.

2 Para From a diferencia de Freud “el deseo incestuoso no recibe su fuerza de la
atracci6n sexual de la madre, sino en el anhelo profundo de seguir en el seno
materno, o de volver a él, en los pechos nutriticios”.
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hacia la madre a lo largo de la vida del individuo, en claro con-
traste con la desvinculacién respecto al padre. Dicho apego, evi-
dente tanto en los estratos altos como en los bajos, resulta una pe-
culiaridad muy propia del pafs que ya llamaria la atencién de los
viajeros y exploradores europeos que pasaron por estas tierras en-
tre los siglos XVIII y XIX, quienes destacan la crianza de los ni-
fios bajo el amparo férreo de sus madres y el excesivo carifio que
éstas les propician. Este es el caso, por ejemplo de Julio Ferraro
(Toscano, 1960: 253), quien a inicios del s. XIX percibe inmejo-
rablemente lo que el psicoandlisis descubrird afos mas tarde,
cuando sefala que en Quito:

Los hijos son, por asi decirlo, criados bajo alas de sus madres y la
educacién que de este modo reciben es apta solamente para inspi-
rarles sentimientos de vanidad: el amor desmedido que les tienen,
llega hasta ocultarles sus defectos, lo que ocasiona la pérdida de ju-
ventud, la ruina de las buenas costumbres y ¢/ fracaso de la razén
(sub. nuestro).

Por su parte, un anénimo de 1833 (Toscano Ibid., 232) re-
firiéndose a las madres quitefias de los estratos superiores, indica:
“e| excesivo amor de las madres a sus hijos, hacen que se crien vi-
ciosos y llenos de orgullo”.

El fenémeno de fijacién materna en la comunidad mestiza
supone, concomitantemente, el desprecio o subestimacion a la fi-
gura paterna, en tanto el padre aparece en la mentalidad del mes-
tizo comtin como el sujeto gozador y humillador de la madre al-
tamente valorada. La presencia de expresiones muy comunes y
demasiado frecuentes en el habla coloquial que implican un cla-
ro rechazo al padre, lo demuestran. Este es el caso, por ejemplo
de la muy popular expresién “vale verga”, utilizada con el sentido
de indicar o recalcar el infimo valor de un hecho o una cosa.

Pero ademds, la fijacién de la madre implica el afianzamien-
to de actitudes propias de la nifiez, como el narcisismo; fenome-
no que supone la fijacién afectiva a uno mismo que bajo la
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forma de un narcisismo genital, firmemente acentuado, se desta-
ca notablemente en la cultura popular segin Carvalho-Neto
(1964: 264). Asi, lo demostraria el sinnimero de coplas popula-
res que redundan en el tema sexual, especialmente en los genita-
les tanto del hombre como de la mujer, ya sea como sugerencias
en base a similitudes, es decir, de doble sentido, o alusiones direc-
tas; ademds de la excesiva presencia de elementos de simbologfa
sexual en las fiestas populares (aciales, chorizos, llautos, palos en-
sebados, sombreros, etc.).

La fijacién de la madre, firmemente acentuada en la psicologfa
del mestizo ecuatoriano, explica por dltimo su relativo fracaso afec-
tivo-erdtico. El mestizo para inhibir el firme deseo incestuoso que lo
ata a su progenitora se ve compelido a separarse de su madre; sepa-
racién que la mayorifa de las veces adquiere un caricter dramdtico y
desgarrador, pero que sélo se consuma con el hallazgo de una com-
pafiera sexual. Sin embargo, el fuerte deseo que lo impulsa al regre-
so materno determina que éste tome como referente a la figura ma-
terna en la bisqueda de la compafiera sexual, por lo que termina re-
quiriendo y conquistando una madre sustituta.

La mujer buscada y sofiada, en el imaginario mestizo, térna-
se una meta casi inalcanzable como en su subconsciente la madre.
El mestizo de manera involuntaria encuentra su compafiera ideal
precisamente en la mujer que por condiciones sociales o neta-
mente afectivas est4 obligada a no corresponder a su amor y, por
tanto, a rechazarlo. El rechazo desencadena la platonizacién o
idealizacién de la mujer amada hasta el punto que el deseo eréti-
co adquiere la apariencia de amor sublime-espiritual, es decir, no
carnal. Entonces la confusién del amor erético con el amor fra-
terno sucede. Por consiguiente, la amistad mixta es inconcebible
o se concibe solamente como una relacién sexual, idea que afecta
incluso a la amistad con el mismo sexo. De ahi que investigado-
res como Palomino (1989: 70) sefialen que la amistad y el com-
pafierismo distan mucho de ser comprendidos por el mestizo co-
mun en su verdadera dimensién.

La platonizacién determina a su vez que, el amor erético
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carnal por sf, deje de ser digno de valoracién y reivindicaci6n,
presentindoselo como una fatalidad y desgracia, es decir, como
un vicio, por la implicacién destructiva que supondria para sus
protagonistas. El hombre que vive el amor erdtico, es visto como
un hombre “brujeado”, victima enceguecida que terminard en la
ruina moral o econémica. El amor erdtico se asocia, por consi-
guiente, con las relaciones ilicitas como el concubinaje, el comer-
cio carnal, el abuso, el acoso y el ataque sexual.

En definitiva, en el proceso de bisqueda de la compafiera se-
xual —ya sea en el cortejo sexual o en la relacién conyugal misma—
el amante mestizo es victima de una serie de regresiones que lo
impelen a actuar como un nifio: empecinado con la mujer que lo
rechaza, posesivo con la mujer que logra conquistar e incapaz de
admitir la ruptura conyugal cuando ésta se produce. Por tanto,
para conquistarla, retenerla o exhortarla al retorno, el mestizo uti-
liza el llanto como el mejor medio para solicitar, prometer, chan-
tajear 0 amenazar. El llanto vuelto cancién (yaravi y pasillo prefe-
rentemente) ensalza al amor en las serenatas o lo maldice en las
cantinas3. Llanto que en definitiva habla de una honda frustra-
cién en la satisfaccién del deseo afectivo-erético y que por ende
conduce a la incredulidad en el amor.

3 Jorge Nifiez en el ensayo denominado “Una mujer entristeci6 mi vida”, acer-
ca del machismo ecuatoriano, ha presentado el llanto y la stplica estética que
despliega el mestizo en las canciones paradigmiricas de la “musica nacional”,
especialmente del pasillo, como un medio destinado a un unico fin: lograr el
sometimiento de la mujer (1993: 63-66). Sin embargo, presentar de esa ma-
nera a la “musica nacional” y al pasillo ecuatoriano es forzar las cosas en dema-
sfa, a favor de argumentar y demostrar un supuesto machismo cldsico en el
mestizo ecuatoriano. A la vez, dicha tesis implica el riesgo de pensar en la mu-
sica nacional solamente como en el resultado exclusivo de una confabulacién
sexual, cuando la participacién de la mujer en la consolidacién de la misica
nacional ha sido decisiva. Dicha interpretacién extravfa, por tanto, la com-

- prensién del alto contenido estético que le es inherente a aquella, haciendo
igual la razén de ser de la miisica nacional como utilizacién particular que en
ciertos contextos y coyunturas se puede hacer de ella. Obviamente la misica
nacional responde a ciertas vivencias particulares que rebasa el hecho sexual,
como mis tarde lo descubrird el mismo autor en el ensayo “Pasillo, cancién del
desarraigo”.
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El amor resulta asi, en la conciencia comiin, cosa de locos o
de ingenuos; nocién que delata el temor ante la vivencia de dicho
sentimiento, al cual se busca esquivar o evitar pero sin éxito. En
la comunidad mestiza existe la conviccién que la vivencia afecti-
va-erética no es un acontecimiento trivial, sino todo lo contrario,
un hecho dramdtico, esclavizante, traumdtico e incluso trigico
cuando la conciencia de imposibilidad al acceso del ser amado
provoca el suicidio, o cuando la infidelidad inesperada de la ama-
da conduce al homicidio. Hechos en los que se plasma y culmina
el fracaso afectivo-erético del mestizo?.

Si bien la fijacién de la madre predetermina el sentimiento
de inseguridad en el mestizo ecuatoriano comun al impedir el de-
sarrollo de su individualidad, este sentimiento se refuerza tnica-
mente con la negacién del pasado y origen indio que realizan los
mestizos.

Este acto de negacién da origen a una conducta de simula-
cién que se expresa en un conjunto de actuaciones os a través de
los cuales se busca asumir una forma de ser que no corresponde a
la real condicién o naturaleza racial y cultural de su protagonis-
tas. Esta simulacién, no obstante, resulta una imitacién fallida
que se presenta como un fingimiento ficilmente evidenciable.

El comportamiento de simulacién presupone la posesién de
una desagradable concepcién de si mismo en los mestizos, por la
adopcién, como propias, de las ideas subestimantes del colonia-
lismo acerca de los nativos; circunstancia que da lugar a un sen-
timiento de vergiienza étnica’.

4 Lavida cotidiana de los pequefios o medianos campesinos de la costa y de los
sectores popular-marginales de las grandes urbes, estd lleno de suicidios de ado-
lescentes y j6venes por razones afectivas o conyugales, y de homicidios por in-
fidelidades, como lo sefialan las estadisticas de los hospitales estatales, lo testi-
monia la literatura de los treinta o lo ilustran diariamente los periédicos espe-
cializados en crénica roja,

5 Jorge Icaza se refiere a esta relacién vergonzante como la “vergiienza ancestral”
del mestizo (ver Jorge Icaza, Cholos, 1990b: 191,199). Mientras que Benjamin
Carrién en su libro Cartas al Ecuador (1988), al referirse a la sociedad nacional,
habla de “pueblo acholado”.
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El mestizo se avergiienza de su origen y pasado indio, con-
dicién indigena por la que sufre y padece, buscando vanamente
suprimirla en base a la imitacién del “otro”, esto es, del que al
definirlo y clasificarlo lo ha minimizado, o sea, del blanco (espa-
fiol o criollo).

De este modo, el blanquecimiento se vuelve una obsesion
para el mestizo, y para lograrlo, acudir4 a los mecanismos de si-
mulacién mas variados, estratégicos unos, patéticos y ridiculos
otros. Echar mano de una serie de méscaras tanto de connotacién
socioeconémica como socioétnica se convertird en un comporta-
miento decisivo para el mestizo. El aparentar resulta por consi-
guiente un hébito cotidiano que hace de la vida, especialmente
urbana, una especie de mascarada.

Los mestizos aparentan ser blancos, los mestizos campesinos
aparentan ser de la ciudad, los mestizos pobres aparentan ser de
las capas medias, los mestizos de las capas medias aparenta ser de
las clases altas y los mestizos de las clases altas aparentan ser ricos
europeos. Sin embargo, esas mdscaras no resultarin mds que un
fragil maquillaje blanco de ese “cholerio simulador”, como acer-
tadamente lo llamé Jorge Icaza (1990b: 47), ya que no logran
ocultar o disimular la huella india, si no tan sélo de manera par-
cial y momenténea. De ahi que extranjeros como el inglés W. B.
Stevenson (Toscano, op., cit., 225), que residié a inicios del s.
XIX en Quito, lo advierta sin mayor dificultad:

Muchos mestizos, o descendientes de espafioles e indios, son muy
rubicundos, pero la frente pequena y angosta revela su nexo indi-
gena. Los cuarterones, o descendientes de espafiol y mestizo, se
asemejan mds a los criollos blancos; pero en éstos, el tamafio y la
forma de la frente, lo mismo que una pequefia lupia en la mitad
de la nariz —~desde donde nace una curva que termina en la punta
doblada hacia el labio superior— y ciertas manchas oscuras de di-
ferentes lugares del cuerpo, especialmente una localizada bajo la
regién de los rifiones, que es la ultima en desaparecer, y casi
dura hasta la cuarta y quinta generacién, delata la mezcla de raza
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indigena®. Por lo regular, las madres de los mestizos, desde que és-
tos estin en temprana edad, comienzan a trenzar el cabello de sus
hijos, en coletas pequefias hacia atrds de frente y sienes, a fin de

agrandar esas facciones.

Pero, sobre todo, la huella india saldri a relucir de forma
preponderante en los actos y manifestaciones culturales de los
mestizos, como se expuso en el capitulo tercero.

El maquillaje de blanco, constituye por tanto, el elemento
central de la simulacién del mestizo, y supone junto con la apro-
piacién de una serie de elementos raciales y culturales occidentales,
la adopcién de algunos elementos psicoculturales propios del do-
minador. Todo ello, con el fin de prepararse para la ascensién social
y étnica, o para mantener el status adquirido, o sea, para alcanzar a
ser “sefiores” en la aspiracién de los sectores populares 0 mantener-
se como tales, segtin el criterio de las élites. El término “sefior” re-
sulta asi una categoria socioétnica que define una posicién étnica
lejana del indio y socialmente distante de la plebe mestiza.

Sin embargo, los casos mds significativos, prototipicos y pa-
téticos del “ensefioramiento’, son los protagonizados por ciertos
tipos sociales adscritos a los sectores populares. Entre estos desta-
can los casos del administrador rural, del chulla y el mono, a los
que son inherentes ciertos comportamientos tipicamente nacio-
nales como: el ‘ensafiamiento, el esbirrismo, el arribismo, la sal, el
avispamiento o la viveza criolla.

La simulacién, en el caso del administrador o funcionario
rural (mayordomo o teniente politico) presenta y alcanza los ma-
yores indicios de negatividad comportamental, por las conse-
cuencias amorales y enajenantes que el hecho simulacionista ge-
nera. El teniente politico y el mayordomo cholo encarnan la pri-
mera meta en ese proceso de asenso social por el cual el mestizo
pobre del campo y de ascendiente indigena ve en la incorporacién

6  Se trata de la denominada “mancha mongélica” un rasgo fisico fundamental de
la raza mongélica americana.
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al aparato polftico-administrativo hacendatario, la posibilidad de
|legar a ser blanco. En fin, para acceder a este status, los candida-
tos no tienen otra opcién que ocultar su pasado y huella india.

Tal ocultamiento se lleva a cabo a través de dos vfas, el cam-
bio de piel y el ejercicio del poder. El cholo candidato o ya inser-
to en la esfera del poder administrativo rural se propone lograr su
cometido, a partir no solamente de la adopcién de los elementos
culturales hispano-criollos sino a través del cruce racial.

El cruce racial se torna asf en una obsesién para el cholo de
aspiraciones sociales y para lograrlo acudird a los mecanismos més
inadmisibles. El mayordomo arquetipico de la novela de Icaza,
Media vida deslumbrados, para lograr el anhelado cambio de piel
acepta que su mujer tenga un hijo del patrén gringo con el pro-
pésito de que su hijo adiltero pero “blanco” lleve su apellido. La
mujer identificada como “blanca’, es entonces la mujer ideal de
este actor rural, ante la cual se somete; sumisién que por lo de-
mds hace que su conviviente blanca lo desprecie, mientras su con-
dicién socioeconémica no mejore. Este rechazo se traducird en la
mayorfa de los casos en infidelidad. Adalberto Ortiz, en su nove-
la Juyungo, (1982: 70), narra c6mo un tendero rural, ex-arriero,
pobre y de condicién indigena, casado con una mujer “més blan-
ca’ que él, es subestimado y despreciado por su esposa debido a
su condicién socioeconémica y racial, al extremo no solamente
de serle infiel sino de hacer alarde de su conducta en las reunio-
nes de vecinos, delante el propio marido.

El cholo en busca de poder politico y econémico resulta a la
larga un ser disminuido, en tanto herido en su rol sexual. Tal dis-
minucién se completa el momento en que para poder insertarse
o aferrarse en el aparato administrativo rural-hacendatario, se ve
obligado a protagonizar el m4s denigrante esbirrismo frente a los
representantes de la élite rural (los patrones blancos). Los ejem-
plos m4s patentes y patéticos de este comportamiento han sido
referidos por la novela indigenista.

La intencién de aniquilacién de lo indio, por otra parte, se
manifiesta de manera clara en el cumplimiento stper-eficiente,
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por parte del mayordomo y el teniente politico, de su papel co-
mo instrumentalizadores de la represién que los dominantes ejer-
cen sobre los dominados, con lo cual esperan hacer los méritos
suficientes para recibir compensaciones de los patrones; las mis-
mas que se traduzcan en un empuje 0 patrocinio ascensionista en
la rigida estratificacién social precapitalista.

De este modo, el rol represivo que asume el mestizo en el
contexto rural hacendatario adquiere la forma de una agresién
neurdtica contra el indio que se manifiesta en una serie de actos
disciplinistas, crueles y sédicos que mds que destinados a buscar
el aprovechamiento méximo de la fuerza de trabajo india parece-
rfan dirigidos a socavarla. El mestizo se convierte asi en el verdu-
go por antonomasia del indio. La relacién mestizos-indios, se pre-
senta nftidamente mediada por la violencia, al extremo de con-
vertirse en una relacién sado-masoquista en la cual la provocacién
y recepcién del dolor no parecen tener limites.

Asociados al esbirrismo, surgen otros antivalores como el ci-
nismo, la doblez, la falta de escripulos y la mala fe, todos los cua-
les pasan a formar un c6digo de comportamiento que caracteriza
la conducta amoral del mestizo rural, obsesionado por superar las
s6lidas barreras sociales construidas en funcién del principio de
discriminacién racial colonial.

En el caso del “chulla”, en cambio, la conducta simulacionis-
ta adquiere cierta connotacién creativa. El chulla aparece en la
historia de la comunidad mestiza como uno de los paradigmas de
la farsa y la parafernalia, en tanto hace de la simulacién su estilo
de vida, haciendo gala de un falso lujo y de un falso linaje en vir-
tud del cual se presenta como descendiente de espaiiol y; por tan-
to, como “blanco”.

El chulla pugna como nadie por presentarse como un “sefior”

7 Los testimonios de Jorge Juan y Antonio de Ulloa, en sus Noticias secretas de
América, y de la literatura indigenista, especialmente de la obra de Icaza, dan
cabal cuenta del comportamiento sddico de los mestizos que forman parte del
aparato administrativo en la época hacendataria, asf como de los comerciantes
y del resto de mestizos rurales que se benefician econémicamente del indio.
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y un “caballero”; por lo mismo adscribe a un seudo status socio-
cultural creado por los individuos de mayor raigambre urbana en
Quito y beneficiarios de cierto ascenso social: “la gente decente”,
agudamente definida por el norteamericano Albert B. Franklin

(1948: 150, 154) en la década de 1940:

El Quito de la “gente decente” es una ciudad... Esta gente usa za-
patos y corbata. Un miembro de la familia tiene un empleo publi-
co. Los demds también pueden trabajar. El Quito de la “gente de-
cente” quisiera separarse del otro Quito. Se burla y habla con aire
de superioridad de lo anticuado y la simplicidad del Quito de pue-
blo... la “gente decente” de Quito... forma un grupo facil de defi-
nir. La manera mejor y més justa de hacerlo, es decir que es el gru-
po que se compone de todos los individuos que de tiempo en tiem-
po, dice: “La gente decente no hace eso”; o “Después de todo, so-
mos gente decente”. Esta gente estd muy bien definida, aunque no
con respecto a su posicién en la sociedad, porque se la encuentra
en todas partes, excepto en los lugares més bajos de la escala social.

Es decir, la “gente decente” agrupa a aquellos individuos que
se consideran no contaminados por lo indio, de lo que presume
el chulla quitefio. Sin duda, este es el mayor exponente del mime-
tismo y la aculturacién hispana del indigena quichua; a diferen-
cia del cholo administrador del campo que nunca pudo despren-
derse del atuendo y los gestos que lo vinculaban con el indio, el
chulla aparece luciendo un atuendo y unos gesros que lo distan-
cian definitivamente de aquél.

En este sentido, el chulla quiteno es el resultado de una es-
trategia social de los sectores subalternos de mayor raigambre ur-
bana de finales del siglo pasado y principios del presente, que
pugnan por diferenciarse de los migrantes del campo (“chagras” y
“longos”) estableciendo algiin tipo de identificacion con los gru-
pos considerados de linaje (Bustos, 1992; 186). Esta actitud se
sucede en el momento en que el acceso a la burocracia constitu-
ye para dichos sectores una posibilidad o un hecho.
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El chulla quitefio constituye por otro lado un personaje tra-
gicémico. Si bien representa un tipo arribista, audaz, humorista,
resulta a la vez un ser desgarrado y resentido, es decir, un fracasa-
do que a la larga no logra disipar su estigma plebeyo como des-
cendiente de indio, puesto que la rigida estructura social y los
prejuicios sociales y raciales de la época le cerrardn el paso a sus
pretensiones de ascenso social, arruindndose y desvaneciéndose
en una bohemia desarreglada y en un burocratismo sin figuracién
(Kigman, 1989: 420)8.

En pocas palabras, el chulla quitefio representa el frustrado
afin de protagonismo de las nuevas capas medias (funcionarios,
profesionales, pequefios comerciantes). De ahi que asuma toda
una serie de comportamientos tendientes a destacar su figura y
sus alcances, dando lugar al exhibicionismo mds representativo y
pintoresco en la colectividad mestiza ecuatoriana. El chulla logra
copar la vida social de ese entonces en la ciudad de Quito, frente
al temor y resquemor de las élites tradicionales que ven mermada
su presencia social y publica, como bien lo expresar a José Modes-
to Espinosa (s.f.: 153-157), uno de los m4s licidos intelectuales
conservadores de finales del s. XIX, quien buscando retratar a los
chullas refiere:

Pero, por regla general, los chullalevas son mozos, y comienzan a
manifestarse desde que han cumplido tres lustros. Miralos venir:
son lo mis cogolludo y florido y granado: como si dijéramos la
flor y nata de los chullalevas [...] Pero mira a nuestros héroes: rom-
piendo las piedras vienen, y como queriendo monopolizar la at-
mdsfera con “la abierta nariz de fuego henchida”: parece que di-
cen mi aire, mis piedras, [...] no hay que hacer son gente de cape-
ruza, y esa punta de un pafiuelito carmesf, o por su falta un trapi-
to de ese color, que asoma por el exterior bolsico de pecho, es la
condecoracién de la legién de honor entre los individuos del

8 La crénica de este drama, es decir, la no superacién de su estigma etnoracial, se-
ré desarrollado minuciosa y magistralmente por Jorge Icaza en su novela £/ chu-
lla Romero y Flores, obra clave en la historia de la literatura ecuatoriana.
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género chullalevas. Alta la frente, altiva la mirada, tienen por mi-
serables gusanillos al presidente de la Repblica y al Arzobispo, a
quienes encuentran al paso y dejan seguir su camino adelante, co-
mo diciéndoles: jPetates! ;En qué se ocupan estos démines? ;Cudl
es su destino en el mundo? [...] detiénense en las esquinas para ser
admirados por las damiselas que al ruido de los tacones acuden a
las ventanas; consumen buenos litros de cerveza entre dia, como
aperitivo para el cofiac después [...] al anochecer a las fondas.
Cuando por ellas pases y oigas alboroto como pleito de chinos o
ladrido de numerosa jaurfa, ellos son: revueltos los platos, las co-
pas, vasos y botellas vacfas, dan fiel testimonio del muy regular
consumo. Comidos y m4s bebidos unos van a los garitos donde se
apuesta hasta sobre el pafiolén de una mamd, la sombrilla de una
hermana [...] otros los més serios y graves, a alguna tertulia en que
se baila y beba. [...] Se tropieza con ellos en el despacho de Poli-
cfa, en los de los jueces parroquiales, en las oficinas de los escriba-
nos, en el zagudn y los bajos del Palacio de Justicia; y algunas ve-
ces se descubren las orejas hasta en la puerta del Excmo. Tribunal
Supremol! [...] Estos son los principales adalides de la politica ac-
tiva: en dfas de elecciones, ellos disputan a la gente honorable el
acceso a las urnas electorales, y son los acarreadores de soberanos
para el triunfo de los principios encarnados en la pléyade radical
[...] Estos son los que a la primera noche van por las calles y por-
tales repartiendo libelos infamatorios y papelejos sediciosos [...]
éstos son los que mis tarde ensucian las paredes con letreros infa-
mes, fijan inmundos pasquines en las esquinas y recorren la ciu-

dad despedazando los faroles y vidrieras, y gritando a voces con
voz aguardentosa: “jVIVA ALFARO!".

El protagonismo urbano del chulla se explica a la vez por
dos situaciones fundamentales que éste propicia. En primer lu-
gar, la inauguracién de la proverbial picaresca mestiza que se ca-
racteriza por su frustracién erdtica, su fanfarronerfa compuesta
de fatuidad y audacia y, sobre todo, por su guasonerfa, que fun-
ciona en base a una mitomanfa y a un humor de situaciones
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reiterativo, esencialmente irénico e incluso sardénico, a través del
cual y de manera preferente se hace fisga de los considerados fo-
raneos (Kigman, Ibid., p. 420). En segundo lugar, y teniéndose
en cuenta su alta imaginacién, su jovialidad, su libertad de actua-
cién, su inconformismo, rebeldfa de fracasado y, posteriormente,
de inadaprado?, el chulla quiteno inaugura la juventud como eta-
pa vital y categorfa sociolégica en nuestra realidad. Razones que
han contribuido a su mitificacién, exaltacién y conversién en
simbolo de la vida urbana en la sierra.

En términos socioculturales, el chulla representa un caso ejem-
plar més de la ascensién social con aculturacién que protagoniza el
hombre de ascendencia indigena quichua y de una condicién subal-
terna o popular. Aculturacién impulsada por el deseo de dejar de ser
cholo (descholificacién o seforizacién). Sin embargo, el méximo ex-
ponente de este tipo de aculturacién lo constituye el llamado “mo-
no’, el tercer caso paradigmético de la simulacién mestiza.

En el mono, la descholificacién se presenta como deserrani-
zacién, a diferencia del chulla en el que se presenta como sefiori-
zacién. La simulacién del mono radica en el ocultamiento de to-
dos los signos y sefiales que denoten su procedencia u origen se-
rrano-campesino o costefio-rural, para mostrarse como un indivi-
duo con hébitos y gestos nuevos, pero sobre todo considerados
ajenos al hombre campesino de la sierra.

Este énfasis de diferenciacién con el serrano y el campesino
en general, se hace evidente en la pronunciacién del espafiol y en
la asuncién de un superextrovertimiento. La conducta simulacio-
nista del mono es un fenémeno que se registra en las urbes, sien-
do asumida preferentemente por los migrantes o forasteros pro-
venientes del sector rural serrano o costefio que llegan a las ciu-
dades de la costa huyendo de la ruina, la pobreza o la marginali-
dad, buscando mejores condiciones de vida que les permitan el
acceso a un status social superior.

9 En tanto, al decir de Alfredo Espinosa Tamayo (1989: 210), el chulla quite-
fio es el “mejor elemento para las revoluciones y donde hace mds victimas el
alcoholismo”.
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El mono igual que el chulla se convierte en un farsante, pre-
sentdndose como un individuo decidido, pulcro y vivaz, para
convencer y convencerse de su aparente y frégil originalidad. Con
ello aflora una peculiar conducta que se conoce con el nombre de
“avispamiento”, la misma que constituye una especie de extrover-
timiento afectado, que a la larga se utiliza y se convierte en una
capacidad para el engafio, el engatuzamiento e incluso el timo.
Estas conductas son claramente visibles en algunos individuos
pertenecientes a los sectores marginales, que al no poder surgir
socialmente, encuentran en las formas delincuenciales una salida
a su angustia econémica.

El avispamiento se presenta, por consiguiente, COmo la ver-
sién mejor lograda de la llamada “viveza criolla” y se vincula con
el instinto de conservacién social, puesto que da lugar a una in-
geniosidad y picardia utilizadas para la obtencién de los recursos
de autosubsistencia y reproduccién.

La simulacién del mono y del chulla no constituye la tinica
conducta provocada por el sentimiento de inseguridad, sino que
ésta, ademds, determina un sentimiento de desarraigo y una acti-
tud vacilante, de indecisién.

El sentimiento de desarraigo surge a partir del momento
mismo en que el mestizo se reconoce como un ser hibrido, tanto
en términos raciales como culturales. Es decir, una especie de ser
intermedio entre dos razas y dos culturas; hecho que se vive co-
mo una condicién de indefinicién, puesto que el hibridismo a la
vez que lo vincula a sus matrices generativas lo separa de ellas,
convirtiéndolo en lo que Jorge Icaza (1986: 25) denomina en su
novela E/ chulla Romero y Flores, un “proscrito de dos razas’.

Surge entonces un complejo de bastardia, en base al cual el
mestizo se percibe como un ser ilegitimo. La ilegitimidad impli-
ca, una situacién de distanciamiento de las raices, situacion que
se afianza cuando se produce el alejamiento de la tierra natal y de
los progenitores por causa de la emigracién. De esta manera, el
sentimiento de desarraigo se configura.

A través de la emigracién se produce la ruptura del lazo de
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unién con el suelo natal y con la madre, esto es, con la fuente de
vida y el poder que lo envuelve, lo protege y lo nutre. El distan-
ciamiento del lugar natal significa para el mestizo el distancia-
miento de las raices, de los progenitores y la sangre.

Esta circunstancia conduce al mestizo a una situacién de de-
samparo y aislamiento, que se expresa en primer lugar, en una nos-
talgia intensa que en ciertos casos y momentos adquiere tonos ver-
daderamente angustiantes, especialmente en el exilio o autoexilio,
lejos del territorio nacional. Nostalgia a la ecuatoriana que Juan
Montalvo (1985: 75) desde Europa sabria definir con maestrfa:

Es una opresién del corazén que no se alcanza a ponderar, una in-
quietud que no deja una hora de sosiego, un deseo de llorar a gri-
tos al mismo tiempo que se sabe que eso es imposible, un aborre-
cimiento muy grande a la vida y a los hombres, unas ansias de vo-
lar o de arrojarse a un abismo, un no sé qué que hace de la vida
un verdadero martirio.

Pero la situacién de desamparo y aislamiento, supone fun-
damentalmente la existencia de un sentimiento de orfandad vin-
culado estrechamente con una situacién de divorcio con la natu-
raleza, lo que conduce al encerramiento en el mundo interior per-
sonal. Por esta razén, la soledad se manifiesta en su plenitud co-
mo un fenémeno inherente a la vida urbana, en tanto la urbani-
zacién significa para la mayoria de individuos la separacién mds
radical de la naturaleza y de las fuerzas césmicas que son el fun-
damento de la divinidad. De ahi{ que la necesidad de ésta en las
ciudades se traduzca en una bisqueda obsesiva de Dios (Palomi-
no, op., cit., 314).

El sentimiento de desarraigo empuja al mestizo ecuatoriano
a buscar e intentar un nuevo arraigamiento como medio de supe-
racién a su condicién angustiante y, por lo mismo, como estrate-
gia de supervivencia.

De este modo, el nuevo arraigamiento se inicia y culmina con
la posesién de un bien inmueble, una vivienda en las ciudades o un
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terreno o finca en el campo. En la mentalidad del mestizo, un
hombre que no tiene propiedad ni bien rafz alguno en el pais o
pueblo que habita se considera un extranjero.

Concomitantemente a esta situacién, surge y se consolida una
actitud vacilante o de indecisién, que resulta la manifestacién mds
clara del sentimiento de inseguridad en el mestizo ecuatoriano.

Esta actitud se expresa en el trato diario, fundamentalmen-
te, como inconstancia o incapacidad para mantener la palabra da-
da. Por consiguiente, el mestizo comun se presenta como un su-
jeto que siempre cambia de idea en el momento previo a la reali-
zacién o cumplimiento de una accién prevista. Hecho que siem-
pre escandalizé a los europeos; de ahi que el francés Henri Mi-
chaux (1983: 96) de paso por el pais en 1928 considere con cier-
to enfado e indignacién dejar en claro que:

Una decisién, una vez que se ha manifestado de palabra delante
de testigos, obliga a muchos franceses a obrar de acuerdo con lo
decidido. El ecuatoriano no es asf. Ha dicho mafiana, pues bien
serd pasado mafiana; lo esperareis la mafiana proxima; ah, no,
asunto concluido, y otra cosa, 0 a nada, ha cambiado de idea. La
palabra para él, no entra dentro de lo solemne. {No! Cambia de
idea, cambia de palabra, todo es una misma cosa. Esta es la causa
de nuestros numerosos retrasos y de mi desaz6n desde hace meses.

El sentimiento de derrota

El complejo de inferioridad como una de las peculiaridades
psicoculturales mis relevantes de la comunidad mestiza ecuato-
riana, supone ademds la presencia de un sentimiento de derrota.

Este sentimiento se explica bisicamente en funcién del re-
cuerdo de algunos sucesos histéricos presentes en la memoria co-
lectiva de los mestizos; y; en segundo lugar, por aquellas vivencias
ineludibles experimentadas en un contexto socioeconémico de
pobreza y marginalidad. El sentimiento de derrota determinard
un estado anfmico de frustracién, disminucién y depresién.
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En la memoria colectiva de los mestizos, aparecen impertur-
bablememente fijadas ciertas rememoraciones auténticas, o en su
lugar, versiones ajenas y distorsionadas acerca de los acontecimien-
tos histéricos que han supuesto vivencias comunes de subyuga-
cién traumitica y que han constituido y constituyen fuentes de
las mds dolorosas cargas emotivas. Destacan asf, dos tipos de he-
chos. En primero lugar, los vinculados con la derrota del indio y,
en segundo lugar, los que tienen que ver con la sofocacién de las
rebeliones populares. La memoria de estos acontecimientos han
socavado y socavan los anhelos colectivos de superacién, dando
lugar a sensaciones de desazén e impotencia, en base a las cuales
se ha configurado un real estado de frustracién.

Entre los acontecimientos histéricos que aluden al someti-
miento f4cil y exitoso del indio, destaca el suceso de Cajamarca,
que representa para los mestizos ecuatorianos la primera impresién
de la derrota. Tal acontecimiento, segtin la versién oficial -de am-
plia difusién y la de mayor incidencia en las conciencias individua-
les- se presenta como la tomadura de pelo més grande que los es-
pafioles realizan a los americanos en general y a los ecuatorianos en
particular, perpetrada en la persona de Atahualpa (Mera, 1987:
88), quien encarna y sintetiza el pasado aborigen ecuatoriano.

La memoria de aquel suceso histérico, contada desde la vi-
sién de los conquistadores hispanos, serd hdbilmente inculcada
por los colonizadores y las clases dominantes republicanas a los
subordinados para quebrar su espiritu de resistencia. Un informe
del cura de Guano Ignacio Carrera, fechado en 1764 no deja du-
das de este propésito:

...lo que mds impresiono a los feligreses indios [fue] que conside-
rasen que al conquistarles fueron suficientes mui pocos Espafioles
para avasallar, y vencer millones de indios armados, de dardo y fle-
chas, con Monarca propio, Capitanes, Gefes ... sin faltarles ningu-
na Disciplina Militar, excepto los pertrechos de porbora y Caba-
llos, y que toda ésta potencia que parecia y superable fue bensida
de un nimero de Espafioles que no lleva a un millar, y que al
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contrario oy estaban pobladas las Indias de Espafioles, que llegan
a mucho ntmero y que ellas pobres no tenian Armas ni Gefe, ni
savian de guerra, y que sélo estaban expuestos a morir como mos-
cas, si se atrevian tan desconsiderados contra su rey (Cit., More-

no, 1985: 17).

Tal interpretacién del acontecimiento de Cajamarca, esti-
mula obviamente el desconcierto y la desazén, provocando en los
mestizos, rechazo y subestimacién al indio, en tanto, éste pasa a
representar, desde entonces, la personalizacion del fracaso y la de-
rrota, En consecuencia légica, se produce la sobreestimacién del
vencedor, en quien se destaca su capacidad destructora percibida
como un valor sobrehumano, ya que se lo presenta como alguien
que de un golpe, liquidé las dificultades de un medio natural hos-
til y fundamentalmente a una civilizacién que habfa durado siglos
e incluso milenios en constituirse, colocando bajo su absoluto
control y dominio a todos sus descendientes.

Por otra parte, la rememoracién de los levantamientos y las
rebeliones presente en la memoria colectiva, pone en evidencia la
gran capacidad represiva e inhibitoria de los sectores dominantes,
por cuanto, la represién oficial, en la mayoria de los casos, abor-
ta o impide el desarrollo de las rebeliones nacionalmente trascen-
dentales en base al aniquilamiento fisico de sus cabecillas.

El exterminio de los individuos m4s licidos e indicados pa-
ra dirigir tales procesos, en uno u otro momento histérico, cons-
tituye una accién que trunca las revoluciones, al decapitar los mo-
vimientos histéricos destinados a realizar las modificaciones his-
téricas mds perentorias. Esto ha determinado que los levanta-
mientos, rebeliones y revoluciones en la historia de la comunidad
nacional no pasen de simples conatos.

Los casos que ejemplifican de mejor manera esta situacion
son sin duda el movimiento de resistencia indigena contra la con-
quista espafiola, encabezado por Rumifiahui; el proyecto inde-
pendentista democratico propugnado por Espejo; la rebelién del
10 de Agosto de 1809; y; el proyecto liberal democritico dirigido
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por Eloy Alfaro. Estos sucesos permanecen en la memoria colec-
tiva como vivencias dolorosas y problemas irresolutos o inquie-
tantes, repercutiendo considerablemente a nivel psicolégico, en
tanto, refuerzan una sensacién de impotencia que se traduce en
falta de autoconfianza.

La sensacién de impotencia da paso a un estado de frustra-
cién, cuando cobra existencia una actitud de automenoscabo,
disminucién volitiva y moral, que en nuestro medio se conoce co-
mo “achicamiento’.

El achicamiento se explica fundamentalmente a partir de otro
suceso histérico traumitico: el Protocolo de Rio de Janeiro de
1942, por el cual el pafs pierde més de la mitad de su territorio en
base a una manipulacién diplomética que inhibe y paraliza el de-
seo de defensa territorial y la actitud combativa de la comunidad
mestiza ecuatoriana, que en ese momento y a través de grandes
contingentes se preparaban para ir a la guerra, al mismo tiempo
que los batallones de la linea de fuego, sin los pertrechos suficien-
tes, eran abandonados, por el gobierno de ese entonces, a su suer-
te. En este sentido el affaire de 1941, representa y constituye la més
clara expresién de la peor de las derrotas: la derrota sin guerra.

La disminucién territorial determina la disminucién moral
y de voluntad; la quiebra del espiritu patriético, en algunos casos,
y el afianzamiento de una autoimagen negativa, por la cual la co-
munidad mestiza ecuatoriana se ve y se autopercibe como un
pueblo esencialmente perdedor. Un testimonio de Pedro Saad H.

da cabal cuenta de ello:

Jaime Roldé6s siente a su generacién como un marco de referencia.
Sabe que serfa una exageracién decir que somos hijos del Protoco-
lo de Rio de Janeiro, pero sabe también que somos sus herederos.
Sin beneficio de inventario. Quienes han pagado sus deudas [...]
Que hasta 1941 tuvimos una literatura floreciente. Una pintura
que buscaba la tierra; un deporte digno [...] Que desde 1942 so-
mos un pafs, una generacién, que ha vivido con el estigma de
algo peor que la derrota. Con la marca de fuga frente al enemigo.
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Con las cicatrices indelebles que deja la cobardfa. Que desde en-
tonces somos un pafs perdedor. (Cit. Silva, 1992: 20-21)

La frustracién y la disminucién moral dan lugar a un estado
de depresién que se intensifica en condiciones de pobreza o mar-
ginalidad socioeconémica, en donde se manifiesta fundamental-
mente como resignacién y conformismo. En estos sectores, es pa-
tente la idea que el individuo no puede controlar su vida sino que
la misma est4 controlada por otras instancias, como la suerte, el
azar, las otras personas o el gobierno. |

Esto explica la calidad altamente sugestionable del mestizo
ecuatoriano perteneciente a los sectores populares. Aspecto que
hace comprensible, en buena parte, el problema de su ficil mani-
pulacién politica por parte de los sectores dominantes.

Parte consustancial de la resignacién y el conformismo es la
inseguridad ante el futuro, que en los casos més extremos supone
pérdida de interés en el porvenir. Tal situacién potencia, por tan-
to, la aparicién del fatalismo, que junto con la aceptacién mds o
menos consciente de una condicién que es factible de mejorarse
se afirma como una prueba incuestionable de la reduccién signi-
ficativa de la capacidad volitiva del mestizo ecuatoriano.

Sin embargo, la consecuencia de mayores implicaciones ne-
gativas de dicho estado depresivo es el descreimiento, esto es, la in-
credulidad o la falta de fe. El descreimiento da lugar a una cultura
del fracaso, llena de escepticismo, maldiciones, lamentos y de una
atraccién morbosa por la muerte: su ingrediente fundamental.

En primer lugar, cobra forma, en una especie de culto al su-
frimiento, en donde las lamentaciones y las maldiciones se consti-
tuyen en elementos estéticos de relevancia. Asf lo evidencia la va-
loracién profunda de las llagas y el dolor expuestos en una especie
de alarde exhibicionista en la imaginerfa catélica popular, en la
musica nacional, especialmente en su versién rocolera, o en la li-
teratura y pintura indigenistas. Formas representativas en donde
palpitan las heridas y contindan los alaridos de la vida cotidiana.

El mestizo ecuatoriano al asumirse como un ser esencial-
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mente derrotado, siente que el padecimiento le es inherente; ra-
z6n por la cual aprecia su dolor y busca en él su verdad. Asf se ex-
plica la fascinacién que, a éste, le produce observar el sufrimien-
to de sus congéneres, como lo demuestra su apetencia visual por
las escenas sangrantes de los accidentes y del crimen que la créni-
ca roja de los periédicos documenta minuciosamente, explotan-
do hébilmente tal debilidad. Dicha testificacién provoca una
honda piedad o curiosidad que lo inmoviliza, evidencidndose asf
una tendencia a la autocompasién que atrapa al mestizo en la
contemplacién del sufrimiento ajeno y propio.

Otro ingrediente importante de esta cultura del fracaso lo
constituye aquella opcién de creer a través de la sospecha. De esta
manera, la sospecha se erige en punto de vista sobre el mundo, pro-
vocando una seria obstruccién a nivel intelectivo, en tanto extravia
el deseo y la capacidad de un conocer nacional. La objetividad apa-
rece asf fracturada por la duda y la realidad objetiva resulta ser so-
lamente la parte visible de una realidad sospechosa. Surge asf una
resistencia y un rehusamiento a cualquier racionalizacién de lo ve-
rosimil, como lo prueba la exacerbacién de la irracionalidad que
producen los grandes problemas de nuestra realidad.

El conocimiento deja de ser asumido como el mejor medio
para explicar la realidad, torndndose mds bien en la infamia de és-
ta. De ahf que para menoscabar o denigrar alguien se acostumbre
a decir: “si yo lo conozco”. El conocer se torna un conocer inju-
rioso, una forma de maledicencia. Por ello es que los mis licidos
pensadores y los més significativos artistas intelectuales de nues-
tra sociedad son a la vez los mds grandes maldicientes, (v gr. Es-
pejo, Montalvo, los pintores indigenistas, etc.). Més alld del ca-
ricter de maledicencia, no existe en nuestro medio ningtin estilo
estético o escuela de pensamiento que hayan sido o sean nacio-
nalmente trascendentes!?.

10 La tesis del descreimiento también ha sido planteada por Julio Ortega para ex-
plicar la cultura intelectual peruana, la cual presenta sorprendentes similitu-
des con la cultura intelectual ecuatoriana. Ver: Julio Ortega, La Cultura Perua-
na, Fondo de Cultura Econémica, México, 1978, p. 363.
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A la larga tal situacién determina que los hechos y los pro-
blemas percibidos como mds importantes resulten incomprensi-
bles, lo que da lugar al surgimiento de una espera angustiosa, que
aguarda por explicaciones adecuadas que nunca llegan. Frente a
esta situacién y, para disminuir la tensién psiquica, el sector no
intelectual de la sociedad elabora sus propias explicaciones dentro
de los marcos de sus nociones habituales.

Surge entonces el rumor, el mismo que se desarrolla y repro-
duce ampliamente en nuestra sociedad, gracias a que se cree en €,
no tinicamente porque parezca ser verdad sino porque satisface la
necesidad psfquica del narrador y de quien escucha (Dilegiiinski,
1985: 186). En este sentido, la rumoracién o el chisme adquiere
una gran expansién en nuestro medio, convirtiendo al mestizo
ecuatoriano en un sujeto novelero y chismoso, incapaz de guar-
dar una confidencia. Asi lo evidencian las frecuentes y largas con-
versaciones de los encuentros.

La rumoracién por otro lado, parece estar asociada a una fé-
rrea tradicién oral propia de las sociedades dgrafas o de contextos
oscurantistas en donde se constrifie el libre flujo de informacién
y se mantiene altos {ndices de analfabetismo.

Ademas, la rumoracién estimula la mitomania que, desde
la colonia, espaoles y criollos imputardn a indios y mestizos.
Una prueba patente de este “vicio”, tal vez lo constituya esas an-
tiguas reuniones barriales que se realizaban en la costa a inicios
del presente siglo con el objeto exclusivo de intercambiar rumo-
res, denominados “mentideros’. Pérez Pimentel (1988: 227),
sefiala que estas:

Eran reuniones al aire libre, a las que se podia sumar cualquiera,
siempre y cuando tuviera material que contar, como el ultimo
chisme, el escape de la hija de fulanito con tal vecino o cualquier
otra noticia picante por tal esquina, para cuyo efecto se sacaban si-
llas o banquitos a la acera y allf se arrellanaban los caballeros gor-
diflones de entonces.
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En definitiva, en indios y mestizos es evidente una capaci-
dad fantasiosa y una actitud proclive a la exageracién, la que se
lleva a cabo con el propésito de enriquecer el mensaje, amenizar
la comunicacién o injuriar a un tercero.

La inestabilidad comportamental

En medio de las circunstancias descritas, el complejo de inferio-
ridad firmemente presente en los mestizos, condiciona el surgi-
miento de una situacién comportamental ciclotimica, por la cual
el mestizo comin parece oscilar de ciclos depresivos a ciclos de
excitacién de forma brusca y reiterada. Esta particularidad define
su cardcter ambivalente, dual o polarizado. De esta manera y a
través de mecanismos y formas inhibitorias e impulsivas que se
presentan intercalada y repentinamente, se cristaliza la inestabili-
dad psicolégica comportamental de los mestizos ecuatorianos.

La condicién ciclotimica como una particularidad mestiza
es destacada ya por pensadores como el guayaquilefio Alfredo Es-
pinosa Tamayo, quien se adscribe en la corriente del pensamien-
to social latinoamericano de inicios del presente siglo, que se ha
dado en denominar “Psicolégica de los pueblos”.

Espinosa Tamayo (1979: 256) habla de la volubilidad de ca-
racter del mestizo, mientras que més tarde Jorge Carrera Andra-
de (1989: 192), asociar4 el caricter de éste con la imagen del vol-
c4n, de apariencia apacible por fuera y con fuego en las entrafias,
aludiendo ambos autores a la tristeza y a las sibitas manifestacio-
nes de célera o alegria, ficilmente visibles en los mestizos.

Por otra parte, el comportamiento dual o ambivalente del
mestizo estd estrechamente vinculado con la doble moral; fené-
meno mds evidente al parecer en la sierra que en la costa, lo que
ha determinado la formacién del estereotipo de “hipécrita” con el
que el costefio estigmatiza al serrano.

La doble moral es destacada por los viajeros extranjeros del
s. XIX, quienes hablan de la gazmofierfa o inconstancia de los
habitantes de las ciudades serranas, especialmente de los estratos
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sociales no identificados con la plebe, en la que todos parecen ha-
cer lo que todos recriminan, violando frecuentemente los c6digos
y normas morales que se reivindica.

En definitiva, la presencia de una situacién ciclotimica en la
comunidad mestiza nacional, supone la presencia de bruscas al-
ternativas entre estados de depresién y excitacién en que oscila el
comportamiento de sus miembros. Dichos estados se manifiestan
en una serie de formas comportamentales, consideradas tipicas en
nuestra sociedad.

Por ejemplo, dentro del ciclo depresivo destacan los com-
portamientos de susceptibilidad, taciturnidad, retraimiento, in-
dolencia laboral e insulsez, los que explican la estigmatizacién de
“perezosos” que se ha dado a los mestizos de extraccion popular.

Sin duda, estos comportamientos estin {ntimamente vincu-
lados con la situacién alienante del acholamiento o el avergonza-
miento sociocultural del mestizo, es decir, de aquel sentimiento
de automenoscabo que sufre quien es identificado como “cholo”
en la sierra o “montubio” en la costa. Dichos apelativos a mis de
destacar la vinculacién de los mestizos con los indios, estigmati-
zan a los primeros como seres risticos, y por tanto, inferiores.

El acholamiento da lugar a una disposicién de taciturnidad
y melancolfa; contenidos a los que alude la misma denominacién
de “cholo”, proveniente del verbo quichua “choluna” = hacer si-
lencio (Costales, 1961, p. 51). Por regla general, el mestizo apa-
rece como un sujeto introvertido. Esta disposicién lo conduce al
ensimismamiento o a la tendencia a conservarse y encerrarse en
su mundo interior.

Este retraimiento explica por otra parte, la timidez y, sobre
todo, la susceptibilidad del mestizo comtin; quien deviene en un
ser excesivamente sensible al dolor y muy exigente con la consi-
deracién al suyo propio, lo que determina que se resienta por
“quitame estas pajas’.

La intensa introversién condiciona a la vez el surgimiento de
la insulsez, la misma que aparece como un rasgo ficilmente per-
cibido en las colectividades que adolecen y viven de manera mds
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intensa el acholamiento y la falta de arraigo. La insulsez por si
misma, como los intentos por disimularla, presente en los sujetos
de dichas colectividades, constituyen en nuestro pais las fuentes
principales de esa ironfa y humor que se plasma en las afrentas y
chistes que los individuos de mayor urbanidad y arraigo han ela-
borado para mofarse de chagras, montubios y pastusos.

Otra forma implicita en el ciclo depresivo del mestizo, es la
disposicién apdtica que se manifiesta claramente en la indolencia
laboral del artesano mestizo, quien se caracteriza por falta de ini-
ciativa y ambicién, dejadez, irresponsabilidad o informalidad en
el cumplimiento de las obras encomendadas. Apatia que fue cla-
ramente visible en el contexto anterior a la modernizacién del
aparato productivo nacional, época que se destacarfa por la au-
sencia de una mentalidad mercantil de acumulacién. Esta situa-
cién explica la falta del aprovechamiento del tiempo y los recur-
sos materiales con que la poblacién econémicamente activa con-
taba, lo que se traducirfa en una baja productividad y desinterés
por la inversién o el ahorro. La constatacién de esta situacién es-
candaliza tanto a los funcionarios coloniales como a los extranje-
ros del s. XIX. Por ejemplo, un viajero europeo anénimo de 1833
(Toscano, op., cit., 265), en su descripcién de Quito, sefiala:

Los mestizos e indios que tienen los oficios de sastres, zapateros y
tejedores son tan holgazanes, que para conseguir la obra hasta se
ha llegado a darles los materiales y encerrarlos con ellos; pues si
no, como allf hay la costumbre de pagar adelante, lo gastan en chi-
cha y les dura la embriaguez tanto como el dinero.

El ciclo de excitabilidad en el mestizo ecuatoriano agrupa a
una serie de conductas impetuosas y frenéticas, en las que se evi-
dencia claros rasgos de destructividad y autodestructividad.

La primera conducta de altas consecuencias destructivas es
el sadomasoquismo social, que en el caso ecuatoriano surge como
consecuencia de una rigida estratificacién social, constituida en
base a principios étnicos y socioeconémicos diferenciadores y
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discriminatorios. De este modo, el sadomasoquismo cobra existen-
cia en forma de maltrato fisico o vejaciones en las relaciones inter-
personales en general y en las relaciones productivas en particular.

Los estratos superiores trasladan una violencia intensa hacia
los inferiores. Los mestizos que ocupan un estrato social interme-
dio trasladan la violencia que reciben de los altos estratos (blancos
y mestizos ricos) a los més débiles, es decir, a la base de la pirdmi-
de social (mestizos, indios y negros pobres), para no ser meros acu-
muladores de cargas neurdticas. Mientras tanto los estratos infe-
riores se convierten en un espacio de retencién de la violencia (Co-
lombres, 1987: 98, 99) a la que terminan acostumbréndose.

En la historia de nuestra sociedad son abundantes los testimo-
nios de esta violencia traslativa. Asf por ejemplo, el Consejero Lisboa

(1990: 55-56) en su paso por Quito a mediados del s. XIX sefiala:

Es extremadamente repugnante el ver cémo en Quito, la soldades-
ca maltrata a los indios, abusando brutalmente de su condicién ti-
mida y sumisa. En la plaza del mercado, esto es, en el lugar mds
publico de la ciudad no hay mafiana que estos defensores de la pa-
tria no lleguen a embargar provisiones y forraje para sus cuarteles,
obligando a los vendedores a trasportarlos hasta alli y después a
acarrear agua o a barrer los cuarteles y a llevarse las inmundicias.

Por su parte Jorge Icaza, en su novela Huairapamushcas
(1975: 119-120), reficre el modo violento con que los cholos se
disputan en la plaza del Quinche un puesto para ubicar a sus en-
fermos lo m4s cerca posible de la imagen:

A la tarde, con safia y crueldad de gente que quiere hacer valer su
machismo, el cholerio —cholos mayordomos, cholos administra-
dores, cholos negociantes, cholos artesanos, cholos sacristanes,
cholos sin oficio ni beneficio, cholos a pie, cholos a caballo, cho-
los armados, cholos desarmados— despejaban la plaza, conquista-
ban a dentelladas y a garrotazos un puesto para colocar muy cer-
ca la oportunidad del milagro a sus enfermos.
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Esta violencia, socialmente traslativa, da lugar al surgimien-
to de una pasién de imposicién (sadismo) y una pasién de some-
timiento (masoquismo) que se complementan mutuamente.

Sin duda, dichas pasiones alcanzardn un grado supremo en
los obrajes de hacienda, en donde el maltrato fisico que el mesti-
zo, en su rol de capataz, propicia al indio en forma de disciplina
laboral dio lugar a una violencia que rayé en la sevicia. El mesti-
zo se afirma como verdugo del indio y éste como su victima pre-
dilecta. El sadomasoquismo adquiere en este caso una manifesta-
cién prototipica y conduce a sus participantes mestizos e indios a
la abyecci6n. Asi lo denuncian Jorge Juan y Antonio de Ulloa
(1982: 276, 279, 292) en 1735, cuando sefialan que los indios
han creido que los criollos y mestizos capataces,

son gentes de tal naturaleza que sus agasajos y carifio son golpes
azotes... porque después de castigarles atin con la mayor inhuma-
nidad les dicen siempre que los castigan porque los quieren, y el
simple indio ha creido literalmente la bérbara expresién [...] estos
se persuaden con sencillez 4 creer por beneficio, el que los hagan
llorar y bafiarse en ldgrimas de dolor; de aqui nace también el que
vayan a dar gracias al que los castiga hincdndose de rodillas delan-
te se su verdugo y que le besen la mano aunque sea un negro, dan-
do muestras de estimar el mal que debiera agraviarlos.

El diplomi4tico espafiol Joaquin de Avendaiio (1985: 209),
quien residié en nuestro pais entre 1857 y 1958, vuelve a indig-
narse ante las mismas conductas observadas en los obrajes de

Otavalo:

Los indios trabajan por un médico jornal, que apenas cubre sus
m4s apremiantes necesidades. Asf es que cuando no concluyen la
tarea que se les ha fijado prefieren una tanda de zurriagazos, a que
se les disminuya el jornal: tiéndese en el suelo boca abajo, sin re-
plicar palabra y reciben el castigo sin chistar. Al levantarse
pronuncian solamente estas humildisimas palabras “Dios se lo
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pague”. Admireme de tanta abyeccién e irrfteme contra esta prdc-
tica. Dijéronme era tinica y exclusivamente empleada con los muy
holgazanes, y cuando repetidas amonestaciones no bastan para
inspirarles amor al trabajo.

Si bien los sectores sociales ubicados en un escalén inferior
de la rigida estratificacién socioétnica, son objeto de violencia, no
por esto se convierten en meros recibidores de ella indefinida-
mente. La mayoria de sus integrantes acumulan y retienen la vio-
lencia a la espera de una oportunidad para devolverla hacia arri-
ba o, hasta que la tensién alcanza un punto limite, ocasionando
una natural reaccién. Surge asf la violencia de los oprimidos que
se manifiesta como desfogue.

El desfogue supone por tanto el represamiento de la ira has-
ta su desbordamiento y estallido. Este proceso se denomina “ca-
lentarse” en la comunidad mestiza ecuatoriana. La explosién de
ira a nivel individual devela ciertos rasgos parricidas y se manifies-
ta en contiendas y disputas domésticas que desembocan en lides
verbales, pugilatos en las fiestas o en una manfa por el litigio ju-
dicial, dando lugar asf al “pleitismo” o la enemistad de vecindad
tan enraizado en los sectores populares urbano y campesino.

En medio de tal situacién surgen las conductas agresivas del
camorrista o el “pocas pulgas’, tipos de una irascibilidad incon-
trolable. No obstante, la manifestacién de ira de mayores conno-
taciones de violencia a nivel individual es la suscitada por la infi-
delidad. Entonces es posible que concluya con el aniquilamiento
y exterminio de la infiel, su amante e incluso del hogar completo
incluido el mismo homicida, es decir, una especie de “suicidio ex-
tensivo” al decir de los psiquiatras criminélogos.

Por otro parte, el desfogue a nivel grupal, en la historia de
nuestra sociedad, se presenta y agota como un acto de ira espon-
tineo y fugaz, habiendo sido pocas veces canalizado y dirigido ha-
cia un propésito plausible, a excepci6n de los suscitados en las re-
beliones pro-independentistas o en la revoluci6n alfarista. Por lo
general, el desfogue colectivo adquiere la forma de una transgre-
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sién permanente y cotidiana a las normas y simbolos que regulan
el convivir social, manifestindose preferentemente en la destruc-
cién y denigracién de los bienes considerados publicos y frégiles.
Estos comportamientos revelan, en definitiva, una situacién de
rebeldfa alimentada por un resentimiento social que es ocasiona-
do por la desadaptacién o desubicacién etnosocial del mestizo.

Ademis, el desfogue como comportamiento colectivo o de
masa, aparece en la historia de la comunidad mestiza ecuatoriana
como ira incontrolable que en muchas ocasiones desemboca en el
desbande y al zafarrancho, con lo cual la destructividad del mes-
tizo alcanza su mdxima expresién. Los mejores ejemplos de tal si-
tuacién son las turbas urbano-populares y el bandolerismo rural;
fenémenos en los que la ira alcanza los mds altos niveles de des-
truccién y en los cuales el instinto de muerte y depredacién se de-
sinhibe totalmente. Este comportamiento sucede preferentemen-
te en aquellas coyunturas en que los protagonistas cuentan con el
patrocinio ideoldgico-politico de las élites, o en esos lugares en
donde la presencia estatal, a través de la normatividad juridica y
su accién coactiva es muy débil (v. gr. zonas de colonizacién).

En el caso de las turbas urbano-populares, el desfogue se
presenta bajo la forma de saqueo, represalia y linchamiento, en
los que se da rienda suelta a la furia, como fue el caso de la turba
que arrastré al Gral. Eloy Alfaro y sus lugartenientes en Quito. En
el caso del bandolerismo rural, propio de las zonas de frontera
agricola en la regién costefia, el desfogue supone latrocinio, abi-
geato y estupro, a la manera como José de la Cuadra lo narra en
su novela Los Sangurimas:

Tan pronto como salvaba los linderos de “La Hondura”, la monto-
nera de Sangurima iniciaba sus depredaciones. Para el coronel, sin
miés consideracién, pasados los limites de la hacienda comenzaba
el campo enemigo... M4s all4 de los contornos, hasta donde habfa
extendido su prestigio siniestro, a la montonera del coronel la co-
nocian por “la montonera de los Sangurimas”, o simplemente “los
Sangurimas”. Asf que en el agro montubio sonaba el anuncio que
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“los Sangurimas venfan”, se volvia todo confusién y espanto. Los
Sangurimas no respetaban a nada ni a nadie. Amigos o enemigos,
adictos a la revuelta u opositores de ella, habfa de pagar tributo a
la montonera en armas. ‘Los Sangurimas” saqueaban potreros y
corrales. Talaban sombrios. Quemaban sementeras o graneros.
Cometfan fechorfa y media. Su paso quedaba sefialado por huellas
indelebles. Era en realidad el paso de los vandalos. Cuando trepa-
ban a alguna casa, registraban cajas y bales, cargando cuanto po-
dfan. Frecuentemente se raptaban doncellas, cuya flor era sacrifi-
cada por el jefe. A continuacién iban sobre la mujer los demads
montoneros, abandondndola luego, muerta a medias, si no del to-
do, en cualquier parte, para que la recogieran sus deudos.

Conjuntamente con este tipo de conductas de evidente ca-
racter destructivo, en los mestizos ecuatorianos, aparecen otras de
claras connotaciones autodestructivas a nivel individual.

La autodestructividad surge preferentemente como resultado
del acto de liberacién, en el tiempo sacro y el tiempo libre, de ten-
siones acumuladas. Esta liberacién se manifiesta claramente como
una disposicién hacia la prolongacién indefinida (inercia) de los su-
cesos placenteros elementales como el beber y el comer; los cuales se
satisfacen hasta un tipo de extenuacién que linda con la muerte. De
este modo, el desate cobra forma y con él, una conducta considera-
da amoral, y por la cual los mestizos serdn considerados desde los
tiempos coloniales como sujetos esencialmente viciosos. As lo des-
taca el padre Juan de Velasco (op. cit: 265) cuando refiere:

En la plebe de los mestizos, negros, mulatos y zambos, reinan los
vicios de la embriaguez, del latrocinio y la mentira, exceptuando
los individuos de cada clase de buenas y loables costumbres. Si al-
guna de esas cuatro clases puede llamarse con alguna razén el
oprobio de los habitantes del Nuevo Mundo, es la de los
mestizos; porque siendo casi generalmente ociosos, sin em-
pleo ni ocupaci6n, ni otras, se entregan sin freno alguno a
los vicios, de que es la ociosidad fecunda madre.
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El desate supone la vivencia de la diversién como libertina-
je en la fiesta y la embriaguez asumida como vélvula de escape. La
fiesta y el festejo (especialmente las celebraciones de los bautis-
mos, las primeras comuniones, los matrimonios etc.); sucesos que
los mestizos juzgan fundamentales en la vida de una persona, ad-
quieren una connotacién dionisiaca por las francachelas y baca-
nales que le son inherentes, destacdindose una tendencia hacia el
derroche o la dilapidacién.

En tal contexto surge y se afianza la promiscuidad, y con ello
la ludicidad y la lubricidad se hacen presentes, especialmente en
las danzas y bailes que proliferan, se generalizan y convierten en
uno de los elementos més vigorosos de la cultura popular. Sin
embargo, y puesto que dichas danzas funcionan como desinhibi-
dores del instinto sexual, los estamentos defensores del orden ju-
ridico-moral establecido y propugnadores de una disciplina labo-
ral, escandalizados tratardn de reprimirlas y anularlas al conside-
rarlas “expresiones licenciosas y atentatorias al orden social en ge-
neral”. El italiano Ferraro (Toscano, op., cit., p. 529) en su obra
acerca de las costumbres de los pueblos, a inicios del s. XIX, ha-
ciéndose eco de dicha opinién, comenta:

Esta decidia [las danzas], consecuencia natural de la holgazaneria;
la falta total de la educacién en las personas plebeyas y el ocio, acre-
cientan mds la aficién extendida en todas las Indias para los bailes,
dichos Fandangos. Estas danzas son més frecuentes y més licencio-
sas en Quito que en ningun otro lugar: las actitudes indecentes son
llevadas al més alto grado de abominacién que se puede imaginar,
e igual es el escindalo que de ello proviene. Esta forma de diversio-
nes son celebradas con una grande profusién de aguardiente. Y
scuales son los vicios que no deben reinar en un pafs en que la ma-
yor parte de los habitantes no se ocupan en cosa alguna que pueda
alejar la imaginacién de los objetos que la seducen?

Por tal razén, las danzas urbano-populares de los siglos
XVIII y XIX de las ciudades serranas, consideradas pecaminosas,
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como el caso de los famosos fandangos, serdn reprimidas y pena-
lizadas, incluso con la excomunidn.

Al vivirse la fiesta y el festejo con suma intensidad, la satisfac-
cién de las necesidades elementales como el comer, el impulso eré-
tico y sobre todo el beber alcohol, que se constituye en acto cen-
tral y cohesionador de la fiesta-4gape, se tornan actos excesivos,
exaltaciones euféricas ritualisticas que recuerdan las excitaciones
stibitas propias de la psicosis manfaco-depresiva. La fiesta se con-
vierte en un acto de embriaguez prolongado que se sucede hasta
que las energfas gastadas no son factibles de reposicion, y una vez
que se termina el aprovisionamiento de las vituallas previamente
destinadas a garantizar la recuperacién de las fuerzas agotadas. Es
el caso, por ejemplo, de los matrimonios mestizos campesinos, en
los que el cardcter bacanal de la fiesta es claramente descrito por
Jorge Icaza en su novela Huairapamushcas (op., cit.,103):

La fiesta de la boda se prolong hasta la octava. De lunes a lunes.
Dos carretas de cerveza, diez pondos de chicha, tres barriles de
aguardiente, cinco botellas de cofiac que obsequi6 el padrino,
veinte gallinas y otros tantos cuyes no fueron suficientes para el
tiempo y nimero de invitados. Cafan borrachos, hombres y mu-
jeres —por las camas o por cualquier rincén donde se amontona-
ban costales o ropas viejas, por el suelo...— para volver a levantar-
se después de tres, cuatro, cinco horas de suefio, con mds brios y
mds sed de embriaguez. Al caer uno se incorporaban otros en olea-
je de permanente buen humor —cantos, bailes, gritos, bromas,
quejas, recuerdos, ldgrimas.

La embriaguez, sin embargo no concluye ni se restringe a la
fiesta, continta en la vida cotidiana, en el tiempo no festivo o pro-
fano, debido a que el alcohol como desinhibidor contribuye a li-
berar las angustias de la depresién provocada por una permanente
frustracién econémica, social, étnica y nacional, que afecta a la co-
munidad mestiza ecuatoriana, y que sus miembros viven como
problemas afectivos-emocionales en la vida diaria. El alcohol
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contribuye no solamente ha satisfacer la necesidad de alucinacién
que exige el espiritu festivo, sino que se presenta como un palia-
tivo de las repercusiones traumdticas de la cotidianidad.

De esta manera, la ingestién de alcohol permite acceder a
una lucidez requerida, en donde parecen encontrarse las respues-
tas a los interrogantes mds vitales que acosan al mestizo ecuato-
riano, a la vez que posibilita el robustecimiento de su capacidad
volitiva disminuida. Gracias a ello el mestizo puede confesar y
asumir sus culpas y responsabilidades o tomar las decisiones re-
queridas para enfrentar un problema o un peligro. La liberacién
de tensiones se traduce por consiguiente en un desahogo verbal y
de acciones, ya sean jocosas, artisticas o violentas, gracias a la sen-
sacién de recuperacién del valor y del arrojo extraviados!l. El al-
cohol se torna para el mestizo ecuatoriano, no solo estimulador
de las capacidades humanas que se siente disminuidas, sino que
también resulta un catalizador de las penas y las culpas.

El estado etilico se convierte para el mestizo ecuatoriano en
su estado 6ptimo. Por esta razén, beber alcohol resulta una dispo-
sicién habitual y un hébito inveterado que copa el tiempo extra-
laboral a la vez que menoscaba el tiempo laboral. No sélo se be-
be para festejar, sino también para recuperar la lucidez y el cora-
je; para superar la soledad, la vergiienza, la timidez, pero sobre to-
do, se bebe para superar las vivencias traumdticas y encontrar una
salida a los problemas vitales mds acuciantes. De ahi que las rela-
ciones humanas y el didlogo en particular, aparezcan potenciali-
zados gracias a la ingestién de alcohol.

Sin embargo, y debido a que la embriaguez sélo es un esta-
do alucinante, lo recuperado, expiado o superado es una ilusién
que termina con la borrachera. Después regresa de una manera
més fuerte el sentimiento de frustracién, pero ahora como una

11  La utilizacién del alcohol como desinhibidor de la ira y reforzador del coraje,
estd asociada por lo demds a la tradicién guerrera andina. Los guerreros utili-
zaban la chicha como estimulante antes de empezar las batallas, como actual-
mente hacen los shuar para cazar un animal que ha causado perjuicio a la fa-
milia o a la comunidad.



Los mestizos ecuatorianos | 235

profunda desazén y depresién que caracteriza al llamado chucha-
qui, a resaca posterior a la borrachera. Frustracién que se neutra-
liza con otra borrachera, la misma que estimula la bisqueda de la
embriaguez de una manera permanente y definitiva.

Con ello se consolida una fuerte tendencia al alcoholismo
que afecta a la mayorfa de los miembros de la colectividad mesti-
za nacional. El mestizo comtn cuando bebe tiende a hacerlo sin
medida y sin escatimar recursos, tratando de impedir que se con-
vierta sélo en un hecho momenténeo, como si estuviese predis-
puesto a agotar su capacidad de consumo y, por tanto, a consu-
mirse 0 a suprimirse. Este propésito es simbolizado por el desplo-
me, el estado de inconciencia, epflogo de la borrachera a la ecua-
toriana llamada chuma, lo que revela la existencia de un impulso
y atraccién por la muerte y, por consiguiente, una especie de
préctica o ejercitacién suicida. Asf se infiere de episodios como el
narrado por José de la Cuadra en Los Sangurimas (op., cit., 75),
donde con gran maestrfa se describe la borrachera a la ecuatoria-
na. Refiriéndose a dos de los hermanos Sangurimas, Ventura el
primogénito y Terencio el cura, anota:

Cuando los dos hermanos se encontraban en Baba, se atizaban
unas borracheras formidables. Se encerraban en el convento y
consumfan mano a mano cantidades fabulosas de alcohol. Co-
menzaban por beber cerveza hasta que daban fin con la no muy
abundante existencia del mercado. A continuaci6n se dedicaban a
ingurgitar licores extranjeros. Al cuarto o quinto dfa, ya exhaustos
los bolsillos de Ventura, trasegaban aguardiente de cafa. A la pos-
tre se quedaban tumbados, medio muertos, en la sala rectoral, ten-
didos en el piso, revolcindose entre vémitos y escupitajos. Des-
pués de dejarlos reposar largas horas, el sacristdn se encargaba de
ellos. Les daba friegas en el cuerpo y les hacia oler amonfaco. Tras
muchos esfuerzos consegufa que se recobraran. En ocasiones la ta-
rea era tan dificil que el sacristdn llegaba incluso a temer por la vi-
da de los Sangurimas. Por lo comuin, el primero que se reincorpo-
raba era Ventura. Atontado, sumido todavia en los horrores del
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chuchaque, montaba a caballo e iniciaba la vuelta dejando a su
hermano ain inconsciente.

El chumarse constituye la méxima manifestacién de auto-
destructividad, con el que se cierra el ciclo de excitacién del mes-
tizo ecuatoriano.



A MANERA DE CONCLUSION

A medida que se penetra en la indagacién sobre el origen histori-
co de los mestizos ecuatorianos, se inventarfa y analiza su bagaje
cultural genuino, se toma evidente una verdad diametralmente
opuesta a la que hemos estado acostumbrados: los mestizos ecua-
torianos no son unos exponentes més de la cultura hispdnica, si-
no integrantes particulares de la cultura quechua. El estudio pre-
sentado aquf, especialmente la parte que corresponde al bagaje
cultural (tradiciones culturales, cosmovisién, peculiaridades lin-
giifsticas) evidencia que, los elementos culturales hispnicos visi-
bles en los mestizos, son sélo formas recubridoras y medios de ac-
tualizacién de contenidos quechuas.

Si bien es cierto que la comunidad mestiza constituye una so-
ciedad compleja y diversa, que agrupa a individuos de distinta
condicién racial y de origen, resulta que todos sus miembros, de
una u otra forma, en mayor o menor grado, portan los elementos
culturales de los cholos, esto es, de los mestizos de ascendencia in-
digena quichua, los que constituyen el grueso de la sociedad na-
cional. Y esto es asf, por la simple razén que dichos elementos
constituyen los medios y mecanismos que garantizan una éptima
adaptacién a nuestro entorno natural y social, de ahf que cualquier
persona que aspire a resolver esta tarea no puede prescindir de
ellos. Por esta razén, resulta que, también los autodenominados
mestizos de origen no quichua, son portadores de cultura chola.

De ahi que Darcy Riveiro en su estudio sobre las configura-
ciones histérico-culturales de América, considerd a los mestizos
ecuatorianos y los indios quichuas en su conjunto, como un pue-
blo testimonio, esto es, descendientes de la civilizacién incaica
—junto con peruanos y bolivianos— sociedades en las cuales, la in-



238 / Manuel Espinosa Apolo

fluencia europea apenas a matizado su figura étnico-cultural (la
comunidad étnica de cultura quechua que vive en el territorio
ecuatoriano).

Pero esto no es todo, si bien es justo proclamar que los mes-
tizos ecuatorianos son exponentes particulares de la cultura que-
chua, es necesario tener en cuenta que los cholos, en virtud de su
origen étnico, son ademds, parte integrante del pueblo quichua
(la comunidad étnica de cultura quechua que vive en el territorio
ecuatoriano).

A partir de estas constataciones bsicas, ya no puede seguir
siendo admisible ni tolerable, la divisién racista de la poblacién
ecuatoriana en mestizos e indios, que el Estado Nacional hereda-
ra del coloniaje. Entre otras razones, porque dicha divisién ha pe-
remnizado un viejo esquema racista y segregacionista inaugurado
por los espanoles, que obliga a que los ecuatorianos busquen des-
cifrar su cultura a partir del reconocimiento de sus caracteristicas
fisicas. En un contexto en donde prevalece una activa y dindmica
mezcla racial, esto resulta patético y ridiculo, puesto que la mis-
ma mestizacién ha convertido al hecho racial en referente baladf
para el establecimiento de la condicién étnica de los individuos.
Entonces, el mayor o menor porcentaje de melanina no puede
determinar el tipo de cultura de los ecuatorianos.

Este esquema divisorio es, por consiguiente, el responsable
del extraviamiento y desorientacién de los mestizos en su proce-
so de autorreconocimiento como comunidad, a més de dar lugar
en la actualidad a ciertos fundamentalismos dentro de la socie-
dad india, que impide que los indigenas tengan real conciencia
histérica de su situacién. Se sabe que algunos runas quieren re-
negar de su cultura quechua para proclamarse como sobrevivien-
tes cayambes, quitefios, cafaris, etc., lo que esta llevando a que
se relegue a indigenas de las mismas comunidades por poseer
apellidos quechuas. :

En definitiva, la permanencia de la divisién: mestizos-in-
dios, consagrada y sancionada por el Estado, a partir de la insti-
tucionalizacién del status de “indio”, evidencia la continuidad de
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la estructuras jurfdico, politica y administrativa de la colonia, lo
que ha dado lugar a la formacién de una seudo diversidad étnica
erigida sobre la base de seudo identidades culturales, a la par que
oculta identidades autenticas y de importancia crucial en la socie-
dad nacional, como es el caso de la identidad de los cholos. De
este modo, el Estado ecuatoriano impide la visualizacién de la
real dimensién del pueblo quichua y la trascendencia de la cultu-
ra quechua en el pafs. Mientras que por otro lado, la idea y el sta-
tus de “indio”, homogeniza y subestima en el mejor de los casos-
la diversidad cultural de las etnias no quichuas incluidas dentro
del territorio ecuatoriano.

Pero esto no termina aqui, la divisién politica administrati-
va del Estado Ecuatoriano basada en consideraciones netamente
geograficas, ha condicionado la formacion de un segundo tipo de
falsas identidades culturales, erigidas esta vez, ya no sobre la idea
de raza, sino del clima. Esto ha dado lugar a la formacién de las
“identidades” costefia y serrana, las que buscan también suplan-
tar a las auténticas identidades culturales. Por obra de esta mani-
pulacién, operada bajo la inspiracién de las élites locales, costefos
y Serranos se presentan como sujetos de identidades culturales di-
versas, cuando la mayorfa de los individuos que viven en dichas
regiones, proceden de un mismo origen étnico y son portadores
de un mismo fondo cultural, como queda demostrado en este li-
bro. De esta manera, la tan decantada diversidad, resulta en la
mayorfa de los casos y; especialmente dentro del contexto de la
sociedades mestiza y runa, expresiones locales de lo mismo.

En fin, la seudodiversidad cultural implantada por un Esta-
do construido bajo inspiracién y pardmetros extranjeros de domi-
nacién, impide ver los nexos comunes de las distintas agrupacio-
nes humanas que conforman la sociedad nacional y que son mas
trascendentes que las diferencias. Lejos estamos ain de la forma-
cién de una conciencia de lo comtin, pues todavia son muy po-
cos a quienes los 4rboles no les impide ver el bosque.

Desde esta perspectiva, surge entonces Otro argumento
de peso para exigir la restructuralizacion profunda del Estado
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ecuatoriano de manera que implique su refundacién. Sin duda,
las actuales circunstancias demandan un Estado que exprese la
autentica diversidad cultural de la poblacién del pais. Los ecuato-
rianos no podemos seguir siendo divididos en base a la melanina
o al termémetro. Como cualquier otra agrupacién humana debe-
mos aspirar a ser definidos y valorados en base a la cultura que
portamos y que nos caracteriza. Sélo asf superaremos la cataloga-
cién colonial de indios y mestizos —indicador inequivoco de opre-
sién y vasallaje— para pasar a ser reconocidos como pueblo qui-
chuahispénico.
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