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Resumen

El presente trabajo pretende comprender las relaciones de poder dentro de las comunidades
indigenas que se asientan alrededor de la laguna del Quilotoa, en la provincia de Cotopaxi,
Ecuador, a través del “Mito de origen de la Laguna del Quilotoa”. Para ello se ha
establecido participacion directa con las comunidades, con el fin de recolectar la memoria
oral existente sobre dicho relato. En este sentido, se pone en evidencia la reproduccion de
patrones culturales instaurados con la aparicion de las haciendas, asi como la potencia del

relato como ideologia contrahegemaonica.

Palabras clave: Relaciones de poder, memoria oral, comunidades indigenas.

! Ponencia presentada en el 111 Encuentro Nacional de Historia Oral y memoria: “Usos, construcciones y
aportes para la paz” y II Encuentro Distrital de experiencias de Historia Oral: “Archivos, Historias de Vida,
Memorias e Identidades”. Bogotd D.C. mayo 18, 19 y 20 de 2017.
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Power relations in the indigenous communities of Cotopaxi through the myth of the

Quilotoa lagoon

Abstract

The purpose of this paper is to understand the power relations inside the indigenous
communities that settle around the Quilotoa Lagoon, in the Ecuador’s province, Cotopaxi,
through the “Myth of Quilotoa Lagoon Origins”, for this, direct participation with
communities has been established, in order to collect the existing oral memory of the story.
In this sense, it’s evident the reproduction of cultural patterns established with the
appearance of estates, as well as the power of the story as an against-hegemonic ideology.

Key words: Power relations, oral memory, indigenous communities.

Introduccién

Mito de origen de la laguna del Quilotoa

Cuenta la historia que hace mucho tiempo, en la provincia de Cotopaxi, existia un
patrén gue tenia una gran hacienda en la base de lo que hoy en dia es la laguna del
Quilotoa, quien sofiaba con llenar de ganados dicha hacienda. Sin embargo, tenia un
grave problema: en la hacienda no habia agua. En ese entonces la base del volcan vacio
era un gigantesco terreno arido en medio de pefias, muy bueno para poner ganado, pero
hacia falta agua. A pesar de que el patrén tenia muchas tierras y muchos ganados, no
dejaba de faltarle mas, siempre queria mas; tenia tierras, tenia ganados, tenia quesos,
tenia indios, pero queria mas.

Asi gue conversando con el Kipu de la hacienda éste, con algo de mala fe, le dijo que
tenia que hacer un ritual, que habia oido a sus abuelos tiempo atras: debia coger dos
cabezas de ganado bravo y tres quintales de sal, y enterrarlos en el centro del terreno, y
entonces veria que pronto saldria agua en abundancia, y podria sembrar potreros para
llenar el fondo del crater de mucho ganado.
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El patron no perdio tiempo y tomando el camino con un grupo de indios y el Kipu, se
fue hacia los terrenos de Maca, a pedir que le vendieran tres cabezas de ganado bravo.
Compro los mejores y mas bellos toros que pudo encontrar y con los mismos regreso al
Quilotoa. Por la tarde, dos de sus peones llegaron desde Latacunga trayendo los
quintales de sal necesarios para cumplir con el rito que colmaria su ambicién de tener
mas ganado, siempre mas.
Organiz6 una gran fiesta, matd a los toros y los puso a las brasas. El olor de la carne, la
sangre, la grasa de los toros inundé todo el crater pasivo del volcan; comieron y
bailaron, y al final se emborracharon, conservando las cabezas de los toros, para en la
mafiana del dia siguiente enterrarlas con los quintales de sal. Al dia siguiente, las
enterraron con una gran algarabia. Ahora solo quedaba esperar.
Esperaba el patron, mientras en su cabeza sofiaba con los ganados que meteria en la
hacienda, con el dinero que lograria, con los indios que habia que traer de su otra
hacienda de Machachi, con los capataces que habia que traer de Cayambe, con el
dinero que le llegaria con las pieles, la carne, la leche; seria rico, muy rico, podria
comprar un puesto politico, una presidencia quiza.
Caia la tarde, cuando la tierra comenz6 a moverse, sacudiendo al patron de sus
cavilaciones y de repente rugio el centro del crater y un chorro de agua salié con fuerza
que llegd hasta el cielo y cay6 mojando al patrén, a los mayordomos y al Kipu; y
saltaron de alegria, dio resultado. Sin embargo, cuando tomaron un poco de agua, un
temor los asaltd, el agua sabia salada. El patrén reclamé al Kipu, y este le dijo, que
solo era un poco de sal, pero que luego saldria la dulce.
Paso la noche y el agua no cesaba de salir y seguia saliendo salada, y cada vez méas
salada, y mas salada, el Kipu al ver que la cosa pintaba mal, ayudado por la noche
corrid y corrio, por chaquifianes y sembrios, y desaparecid; algunos decian que bajé a
Moraspungo, otros que huyé a Guangaje, lo cierto es que por el Quilotoa nadie lo
volvio a ver.

(Relato oral de la comunidad, Laguna del Quilotoa, provincia de Cotopaxi)

La siguiente investigacion se realizé en las comunidades colindantes a la laguna del
Quilotoa, en la provincia de Cotopaxi, la cual se encuentra a dos horas de la ciudad capital
del Ecuador. El estudio esta basado en la memoria mitica que, a diferencia de la memoria
histérica, no parte de acontecimientos ocurridos en el pasado, sino de afectos, de
sentimientos que la poblacion no podia verbalizar por su condicion de sujeto
subalternizado, en una época determinada. En ella se encuentra una disputa discursiva por
la hegemonia que no era posible construir de forma real. La memoria mitica parte de
comprender los relatos como representaciones, es decir, como “parte esencial del proceso
mediante el cual se produce el sentido y se intercambia entre los miembros de una cultura”
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(Hall, 1997). La representacion no es lo real, pero a través de ella se puede observar lo real,

lo que no se dice o lo que es deseado.

Con respecto a la actual conformacién de las comunidades indigenas en Cotopaxi,
se puede observar que hasta la actualidad se sostiene una dindmica de exclusién. Este es un
rezago de la instituciéon feudal que se pone de manifiesto en el mito con la representacion
que se hace de la hacienda. Esta Gltima, como figura de organizacion cultural que ha
condicionado desde su fundacién con las Reformas Borbonicas hasta el dia de hoy el
desarrollo de las relaciones sociales en las comunidades campesinas de la sierra
ecuatoriana. Asi, en las comunidades que circundan la laguna del Quilotoa, como parte de
la formacion econdémica y cultural, se conserva las estructuras de poder hacendatario; es
decir, a pesar de que la Reforma Agraria abolio en términos legales las formas latifundistas
de propiedad, no se logré transformar a la hacienda en términos culturales como forma de

organizacion.

En este sentido, dentro de la estructura hacendataria se reproduce formas de
explotacion y exclusion econémica donde el problema racial se hace mas visible (Arboleda,
2010). Los indigenas continuan siendo marginalizados del desarrollo econdmico y cultural
porque siguen siendo vistos como mano de obra barata dentro y fuera de sus comunidades.
Asi mismo, la pauperizacion del campo ha implicado que la poblacion indigena realice una
migracidbn masiva hacia la ciudad, encontrdndose en situaciones de desempleo o
subempleo. Esto a su vez ha llevado a que la poblacidn indigena sostenga una dindmica
distinta, puesto que los procesos modernizantes, que son parte del sistema econdmico

mundial, inciden en las practicas comunitarias.

Por otro lado, los relatos nacidos en el seno de la poblacion indigena son medios
discursivos cuyo contenido manifiesta las expresiones representacionales de resistencia de
la comunidad indigena. Los relatos pasan a ser una voz para quienes histéricamente no han
tenido la hegemonia discursiva. La produccion de dichas oralidades, enmarcadas en las
voces de los indigenas de la laguna del Quilotoa, remite a una posibilidad de redescubrir en

lo propio fuentes emancipatorias para la actualidad. Una nueva lectura puede aproximar al
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lector a la reaparicion de ese ser con la potencia creadora de generar una realidad donde la
hegemonia es construida desde las bases populares.

Este relato oral es una representacion de las relaciones de poder siempre en disputa,
puesto que por un lado manifiestan las fracturaciones del tejido social, asi como las formas
colonizadoras que modelan la vida de las comunidades indigenas en el Quilotoa. Pero por
otro, también representa un proyecto politico de las comunidades para enfrentar la
hegemonia y donde se encuentra la posibilidad de emancipacion de los sujetos
colonizados/dominados.

La colonizacidon y la colonialidad presente en el campo de la sierra ecuatoriana.

En el mito, se observa los personajes del hacendado y sus peones, en ellos se
representan los sujetos en proceso de blanqueamiento. Sobre todo, los peones, quienes al
encontrarse cercanos al circulo de poder van adquiriendo dentro del proceso de
colonizacion caracteristicas propias del hacendado criollo. En este ejercicio los dominados
procuraban imitar a sus dominadores, aplicando el principio de la eugenesia. Esta ultima
retrata la institucionalizacion de la superioridad de lo blanco europeo frente a la
inferioridad de lo indigena. Esta forma de pensar como legado colonial es lo que ha llevado

a generar diversas formas de racismo radical.

A este respecto, el racismo se manifiesta en que la misma poblacién indigena
accede a un proceso gradual de blanqueamiento. Este se traduce en una forma de
comportamiento en la que el sujeto reproduce el ethos del sistema dominante y donde se
oculta lo nativo para dar una importancia superior al blanco (Rivera, 2010). De esta manera

obtendrian esa blanquitud tan anhelada junto con el poder y prestigio deseados.

No se debe olvidar que el mismo hacendado criollo representado en el mito no es un
sujeto necesariamente espafiol, tampoco es indio, por lo que también se encuentra en

proceso de adquisicion de los caracteres europeos; es decir, procurara tener apariencia de
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blanco, hablar como blanco, comportarse como blanco (Echeverria, 2007). Asi, el personaje
del hacendado reproduce la construccion de identidades eugenésicas en dos dinamicas: la
primera tiene que ver con un proceso de individualizacion de todo proceso social (Nivon

Bolan, 2013) y la segunda establece la relacion de este individuo con el mercado.

Con respecto a la primera, las maneras individualizadas de concebirse dejan de lado
toda forma de vida colectiva o comunitaria, esto se hara muy presente en la ambicion del
hacendado por generar mas riqueza para si mismo, lo que manifiesta una construccion de
identidades en el marco del interés y ganancia propio, rompiendo con el tejido social o la

posibilidad de reconstruccion entre diferentes sujetos.

Por otro lado, el indio, en este esfuerzo por obtener la apariencia del dominador, no
logré encajar los elementos europeos y andinos de manera homogénea. Esto dio como
resultado una especie de amalgama de varias “piezas residuales” como “juntadas al azar”
(Cueva, 2014) que no mantienen una identidad constituida y univoca, sino que mas bien,
acaparan sus bases de lo indigena y lo espafiol de una forma no estructurada (Rivera, 2010).
Sin embargo, hay que sefialar que la herencia dominante en el plano cultural sera la de los
blancos espafioles (Rivera, 2010) que conforman la figura de este indio que desea

blanquearse.

En toda esta dindmica se puede visibilizar con mayor claridad la existencia de un
desgarramiento, de una lucha interior por encontrar esa identidad real (Rivera, 2010). En
este espacio de disputa es donde la cultura andina y europea se neutralizan la una a la otra,
sin conseguir una identidad nueva que vaya mas alla de negar lo que no se es. En medio de
esta construccion identitaria existe una constante interpelacion hacia uno mismo, hacia lo

gue uno es Yy, ademas, hacia lo que uno desea ser (Rivera, 2010).

De esta forma, la sociedad ha desarrollado un discurso donde ser mestizo implica
una distincion en la escala social, con el fin de no sucumbir ante el asedio del blanco
espafiol. En este sentido, se puede observar dos formas en las que se presenta este tipo de

construccion: por un lado, se encuentran los indigenas que migran a las grandes ciudades vy,
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por otro, los indigenas que se quedan en el campo pero que reproducen estas formas de

colonizacion y mestizaje.

La fluctuacion de poblacion indigena que migra va amestizandose en las grandes
ciudades, constituyendo “conductas esencialistas” (Rivera, 2010) con el fin de encajar en la
sociedad mestiza que el Estado ha preparado como nueva forma de vida. Lo que implica a
su vez un proceso de “etnofagia”, es decir, se respeta la individualidad siempre que cada
sujeto pueda ser tragado por la cultura propia de la globalizacion del capital (Diaz Polanco,
2006).

Esto, a su vez producira otro fenémeno denominado “multiculturalismo” (Diaz
Polanco, 2006). Este fendmeno exalta las diferencias individuales con el fin de que estas
sean manejadas por grandes corporaciones para generar un “comercio de las diferencias”.
Para que este sistema funcione se genera una inclusion que evita los conflictos sociales, es
decir “no se busca la destruccion mediante la negacion absoluta o el ataque violento de las
otras identidades, sino su disolucion gradual mediante la atraccion, la seduccion y la
transformacion” (Diaz Polanco, 2006, p. 161). Asi mismo, no se refiere a la
homogenizacion cultural, sino que promueve el ingreso de las diferencias al sistema con el

fin de que estas sean estrategias de marketing para generar ganancias.

Para los indigenas que migran a las ciudades esta situacion se visibiliza en que, a
pesar de adquirir tecnologias o productos que corresponden al mercado mundial, contindan
identificandose a través de la vestimenta, el lenguaje o una serie de costumbres con la
comunidad de la que partieron y de la cual también realizan ciertos consumos. De esta
manera, se conservan formas culturales propias; sin embargo, la seduccion y la inclusion de
los sujetos se dan en la misma medida en que realizan consumos que les permite acceder al

mundo globalizado.

En el caso de quienes se quedan dentro de las comunidades indigenas se visibiliza la
réplica de la estructura hacendataria. Asi, se puede observar que, en las comunidades de la

laguna del Quilotoa, la figura de poder representada en la persona del patron ha sido
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gradualmente reemplazada por el ayllu dominante. Este ultimo término se refiere a los
grupos de familias ampliadas que gozan de poder en la comunidad y que abarcan ademas
las diferentes oportunidades que se presentan para enriquecerse a si mismas. Asi,
nuevamente se configura dentro de la misma comunidad centros y periferias, donde el ayllu
dominante es la figura de poder que controla los sistemas de imégenes, simbolos y

representaciones heredados de la hacienda.

Esto implica para las comunidades que no todas pueden acceder a formas de
sostenimiento econémico, que son pretendidamente comunitarias. Un ejemplo de ello se
encuentra en la laguna del Quilotoa, donde se plantea la existencia de un turismo
comunitario, el cual en realidad es dirigido y aprovechado por dos o tres familias de los
ayllus dominantes. De este modo, los ayllus dominantes se insertan dentro de las politicas
del Estado y del sistema capitalista, utilizando la discriminacion positiva (Kymlicka, 2004),
es decir, su vestimenta, los alimentos de la zona, las manifestaciones culturales propias de

la comunidad, son utilizados para la comercializacion de su cultura.

Asi, aunque la hacienda haya dejado de existir, las mismas formas de dominacion,
represion, usurpacion, cooptacion y colonizacion cultural contindan reproduciéndose, solo
ha cambiado el sujeto que ejerce la opresion. Asi, las relaciones de colonialidad del poder
permanecen y son como el agua salada que cubre la hacienda seca: por un lado, no existe la

posibilidad de producir nada en ella, pero, por otro, esta no muere totalmente.

Caracter contrahegemanico en la oralidad y en el mito de origen de la laguna del

Quilotoa

En principio, es importante mencionar que el caracter de narracion oral permite a las
personas recrear una y otra vez los acontecimientos dentro del relato, los que a su vez se
consideran importantes porque evocan el ser colectivo y de alguna manera se constituyen
como el eje de la cohesién social. En este sentido, el relato oral es una manifestacion

cultural que “debe concebirse como un dispositivo que contribuye a producir la realidad y
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que funciona como un soporte de ella” (Vich, 2014). La memoria expresada en los relatos
orales se constituye en una forma de producir la realidad porque a través de ella se provoca
y se convoca a la poblacion sobre los asuntos que verdaderamente le interesan transformar

en la sociedad.

Para Occidente, la Unica forma de generar conocimiento es a través de la escritura.
Sin embargo, los pueblos andinos son eminentemente orales, y esta es otra forma de
constituir una epistemologia distinta. EI conocimiento se genera en la préctica de hablar y
esta, a su vez, pasa por el cuerpo. La potencia en el acto de hablar que se manifiesta en las
maneras de narrar el relato, los gestos, el tono de voz, constituyen una plataforma para
repensar, a traves de los contenidos de la narracion, la realidad presente. Se puede tomar a
la oralidad como una practica de transmision de conocimientos de generacion en
generacion, donde se rescata las formas ideoldgicas mas importantes de la comunidad, y
por tanto es, en si misma, una practica de resistencia. Es por ello que en este apartado se
retoma el relato mitico para recuperar en este las “suficiencias” (Arboleda, 2010) que se

presentan dentro de la narrativa:

La suficiencia intima se entiende como las orientaciones mentales, las claves
epistémicas y las préacticas sociales, no necesariamente reactivas que despliega un grupo
para concretar y afirmar su existencia. Tener en cuenta esta dimensidn resulta indispensable
para entender la resistencia, ya que, sin suficiencia, siempre anterior y primaria, no se
puede pensar la articulacion de una resistencia. “[...] De tal suerte que, dependiendo de los
momentos especificos, la suficiencia/resistencia y los procesos descolonizadores pueden ser
visibles o encubiertos” (Arboleda, 2010, pp. 444-445).

En el mito se encuentra esa voz de quien ha sido invisibilizado histéricamente, una
VOz que se creia perdida, pues a través de la oralidad que es otra forma de expresion, el
sujeto subalterno se manifiesta, es asi que las comunidades indigenas alrededor de la laguna
del Quilotoa constituyen la conjuncion de “diferentes tipos de voces, una polifonia”
(Grimson, 2013) que, desde un lugar diferente de enunciacidn, propone formas para

subvertir el orden establecido. Este mito, que permanece en la memoria oral del pueblo, es
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capaz de remover y resonar tanto en la misma poblacidén, como en el sistema en general,

debido a que esta cargado de un contenido emancipatorio.

En una relectura politica del mito podemos apreciar la representacion del pueblo en
uno de sus personajes, el Kipu, quien manifiesta su caracter de sabiduria, rebeldia y astucia.
En su acto podemos ver un afan de revancha y de disputa hegemdnica, dando como
resultado una narracién que se inmiscuye provocativamente en las relaciones de poder para
removerlas (Grimson, 2013). Ademas, es interesante observar el poder que tiene la palabra
del Kipu, ya que esta es respetada por todos en la comunidad incluso por la figura del
poder, el hacendado. Como sujeto de sabiduria, el Kipu es un sujeto que posee poder y es, a

partir de su conocimiento, que él puede subvertir el orden dentro del relato.

Por tanto, el relato se convierte en una representacion que se hace de ese yo-indio
gue no se encuentra con mas resquebrajamientos, que ha encontrado su identidad en el
desquite contra el hacendado. En este sentido, podemos observar que el indigena toma para
si el derecho de la “autodeterminacion *“ (De Souza Santo, 2014), en el sentido mas amplio,
puesto que, a través del ritual aconsejado al hacendado, logra manifestar en la préactica su
desacuerdo con respecto al enriquecimiento desmedido del mismo. Es una forma en la que

defiende su modo de ver la vida en su territorio.

El mito del origen de la laguna del Quilotoa se manifiesta también como una
expresion de interculturalidad puesto que en el mismo se habla de cambiar radicalmente un
espacio simbdlico como es la laguna del Quilotoa. Por tanto, la idea que subyace al relato
es la de transformar la sociedad. Asi, este relato mitico se asienta en la necesidad de “una
transformacion radical de las estructuras, instituciones y relaciones de la sociedad.
Efectivamente, sin esta transformacion radical, la interculturalidad se mantiene solo en el
plano individual” (Walsh, 2009, p. 78). El caracter de la accion del Kipu es evidentemente
colectivo y transformador. Es una apuesta por el mas débil, que utiliza su astucia para

convertirse en el mas fuerte.
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Por otro lado, también es interesante el proceso de transculturacion que se visibiliza
cuando el Kipu toma los elementos pertenecientes al hacendado (cabeza de ganado, sal) que
corresponden a la matriz occidental y los asume como un mecanismo de defensa. Estos
elementos transculturados por el protagonista del mito devienen como armas para
defenderse de las formas de poder que el hacendado piensa imponer una vez que tenga

riqueza. De esta manera en el Kipu se manifiesta astuta y claramente en resistencia popular.

No hay que olvidar que al igual que existen relaciones sociales inequitativas dentro
de la comunidad, también perviven todavia précticas fundadas en la primigenia
reciprocidad, equidad y solidaridad colectiva. En la actualidad estas formas de organizacién
continan siendo alentadoras y nos animan a pensar que es posible un modo de
rearticulacion donde “la racionalidad de origen andino [esté] ligada a la reciprocidad y a la
solidaridad” (Quijano, 2006). El ejemplo de estas manifestaciones se encuentra en la

construccion de los hogares, las fiestas familiares, las mingas.

La oralidad es un préactica subalternizada que contiene formas ideoldgicas con
sentido de emancipacion, se sostienen en la experiencia de muchos afios y estan atadas a
otras oralidades que manifiestan las mismas formas de resistencia; por ejemplo: el
Pachakutek, el Inkarri, Tupak Jatari, etc., es decir, con otros mitos que hablan sobre una
transformacion y una subversion del orden. Este tipo de relatos orales son una recuperacion
de nociones comunes comunitarias, que por el sistema capitalista se han ido perdiendo.
Nociones que permiten reconstruir o fortalecer el tejido social comunitario, nociones que
provocan la organizacion social y la subversién del orden. Este tipo de relato ademas
constituye una semilla en la construccion de una nueva ideologia anti elitista y

contrahegemonica.

Conclusiones

Frente a los rezagos de la colonizacion y la colonialidad del pensamiento, que

pervive en la estructura cultural del campo serrano ecuatoriano, emergen expresiones
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contrahegemoénicas que luchan por constituir nuevos sentidos y motivar practicas
emancipadoras. En este sentido, la cultura puede y debe ser un espacio para generar
transformaciones sociales (Vich, 2014). La oralidad puede ser tomada como una
manifestacién contrahegemdnica, no solo por los sentidos y significados que subyacen
dentro de los relatos, sino por la potencia que la oralidad tiene como forma epistemoldgica

de construir conocimiento.

Sin embargo, es necesario no olvidar que este conflicto no se resuelve tan
sencillamente. La hegemonia esta pensada como un proceso abierto que necesita de
oposicion para existir, a través de mecanismos como la negociacion y la aplicacion del
multiculturalismo, la hegemonia vuelve a afirmarse (Grimson, 2013). Esto quiere decir que,
si los procesos de oralidad no son lo suficientemente potentes para transformar la realidad,
la hegemonia se alimentara de ellos para volver a reestructurarse. Por tanto, los procesos de
oralidad deben permitir “romper los limites de la imaginacion politica instituida” (Grimson,

2013) que la hegemonia ha constituido.

Dentro de los procesos de modernizacion que se pueden llevar a cabo en una
comunidad indigena, es importante considerar que los avances tecnolégicos no son
perjudiciales a la vida de los comuneros en si mismos. No se trata del uso que se les da a
estos objetos, puesto que también han sido elementos que han transformado la forma en la
que los integrantes de una comunidad participan del acceso a la informacion. La critica que
se realiza es a la lI6gica mercantil que responde a satisfacer la individualidad de las personas

y con ellos se rompe la relacion social y plural con la comunidad.

Los relatos como el mito de la laguna del Quilotoa, generan una ruptura con las
ideologias dominantes, son un llamado a luchar contra el colonialismo interno que todos los
sujetos internalizamos. Ademas, son una invitacién a reconocer el pensamiento andino y
por tanto el pensamiento heterogéneo en la voz de diversos sujetos, ampliando la forma en
la que se piensa. Finalmente son una forma de visibilizar la existencia de multiples sujetos
historicos que participan de las transformaciones sociales y con ellos también las diferentes

vias para ejecutar dichas transformaciones.
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