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Aspectos de la identidad étnico-cultural e historico-social
manifestada en la cultura tradicional indigena de una region
de los Andes Ecuatorianos

Resumen: El presente trabajo intenta trazar, en datos selectos socio-cultu-
rales e histdrico-sociales, aspectos de la constitucion de la identidad étnica
que se manifiestan en la cultura tradicional de una poblacion indigena re-
gional, en la region de Saraguro-San Lucas, provincia de Loja, sur andino
del Ecuador — asi como en su extension amazonica. Se trata de diferenciar
entre la dimension ideoldgica de identidades, interiorizadas, de los autoc-
tonos mismos, y la dimension de plausibilidad interpretativa, observable o
documentable, de identidades vividas. En base a eso se perfila la gran rele-
vancia de aspectos 0 “elementos” de la cultura tradicional (con un énfasis
especial en expresiones verbales tipificadas) como conjunto de puntos de
referencia en la permanente construccion de la identidad colectiva, y aun
mas en tiempos de cambios sociales fundamentales y politicas étnicas re-
cientes.

Summary: By means of selective socio-cultural and socio-historical data,
this contribution tries to work out important aspects of the constitution of
ethnic identity as manifesting themselves in the traditional culture of a re-
gional indigenous people, in the region of Saraguro and San Lucas, prov-
ince of Loja, Andes of Southern Ecuador, as well as in the Amazonian ex-
tension of that area. Therefore it is necessary to distinguish between the
(internalised) ideological dimension of identities of the autochthonous peo-
ple themselves and the dimension of the interpretative plausibility of lived
identities (observable or widely documented). Based on these two dimen-
sions, the high relevance of aspects or “elements” of the traditional culture
(with a special emphasis on typified verbal expressions) is evident, as a
complex focus of reference in the permanent construction of collective
identity, and it has become increasingly important within processes of fun-
damental social change and within ethnic policies in recent times.
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1. Introduccion

El surgimiento de los movimientos politicos indigenas en el Ecuador dentro de los
ultimos veinticinco afios ha cuestionado las identidades socio-historicas y socio-
culturales en que se apoya esta nacion de orientacion criolla. Personas y agrupaciones
sociales dentro de esta sociedad nacional identificadas por y con los legados coloniales
de poblaciones, culturas y lenguas subyugadas de ‘raices’ autdctonas (andinas, ama-
zonicas y costeflas), hasta los tltimos decenios (y con poquisimas excepciones) no
habian tenido acceso a una articulacion permanente y supralocal como actores politi-
co-sociales en los niveles regional y nacional (o ‘societal’). Una nueva construccion de
identidades indigenas ha llegado a desafiar los grupos social, econdmica y politica-
mente dominantes, exigiendo la aceptacion de multiples nacionalidades en la convi-
vencia nacional y el reconocimiento del cardcter pluriétnico y multicultural de su pais,
no solamente en la letra constitucional, sino mas bien en las realidades de la vida co-
mun cotidiana.' Hasta ahora intenta imponerse la tendencia opuesta, vigente en todos
los sectores de la vida publica del Ecuador, en la que “todo parece contribuir a la ex-
pulsion de la diversidad y a la negacion del otro en su identidad particular” (Gutiérrez
Vera 1992: 93). En este sentido, Unda (1992) encuentra que,

por un lado, el Estado ecuatoriano “crea las condiciones” para el mantenimiento y el des-
pliegue de identidades particulares; mas atin: hasta podria decirse que, en ciertos casos y en
ciertos momentos, incluso esta presente como elemento constituyente de esas identidades
particulares [...]. Y, no obstante, al mismo tiempo produce la homogenizacion y el ‘devo-
ramiento’ de esas identidades. [...] Ocurre simplemente que la homogenizacidn no esta sus-
tentada en el aniquilamiento de las identidades particulares, sino en su sometimiento par-
ticular a la condicion de subalternidad que le es asignada, en la imposibilidad de emanci-
pacion de los subordinados como conjunto, es decir, en las barreras ¢ impedimentos que
se colocan a cada paso y estructuralmente al desarrollo de alternativas globales (Unda
1992: 80).

Figueroa insiste, en base a una retrospectiva de historia social y critica de ideologias,
en que las etnias y comunidades indigenas son “artefactos de construccion de la iden-
tidad étnica en los conflictos politicos del Ecuador contemporaneo” y que “el ‘indige-
na’,la ‘comunidad’, el ‘mestizaje’, la ‘identidad’ son construcciones politicas y expe-
riencias historicas” (Figueroa 1996-97: 185, 213).2 Esto se perfila, sobre todo, en los
procesos (y discursos) mas recientes de reivindicacion étnico-politica y en los conflic-
tos respectivos.’

—

Ver Fontaine (2002); Garcia Serrano (2002).

2 Las cursivas son mias, P. M.

En un estudio ya clasico, Albo6 (1977) ha analizado dimensiones actuales de la “identidad localista,
étnica y clasista” de los aymaras rurales y urbanos en Bolivia, segun criterios econdémicos, local-
regionales, la identidad “india” (con su fondo histérico), la todavia muy relevante identidad parcial

w
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Con todo eso se insinta la pregunta por las experiencias y articulaciones sociales
recientes y socio-historicas de la otredad, pero esta vez no con miras a los segmentos
criollos (o mestizo-criollos) de la sociedad, sino mas bien desde la perspectiva de los
segmentos indigenas (inclusive etnias pequeias) dentro de la sociedad regional y na-
cional. Considerando los fondos socio-historicos respectivos, la mirada debe dirigirse,
en primer lugar, a “lo tradicional”, en sus transformaciones coloniales y poscoloniales
de mas de cuatro siglos y medio de herencias prehispanicas asi como hispanicas e
indigenas coloniales. Asi, las identidades étnico-culturales e historico-sociales deben
manifestarse también, por lo menos de forma indirecta, en aspectos de la cultura tradi-
cional. La presente contribucion intenta ilustrar esto en ejemplos selectos del sur andi-
no del Ecuador.

2. Identidad étnica y cultura tradicional en el sur de los Andes ecuatorianos

Larelacion entre ‘cultura’, ‘tradicion’ e ‘identidad’, conceptos que a su vez derivan de
ciertos contornos de la historia social de ideas occidentales,® es compleja e implica
inclusiones parciales mutuas. Honko (1996) propone “una division de trabajo” entre
‘tradicion’, ‘cultura’ e ‘identidad’. Para este autor,

la ‘tradicion’ se refiere primariamente [...] a un conjunto asistematico de elementos cultura-
les que han estado disponibles a un grupo social particular en tiempos y contextos diferen-
tes. La tradicion de esta manera se asemeja a un deposito, sélo algunas de sus partes estan
en uso en un momento dado. Las otras partes estan simplemente esperando ser activadas,
almacenadas [...], en el caso de la tradicion oral, en la biblioteca de la mente humana,
siempre con el peligro de pasar al olvido por la falta de su uso y funcién. [...] Lo importan-
te acerca de la ‘tradicion’ [...] es que [...] es una entidad acumulativa. [...] La tradicion es
de esta manera definida al nivel de la disponibilidad de elementos culturales, no al nivel de
su uso y funcion (Honko 1996: 65).

“campesina”, la identidad lingiiistico-cultural aymara y la relacion con la poblacion “chola”. Este
estudio diferencia entre “el aymara altiplanico que sigue en economia de subsistencia”, “el aymara
[rural, sobre todo de las Yungas o de las tierras de colonizacion en el Oriente, P. M.] que produce
para el mercado”, “el aymara minero”, “el aymara profesor”, “el aymara residente en la ciudad”
(subdividido en “el que se olvida de su origen”, “la nueva subcultura aymara urbana”, “los grupos
organizados de ‘residentes ™, “los residentes de otros lugares” y “la nueva inteligentsia aymara”).
Analiza las formas en que “se correlacionan las imagenes subjetivas aymaras y la imagen de una
sociedad boliviana dividida en clases socio-econdmicas. Concluye que las categorias subjetivas
(colectivas) utilizadas por los aymaras para autoidentificarse, como “aymara”, “indio” o “campe-
sino”, todavia son de una gran relevancia social, con un potencial emancipativo mediante sus usos
politicos redefinidos (Alb6 1977: 47-48).

4 Comparense Shils (1981) y Hobsbawm/Ranger ([1983] 1996).
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Si se acepta este concepto de ‘tradicion’ como potencial y “reservorio”, pese a su dis-
cutible caracter ‘acumulativo’, la ‘cultura tradicional’ se define por sus constantes
referencias a este potencial.

No quiero entrar aqui a divergentes conceptos de ‘cultura’ —tema que he tocado en
otro lugar (Masson 1981b)—; quiero orientarme mas bien en un consenso minimo entre
antropologos, en que un concepto dinamico de ‘cultura’ abarque el mundo social del
convivir cotidiano, las rutinas y normas comunicativas e interactivas, los sistemas
‘cognitivos’, la cosmovision, la ‘memoria colectiva’, la imagineria popular —sobre
todo en sus dimensiones metaforico-simbdlicas—, las concepciones de parentesco,
género y sociedad, las relaciones, estructuras e identidades sociales y politicas, el ma-
nejo de conflictos entre personas y grupos, ciclos y normas de produccion e intercam-
bio econémico, la ‘cultura material’, las tradiciones tecnoldgicas, el manejo del am-
biente natural, humano y supra-humano, creencias sobre salud y enfermedad, ciclosy
obligaciones rituales, valores estéticos, alimenticios etc., y todo eso insertado en pro-
cesos de adaptacion e institucionalizacion por un lado, y de creatividad innovadora y
reflexion por otro. Las referencias comunes en el saber, la consciencia y las rutinas
subconscientes forman marcos de identidad colectiva. Tal concepto de cultura tiene
vigencia también para el ambito de la ‘tradicion’ que debe entenderse siempre, de
manera relativa, dentro de sus referencias con procesos actuales desafiantes e innova-
dores que la retoman, redefinen o cuestionan.

Los aspectos identitarios relacionados a la cultura tradicional, como fenémeno co-
lectivo, implican un persistente medirse con “los de fuera”, con la alteridad de los
demas, pero también en la diferencia de lo “propio comun” de los demas. Asi, la “pro-
duccién de identidades colectivas [...] supone siempre una integracion simbolica de
toda diferenciacion social” (Sdnchez Parga 1992: 24). Por supuesto consisten, en tlti-
ma instancia, en la autodefinicion individual y colectiva de los miembros de una etnia,
en el saber por rasgos definidos por ellos y en la interaccion con los ‘otros’, los ele-
mentos decisivos que definen las “frontreras étnicas” (Barth [1969] 1976). Las ‘fronte-
ras’, no obstante, se vuelven problematicas, muchas veces, ya que siempre hay que
diferenciar entre la autoidentificacion y la identificacion por los demas, sobre todo en
sus dimensiones comunicativas/interactivas y léxico-semantico-pragmaticas (Masson
1983). Las ‘fronteras étnicas’ se correlacionan, ademas, con otras dimensiones identi-
tarias.” Un factor esencial en las construcciones de la propia identidad étnica casi
siempre se encuentra en la dimension de la “‘memoria’ y retrospectiva, asi como en la
experiencia cotidiana (de la actualidad); pero hay que considerar también el caracter
“proyectivo” de autoidentificaciones colectivas, como las étnico-culturales, en que se
relaciona la consciencia del ‘pasado’ con simbolos y ‘realidades’ anticipados.®

5 Ver Gugenberger (1995: 67-75).
6  Cf. Zimmermann (1992: 111-113).
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En un estudio programatico e impresionante, que se basa en investigaciones histo-
ricas de archivo asi como socio-antropologicas y etnograficas de campo, Burgos Gue-
vara (2003) ha trazado dimensiones y facetas de la identidad indigena (desde la defini-
cion externa hasta la autoidentificacion) en una region relativamente grande del Austro
andino del Ecuador. Se trata de la region lindera al norte de la que vamos a ocuparnos
en adelante, de las provincias ecuatorianas de Canar y Azuay, nucleos tradicionales de
cultura(s) y lengua(s) prehispanica(s) y colonial(es) que se denomina(n) “cafiari”.
Burgos discute la época pre-inca, la subyugacion, el parcial exterminio y la dispersion
bajo el imperio inca, los “cambios de identidad por la presion colonial” y la identidad
cafiari desde comienzos de la Republica, incluyendo los mas recientes procesos de
articulacion étnica. Pone mucho énfasis en los procesos demograficos, una “temprana
multietnicidad”, migraciones coloniales debido a intentos de escapar al tributo y a la
servidumbre, la incorporacion de poblaciones y personas ‘forasteras’ de procedencia
étnica multiple y divergente, y los cambios a la categoria del ‘mestizo’ (ya en tiempos
coloniales) para evadir presiones multiples. Se explican las profundas diferencias entre
el Azuay (mas ‘criollo’) y el Cafiar (todavia en parte ‘indigena’); se discuten las rela-
ciones entre ecologia y cultura asi como entre identidad y mercado; se caracterizan
micro-areas de identidad cultural e identidad lingiiistica, y se analizan representacio-
nes rituales. Se perfilan procesos de redefinicion de la identidad cafari durante la his-
toria. La “nacionalidad cafiari” se ve insertada al discurso politico reciente de élites
indigenas quichuas andinas del Ecuador. Muchos ‘mestizos’ de esa region quieren
verse, hoy en dia, como descendientes de los antiguos “cafiaris”, mientras que muchos
indigenas prefieren definirse como descendientes de los “incas” (y, como dice Burgos,
ambos con un poquito de razén). En suma y en vista de todo eso, este autor manifiesta
“que se trata de una identidad cultural sujeta a un reduccionismo trascendente, es de-
cir, su identidad es fragil, su poblacion va disminuyendo [...]”. A pesar de que hay un
“apego a la tierra [...] creciente, para una minoria”, son “mas determinantes [...] los
factores que los expulsan de ella, y que van siendo mayoria, como es la emigracion
ilegal, y la falta de un sistema educativo coherente con su particular etnicidad”. Resul-
ta que “[...] podriamos estar asistiendo [...] a la ‘de-construccion’ de una antiquisima
nacion étnica” (Burgos Guevara 2003: 87).

Aungque no en todo, encontramos aqui muchas analogias en las identificaciones ét-
nico-culturales y socio-histdricas con la poblacion indigena en la region con la que nos
ocuparemos ahora.

3. Laregion Saraguro-San Lucas en el norte de la provincia de Loja:
una cultura indigena tradicional y moderna dentro de relaciones
étnico-sociales poscoloniales

Los datos aqui detallados y discutidos provienen del area indigena de tradiciones an-
dinas mas surefia de los Andes ecuatorianos. Esta region —la de Saraguro y San Lu-
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cas’— se encuentra, principalmente, en el sector norte de la provincia de Loja. Com-
prende la mayor parte del cantéon Saraguro (con el pueblo del mismo nombre como
cabecera) y una parte menor del area norte del canton Loja dentro de esta provincia.
Presenta un territorio bastante accidentado, en su mayor parte de clima templado-ftio,
relativamente himedo. La Carretera Panamericana cruza el sector central-oriental de la
region (y, hasta hace pocos afos, cruzaba, en su tramo anterior, también el sector su-
refo de la misma).

Las bases econémicas principales de la sociedad regional son, todavia, la agricul-
tura y la ganaderia; al lado de éstas juegan un papel secundario el comercio local-
regional y suprarregional, asi como varias actividades artesanales manufactureras loca-
les (textiles, metales, cueros). Dentro de una ecologia bien diversificada hay sectores
de cultivo agricola pequefio intensivo, pero también muchos terrenos pequefios bastan-
te dispersos (en su totalidad de vasta expansion) que sirven de pasto para el ganado
vacuno y lanar. La ganaderia se extiende, en cierta parte, a sectores adyacentes (mas
calientes) de la provincia de Zamora-Chinchipe, ya ubicados en la Amazonia (“Mon-
tafia”) todavia mas alta, desde un vaivén transhumante hasta una colonizacion sedenta-
ria, donde ambos incluyen cultivos tropicales y subtropicales.®

En esta region andina (y en su extension amazonica) encontramos tres segmentos o
agrupaciones de caracter étnico-social, en una estratificacion por prestigio (y por gra-
dos de participacion en ciertas esferas administrativas y politicas de la sociedad regio-
nal) que no corresponde, en gran escala, a una estratificacion por criterios economicos
asi como por el acceso a los recursos naturales.

7  Elfondo de informacion etnografica y socio-histérica empleado aqui tiene su base por una parte en
los propios datos recopilados por el autor (desde 1973) y por H. Walter Schmitz, y por otra parte en
las publicaciones que a continuacion se mencionan. En lo que se refiere a datos etnograficos basicos
acerca de los indigenas de la region de Saraguro y San Lucas (asi como de su extension amazdnica)
recomendamos consultar las siguientes publicaciones (en orden alfabético): Bacacela Gualan (2000;
s.a.); Barriga Lopez (1987), Belote, J. (1985), Belote, L. (1980; 2002); Belote, J./Belote, L.
(1977a/b; 1999a/b; 2000d); Belote, L./Belote, J. (1981; 1994; 2000); Calderon (1985); Casagrande
(1981); Graf (1990); Identidad (1996); Knuf/Schmitz (1980); Landivar (1969); Macas (1984); Mas-
son (1983); Mendizéabal (1982); Punin de Jiménez (1974); Sarango Macas (1995); Stewart/Belo-
te, J./Belote, L. (1976); Temme (1972); Tual (1965; 1979). Los datos propios del autor se refieren a
los afios 1973-1974 y varias estadias muy breves entre 1979 y 1997. En esta oportunidad, el autor
quiere expresar su profunda gratitud a todos sus amigos e informantes en esta region y en otras par-
tes del Ecuador. Lo aqui esbozado sobre cultura y sociedad indigenas de la region de Saraguro y San
Lucas puede servir de fondo para una mejor comprension del ambiente socio-cultural en el que se
originaron las locuciones y los refranes tratados mas abajo.

8  Sobre todo los indigenas de ciertas comunidades (poblaciones de casas dispersas) en el territorio
tradicional de la Sierra (donde los minifundios se han hecho cada vez mas escasos y pequeflos) estan
involucrados en un proceso de colonizacion en las partes adyacentes del Oriente, que se inicid a co-
mienzos del siglo XX y se extiende, actualmente, hasta la frontera tltimamente acordada entre el
Ecuador y el Perti (y aun mas alla).
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Los indigenas (conocidos como “saraguros”),’ los que forman la agrupacion étni-
co-social que nos interesa aqui como ambito tradicional de las expresiones culturales
en consideracion, muestran la mayor inclinacion hacia las tradiciones culturales andi-
nas. Viven en poblaciones rurales (en su mayoria de casas dispersas) en los sectores
central, oriental y meridional de la region.'® Son bilingiies en un alto porcentaje, en
una parte de facto so6lo castellano hablantes, y inicamente una pequefia parte de per-
sonas mayores y mujeres en ciertos sub-sectores habla, en la vida cotidiana de su res-
pectivo sector rural, con preferencia o casi exclusivamente el quichua en su variedad
regional. Con respecto a su aspecto exterior, tanto los hombres como las mujeres se
identifican a través de su traje tipico y por el cabello arreglado en una trenza (quichua:
“jimba”). En el traje y la trenza se encuentran los indices externos, centrales y visibles,
de su status étnico: dejar el traje y cortarse la trenza significa el paso decisivo en un
proceso de movilidad étnico-social: el cambio de la “categoria” social del “indigena”
ala “categoria” inferior de “blanco . Importantes distintivos, que son rasgos comunes

>

para los “indigenas”, son:

a) unsistema muy elaborado de cargos religiosos — estos cargos estan ligados al
ciclo de fiestas eclesiasticas (que al mismo tiempo ayuda a estructurar el ciclo
agrario) que forman jerarquias diferenciadas (por la mayor parte con una es-
tructura dual) y cambian cada afio en ocasion de sus fiestas respectivas, resul-
tando este sistema el mas importante de varios factores en la organizacion so-
cial del segmento indigena seglin prestigio y etiqueta;

b) distintas facetas de la vida cotidiana, ideas, costumbres, valores y reglas de
comportamiento;

c) ciertas formas de relaciones sociales y servicios mutuos entre indigenas, ade-
mas de los que se han establecido entre indigenas y no-indigenas (por ejem-
plo, en las relaciones de compadrazgo y padrinazgo).

La base econdmica de la poblacion indigena consiste en la ganaderia (de venta) y la
agricultura (mayormente para el consumo propio, en una parte solamente para el co-
mercio pequefio, a excepcion de la zona noroccidental de la region, donde se produce
trigo de venta). Porcentajes considerables de las ganancias se reparten, segun las reglas
tradicionales, en contribuciones y gastos por el sistema de fiestas y cargos religiosos.

9  Los datos demograficos oscilan considerablemente. Mientras que varias cifras (mas) oficiales cuen-
tan solamente unos 22.000 indigenas saraguros en promedio, y hubiera que contar actualmente con
un nimero de (por lo menos) 30.000 a 35.000, algunos autores indigenas mismos estiman, muy
recientemente, hasta 60.000 personas.

10 Las poblaciones de casas dispersas (“barrios rurales”) indigenas se encuentran, dentro de su area
tradicional en la Sierra, en alturas entre aproximadamente 2.200 y 2.800 m.s.n.m., aunque en su ma-
yoria se ubican entre 2.400 y 2.600 m.s.n.m.. aproximadamente; dentro del area de transhumancia y
colonizacion en el Oriente los caserios indigenas se encuentran entre 1.800 y 1.200 m.s.n.m.
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Antes de que llegara la Carretera Panamericana a comienzos de los afios cuarenta del
siglo pasado, habia ademas un segundo sistema de cargos. Se trataba de cargos politi-
co-religiosos que también cambiaban cada afio y que marcaban la incorporacion y la
explotacion de la poblacion indigena en sistemas econémico-administrativos y politi-
co-religiosos coloniales y poscoloniales; estos cargos fueron otorgados indirectamente
y mantenidos en vigencia por agentes e instituciones regionales y suprarregionales
dominantes hispano-criollos externos.

Una de las autodenominaciones tradicionales de los indigenas era “‘runa(-cuna)”
(en quichua), “runas” o “runitos” (en castellano), mientras que los no indigenas se
han referido, muchas veces, a los hombres indigenas como “cholos”, y a las mujeres
indigenas como “chinas”."' Y los wiltimos dos términos, diferenciados por el género,
aun fueron interiorizados por los indigenas.

Los saraguros se diferencian también de otras poblaciones indigenas regionales de
la Sierra Ecuatoriana por una parte de los distintivos mencionados (el traje y peinado,
varios aspectos econdmicos y sociales de las condiciones generales de vida, rasgos
especificos del sistema de cargos religiosos de fiesta y otros aspectos de la cultura
popular). Pero también existen muchos denominadores comunes a lo largo de los An-
des Ecuatoriales y Centrales que pueden servir como base historico-cultural para una
identidad corporativa de las diferentes micro-etnias locales y poblaciones regionales
indigenas andinas a lo largo de cada uno de los estados nacionales respectivos y aun
entre ellos.

En una escala de prestigio social y acceso a estructuras de poder, los indigenas for-
man, con excepcion de algunos desarrollos de los ultimos quince afios, el estrato social
mas bajo de la sociedad regional. Pero como ganaderos y agricultores, los indigenas
mantienen, con ciertas excepciones, una posicion dentro de la economia regional que
no es la mas débil. Los éxitos econdmicos modestos como ganaderos en la region,
pero también como colonos en las zonas adyacentes de la Amazonia Alta, asi como
mineros, peones y trabajadores migrantes en areas cercanas y mas distantes, han apo-
yado, en el pasado, a su identidad étnico-cultural, pero no a su lealtad lingiiistica con
su propia variedad del quichua.

Una red compleja de relaciones en lo economico, lo social y lo religioso también
une a los indigenas del norte de Loja con los segmentos no-indigenas de la region. En
la imagineria colectiva asi como en la praxis de la vida cotidiana encontramos, por un
lado, muchos factores comunes, y por el otro, muchos mas aun, una separacion, solidi-
ficada durante bastante tiempo. La etnicidad indigena y su lugar en una doble estratifi-

11 “Cholo” no se refiere aqui al “mestizo socio-cultural”, sino al “indio”o indigena mismo. Ha sobrevi-
vido aqui el significado original, arcdico de este término. “China” se ha referido, histéricamente, a
las “indias de servicio”. Véase la descripcion y discusion mas detallada de ese fendmeno en Masson
(1983).
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cacion social contrasta con las demas agrupaciones (o los demas segmentos) étnico-
sociales dentro de la poblacion regional. Las dos dimensiones de estratificacion, la
étnico social y la socio-econdmica, no se muestran conformes; mas bien se desarrollo
una abierta contradiccion parcial entre el prestigio social y acceso a mecanismos del
poder regional por un lado, y el potencial econdémico por el otro.

Por el prestigio y las estructuras regionales de poder, y s6lo en una parte por el po-

tencial economico, el estrato dominante de la sociedad regional del norte de Loja se
compone de un nimero de familias de orientacion cultural criolla y mas urbana. Estos
‘blancos’ (segun la autodenominacion y el término étnico-social castellano tradicional
en esta region) residen, principalmente y en su gran mayoria, en el area nuclear de la
cabecera cantonal (ademas también, de forma reducida, en algunos de los demas cen-
tros rurales), practicando el comercio de todo tipo, artesanias, oficios, administracion y
funciones politicas. Por sus productos o mercancias y por ciertas relaciones laborales
mantenian y mantienen lazos econdmico-sociales en parte “simbioticos”, pero asimé-
tricos, con los demas habitantes de la region, aunque ellos mismos sean mas bien po-
bres o relativamente adinerados. Los indigenas se refieren a esta agrupacion dentro de
la poblacion regional con el término “laichos” (en su habla castellana) o “laichucu-
na” (en quichua).

La tercera agrupacion puede identificarse como los “blancos del campo”. Vive en
poblaciones rurales (en parte de casas dispersas), en la periferia de la cabecera canto-
nal y en algunos centros rurales. En su estilo de vida, en distintas facetas culturales y
en su identidad campesina muestran ciertas semejanzas con los indigenas, formando
un segmento interpuesto entre los anteriormente caracterizados. La génesis socio-
historica de esa poblacion se debe, aparentemente, a procesos heterogéneos e interna-
mente variados. La ascendencia indigena de una parte considerable de ellos ahora ya
esta medio olvidada y negada. Los indigenas, asi como los ‘blancos’ dominantes, se
refieren a ellos con un término que no rara vez implica un tono algo despectivo: “cha-
zos”

Un ntimero no tan pequefio de casos reportados u observados es testimonio de una
movilidad étnico-social. Pese a multiples barreras y conflictos, ha sido posible el cam-
bio de personas de una categoria étnico-social a otra, en cada direccion, aunque en su
mayoria ha seguido la direccion “runa”—"“chazo”—*“laicho”.

4. Cambios en la autoidentificacion étnica:
transformaciones sociales recientes y la relevancia de la cultura tradicional

Durante las dos o tres décadas pasadas se dieron cambios muy decisivos para los indi-
genas. En los altimos afios, su identidad campesina —la que es basica todavia— esta
abriéndose mas y mas hacia otras profesiones a las que ellos antes no (o casi no) tenian
acceso. Se han formado numerosos profesores de escuela primaria y, posteriormente,
también de colegio; al lado de ellos hay ahora ingenieros agronomos, abogados, médi-
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cos, veterinarios etc. El inico médico establecido de manera permanente en la cabece-
ra cantonal Saraguro es, desde algunos afios, un indigena. En un curriculum especiali-
zado de la Universidad de Cuenca (capital de la lindera provincia del Azuay, al norte
de la de Loja) sobre Lingiiistica Andina y Educacion Bilingiie (LAEB), o en progra-
mas anteriores de la Pontificia Universidad Catolica del Ecuador (PUCE) en Quito,
varios estudiantes indigenas de la region de Saraguro y San Lucas, tanto hombres co-
mo mujeres, han llegado a adquirir conocimientos basicos en lingiiistica andina asi
como en antropologia socio-cultural.

Varias organizaciones politicas generales, pero competitivas, de los indigenas —
formadas primero con base en asociaciones locales y zonales, desde 1972 hasta finales
de 1981, unidas primero en la Federacion Interprovincial de Indigenas Saraguros,
FIIS, y, desde 1986, también en la Coordinadora Interprovincial de Organizaciones
Indigenas Saraguros, CIOIS— han logrado articular de manera intensa y eficaz los
intereses y derechos de su gente dentro del entorno de las relaciones interétnicas (mu-
chas veces conflictivas) de la region. Esto se ha manifestado sobre todo mediante es-
trategias educativas y de participacion politica, pero también en problemas de salud,
de agricultura y ganaderia asi como en otros aspectos del desarrollo economico. Mul-
tiples discriminaciones han sido combatidas de manera exitosa. Mujeres indigenas de
la region con una formacion escolar secundaria, universitaria y/o profesional encontra-
ron, en un nimero creciente de casos, nuevas perspectivas profesionales y biograficas,
a veces en ambitos urbanos o en otras provincias.

La participacion en un mundo moderno, globalizado, va acompanada de una bus-
queda mas consciente de lo propio. Las condiciones externas de la vida, por un lado,
se aproximan cada vez mas a las de los ambitos dominantes, de orientacion mestizo-
criolla, mientras que por el otro se reducen los incentivos para salir de las condiciones
indigenas y de querer “hacerse blanco”. Ya se notan algunas tendencias de una recons-
truccion interpretativa de las “costumbres” y tradiciones indigenas, de lo “muy pro-
pio”, en camino de una “folklorizacion”. Los intentos de un nimero creciente de jove-
nes maestros y profesionales indigenas, de crear una vision coherente de las propias
tradiciones y practicas colectivas —como un marco de referencia para la identidad cul-
tural de los saraguros dentro de su territorio actual en dos provincias— muestran, sin
embargo, que la autoidentificacion subjetiva comin ganara mas peso en lo conceptual,
al lado de rutinas, costumbres, atuendos y ritos como hechos sociales vividos.

Volviendo la mirada hacia atras, podemos entrar a otra perspectiva de los procesos
sociales. El cuadro de las relaciones étnico-sociales que se ha presentado entre los
aflos sesenta y los fines del siglo XX es, obviamente, el resultado de una historia de
poblamiento y de una historia social muy complejas desde tiempos precolombinos,
pasando por la conquista incaica, la conquista por los espafioles, la época colonial

12 Ver Sniadecka-Kodarska (1998).
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temprana y tardia, los tiempos republicanos del siglo XIX y de la primera mitad del
XX, hasta las ultimas décadas. Pero los datos medio escasos que han sido recabados
dentro de este marco no coinciden, en parte, con la imagen local —propia— del proceso
de etnogénesis. Esta imagen propia, sin embargo, parece haber sido injertada en forma
simplificada desde afuera, e interiorizada después."” Un factor mucho més vigente y
concreto de la identidad indigena es la vida religiosa, en la que cristalizan la vida so-
cial y los valores heredados ligados a ésta, influyendo de manera intensa en los an-
helos dinamicos de status, prestigio y aprecio del individuo.

Corresponde a los indigenas cargar el peso principal en el sostenimiento de la vida
eclesidstica, por pagos, servicios y trabajos voluntarios. Las costumbres tradicionales
de fiesta muy vigentes, ligadas al sistema complejo y jerarquico de cargos religiosos,
renuevan las experiencias comunitarias, exaltando la identidad y el estilo de vida indi-
genas, entrelazando éstos con la organizacion del culto catélico.'* A primera vista no
sobreviven muchos elementos de la religiosidad popular andina, pero en algunas es-
tructuras formales del sistema de cargos religiosos, asi como en las tradiciones orales,
aparecen elementos y huellas claramente andinas. El sistema de cargos religiosos de
fiestas, que ha permanecido como un baluarte de la autoidentificacion indigena, parece
reformular, en sus estructuras y jerarquias en gran parte duales, antiguos dualismos de
complementariedad andinos, dentro de patrones coloniales.

Muchas veces, estas herencias andinas ya no se detectan en la superficie. Super-
puestas por multiples tradiciones hispano-cristianas e ibero-criollas, han llegado a
entrelazarse con ellas. Los procesos de comunicacion intercultural, por supuesto, no se
expresan solamente en los refranes y locuciones a ser mencionados aqui. También
existen formulas de comunicacion tradicional ‘ritualizada’ dentro del propio &mbito
étnico-cultural (por ejemplo, salutaciones), o términos tipificantes para personas, sea

13 Acerca de las concepciones externas, de la vision propia y de las fuentes documentadas sobre la
etnogénesis e historia de los saraguros, véanse: Belote, J. (1985); Belote, J./Belote, L. (1999c;
2000a/b/c); Caillavet (1985); Identidad (1996); Jaramillo Alvarado (1984); Sarango Macas (1995);
Sigcho Gonzélez (2000); Tual (1979); Uhle (1923); Vacacela (1993). De las 17 contribuciones re-
unidas en Identidad (1996), nueve fueron escritas por jovenes autores indigenas, mujeres y hombres.

14 Acerca del sistema de fiestas y cargos indigenas en esta region, véanse: Alba Moya (1995); Belo-
te, J./Belote, L. (1977a); Belote, L. (1980; 2002) Belote, L./Belote J. (1994); Knuf/Schmitz (1980);
Landivar (1969); Masson (1996); Mendizabal (1982); Stiles (1996); Tual (1965). Una mision evan-
gélica en el pueblo de Saraguro, activa desde mas de medio siglo, por mucho tiempo también en ser-
vicios médicos, ha tenido éxito ultimamente en su pastoral entre algunos sectores locales indigenas,
en gran parte por reconsiderar el sistema de fiestas religiosas tradicionales catolicas (el que hasta
ahora forma uno de los nticleos mas fuertes de la identidad indigena), creando una cultura festiva in-
digena evangélica para los conversos.
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de la vida rural cotidiana, sea del area de relaciones sociales interétnicas,'” los que
manifiestan tales procesos y una multitud de sintesis de significados, valores e ideas.
Existe, sin embargo, un fendmeno institucionalizado que, eventualmente, llega a ofre-
cer un “lugar social” tipico para una enunciacion autoritativa de los valores y normas
tradicionales: en las bodas indigenas de la region se realiza un elemento paralitirgico
tradicional; en la casa de fiesta en el campo, después de casarse la pareja en la iglesia,
hay un discurso del “taita parabien”, un ‘especialista’ tradicional, quien ilustra con su
discurso ceremonial y ético, lleno de parabienes y exhortaciones, el acto festivo de los
parientes, amigos y vecinos. En el caso del discurso de un “taita parabien” se trata, sin
duda, de un verdadero tesoro de la tradicion popular indigena, representativo para la
dimension de la identidad étnico-cultural basada en ésta.

Parece que en tiempos anteriores el control del comportamiento moral —dentro del
segmento indigena de la sociedad regional— estuvo a cargo de padrinos y madrinas (de
bautizo, primera comunion, confirmacion, y sobre todo matrimonio) que eran personas
de respeto, pero también, y a gran escala, de personas simplemente de mayor edad en
los ambitos de familia y vecindad. Aparentemente estos mayores estaban muy preocu-
pados por el eventual comportamiento “inmoral” de los jévenes “renacientes”, tratan-
do de “corregir” o “componer” a éstos, castigandoles duramente y amenazandoles con
castigos divinos. Esta tarea de la “educacion” de menores por mayores o ancianos, y
de la transmision de las normas sociales se manifestaba, en parte, en varias creencias
populares y en un verdadero universo de cuentos de tradicion oral.'® Muchos de los
cuentos que tenian un caracter “moralista”, se llamaban “ejemplos” en castellano, o
“ijimplucuna” en el quichua de la region. En ellos se exhibe, otra vez, la mutua inter-

15 Acercade los términos tipificantes para personas, de caracter étnico-social o intra-cultural, de refe-
rencia asi como de tratamiento, véanse Masson (1981a; 1983). Con respecto a las salutaciones, véan-
se Knuf/Schmitz (1980) y la contribucion de Masson (1980) dentro de la ultima obra.

16 Acerca de algunas creencias tradicionales que desempefiaban un cierto papel de control social, véase
Masson/Valiente/Vokral/Aguilar (1988). Aspectos de cosmovision y relaciones sociales en dos
cuentos quichuas de Saraguro se discuten mediante un andlisis interpretativo en Masson (1996). As-
pectos de moral tradicional y responsabilidad social se desprenden de una interpretacion mas global
de varios cuentos andinos, aunque del Altiplano sur-peruano y boliviano, en Masson (1994). Un tes-
timonio de costumbres relacionadas a la conmemoraciéon de muertos y la religiosidad tradicional
cristiana de los saraguros se encuentra en Hartmann (1973: 190-193). Quishpe/Guaman (s.a.) publi-
caron, todavia en los afios 70, varios cuentos tradicionales quichuas de Saraguro. Otros cuentos qui-
chuas de tradicion oral, y en parte también otros datos verbales de las tradiciones orales de esa re-
gién sur-ecuatoriana, se encuentran en presentaciones bilinglies en las siguientes obras: Colo-
ma/Cotacachi/Quintero (1986); Jara/Moya (1987); Moya/Jara et al. (1993); Bacacela Gualan (2000)
(la ultima coleccion, con un estudio previo, elaborado por una autora indigena de Saraguro, une
cuentos y leyendas indigenas del norte de Loja y del Azuay en una perspectiva entre oralidad y lite-
ratura). Una redaccion literaria de una “leyenda saraguro” es Carrion/Diaz (1984).
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penetracion de tradiciones e ideas andinas e hispano-cristianas, de la que es testimonio
también lo que se trata a continuacion.

5. La construccion ideoldgica colectiva de la identidad histérico-cultural
y étnico-social, manifestada en expresiones tipificadas

En lo que se refiere a la construccion colectiva de la identidad étnico-cultural de los
indigenas del norte de Loja se notan, entre los afios treinta del siglo XX y los fines del
mismo siglo, procesos de cambio prototipicos en las bases de tal construccion. Antes
de los afios cuarenta, la memoria colectiva y la cultura tradicional, junto con las fron-
teras étnico-sociales, el impacto de las instituciones concomitantes y los servicios e
intercambios interétnicos mutuos, parecen haber desempenado un papel central en la
autoidentificacion historico-cultural y étnico-social del segmento indigena. En una
segunda fase parecen haberse impuesto, en parte, ciertas concepciones externas, for-
muladas por intelectuales y autores “blancos” (de las clases media y alta a nivel nacio-
nal y regional), acompafiadas por “leyendas” historicas, vulgarizadas y transmitidas
por profesores de escuela primaria, sacerdotes y religiosas (todos del ambito mestizo-
criollo) a la poblacién indigena y no-indigena de la region. Esas quiza fueron asimila-
das por algunos indigenas mediante la escuela y/o los servicios eclesiasticos y la ins-
truccion religiosa, e interiorizadas por consiguiente, uniéndose a la memoria colectiva,
mientras que el trato interétnico con el segmento étnico-social dominante en la region
y los cargos religiosos de fiesta entre los indigenas habrian ayudado a mantener las
fronteras étnico-sociales. Una tercera fase, la mas reciente, estd marcada por un cre-
ciente elemento autorreflexivo entre los indigenas mas jovenes que han logrado pasar,
en niumero cada vez mayor, por los sistemas de formacion escolar, universitaria y pro-
fesional regional y nacional, dentro de una perspectiva de emancipacion y autogestion.
Su discurso vincula un intento por recuperar las tradiciones culturales indigenas y la
reivindicacion de los derechos de los saraguros y demas pueblos indigenas con sus
estrategias politicas y educativas. Manejado por los profesores indigenas de escuela
primaria (y también secundaria), asi como por los colaboradores voluntarios en el
trabajo cultural y por los funcionarios de las organizaciones politicas, el impacto de su
difusion entre la poblacion indigena regional no dejara de hacerse esperar. Integrando
las concepciones de las dos fases anteriores en funcion de la propia identidad, esta
ultima tiende a adquirir una calidad nueva: ademas de vivirla—en parte— mas conscien-
temente, y dejar de vivirla en su forma mas tradicional —en otras facetas—, se la celebra
de forma demostrativa durante las ocasiones sefialadas, y se reflexiona mas sobre ella.
En una forma simplificada, se podrian visualizar estos procesos como sigue:
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Construccion de la identidad colectiva indigena

afios treinta del siglo XX > fines del siglo XX
@ an y
en base a las tradiciones orales, en base a “leyendas” histo-  en una base
orales, la memoria colectiva, ricas, mediadas por profe- autorreflexiva,
la vida cotidiana social, sores de escuelas prima- influenciada por
econdmica y religiosa rias y parrocos (en ambos el discurso politi-
asi como las actitudes casos “blancos’), inserta- co-reivindicativo de
de deslindarse de das en las concepciones funcionarios, profeso-
parte de la pobla- ideoldgicas dominantes res (de escuela) o profe-
cion no-indigena y el tratamiento desigual sionales (etc.) indigenas

Estas calificaciones deben entenderse, por supuesto, como netamente prototipicas, de
manera que pueden caracterizar las tendencias predominantes. No obstante, revelan la
dindmica peculiar de los procesos de construccion colectiva de la propia identidad
indigena saraguro. Entre la identificacion externa —por parte de los otros, los 7o indi-
genas— cada vez mas compleja, y la autodefinicion colectiva y personal, ya diversifi-
cada también, se forman configuraciones de haces de diversos componentes de identi-
dad que contribuyen a las construcciones siempre nuevas de la identidad. Esto también
se perfilara, a la larga, en varios fendmenos expresivos tradicionales que quiza repre-
senten una de las tantas facetas de la autodefinicion socio-cultural. A su vez, son mul-
tiples las expresiones verbales, comunicativas y textuales en las que se se manifiestan
las construcciones de la propia identidad étnico-cultural desde una perspectiva histori-
cay social. A estas expresiones comunicativas hay que afiadir, ultimamente, las escri-
tas y publicadas por profesionales y maestros indigenas mismos."”

Aqui no nos interesan las designaciones étnico-sociales mismas, sean términos de
referencia a terceras personas o formas de trato directo, interactivo, las que por largo
tiempo han servido para negociar, cada vez de nuevo, el status étnico-social y, al mis-
mo tiempo, fijarlo y perpetuarlo, a pesar de que caen dentro de los fendmenos de la
transicion y de los cambios entre las categorias étnico-sociales; ya fueron descritas en
otros estudios.'® Tampoco nos dedicamos a analizar la dimension de la identidad étni-
co-cultural en los cuentos de tradicion oral, ya que se trata de un tema muy interesante
e importante, pero sumamente complejo, que exige un estudio detallado en su propio
derecho. Mas bien queremos mostrar que también algunas formas “cortas” o “breves”
de las expresiones comunicativas dentro de la cultura popular indigena tradicional y
cotidiana, son las que representan de manera indirecta y latente, o de manera concreta

17 Véanse aqui también las referencias dadas en las notas 7 y 13.
18 Descripciones mas detalladas o generales de estos términos y fendémenos se encuentran en Masson
(1983); Belote, L. (1980); Belote, L./Belote, J. (2000).
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y abierta, facetas de la identidad historico-cultural o social de los indigenas o de una
de las demas agrupaciones étnico-sociales. No podemos referirnos aqui, por supuesto,
a los marcos de situacion y contexto de forma detallada. Como sintomaticas para la
autoidentificacion étnico-cultural y socio-histérica asi como para la identificacion de
los “otros”, analizaremos primero tres ejemplos de locuciones.

Cuando hablamos de locuciones, se trata de (a) enunciados estereotipados que tie-
nen un caracter afirmativo y que expresan o implican convicciones, (b) enunciados
que describen situaciones representativas de la vida social cotidiana, de manera tipifi-
cada, o (c) de exhortaciones, invitaciones, disculpas, preguntas, respuestas y formulas
de etiqueta, todos enunciados tipificados que también aparecen en una multitud de
situaciones comunicativas cotidianas o festivas. Aqui nos interesan las locuciones que
forman oraciones completas, y por ende, eventualmente, entidades comunicativas que
ya pueden exigir una reaccion de otra persona involucrada.

El primer ejemplo de locuciones que queremos mencionar se refiere a la proceden-
cia transmitida o presunta de los saraguros, asi como a su posicion entre las demas
poblaciones indigenas andinas del Ecuador, tematizadas por los indigenas mismos. En
los afios setenta se podia escuchar, a veces, la siguiente afirmacion:

Somos los incas del Ecuador

Aqui se refleja una idea muy difundida, también a manera de tradicion oral, aunque
mas por parte de los no indigenas que por los indigenas mismos. Segtin esta tradicion,
los saraguros llegaron en tiempos del Incario tardio como mitimaes, transplantados
desde tierras sur-peruanas o bolivianas a esta region en la Sierra Sur ecuatoriana.'” No
se puede negar que después de la conquista por los incas se hayan realizado traslados
forzados de poblacion. Pero segun los puntos de vista historicos™ es imposible descri-
bir asi la etnogénesis de los saraguros; ha de notarse una cierta incompatibilidad entre
la definicion simplificada de la propia identidad historica colectiva y los escasos datos
historicos disponibles.

Durante parte de la época pre-incaica tardia, la zona fue tal vez un area de fronte-
ras entre los paltas (una etnia jivaroana andina que ocupaba un sector considerable de
la actual provincia de Loja) y los cariaris (que tenian su territorio principal en las ac-
tuales provincias Azuay y Cafiar), sin marcar tal frontera de forma clara. De todas
maneras, la parte norte integraba temporalmente las franjas surefas del territorio cafa-

19 Varios autores han afirmado esta idea o la han apoyado indirectamente; véanse, por ejemplo, Jarami-
llo Alvarado (1984); Uhle (1923). Acerca de la recepcion por algunos autores indigenas de la region
(en parte critica), véanse Identidad (1996); Vacacela (1993); Sarango Macas (1995). El ultimo insis-
te en que la procedencia de los saraguros todavia no ha sido esclarecida.

20 Comparense la discusion en Belote, J. (1985), asi como los datos en Belote, J./Belote, L. (1999c;
2000a/b/c).
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1i (lo que dejo varias huellas en las toponimias).”! Parece que los habitantes autoctonos
se opusieron al poder militar de los incas (tal vez ya desde la invasion de los ultimos
bajo Tupac Yupanqui, y de todos modos bajo Huayna Capac) en una resistencia feroz,
siendo en parte exterminados y en parte trasladados a tierras lejanas — y reemplazados
por mitimaes: es posible que los incas enviaran poblaciones del area del Cusco, de
Bolivia, del area de Cajamarca o de otras regiones, quizas de varias regiones a la vez.
Varios sitios arqueoldgicos son testimonio de la ocupacion inca,” la que no dejé mu-
chas otras huellas. También hubo una resistencia dura, pero corta, a la conquista por
los espafioles. La region desarrolld después una funcion importante en dos sentidos:
() una de las vias principales —entre Lima, Piura y Cajamarca por un lado, y Quito y
Cuenca por el otro— pasaba por Loja y por el terreno accidentado del sector norte de la
actual provincia del mismo nombre, implicando la necesidad de abastecimiento con
alimento y posadas (servicios de tambo), asi como de mano de obra indigena para el
transporte de personas y bienes, (b) las minas de oro cercanas, ubicadas en el area de
Zaruma y Portovelo (en la actual provincia de El Oro) también precisaban del abaste-
cimiento con alimentos. Después de una corta fase inicial, en la que estuvieron involu-
cradas en el sistema de la mifa minera, las comunidades indigenas libres de la zona
tuvieron ciertas condiciones favorables para desarrollarse en la medida que cumplian
con obligaciones de abastecimiento y transporte que derivaban de lo arriba menciona-
do (en el punto a)). Estas obligaciones, junto con la doctrina impuesta, se reflejaron
entre los indigenas a través del sistema colonial y poscolonial de cargos politico-
religiosos, en gran parte de turnos anuales, y con algunos aspectos agobiadores. Este
sistema desapareci6 con la llegada de la Carretera Panamericana a comienzos de los
afios cuarenta del siglo XX, debido a que el dificil transporte por terreno ya no preci-
saba del trabajo indigena. Sigui6 persistiendo el otro sistema de cargos: el de los car-
gos religiosos dentro del ciclo anual de fiestas, como uno de los rasgos principales de
la identidad indigena.

Otro proceso historico desempefio, probablemente, un papel muy importante en la
historia de la poblacion y la historia social de la region. Durante la época colonial
llegaron varias oleadas de indigenas de otras regiones, que se asentaron alli como “in-
dios forasteros”. Integrandose a la poblacion indigena regional, e incluyendo a ésta,
los indigenas llegaron a diferenciarse en varias “castas”,” distinguibles por los apelli-
dos, que formaban diferentes grupos de tributo dentro del sistema colonial, y que al
mismo tiempo tenian diferentes obligaciones y derechos con respecto a los cargos

21 Comparese Belote, J./Belote, L. (1999c).

22 Véanse Uhle (1923); Belote J./Belote, L. (2000a).

23 Segun la tradicion y algunos documentos historicos existian tres, y en cierto momento tal vez cuatro
de tales “castas’: quintos, collanas (o coronas), secundeles (o sucundeles) y yaconas (probablemen-
te derivado de los “yanaconas” coloniales), en un orden de prestigio mayor a menor. Véanse Belo-
te, J. (1985); Temme (1972);Tual (1965).
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religiosos y las actividades rituales.* En tiempos més recientes se ha documentado un
numero de casos de familias ‘mestizas’ (“blancas”), llegadas de otras provincias (y tal
vez, en generaciones anteriores, de origen indigena en sus regiones respectivas), que
se asentaron en comunidades indigenas del norte de Loja, adaptandose a su nuevo am-
biente y a su vecindad, adoptando traje y peinado indigenas asi como las ‘costumbres’
indigenas (pero no la lengua quichua), y por ende la identidad étnico-social indigena.”
Desde otra perspectiva no debe olvidarse, que los saraguros son el nucleo micro-
rregional de una poblacion indigena antes mucho mayor y extendida en casi todo el
norte de Loja y, quizas, algunas zonas adyacentes de la provincia de El Oro. Un proce-
so de movilidad étnico-social, o dicho en otros términos, un proceso de cambio de la
categoria étnico-social, se ha efectuado desde el noroeste, oeste y sudoeste durante tres
siglos, con una dinamica que atun no concluye y que se puede notar en los apellidos
‘indigenas’ en partes ahora completamente o predominantemente ‘blancas’ de la re-
gion en la Sierra, mientras que una parte considerable de la poblacion que se define
como “indigena” se encuentra, desde mas de cien afios, en un proceso de expansion
espacial hacia el este y sudeste, como transhumantes y, sobre todo, colonos en el
Oriente. Con todo ello, los procesos de etnogénesis y los dindmicos procesos étnico-
sociales, el cuadro general resulta bastante complejo. En suma, se puede decir, con las
palabras de un autor indigena saraguro: “Hasta hoy es incierto y no ha sido posible
determinar el origen historico de los saraguros” (Sarango Macas 1995: 361).
“Somos los incas del Ecuador”: esta afirmacion puede tener alguna base (“un po-
quito de verdad”), pero muy poco fondo historico plausible. Difundida por la tradicion
oral no-indigena y varios autores en tiempos pasados, y trasmitida por profesores
‘blancos’ y eventualmente por sacerdotes, parece haberse anclado como un concepto
interiorizado. De esta manera se ha convertido en un tipo de cliché, comparable a otra
afirmacion, segun la cual el color negro predomina en el traje indigena debido a una
tradicion de luto perenne por la muerte del Inca Atahualpa. Tanto el traje de las muje-
res como el de los hombres mezcla algunos elementos prehispanicos con elementos
hispanicos coloniales y poscoloniales. En las ultimas cinco décadas no ha sido del
todo negro, e incluye —sobre todo en el de las mujeres— varios elementos muy colori-
dos. Estas prendas se encuentran en un proceso permanente de cambios y “modas”, y a
la fecha se elaboran en parte con fibras sintéticas que reemplazan la fibra de las ovejas
negras, tefiidas después en un tono mas oscuro como base de los tejidos de bayeta
producidos en la regién. Con todos los cambios observados,*® que aumentaron consi-

24 Lo ultimo se funda en la memoria de un informante; informacion comunicada al autor en 1974.

25 Tales casos han sido comunicados también, en 1973 y 1974, a H. W. Schmitz y al autor. Véanse,
sobre todo, los datos en Belote, L./Belote, J. (2000); Belote, L. (1980).

26 Entre 1973 y 1997, el autor pudo observar varios cambios de preferencia en el traje indigena.
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derablemente en las ultimas dos décadas, el traje y el peinado siguen siendo los indi-
cadores externos, visibles y centrales de la identidad indigena saraguro.

6. Relaciones étnico-sociales, etiqueta social intraétnica, solidaridad,
intereses particulares y rituales de obligacion comin: expresiones
de la identidad étnico-cultural y comunitaria vivida

Hay casos de personas ‘blancas’ pobres sin tierra propia, de la periferia de la cabecera
cantonal o de otros centros rurales, que a veces trabajan como peones en sembrados
(chacras) de campesinos indigenas. En general, son mas pobres que cualquier familia
indigena pobre. Muchas veces dichas personas llegan a las fiestas dentro de una co-
munidad indigena, sin ser invitados, para participar de la comida o la bebida repartida
de forma algo zangana, “mugushpa” (en el quichua) o “mugundo” (en el castellano
rural indigena). A veces llegan también a comunidades indigenas para pedir algo de
comida, algunas papas o un poco de maiz, o pedir permiso para recoger los restos de la
cosecha en los sembrados. En ocasiones estan sospechadas de robar, de noche, el ga-
nado de los pastos de los indigenas en los cerros, o de escarbar de noche y de forma
clandestina las papas, o de robar algunos choclos (mazorcas de los sembrados de ma-
iz). A tales personas pobres, no campesinas y de todos modos no indigenas, se refiere
la siguiente locucion:

Laicha yarcashca iia shamucun® (quichua);
[Una/la] laicha hambrienta ya estd llegando (castellano).

Con esto se quiere anunciar: “Esta acercandose una (o la) mujer de éstos que, cuando
pueden, nos roban algo; ;qué no mas ha de querer, o qué no mas nos va a pedir?” A
veces las familias indigenas tienen compasion con estas personas, sobre todo cuando
las conocen, pero en general prefieren distanciarse de ellas, afirmando con tales enun-
ciaciones de manera indirecta la propia identidad indigena. Esta locucioén tipificada,
por ende, marca también un area de conflicto social.

Otras locuciones se fundan en la etiqueta social intraétnica, en un area que podria
denominarse ‘comunicacion ritualizada’, sobre todo en las salutaciones formales.*®
Estas salutaciones demarcan las posiciones de status social, en situaciones concretas,
entre personas que se encuentran en un lugar o en un camino, y que se comunican
entre ellas, siendo todas indigenas. Representan relaciones de respeto, sea en situacio-
nes cotidianas o eventos de fiesta. Un ejemplo tradicional de tales formulas de saluta-
cion es:

27 Segun las formas normalizadas deberia decirse: ... shamucunmi.
28 Descripciones y andlisis detallados de estos fendmenos entre los indigenas de Saraguro se encuen-
tran en Knuf/Schmitz (1980) y Masson (1980).
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Disali®® pundzha,30 taititu,”! é't'mashinalla?32 (quichua). Bendito, alabado sea el Seiior,
Santisimo Sacramento del Altar.

Buenos dias, taitito, ;como estd? (castellano). Bendito, alabado sea el Sefior, Santisimo
Sacramento del Altar.

Asi solia saludar un ahijado o una ahijada —de bautizo, primera comunién o confirma-
cion—, todavia nifno o adolescente, a su padrino, arrodillandose delante de él y besan-
dole la mano. La formula esta compuesta de dos elementos: la salutacion misma que
implica desear un buen dia y preguntar por el estado (de salud y de animo) de la per-
sona a la que se dirige la palabra, y una formula de ‘rezo’ que ubica lo cotidiano y el
estado de las personas involucradas en lo espiritual, alabando al Sefior y a la Eucaristia
como foco de la vida religiosa. El ahijado o la ahijada también muestran asi que se
estan educando en las normas de la iglesia, y que el padrino puede estar contento por-
que puede sentir que cumple con su deber, que basicamente consiste en apoyar a la
educacion religiosa de su ahijado. Al lado de esto, el padrino tiene otra obligacion
moral: la del apoyo econémico a los compadres y al ahijado.”® Formas analogas, aun-
que no tan respetuosas, se realizan en las situaciones mas diversas de la vida cotidiana,
entre parientes, entre compadres y, no por iltimo, entre los cargotenientes de una fies-
ta (dentro de los cargos jerarquicos y partidos de la misma fiesta respectiva), entre
cargotenientes de la misma fiesta de diferentes afios y dentro de cargotenientes de
diferentes fiestas del mismo afio. A través de las formas diferenciadas de una etiqueta
compleja se celebra asi la identidad indigena comun. Entre indigenas y no indigenas
los tratos son diferentes. Tradicionalmente, los indigenas tenian que rendir respeto a
las personas ‘blancas’, mediante formas de etiqueta que sintetizan gestos y expresiones
verbalizadas hispanicas y andinas coloniales, mientras que las personas ‘blancas’ po-
dian, pero no necesitaban, expresar amabilidad. Muchas veces dominaban, en el pasa-
do, actitudes y estilos sefioriales de dominacion.

29 El quichua andino ecuatoriano unificado no conoce esta expresion de etiqueta de salutacion dentro
de la comunicacion ritualizada, y la reemplaza por alli (= buen(/a)).

30 La forma normalizada seria puncha.

31 Taita (“padre”, derivado de un antiguo término hispanico de referencia y tratamiento), y la forma
mas amable y respetuosa faititu/taitito (con el diminutivo afectivo —ito del castellano) es en el qui-
chua y en el castellano rural de los indigenas, el trato adecuado para contestar o dirigir la palabra a
un hombre mayor o casado, o a una persona masculina de status o prestigio mas alto (o igual) al de
la persona que habla en una situacion concreta. Eso es de relevancia para la comunidad y vecindad,
el padrinazgo y compadrazgo, y las relaciones sociales dentro del sistema de cargos de fiesta. Com-
parense las descripciones y analisis en Masson (1980) y Knuf/Schmitz (1980).

32 Lavariante mas “formal” (y ‘gramatical’) es jimashinallataj?, y la forma normalizada seria /ima-
shinallatac?.

33 Tradicionalmente, los padrinos indigenas tenian y en parte todavia tienen la costumbre de regalar a
su ahijado/a la primera ternera.
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Miremos a algunos de los demas aspectos de articulaciones de la identidad étnico-
cultural en el ejemplo de tres refranes. Refranes son obras de arte minimas oralmente
trasmitidas, pero también en parte formuladas nuevamente por un individuo en un
momento creativo; a la vez miniaturas prosdicas y liricas, y precisas en lo maximo.
Pese a su caracter principalmente oral dentro de los mundos cotidianos de orientacion
andina asi como hispanica, remontan en una parte también a relaciones de recepcion
bien antiguas de la historia cultural europea o mediterranea, muchas veces aun a fuen-
tes escritas, como la Biblia, o los refraneros espafioles impresos de los siglos XVI a
XVIII, o textos literarios importantes (La Celestina, o el Quijote).** De los refranes
quichuas recopilados por el autor en el norte de Loja (Masson/Cartuche 1998), 80 %
estan conectados con tradiciones del Viejo Mundo, pero en otras regiones andinas esto
no necesariamente es el caso (comparese, p.ej., Martinez Parra 1985). De todos modos
se trata de un fenomeno de contacto e interpenetracion culturales, lo que no afecta una
eventual representatividad de ciertas paremias para una cultura especifica.

Como en muchas culturas, se impone el sentido, el argumento de un refran muchas
veces de forma directa, inmediata, sin alusiones o ideas secundarias. Pero otros refra-
nes visten su argumento en imagenes alegoricas, simbolicas, en una expresividad me-
taférica a veces bien plastica, lo que exige del que escucha citado tal refran, un esfuer-
zo de comprension e interpretacion. Y esto vale mas atin dentro del marco de situacio-
nes de comunicacion intercultural.®® Tales refranes hablan en dos niveles de sentido;
de éstos el simbolico es, en general, el de mas relevancia, pero no siempre. Ademas,
son formulas elipticas, antagonismos marcados o exagerados, y diversas figuras retori-
co-poéticas en forma brevisima las que pueden llegar a formar rasgos tipicos. Refranes
se hacen o son, cada uno, un bien comun, “the wisdom of many”, “la sabiduria de
muchos” (aun cuando tengan elementos demasiado sarcasticos, o despectivos, malevo-
lentes, discriminatorios), € incorporan caracterizaciones y evaluaciones tipificadas de
un mundo respectivo del diario vivir, pero en parte también las experiencias de mu-
chos mundos vividos.*

Consideremos aqui tres refranes, que muestran una relacion inconfundible con las
normas, los valores, y las experiencias colectivas de los indigenas del norte de Loja.
Expresan algo que para ellos es de mucha importancia, o algo de que sufren o que
lamentan.

34 Véanse, como ejemplo de refraneros espafioles tradicionales y mas recientes, Correas (1967); Marti-
nez Kleiser (1978); Krauss (1988), de bibliografia relacionada, Jaime Gémez/Jaime Lorén (1992),
y como ejemplo para un refranero general ecuatoriano, Cordero Alvarado (1958).

35 Conrespecto a estos problemas, comparense, por ejemplo, las reflexiones y argumentaciones meta-
teodricas y metodoldgicas en Loenhoft (1992); Masson (1981b; 1995); Schmied-Kowarzik (1993).

36 Acerca de aspectos tedricos de los estudios paremiologicos, se recomienda consultar: Bausinger
(1968); Gossen (1973); Grzybek/Eismann (1984); Jolles (1972); Masson/Cartuche (1998); Mieder
(1978; 1989); Mieder/Dundes (1994); Rohrich/Mieder (1977); Sabban/Wirrer (1991).
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El ideal de la solidaridad comunitaria y de la reciprocidad se incorpora a la exi-
gencia de la ayuda mutua, de estar dispuesto a prestarse la mano, para realizar los tra-
bajos que de otra forma no podrian efectuarse con el resultado adecuado o dentro del
tiempo debido, sea en siembra, cosecha, arado, en servicios para una fiesta, o en la
construccion de una casa, o en un trabajo de interés comuin:

Miquit’ cunacuna, mingaicanacuna’’ (quichua).
Hay que darnos la mano, hay que ayudarnos (castellano).

Tienen que ayudarse el uno al otro, y viceversa, en los trabajos: esto es el sentido.
Pero hay situaciones en que la solidaridad obviamente no tiene vigencia. A una des-
gracia, muchas veces la acompaian o la siguen otras. No es suficiente el dafio o acci-
dente que uno ha sufrido; a veces otros se aprovechan de tal oportunidad para su pro-
pio beneficio, casi como los “ushcus” (gallinazos), causandole a la victima atn mas
problemas y sufrimiento:

Yanga tiyajpi, llaqui tucujpi, tandarish**® tandancuna® (quichua).
Cuando hay de embalde, cuando estin con pena, juntindose juntan (castellano).

Una traduccion explicativa parafrastica al castellano seria: “Cuando hay [cosas] gratis,
cuando [los unos] se hacen tristes, [otros], juntandose, recogen”. La explicacion por el
comunicador autdctono se refiere a los efectos de un accidente de camion o bus en la
carretera: “Dicen, cuando uno pierde sus cosas en un volque de carro, y otros [se] jun-
tan y [se] llevan las cosas”.

El tercero de los refranes aqui considerados relaciona el cambio de un ciclo calen-
darico-ceremonial-agrario al otro con el bienestar esperado o anhelado de los seres
humanos, enfatizando la necesidad de una purificacion ritual:

Mushuj huata, mushuj yacu, maillarina® (quichua).
Aito Nuevo, agua nueva, hay que lavarse (castellano).

37 Segun las formas normalizadas deberia decirse: ... “Maquita cunacuna, mincaicanacuna”.

38 La variante mas “formal” y ‘gramatical’ es tandarishpa.

39 Segun las formas normalizadas del quichua andino ecuatoriano unificado deberia decirse: “Yanca
tiyacpi, llaqui tucucpi, tantarispa tantancuna”.

40 Seguln las formas normalizadas deberia decirse: “Musuc huata, musuc yacu, maillarina”.
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La explicacion por el comunicador autdctono es la siguiente:

Se bafian /= lavan] de mafana casi todos los runas /= indigenas], el dia del Afio Nuevo.
Botan el agua del Afio Viejo en la tarde del Afio Viejo. Antes cogian —y ahora cogen algu-
nos— agiiita de la gotera de la casa propia para bafiar /= lavarse]. Bafian la cabeza; si pue-
den, el cuerpo; siquiera las manos y los pies. El agua del Afio Viejo no vale, dicen; trae
mala suerte, desgracias, pobreza, enfermedad. Mi abuelo sabia decir: “Rucu yacu man’ va-
linchu, shitanama cai albita tamiajpi u tuta tamiajpi, pero chaupi tutamanta, chaupi tuta
qu’ipa yacutam’ japina, chimi mushuj yaquitu.” [El agua vieja no vale; cuando ha llovido
al amanecer o en la noche, hay que botar este agua de todas maneras; pero hay que coger el
agua de desde la medianoche, de después de la medianoche; ésta, por cierto, es la agiiita
nueva.] (traduccion al castellano, entre corchetes, de las ultimas enunciaciones citadas en
quichua: P. M.).

Comenzar con algo realmente nuevo demanda emplear medidas nuevas. En esto po-
dria consistir una dimensién metaforica de este refran que se refiere a una costumbre
antigua. La fuerza de la tradicion, ligada a creencias populares, parece referirse, sin
embargo, en primer plano, a la experiencia colectiva concreta, manifestando la exigen-
cia de comportarse de la misma manera como los mayores.

Los dos tultimos refranes presuponen experiencias previas y conocimientos mas
profundos que solamente la experiencia de vida o la sabiduria de los mayores proveen.
El primero de estos se revela como una expresion poética de la experiencia conmove-
dora y sumamente triste de que una desgracia esté seguida, inmediatamente, de otra. El
segundo formula una regla para un comportamiento ritual o semiritual adecuado, tam-
bién en forma poética.

Habra que preguntarse hasta que punto los refranes y las expresiones tipificadas
podrian ilustrar el uno u otro argumento de las discusiones tedricas sobre identidades
sociales y étnico-culturales de las ultimas décadas, y habra que preguntarse como lle-
garian a insertarse en los procesos polifonicos y heterofonicos de un pais pluricultural
y multiétnico.* De todas maneras, tales expresiones tipificadas (y tradicionales) —
como las que hemos discutido aqui— representan algunos de los aspectos comunicati-
vos de la identidad étnico-cultural. Otro aspecto comunicativo de la misma se encuen-
tra en las reflexiones y discursos de personas de una nueva élite saraguro (indigena por
autoidentificacion, pero ya no campesina), como el siguiente, publicado hace una dé-
cada:

No s6lo en el &mbito de los saraguros, sino a nivel de todos los pueblos indigenas de Abya
Yala, ha surgido una nueva corriente de autoafirmacion de la identidad indigena. ;Qué
pueblo no se encuentra empefiado en recuperar su lengua, implementar una educacion pro-
pia y realista, mantener su vestimenta y, en fin, demostrar con orgullo una particularidad
dentro de la generalidad? (Sarango Macas 1995: 357).

41 Véanse, p.ej., Tugendhat (1996); Bengoa (1996); Larrain (1996).
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