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Resumen

La literatura sobre la sal es relativamente abundante, tanto a nivel técnico, en torno a su uso o 
explotación, como a nivel cultural y  simbólico, en cuanto a su consumo. El ecuador tiene muy poca 
literatura al respecto, y el autor ha estimado útil ofrecer una visión general del tema, utilizando 
fuentes bibliográficas desperdigadas en la documentación histórica. Queda claro que arqueológicamente 
no hay evidencia alguna de consumo y explotación de sal, aunque la literatura colonial temprana da 
unos poquísimos datos que pueden ser extrapolados al pasado precolombino.  En todo caso, el lector 
podrá apreciar en la literatura tardía la importancia que adquiere el mineral para los pueblos indígenas 
del país, que conforman asentamientos multiétnicos en las fuentes naturales, esferas de comercio, y un 
apego a la sal para el acceso a la “civilización”.
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Abstract

The salt’s literature is relatively abundant, in both orders: technical (it’s use or operation) and 
cultural - symbolic (consumption). Ecuador’s literature production about this matter is very little, 
and so, the author has estimated useful to offer an overview of the item, using scattered bibliographic 
sources found in the historical record. Clearly, there is no archeological evidence of consumption and 
exploitation of salt, but the early colonial literature gives some data that could be extrapolated to the 
early columbian past. In any case, the reader can appreciate the importance that the mineral took for 
the indigenous people of the country, whom set settlements around the natural resources, trade areas 
and the reliance in salt as a “civilization” factor. 
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Introducción

Tomando como punto de partida la necesidad biológica de la sal, el autor revisa los 
registros arqueológico y etnográfico del Ecuador, en busca de información sobre su 
explotación y consumo. La información disponible permite especular sobre el uso 

tardío del mineral en tiempos precolombinos, con intercambio relativamente reducido. En la 
Colonia, y ante la demanda del mineral por parte de los colonizadores europeos, se desarrolla 
un abierto comercio que, a la postre, determinará el uso generalizado de la sal entre los grupos 
indígenas serranos, ya sea a partir de fuentes minerales locales, o de la sal marina costera. Los 
grupos de selva tropical, tradicionalmente más reticentes a su uso, acabarían también recurriendo 
a la sal por influencia de los misioneros. Sin embargo, el aprovisionamiento de este recurso se 
constituirá en la operación más larga y difícil de su quehacer cotidiano, particularmente por la 
lejanía de las fuentes naturales. A nivel simbólico, la sal representaría una de las interfaces entre 
la civilización y el salvajismo, y un indicador claro de status en la sociedad indígena.

La información disponible sobre las fuentes de sal y su explotación en el Ecuador es de 
naturaleza diversa. Las crónicas dan alguna información, pero de carácter general que no permite 
la construcción de contextos adecuados para la situación del país. Datos más específicos, pero 
demasiado puntuales, se encuentran en las Relaciones Geográficas de Indias (Jiménez de 
la Espada, 1965) en las que constan 39 de pueblos del Ecuador; y las Relaciones Histórico-
Geográficas de la Audiencia de Quito (Ponce Leiva, 1992-94), que cubren el territorio del actual 
Ecuador con mayor amplitud que los textos de Jiménez de la Espada. La consulta en el Archivo 
Nacional de Quito no ha sido muy fructífera; apenas un par de casos referentes a explotación 
de salitre para la producción de pólvora, y ausencia total de pagos de tributos en sal (aunque 
estos se mencionan en algunas “relaciones” publicadas). Por último, cabe citar los relatos de 
viajeros y misioneros, que acaso por ser consumidores constantes del mineral, son más proclives 
a consignar datos sobre la sal y su consumo. 

De sales y tradiciones

El cloruro de sodio, o sal, es un mineral de variadísima utilización y no sorprende que haya 
sido objeto de intensa comercialización. Sin contar con la moderna utilización, en la ganadería 
y la industria química, los usos tradicionales de la sal se refieren a la salud y dietas humanas, 
la preservación de los alimentos, la farmacopea y la actividad ritual. Se ha estimado que, entre 
los humanos, los cazadores recolectores necesitan diariamente un mínimo de 2.5 gr. de sal por 
día, y los agricultores que consumen cereales, un mínimo de 5 gr. (Ewald, 1985: 7). Un maya 
precolombino (i.e. habitante de clima tropical) habría requerido de 8 a 10 gr. diarios, y hasta 30 
gr., si estaba trabajando en el campo, y una ciudad como Tikal (45.000 habitantes, en el periodo 
Clásico Tardío), un total de 131.4 toneladas por año (Andrews, 1983:9-10). Si estos datos son 
ya suficientes para inferir la gran cantidad de sal que debe ser producida solamente para fines 
biológicos, los otros usos de la sal multiplican exponencialmente la cantidad básica necesaria 
para la vida cotidiana. 

En estado natural, la sal se encuentra en formación rocosa, de allí su nombre de sal de roca o 
de sal gema. No se conoce un afloramiento natural de este tipo en Ecuador; pero en la Colonia se 
traía al país una excelente sal de los varios afloramientos que existían en el Gran Pajonal de Perú, 
en torno al cerro de Chanchamayo o Cerro de la Sal. Según Fray Manuel Biedma (1989:102),

“Es el Cerro de la Sal un cerro, no de los mayores, a manera de loma que cría y produce a manera 
de mina un género de sal colorada en piedra, que a veces sale tan maciza y pura que generalmente 
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parece piedra, sin mezcla de tierra alguna; es muy sabrosa y sala mucho, y es la que más estiman 
los indios de adentro… [selva baja]”.

Esta sal fue por mucho tiempo monopolio de los indios campas, a quienes acudían los indios 
forasteros es pos de autorización para explotar los afloramientos, previo un “pago” en especies 
como plumas, loros, y otros productos selváticos. Comerciantes de larga distancia, como los 
indios de los ríos Napo y Putumayo, acudían al lugar que, poco a poco, se fue internacionalizando 
con la presencia de varios grupos étnicos que hacían sus labores sin hostilidad alguna (Rydén, 
1962). 

Las demás sales conocidas deben ser extraídas por medio de la evaporación del agua. La 
sal marina, la más cotizada, requiere la construcción de piscinas de poca profundidad cubiertas 
de agua de mar que, al calor del sol, se evapora y deja el mineral en el fondo. Hay también 
sales de manantial o arroyos salados, que requieren la ebullición del agua en recipientes para 
obtenerlas. En el Ecuador, los términos salado, salina, saladero, o sus equivalentes quichuas 
como cachihuayco, cachiyacu, usados como topónimos, son muy sugerentes al momento de 
buscar fuentes del mineral. 

Existen también muchos terrenos salados o salitrales que dan sales de mala calidad (siempre 
algo amargas y sucias) y que deben ser excavados para obtener la tierra salada, la misma que con 
acopio de agua puede liberar la sal por evaporación o ebullición. En la Colonia se ha reportado 
el uso y explotación de varios salitrales, ubicados sobre todo en la sierra. 

Finalmente, hay una sal “vegetal”, que se obtiene de plantas aciduladas, por medio del mismo 
proceso de ebullición. Patiño (1992:35ss) cita para la América equinoccial una docena de plantas 
utilizadas, entre las que sobresalen las palmas, como Iriartea ventricosa y Bactris gasipaes. Los 
misioneros franciscanos del Caquetá colombiano señalaban, en 1773, que los indios Huaques 
daban gusto a sus comidas con “el salitre intenso de la mata quemada que llaman huajary, 
que remeda la sal de que carecen” (en Zawadzky, 1947:209). En fin, según Palacios y Zoffoli 
(1991:299) los Guaraníes de las reducciones jesuíticas del Rio de La Plata tenían una habilidad 
reconocida en aprovisionarse de plantas que contenían sales naturales. Aunque esta sal es de 
explotación muy limitada por su sabor amargo, ha servido alguna vez como ítem de intercambio. 
Por ejemplo, Useche Losada (1989:188) la menciona entre los productos de intercambio del 
sistema orinoquense. Heriarte (en Patiño, 1992:37) también reporta que los Omaguas cuajaban 
la ceniza de la planta capimassu en panes que eran objeto de comercio. 

El uso tradicional de la sal comprendía básicamente la preservación y preparación de 
alimentos, la farmacopea y la actividad ritual. La preservación de alimentos tiene larga data 
en la historia humana. Por cierto, el asoleado simple (exposición al sol) y el ahumado de la 
carne y el pescado precedieron, sin duda, a la salazón, en las técnicas de preservación. Wheat 
(1972:111ss), al ponderar sobre la preservación de la carne de los 200 bisontes matados en el sitio 
paleoindio de Olsen-Chubbuck (Wyoming), recurre a la etnografía de los indios de las Grandes 
Llanuras: todos los grupos mencionados allí asoleaban la carne o la secaban cerca de fogatas, sin 
recurrir a la sal. Olivas Weston (2006:112) consigna igual aseveración en el caso de los pueblos 
precolombinos de los Andes. En Ecuador, no hay noticias a este respecto, pero se sabe que, desde 
tiempos coloniales, se ha practicado el asoleo y ahumado de carnes pero con sal para facilitar la 
deshidratación y ahuyentar los insectos. En algunos pueblos que no tienen electricidad es todavía 
posible ver perchas con lonjas de carne [“charqui”] secándose al sol. 

Otro asunto es el uso del mineral para salar comidas y darles buen gusto. Como observación 
general, Cobo (1964, 2: 21) señala que los indios americanos “no son nada limpios en guisar y 
preparar sus manjares; conténtanse los más regalados con comerlos medio crudos o mal asados 
o medio cocidos con no más recaudo que agua y sal y algunas herbezuelas, sin reparar mucho 
en lavarlas antes”. En Mesoamérica, el área maya ha dado abundante información arqueológica 
sobre la producción y el intercambio de sal, en tiempos precolombinos. Sin embargo, no se 
ha conservado evidencia alguna sobre su uso en la culinaria. En cambio, en el área azteca hay 
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algunas noticias escuetas pero dignas de mencionarse. Un documento sobre los tributos de varias 
ciudades aztecas, citado por Prescott (s.f.:28), señala entre otras cosas “2000 panes de sal muy 
blanca, refinada en forma de molde, para el consumo solamente de los señores de México”. En 
otro documento, reportado por Torquemada (en Prescott s.f.:101) sobre los gastos anuales de 
palacio, se consignan 1300 canastas de sal. En fin, en la larga guerra (50 años) de los mejicanos 
con los señores de Tlaxcala, el bloqueo económico de los mejicanos fue tal, que los Tlaxcalas 
se quedaron sin recursos estratégicos como el algodón, el cacao y la sal. Sin embargo, en los 
tiempos de tregua, los mejicanos enviaban secretamente regalos de estos productos a los señores 
de Tlaxcala. Prescott (s.f.:225) señala que con tanta abstinencia, los tlaxcalas tenían problemas 
en reajustarse al uso de la sal en sus comidas. 

En los Andes, hay información sobre la culinaria inca. Cobo (1964,1:113) indica que los 
indios gastaban muy poca sal “porque tenían pocas cosas en qué echarla…pues hasta la cecina que 
hacían y pescado que secaban… era sin grano de sal”. En todo caso, sus comidas las sazonaban 
con sal, aunque de una manera singular: no se ponía sal en la comida, sino un terrón grande 
junto al plato, lamiéndolo frecuentemente para dar más sabor al paladar que al guisado. Incluso, 
cuando los comensales eran muchos, y había solo un terrón, éste iba de lengua en lengua, para 
la consiguiente lamida de cada comensal. El consumo de sal iba siempre acompañado de ají. En 
una versión algo modificada de esta costumbre andina, Juan y Ulloa (1748,1:565) reportan, para 
los indios de Quito, que

“usan mucho la sal con ají: escogen los terrones gruesos de esta, y muerden un bocado de ella, 
y otro de ají; y después la mashca o camcha [tostado]; en cuya forma alternan de todo hasta que 
quedan satisfechos. Son tan apasionados por la sal en este método de comerla, que estiman uno 
o dos terrones grandes, más que cualquier otro manjar, y se les conoce la inclinación a ella en el 
cuidado, con que luego que ven sal, van a buscar los terrones, y guardarlos”.

Las comidas cotidianas eran frecuentemente interrumpidas con días de ayuno, en los cuales 
los indios se abstenían de consumir sal y ají, incluyendo a veces carne, chicha y hasta encuentros 
sexuales en ayunos rigurosos (Olivas Weston 2006:29).

 La farmacopea de la sal es variada y pintoresca. En el Perú, Valdizán y Maldonado (1985, 
2:13) señalan entre los usos de la sal “de cocina” los siguientes: granos de sal en las muelas 
cariadas, como analgésico; disueltos en orina humana reciente para limpiar heridas; puestos en la 
boca para producir salivación; pulverizados con agua para la jaqueca y el catarro, etc. En Ecuador, 
en cambio, su utilización es casi nula en la medicina tradicional. Más aún, fuentes generales, 
como la Medicina aborigen de Estrella (1977) y el Diccionario del folklore ecuatoriano de 
Carvalho-Neto (2001), no hacen referencias a la sal. 

El uso de la sal en ritos religiosos precolombinos es menos conocido. Se conoce que los 
aztecas tenía una diosa de los salineros, Uixtociuatl, a quien se le ofrecía incluso víctimas 
humanas (Ewald 1985:10). En el Perú, la relevancia del mineral era acaso menor. Cristóbal de 
Molina (1989:111) menciona que en la batalla ritual de Anan Cuzco y Hurin Cuzco, en diciembre, 
los guerreros comían con sal, de la que, a su vez,  se habían abstenido en las ceremonias de 
armadura como caballeros. Asimismo, señala que, en la fiesta del sacrificio, Moyucati, también 
en diciembre, había corredores que seguían las ofrendas que bajaban por el río Capimayo, desde 
el Cuzco hasta Ollantaytambo. A su regreso, los cuzqueños podían apreciar el esfuerzo realizado, 
ya que los corredores venían “trayendo en sus manos, los que más habían corrido, una lanza 
hecha de sal y otros halcones de sal; y los postreros y que menos habían corrido unos sapos de 
sal [lo que] fue causa de hacer burla de ellos” (Molina 1989:117). 

Estas instancias, sin embargo, poco dicen de la simbología de la sal entre los antiguos 
peruanos. Por cierto, en el largo listado, que proporciona Cobo (1964,2:169ss.), de las guacas 
y adoratorios que formaban los ceques del Cuzco (entre los cuales a menudo se citan cerros, 
piedras y canteras), no se ha encontrado un solo depósito de sal que haya constituido guaca del 
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imperio. Igual cosa se puede decir de las guacas citadas por Albornoz (1989:187ss.), entre las 
cuales se mencionan algunas del territorio del actual Ecuador. 

En las tierras bajas, sin embargo, se han detectado instancias de fuerte simbolismo de la sal. 
Por ejemplo, Hugh-Jones (1979:195) y Echeverri (2000) han destacado el carácter espermático 
de la sal en la explicación de la sexualidad en los indios del río Vaupés, y los huitotos de 
Colombia, respectivamente. Otro caso interesante de construcción simbólica, en este caso en 
torno al intercambio de sal, viene de los campas en cuyo territorio se encontraba el famoso Cerro 
de la Sal, ya mencionado. Según Varese (1973: 88ss), entre los Campa, el intercambio de sal 
sobrepasaba la esfera económica o social, adquiriendo con otros productos ribetes de “comercio 
sagrado”. En la mitología campa, la sal es uno de los bienes que posee Pachakamaite, el dios bueno 
que provee casi de todo a los Campa. El “ayúmpari” es el comerciante de lo sagrado. Especie de 
pochteca mexicano o mindalá yumbo, el ayumpari recorre las selvas llevando diversos productos 
de intercambio, entre ellos la sal de Pachakamaite. La circulación de los bienes está expresada 
en el mito campa por una especie de jornada iniciática que realiza el ayúmpari hasta la morada 
de Pachakamaite para obtener del dios los productos a ser distribuidos. Numerosas pruebas debe 
pasar el comerciante, entre ellas el encuentro con los chori o viracochas (comerciantes mestizos) 
que en vez de entregar a los Campas los productos obtenidos de Pachakamaite, prefieren 
venderlos, en lugar de darlos en trueque como hace el ayúmpari (Varese 1973:311). 

La sal de la Costa

Una de las primeras noticias sobre el uso prehispánico de la sal, proviene de la visita de los 
españoles al pueblo de Tacamez (Atacames), en 1525, donde los españoles encontraron toda 
suerte de viandas, “no faltando la sal”, como señala Cieza de León (2001:69) en la Tercera 
Parte de la Crónica del Perú. Frases similares se cuelan, ocasionalmente, en los documentos, en 
referencia al pasado precolombino, como aquella de Requena (1982:69) de que la sal ha sido 
llevada a la Sierra “desde el tiempo de los indios”. 

Importante información sobre la explotación y comercio de la sal en la Colonia se encuentra 
en varios documentos, particularmente los de Montúfar Fraso (1994), Requena (1982) y Zelaya 
(1994). En todos se señala la abundancia del mineral en la Costa y la participación activa de los 
indios en su producción y comercialización. 

En la descripción de los varios partidos que comprende la provincia de Guayaquil (1774), 
Don Francisco Requena señala la presencia y explotación de sal en los partidos de la isla Puná 
y Santa Elena, con importante  convergencia del mineral en el partido de Babahoyo para su 
comercialización. En la zona meridional de la isla de Puná habían “copiosas salinas” que, junto 
con el mangle, eran los únicos artículos que los isleños comerciaban con El Callao y Lima 
(Requena, 1982:40). En Babahoyo, pueblo del partido homónimo, se encontraban las Reales 
Bodegas, por donde circulaba lo que venía de la Sierra a la Costa y lo que iba de esta a aquella. 
Por vía de Riobamba y Guaranda bajaban paño y lienzos serranos con destino a Lima y todo el 
Perú, y víveres diversos para el abastecimiento costero local (harinas, dulces, azúcar, jamones, 
etc.). Y por la misma vía subían a la Sierra las innumerables recuas cargadas de sal (cada año más 
de 4000 fanegas de 18 arrobas cada una), además de cacao, arroz, algodón, aguardiente y cera 
locales, y también hierro, acero y ropas de Castilla (Requena, 1982:46). Aunque el aguardiente 
tenía mayor salida económica para los arrieros indios, el transporte era muy difícil por los 
impuestos y el gran peso de los contenedores (i.e. botijas de barro muy grueso), razón por la que 
preferían subir a la Sierra con sus mulas cargadas de sal. Además el trato de blancos y mestizos 
hacia los indios era humillante y fuera de control:

“Que la sal no tenga el peso que debe en cada fanega, que está mezclada la negra con la blanca, o 
cargada de tierra, o que el precio era excesivo, como no pueden pasarse sin sal y a el bodeguero 
le tiene cuenta buscar arbitrios para estancarla impidiendo a otros la venta de este género, se 
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la admiten con las condiciones más gravosas. ¿Si la sal debe entrar en la aduana para pagar el  
impuesto, quién la volverá a sacar cuando quiera, teniendo mucha el administrador que vender?” 
(Requena 1982:47).

En el partido de Santa Elena, Requena señala la llamada Punta o Puntilla como la zona donde 
los barcos de Perú y de otras procedencias se abastecían de sal. Estos barcos conducían su carga 
todo el año a Guayaquil, para consumo local, y a la feria de Babahoyo para, consumo externo; 
allí se vendían no menos de cuatro a cinco mil fanegas. De ordinario se vendía mucho más la 
sal de La Puntilla por ser algo más blanca que la sal del Morro y de Puná. Otro destino de la sal 
costera era la provincia de Chocó. Muchos barcos atracaban directamente en Guayaquil para 
llevarse lo que más podían del mineral, por las importantes ventajas económicas que daba el 
comercio con Chocó.

“El modo de hacer la sal en este partido es bien simple: labran por la orilla del mar, en los parajes 
adonde no alcanza el embate de las olas, unos pozos (de los cuales hay al presente 60) de 5 a 6 pies 
de profundidad [1.50-1.80 m.] a los que filtra el agua del mar, la cual se evapora al cabo de cuatro 
meses la mayor parte y deja una sal marina menuda que jamás forma grandes cristalizaciones; 
ésta la amontonan en la playa para que acabe de secarse perfectamente. Como rara vez llueve por 
esta costa, hacen de cada pozo tres cosechas al año; el mal olor de esta sal y su poca solidez, que 
la hace susceptible en poco tiempo de la humedad, motiva a que tenga aprecio en Guayaquil para 
sazonar los alimentos y, para el uso de las mesas, la sal fósil que producen los valles del Perú en los 
minerales de Sechura. Córtanla allí en ladrillos de media vara de largo, que salen de una blancura 
y consistencia que los hacen apreciables; por esto reservan la de Santa Elena en esta provincia para 
conservar las carnes y los pescados de la pronta corrupción, y para conducirla a la sierra, adonde la 
llevan desde el tiempos de los indios, pues como menos común la dan más estimación” (Requena 
1982:69).

El pueblo del Morro (partido de Chongón), ubicado en el continente, frente a la isla de Puná, 
también recogía sal, con la participación de muchos indios, ya sea en tareas de salinas o como 
marineros de las chatas y balsas que iban a Guayaquil. La explotación era en menor escala que 
en La Puntilla, acaso por su baja calidad, aunque la producción anual de 2000 fanegas reportada 
por Zelaya en 1765 no es nada despreciable (Zelaya 1994:364). En todo caso, se conoce que 
los habitantes del Morro usaban su mineral solamente para salar el abundantísimo venado que 
cazaban en su entorno, enviando el resto a la Sierra:

“En el pueblo del Morro se coge sal…y tienen también diferente modo de sacarla. Después que 
tienen hechos los pozos, los introducen con acequias el agua del mar o de sus esteros, la que se pone 
a nivel con la marea; de conformidad que como hacen a bulto las excavaciones se llenan demasiado 
y tarda mucho en condensarse la sal; por esto no la sacan hasta los seis meses, y con alguna tierra  
de la que arrastró a los pozos la misma agua; así sale de color oscuro, de peor calidad que la de la 
Punta; pero con toda esta diferencia, por el menos valor tiene su aprecio entre los indios pobres de 
la sierra” (Requena 1982:73-74).

La sal de la Sierra

En la Sierra ecuatoriana, la explotación e intercambio de la sal están ligados a varias fuentes 
naturales, que sirven a los pueblos de las inmediaciones. En general, los indios la consumían 
localmente, ya que los españoles preferían la sal marina. La fuente más septentrional es la que 
se encontraba en la jurisdicción del pueblo de Mira, a unas 15 leguas de Quito. Salinas Loyola 
(1965b:207) señala que se trata de fuentes de agua salada explotadas por indios del Capitán Luis 
Ango, cacique de Otavalo. Se desconoce el emplazamiento de este lugar; pero alguna relación 
debe tener con el pueblo de Salinas (valle del Chota no muy lejos del río Mira) que, en la Colonia 
temprana, florece por la explotación del mineral y la producción de ají, algodón y algo de coca 
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(Caillavet, 2000:66, 72). El carácter multiétnico de la explotación de la sal es destacado por 
Valverde y Rodríguez (1965:177): “y todos los pueblos de esta provincia tienen allí repartido a 
cada uno su parte puestos indios en la labor della”. En todo caso, la sal de Mira o Salinas era más 
bien parda y amarga, consumida casi sólo por los indígenas, en el marco de una amplia esfera 
comercial:

“Hay en el distrito de mi corregimiento un pueblo ques del repartimiento de Otavalo, donde los 
indios que están cogen la tierra que está como salitre y la cuecen en unas ollas y hacen de ella una 
sal muy ruin, y desta sal hacen mucha cantidad y con ella tienen grandísima contratación los dichos 
indios naturales de aquel pueblo, que se la van a mercar de todos los pueblos de esta comarca, y 
también vienen a mercarla los indios infieles que no están conquistados…” (Paz Ponce de León 
1965:239-240)

Por cierto, los españoles preferían la sal del mar que llegaba regularmente a Quito. De hecho, 
también los indios civilizados de Quito, comían todas sus comidas con un poco de sal (Salinas 
Loyola 1965b:220, 226), que era traída desde el embarcadero de Guayaquil, proveniente de la 
isla Puná. Montúfar y Fraso (1994:337) reporta en 1754 que de las Reales Bodegas de Yaguache 
salían para  Quito 6.000 fanegas anuales de sal. 

Una fuente de relevancia arqueológica está relacionada con Cachillacta, el pueblo de la sal, 
ubicado en el Noroccidente de Pichincha.  Según Lippi (2004:85-86), documentos históricos 
tempranos han mencionado este pueblo con la explotación de alguna mina de sal de los alrededores, 
que habría sido explotada por los indios locales en cantidad suficiente como para haber sido 
comercializada con la Sierra. Lippi logró descubrir, en la selva, el antiguo asentamiento en un 
lugar conocido aún al presente con el nombre de Cachillacta, que justamente tiene en su cercanía 
algunos cursos de agua salados. No se ha descubierto mina de sal, si la hay, pero la explotación 
de los arroyos puede explicar la profundidad temporal (que iría hasta 1.500 B. B.), que tiene la 
cultura material en este lugar.

Los Puruháes de Chunchi y Alausí se abastecían de la sal costera, pero los de Chunchi iban 
a traerla ellos mismos del Embarcadero (Babahoyo o Bodegas), donde la trocaban por grandes 
cantidades de cabuya procesada, muy solicitada para los navíos que cruzaban la Mar del Sur (Paz 
Maldonado 1965:261, 289). En la escueta información que brinda Paz Maldonado, se destaca 
una abstención social (o ritual) de la sal, que merece algún comentario. En efecto, cuando caía 
un rayo en la casa puruhá, los ocupantes la abandonaban definitivamente, no sin privarse de sal 
y ají por algunos días después del suceso (Paz Maldonado, 1965:264, Ytaliano, 1965:289). Este 
aspecto ha sido brevemente tratado por Wörrle (1999:144) en el marco de la dicotomía frío-
caliente que predomina en la culinaria y en la salud del mundo andino e hispanoamericano. Dado 
que la sal es, en general, un mineral “caliente”, el comportamiento puruhá puede ser interpretado 
como una defensa del individuo que no quiere incurrir en muerte segura al añadir al calor o 
electricidad del rayo, el calor que genera la sal. Al parecer, un comportamiento similar existe en 
la región de El Cocuy, al Norte de Colombia.

En la provincia de Bolívar, Cantos (1965:259) señala que a 3 leguas de Tomabela “hay un 
pueblo con cierta cantidad de indios, donde hay una salinas que se usan y tienen sus granjerías los 
indios de Tomabela”. Pomeroy (1986:11) ha descrito en la zona tres sitios de sal, el más grande, 
Cachipamba, o llanura de sal, utilizada para el refinamiento; Casahuayco, a 200 m. del anterior, 
abandonado en 1970; y Minas o Pucacachi, a 1 km.  al Oeste de Cachipamba, conocido por la 
sal roja que producía. Hoy se conoce bastante bien sobre los procedimientos de explotación 
(Pomeroy, 1986; Espinoza Soriano, 1988); pero muy poco del desarrollo de la industria de la sal. 
Aparentemente, los tomabelas tenían derecho consuetudinario sobre los manantiales (Cando, 
apodo de algunos caciques chimbos, significa manantial) y los controlaron solos por algún 
tiempo. Sin embargo, Salomon (1980:288), menciona que en un momento dado las salinas se 
convirtieron en “una isla multiétnica arquetípica”. Se sabe además, que los tomabelas enviaban 
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mercaderes a la provincia del Guayas con taleguillas de sal para trocar con oro, algodón, ají 
y pescado (Carranza, en Pomeroy 1986:27). Pero hacia 1754, las cosas habían cambiado: la 
sal ya no va de Tomabela a la Costa, sino al revés y a cargo de los mestizos. Montúfar y Fraso 
(1994:334) reporta que los mestizos de la zona conducían las 1500 mulas de la zona a la bodega 
de Babahoyo, cargadas de paños y comestibles, regresando con vinos, cacao, peces, y sal de 
Guayaquil. Hacia 1580, en la doctrina de Francisco de la Carrera, en la comarca de Chimbo, los 
caciques de San Llorente de Guamarica pagaban de tributo anual 6 cargas de sal, y los caciques 
de San Rafael de Cumbibamba dos cargas (Cantos, 1992:302). Igualmente, en 1605, los indios 
de Achambo entregaban a la iglesia en calidad de camarico, 12 cargas de sal, entre otras cosas 
(Anónimo, 1994:67).

En la Sierra meridional del Ecuador, el aprovisionamiento de la sal estaba bastante asegurado, 
ya sea por importación de la sal marina, o por obtención de fuentes locales, generalmente 
salitrales. En los documentos históricos se ve claramente que los centros urbanos grandes y sus 
pueblos más cercanos, donde la población blanco-mestiza era predominante, se importaba la sal 
marina, mientras los pueblos indígenas optaban por la explotación y consumo de sus salitrales. 

En Cuenca (Pablos, 1965:269), la gente se abastecía de sal de la isla Puná, ya sea por el Puerto 
de Bola (en la costa de la Provincia del Guayas) o por el puerto de Yaguachi (en Guayaquil). 
No se sabe con precisión en donde estaba el Puerto de Bola, pero estimo que se hallaba en las 
inmediaciones de la desembocadura del rio Naranjal en el Golfo de Guayaquil. El camino a 
Cuenca fue siempre pésimo. Pablos (1965:269) señala que el abastecimiento de pescado marino 
y los bastimentos y ropa de Castilla eran muy caros en Cuenca colonial, “por ser el punto de 
Bola fragoso y mal camino, por no estar bien abierto”. Los indios molleturos, que servían de 
arrieros, morían frecuentemente en la travesía; no era difícil que un viajero encontrara en su 
recorrido 5 o más cadáveres abandonados en la vía, como lo pudo constatar Requena (1982:42). 
Aún así, en 1754, la exportación de sal a Cuenca, desde Naranjal, alcanzaba a 1000 fanegas 
anuales (Montúfar y Fraso 1994:336).

Se conoce que Paute también prefería la sal marina de Puná (Pereira 1965: 273). La región 
de Azogues tenía abundante sal pero proveniente de salitrales, por ende poco apetecida por la 
población que, en la colonia temprana, prefería más bien abastecerse de la sal marina llegada 
a Cuenca (Gallegos, 1965:278). Por otro lado, al hablar del pueblo de Paccha, muy cercano a 
Cuenca, Fr. Domingo de los Ángeles (1965:270) señala que, antes de la conquista española, los 
cañaris “tenían guerras con los xibaros por les quitar las mujeres, y con los zamoranos sobre 
y en razón de defender las salinas”. Los zamoranos son, sin duda, jíbaros de las estribaciones 
orientales de la provincia de Loja que a lo mejor ocupaban también la zona de Gualaquiza, 
donde se encuentra el rio Salado. Esta parece ser la fuente de la disputa con los Shuar, con una 
aclaración importante que se infiere del texto de de los Ángeles: era una “salina” explotada por 
los cañaris, y por tanto defendida de los ataques o de las pretensiones de apropiación por parte de 
los shuar. La fuente se encuentra además cerca del valle del rio Cuyes donde se han encontrado 
una serie de sitios fortificados o de mampostería de piedra, construidos al parecer por los Cañaris 
para defender un pequeño valle selvático del que se habían apropiado. En todo caso, el rio Salado 
reaparece en el siglo XX explotado por los colonos mestizos.

En la doctrina de Pacaybamba, al Sur de Cuenca, los indios explotaban unas salinas ubicadas 
“en sus sierras” (Arias Dávila, 1965:280) que bien puede ser el Nudo de Portete, o la cordillera 
de Mollepungo de los Andes Occidentales. Se desconoce si el pueblo de Cañaribamba utilizaba 
la misma fuente, ya que Pacaypamba no se encuentra muy lejos. En todo caso, el cronista señala 
que los naturales de Cañaribamba “hacían sal en ciertos tiempos del año” en un lugar distante 
cuatro leguas,  aunque normalmente se aprovisionaban de sal marina en el Puerto de Machala 
(Gómez et al., 1965:285, Newson, 1995:51-52). 

Por último, al referirnos a la ciudad de Loja, Salinas Loyola (1965a:293) comenta en la 
jurisdicción de la misma “no hay salinas, aunque hay algunas fuentecillas de agua salada de que 
se aprovechan los naturales: cociéndola sacan alguna sal para su sustento”. Cerca de Saraguro, 
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Muñoz (1949:272) menciona el sitio El Salado, manantial de agua rico en cloruro de sodio que, a 
mediados del siglo pasado, era trabajado por habitantes locales para obtener sal. De ordinario, sin 
embargo, los habitantes de Loja, blancos y naturales, se aprovisionaban de sal marina del Puerto 
de Paita, donde “hay sierras de sal en piedra” (Id. 1965a:299). En efecto, lejos ya de la esfera 
de comercialización de la sal de la isla de Puná, las comunidades del Sur del país optaron por el 
aprovisionamiento desde las fuentes del Perú. A fines del siglo XVIII, Cicala (1994:562) señala 
la existencia y explotación de la “piedra de sal” en grandes extensiones costeras de los valles de 
Piura. Justamente los “ladrillitos de sal en piedra”, panes de sal en forma de lajas de 10-12 libras, 
eran constantemente traficados con quiteños y panameños.

La sal de la Amazonía

En la amazonia ecuatoriana, el panorama de la sal es menos rico por carecer de fuentes 
naturales de importancia. A veces recurriendo a fuentes serranas y otras a fuentes selváticas muy 
lejanas, los indios del Oriente ecuatoriano, participaron en una esfera de trueque controlado 
básicamente por misioneros y comerciantes mestizos.

Los Quijos habitaban las estribaciones orientales de la cordillera, y en su territorio se 
fundaron las ciudades de españolas de Baeza, Ávila y Archidona. Los quijos prehispánicos han 
sido relacionados con la llamada fase Cosanga (700 a.C.-1200 d.C.), que ha dejado numerosos 
vestigios de construcciones “megalíticas” (Porras, 1975). Hay documentación histórica 
que reporta las incursiones en su territorio de los tres últimos Incas, antes de las numerosas 
expediciones españolas que culminaron con el establecimiento de la Gobernación de Quijos. 
Toribio de Ortiguera (en Porras, 1974:22) indica que, en la entrada de Huayna-Cápac, el inca 
trató con muchos regalos de obtener información sobre minas de oro; pero que los Quijos 
cedieron solamente ante el regalo de hachas de cortar y sal, “la cual tuvieron en mucho y por 
ella daban gran cantidad de oro a cargas”. En la colonia temprana (ca. 1541), el P. Antonio 
Borja (1965:248) señala que los Quijos acudían a Chapi, pueblo de la jurisdicción de Pimampiro, 
trayendo muchachos y muchachas para trueque con mantas, sal, y perros. Efectivamente, los 
quijos carecían de fuentes de sal, aunque, al decir de Diego Hortegón (1989:261) obtenían 
“una que hazen unas yerbas con mucha pesadumbre y es amarga”. Sin embargo, los quijos 
eran dedicados al comercio, que se lo realizaba, semanalmente, en lugares ad-hoc por todo su 
territorio. Según Hortegón (1989:260), el mercado se llamaba “gato” (una degeneración, sin 
duda, de “katu”, el término quichua de mercado) donde se realizaban trueques de ropa, joyas de 
oro, comida y “otras cosas de la tierra”, a la que se debe añadir para tiempos prehispánicos el 
comercio de esclavos. 

Sabemos, por el episodio de Huayna-Cápac, que los Quijos conocían y apreciaban la sal en 
tiempos precolombinos y es probable que el aprovisionamiento del mineral se hiciera desde las 
fuentes serranas, las más cercanas a su territorio. Lamentablemente, la información respecto 
al comercio de los Quijos es prácticamente nula hasta la llegada de los jesuitas en su territorio 
y el establecimiento del curato de Archidona en 1660. Establecida Archidona, como punto 
de descanso de los jesuitas que entraban o salían de las misiones de Maynas, pronto pasó a 
cuartel general de la evangelización de los pueblos del Alto Napo. Los quijos por supuesto se 
adhirieron a la empresa jesuítica, ya como cargueros por las montañas, ya como remeros en 
los viajes a Maynas, lo que facilitó enormemente su actividad predilecta, el comercio. No era 
extraño encontrarlos residiendo en las misiones de Maynas, como es el caso de algunos quijos de 
Borja que acompañaron, entre 1750 y 1767, al P. Manuel Uriarte (1986:344) en sus misiones de 
Omaguas y Santa Bárbara. Un siglo después (1853), Herndon y Gibbon (1991, 1: 284) también 
señalan que han conocido en las misiones del Guallaga a muchos habitantes del Obispado de 
Quito.
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Dos ítems de intercambio llegaron a ser casi monopolio de los quijos en el comercio del Alto 
Napo, el curare de los Ticunas y Pebas, y la sal del Guallaga. Al principio los obtenían de los 
comerciantes Omaguas que remontaban el rio Napo, pero luego operarían independientemente. 
El curare era tan valorado por los quijos que exigían a los misioneros el pago en esta especie por 
su mano de obra (Oberem, 1980-205). A mediados del siglo XIX, en la república temprana, los 
quijos seguían manteniendo el control de esta substancia (Villavicencio, 1984:388).

La sal adquirían por medio de los misioneros y los comerciantes del Amazonas; pero al ser 
expulsados los jesuitas de América (1767), los quijos optaron por realizar viajes directos a las 
fuentes de sal. No eran los únicos, por cierto. Hay noticias de que, en 1770, los indios del Sureste 
de Colombia (i.e. Putumayo y Caquetá) también hacían viajes al Cerro de la Sal, por el lado de 
Yurimaguas. En efecto, Zawadzky (1947:155), al hablar del itinerario del misionero franciscano 
Fr. Bonifacio del Castillo, desde el pueblo de San Joaquín del río Putumayo hasta el mencionado 
Cerro, anota, solo en viaje de ida, un derrotero de 41 días. 

Era sin duda una empresa de gran aliento, ya que los quijos comerciantes tenían que navegar 
el río Napo, aguas abajo, hasta su desembocadura en el Amazonas, luego remontar este río hasta 
la desembocadura del Guallaga, y continuar por él hasta Chasuta, en el curso medio de este río. 
En 1853, las colinas de sal se llamaban Callana Yacu que abastecían a la gente de dicho pueblo 
como a los indios del Ucayali y del Marañon (Herndon y Gibbon, 1991, 1: 232). Allí los quijos 
extraían la sal por el lapso de un mes, y regresaban en viaje relajado hasta la desembocadura del 
Napo, que luego había que remontar perezosamente, tanto por la corriente adversa, como por la 
pesada carga que llevaban. En suma, un viaje de cinco meses, desde julio hasta noviembre. Para 
dar una idea de las dificultades de la jornada, me permito citar in extenso el reporte que diera 
Simson de su viaje en 1874-75:

“Remar aguas abajo es una operación relativamente fácil; pero remontar las fuertes correntadas 
del Marañón y del Huallaga, cortar los bloques de sal en roca sin los implementos adecuados, y 
luego volver a remontar el Napo con las canoas tan cargadas, hacen de ello un trabajo que sólo los 
indios pueden soportar. Desde las más tempranas horas de la mañana hasta que oscurece, dos tres y 
cuatro de estos hombres, según el tamaño de la canoa, permanecen en la popa asidos de las pértigas, 
contrayendo toda su musculatura para conducir la barca, tan pesadamente cargada, rodeando los 
bancos en que sus palancas tocan el fondo, ejercicio que solo se cambia en cuanto se encuentra 
con una orilla escarpada, en que la corriente es demasiado fuerte para vencerla y en donde tienen 
que soltar las pértigas y manejar los remos con gran vigor hasta llegar al otro lado del ancho río, 
en el que vuelven a hacer uso de las palancas. Estos cruces son, con frecuencia, muy fatigosos, en 
especial en el Marañón, o en donde el canal es muy amplio, pues que los remeros no se atreven ni 
a tomar aliento, sino que tienen que remar con desesperación, solo para ver, a menudo, arrastrada 
por la corriente su tan pesada embarcación hacia atrás, tanto espacio como el que habían logrado 
adelantarla en medio día de muy ardua labor … Durante estas jornadas, las manos y los pies se les 
cubren de una piel córnea de extraordinario espesor, tal como no le he visto en ninguna parte, y que 
a veces se les raja en profundas grietas, por el excesivo esfuerzo que hacen con los miembros y les 
ocasionan tortura y sufrimientos indecibles, a pesar de lo cual tienen que continuar en su labor…” 
(Simson, 1993:156-57).

Todo ello por un pago miserable: 30 o 35 varas de lienzo común para cada hombre, cuando 
la jornada corría a cuenta de un misionero o un comerciante (Simson, 1993:158). Cuando los 
quijos viajaban por cuenta propia, su estrategia consistía en adquirir comida a lo largo de los 
ríos, dando en trueque lienzo, espejos, collares, alfileres, y otras bagatelas. Ítems de mayor valor 
como hachas, machetes y telas eran utilizados solamente para el intercambio de curare y sal 
(Villavicencio, 1984:388; Oberem, 1980:205).

La expulsión de los jesuitas debilitó la red comercial de los quijos, y acaso forzó a la población 
a recurrir nuevamente a sus proveedores serranos. En 1799, Hernández Bello describe la mísera 
situación económica del territorio quijo que, obviamente, atribuye sólo a la desidia de los indios. 
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El único comercio que menciona en la época es el realizado con los indios de la Tola, Ytulcachi, 
Tablón, Pintag y Alangasí, sus vecinos más próximos al otro lado de la cordillera, que cruzaban 
la Sierra de Guamaní, con algunas varas de tocuyo, pan, queso, sal y legumbres para hacer 
trueque por los afamados pilches y las calabazas de “diferente figura y tamaños” que producían 
los quijos (Hernández Bello, 1919:261).

No queda seguro si el retorno al comercio serrano es producto de una situación socio-
económica deteriorada, o simple reflejo de una escasez documental. Sesenta años después de 
Hernández Bello, el geógrafo Villavicencio (1984:387) señala que el comercio de los quijos 
se reduce a oro y pita (fibra trabajada del Agave sp.), mates o pilches, cera de abeja y copal, y 
vainilla, “todo en tan pequeña cantidad que apenas forma un miserable comercio”. Sin embargo, 
los quijos de la selva más baja continúan navegando por los ríos del Alto Amazonas, buscando, 
como en los viejos tiempos, el curare y la sal del Guallaga. No por mucho tiempo, al parecer, 
porque los viejos problemas limítrofes de Ecuador y Perú, en una frontera difusa como era en 
ese tiempo la amazónica, volvieron dificultosa la navegación de los ríos del Alto Amazonas. En 
la década de 1840, comenzaron las “correrías” de moyobambinos, brasileros y peruanos que, 
en busca de zarzaparrilla, remontaban el Curaray y el Napo, atacando a menudo a los indios 
locales ecuatorianos. En 1850, la Dirección General de Oriente del Ecuador tuvo que expedir 
pasaportes para los quijos que viajaban al Guallaga (Villavicencio, 1860:36) y tenían que pasar 
por Iquitos, el nuevo puerto peruano, “caserío insignificante en 1860, y ya en 1875 población de 
4000 habitantes (Valverde, 1919:138). Controles más rígidos se presentaron hacia 1890, con el 
establecimiento de colonos peruanos e inclusive un destacamento militar y autoridades civiles 
en Iquitos. En el primer tercio del siglo XX, Alomía (1936:307ss) reporta el hostigamiento a que 
eran sujetos los indios del Napo que remontaban el Guallaga. Sus canoas eran abordadas “diez o 
doce veces” en el trayecto, y los indios sometidos a vejámenes y a veces obligados a trabajar en 
las chacras peruanas por varios días, para permitirles continuar su jornada. El conflicto limítrofe 
de Ecuador y Perú habría pues cerrado el comercio de la sal. 

En este punto cabe acaso una acotación poco elaborada de Villavicencio (1984:388), pero 
muy clarificadora de la situación. El autor divide a los quijos en dos grupos: los viajeros al 
Marañón y los viajeros a la Sierra. Los primeros están constituidos por los pueblos de Archidona, 
Ávila, Loreto y Concepción, los más avisados y emprendedores comerciantes de larga distancia. 
Los segundos serían los de los pueblos de Papallacta, Hatun-quijos, Baeza, Quijos, más cercanos 
a la cordillera, comerciantes de recursos limitados con los pueblos más cercanos del otro lado, 
con escala más lejana en Quito. En este contexto, se podría proponer para el territorio quijo 
una situación de comercio generalizado. Los “pobres” del Oeste (ni tan pobres porque también 
producían oro), que comerciaban directamente con la Sierra; y los más afluyentes del Este que 
se aventuraban  por el ancho mundo del Alto Amazonas. Y sabemos que por ambas vías de 
comercio circulaba la sal de los cerros.

Cuanto de este panorama puede ser extrapolado al período precolombino, es difícil de evaluar. 
Si la información documental parece dar a los Quijos del Este la preeminencia en el comercio 
durante la colonia, el registro arqueológico, en cambio, la daría a los Quijos del Oeste. La cultura 
Cosanga fue sin duda un importante señorío que construyó caminos, plataformas, terrazas de 
cultivo y recintos con piedras lajas, a veces de enormes proporciones, además de una industria de 
utensilios líticos, y cerámica caracterizada por su invariable desgrasante de mica. Curiosamente, 
innumerables vasijas cosangas han aparecido en sitios serranos (donde constituyen el llamado 
estilo Panzaleo), cuya naturaleza de ítems de intercambio ha quedado bastante bien dilucidada 
(Bray, 1995). La “difusión” hacia el Este de vasijas cosangas es mucho más reducida. El punto más 
lejano es por el momento el sitio Aceipa-Palmeras (ca. 100 Km. al Este de Shushufindi), donde 
Ochoa (2002:13) reporta el hallazgo de cerámica fina con desgrasante de mica característica de 
esta cultura, aparentemente en asociación con cerámica de la fase Napo.

De los demás pueblos de la Amazonía ecuatoriana, la información disponible es muy escasa. 
En su descripción de 1784 de la provincia de Maynas, Echeverría y de Aguilar y Saldaña señalan 
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que las antiguas tribus de simigayes, andoas y canelos que, a la sazón conformaban el pueblo 
de Santo Tomás de Andoas, se aprovisionaban de sal en minas existentes en el río Guallaga, en 
viajes anuales alrededor de agosto, en los que participaban todos los lugareños catequizados. 

“Desde este pueblo hasta el último de la Provincia, los naturales de ellas hacen su provisión de la 
sal que necesitan para comer en el año, de los cerros de la sal, situados a las riberas del río Guallaga, 
en sus cabeceras, donde se ve no sin admiración una mina o criadero de la sal más pura, limpia y 
cristalina, que cortan y acopian en sus canoas cuanta necesitan para sí y sus misioneros durante todo 
el año” (Echeverría, y de Aguilar y Saldaña 1895:348) 

De los záparos (hoy llamados zápara), Osculati (1929,1:242; 2:53) reporta que generalmente 
no usaban la sal, sino la ceniza de hierbas aciduladas mezclada con sus alimentos; sin embargo, 
a veces la obtenían de los blancos intercambiándola con muchachos indios capturados en sus 
correrías. 

Los shuar poseen algunas de fuentes de sal muy poco conocidas. Vacas Galindo (1903,3: 
417) reporta en el rio Maembaimi, al Norte de Macas, un grupo de varias casas de jibaros que 
explotan un afloramiento de sal: “En sus inmediaciones, los Macabeos [habitantes antiguos 
de Macas] y los Jivaros extraen sal de unas pequeñas vertientes de aguas salinas, por lo cual 
aquellos llaman a ese lugar La Sal, y los Jivaros Hue Nunga”. Igualmente, señala en la orilla 
izquierda del río Upano, un afloramiento de sal en Mayahiko, atendido por un grupo shuar de 76 
individuos: “Allí han ido varias familias para elaborar la excelente sal de Mayahiko, y comer 
el abundante pescado que allí se cría en el Upano” (Vacas Galindo (1903,3: 416). Cabe aquí 
señalar un error geográfico en que incurre Vacas Galindo por el desconocimiento, a fines del 
siglo XIX, del lugar de la desembocadura del Upano. La fuente de sal de “Mayalico”, como se la 
conoce ahora, está en el río homónimo a muy poca distancia de la desembocadura de éste en el 
río Santiago. Ledergerber-Crespo (1995:363), que realizó hace algunos años un reconocimiento 
arqueológico en la zona, indica que se trata de dos vertientes de agua salada, aparentemente 
todavía en uso por parte de los shuar. 

Harner (1973:128) también menciona dos fuentes tipo vertiente, en las inmediaciones de 
la Sierra de Cutucú, una en el Alto Mangosiza y otra en el río Yaupi. Finalmente, a comienzos 
del siglo XX, J.S. (1926) indica que en Gualaquiza “en estos últimos años se ha conseguido 
excelente sal, mediante la ebullición de las aguas del vecino río Salado, que sirve de abrevadero 
a los animales”. De paso, esta es la única referencia en la que se menciona un procedimiento 
explícito de explotación. Y dado que todas las fuentes del territorio shuar son vertientes, habrá 
que asumir que la ebullición era el procedimiento estándar de obtención de sal. Sin embargo, se 
desconoce el volumen de producción y de intercambio. De hecho, se conoce que en la colonia 
temprana, los “indios de Macas” pagaban sus tributos sólo en oro o en tabaco (Villavicencio 
1860:43). Así mismo, la obra de Brito (1938), pródiga en información sobre etnografía y 
recursos naturales del territorio shuar, entre 1888 y 1938, menciona solamente los numerosos 
lavaderos de oro locales, ignorando completamente la sal. En este contexto, habría que repensar 
la información de Vacas Galindo sobre las numerosas familias que trabajaban en las minas de 
sal del Upano. Considerando que los datos mencionados provienen de una exposición sobre el 
problema limítrofe entre Ecuador y Perú, en la que se defiende el principio del uti possidetis, no 
sería extraño que el autor haya caído en una pequeña “exageración patriótica” para demostrar 
que los territorios en discusión estaban realmente ocupados y explotados por ecuatorianos.

El único autor que menciona intercambio de sal es Harner (1973:29, 128). En un pasaje 
menciona a los macabeos obteniendo sal y cerdos de los shuar, y en otro a los achuar prefiriendo 
la sal shuar de Mangosiza y Yaupi, a la sal “inferior” (?) que podían obtenerla del alto Marañón 
(Huallaga?). Un último dato de equivalencias comerciales: Harner (1973:130) consigna una olla 
de sal como equivalente a una cerbatana, o a un pilche de curare achuara. Nada espectacular, 
entonces, como para propugnar a la sal como importante renglón de la economía de los shuar.
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Según Karsten (1919:334), en la mitología, los Shuar recibieron la sal de un jíbaro llamado 
Whui, quien la fabricaba secretamente haciendo hervir su orina en una olla. En otra versión del 
mito, sin embargo, Whui, en busca de un sitio donde asentarse definitivamente, acertó a pasar 
por el punto donde el río Curi-curi se une con el Mangosisa, donde descubrió un pozo de agua 
salada. Karsten señala que, en la época de su permanencia con los shuar, los jíbaros del Upano, 
del Morona y el Pastaza, acudían al lugar para sacar la sal, la misma que la obtenían cocinando 
el agua salada.  

La sal, interfase entre civilización y salvajismo

En la vida humana, la sal es un elemento esencial para el organismo. Romanos y griegos la 
consideraban como “regalo divino”, y el “más noble de los alimentos”. Todos los poderosos han 
controlado su explotación y consumo. ¿Qué sería de la Iglesia Católica y de nuestro folklore sin 
el simbolismo de la sal? Entre estos y otros comentarios, Toussaint-Samat (1993:465) señala que 
la sal “puede no haber hecho historia, pero ha influido grandemente en el curso de la misma”.

Curiosamente, y en plena era del “progreso”, cuando el valor y alcance de los avances 
tecnológicos y los descubrimientos eran medidos cuidadosamente, la sal ha estado y está ausente 
del debate. A fines del siglo XIX, nadie como Morgan (1966) para darnos una evaluación de los 
hitos que marcaron el paso de la humanidad desde el salvajismo a la civilización. Pues bien, el 
antropólogo estadounidense nunca menciona el descubrimiento de la sal ni su uso como logros 
significativos de la humanidad.

En cambio, en el continente americano, la sal tiene otra dimensión. Es el marcador de la 
entrada en la civilización y la interfase entre naturaleza y cultura. Por cierto, no hay nada escrito 
sobre el tema en Ecuador; pero de las acciones y discursos de los involucrados en la explotación 
y el comercio de la sal se pueden encontrar interesantes connotaciones sociales. En este contexto, 
es interesante que el vagabundo Whui de la mitología Shuar se haya asentado definitivamente 
sólo cuando encontró un pozo de sal. Por otro lado, a mediados del siglo XVIII, el P. Magnin 
(1998:182), señalaba el carácter casi “urbano” del uso de la sal que “fuera de los pueblos no se 
usa y a veces dentro de ellos les falta”, refiriéndose por “pueblos”, generalmente a los centros 
misionales, el albergue de los indios civilizados.

 Simson (1993:151) establece más claramente esta distinción: “Para evitar confusiones, 
mientras hable de la Provincia del Oriente y para usar términos apropiados, llamaré Infieles o 
Aucas cuando me refiera a las tribus que no comen sal y que no están catequizadas; y cuando 
hable de Indios se entenderá a los que hablan quichua y son gentes semi-cristianizadas que 
formaban parte un tiempo del gran imperio de los Incas”.

La tradición oral de los Napo-runas, como llama Muratorio (1987) a nuestros Quijos, tiene 
una interesante historia del “callari tiempo” (el tiempo histórico y mítico), cuando estos indios 
vivían en muntuns (grupos) que vivían peleando entre sí: “Uno de esos muntuns decidió aceptar 
el bautismo y comer sal y así convertirse en “Runas”; y un segundo muntun que se negó a 
comer sal se convirtió en “Aucas” y se escondió en el monte (Muratorio 1987:55)”. En Ecuador, 
el término Auca es usado, peyorativamente, para los indios más salvajes, siendo estos por 
antonomasia los Huaorani, que han protagonizado varios episodios sangrientos de matanzas en 
tiempos contemporáneos. Antiguamente, los indios amazónicos lo aplicaban por igual a todos 
sus semejantes no civilizados, aun a los de otras etnias, en cierto modo como los antiguos griegos 
aplicaron el término bárbaro.

Por otro lado, Echeverría, y de Aguilar y Saldaña (1895:348) reportan taxativamente que 
los indios infieles de Andoas eran excluidos de las expediciones en busca de la sal, en razón 
de que no la usaban. Si bien esta actitud parece razonable, no deja de tener una connotación 
de discriminación social, que privaba al salvaje del jolgorio que envolvía estas expediciones. 
Porque las jornadas de la sal eran todo un acontecimiento, en el que los expedicionarios adquirían 
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estatura de héroes. Osculati (1929,2:7) señala, en su viaje de 1847, el apego que tenían  los quijos 
por las largas navegaciones por el Napo; el título de “boga” era de gran honor para ellos que, a su 
regreso, podían acceder con más facilidad a los cargos de “justicias” o “caciques”.  

 En su viaje de 1874-75, Simson (1993:159) indica que, a la partida y a la llegada de los 
expedicionarios, se celebraban grandes fiestas con abundante bebida de chicha. La costumbre 
dictaba que el inicio y la finalización de la jornada fueran anunciados con toques de bocina, 
hechos por los mismos expedicionarios: 

“Si comenzasen o completasen el viaje sin tocar la bobona, se consideraría a los viajeros como 
de la más escasa significación y, por decir lo menos, pasarían entre sus amigos como ingenuos 
aprendices, destituidos de los más nobles atributos de los grandes viajeros” (Simson 1993:159). 

Realmente cualquier cosa podía pasarle al viajero de la sal, menos llegar sin ser anunciado 
por la bobona. ¿Puede imaginarse el lector una selva soleada, el río manso lamiendo las orillas, 
y el bocinazo imprevisto que rompe el silencio, y la gente que sale a ver que es, y la canoa de 
la sal que aparece en el recodo del río, y los hombres que empiezan a remar vigorosamente 
como cuando salieron del Huallaga, y el bocinero erguido en la proa y el sonido de su bocina 
retumbando en el aire, y los gritos y la algarabía, y las canoas pequeñas que salen a recibirlos, y el 
desembarco, la admiración por sus héroes, y las largas tertulias para oír sus hazañas repetidas ad 
infinitum?… ¿Y, por otro lado, el infiel oculto entre las matas, mirando a hurtadillas, y ponderando 
la necesidad de civilizarse para el también disfrutar y ser protagonista de los beneficios sociales 
que le brindaría el mundo de la sal?.
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[ECO] TURISMO UNA ALTERNATIVA DE DESARROLLO 
[SOSTENIBLE] PARA EL [SUB] DESARROLLO. 

UN ESTUDIO COMPARATIVO ENTRE LOS POBLADOS 
DE SAN CLEMENTE Y EL RECUERDO.

Paola García Noboa1 

Resumen

En el último tercio del siglo XX el turismo ha sido una de las industrias, dentro del área de servicios, que 
manifiesta uno de los crecimientos económicos más acelerados en el mundo. Sus ingresos de exportación 
a nivel mundial ocupan la cuarta posición después de los combustibles, los productos químicos y los 
productos automotrices; y en algunos casos, el turismo ha pasado a ser la primera categoría de 
exportación en los países subdesarrollados (OMT, 2008). 
El aparecimiento de nuevos destinos en las últimas décadas ha incentivado el desarrollo de esta 
industria, que entre 1995 y 2007 experimentó un crecimiento promedio anual del 4% (ídem). En gran 
medida estos nuevos destinos son parte de propuestas ecológicas inscritas dentro del discurso del 
desarrollo sostenible, concebidas como proyectos alternativos de (eco) turismo a pequeña escala en 
regiones subdesarrolladas con gran biodiversidad, cuyo propósito es promover el desarrollo local y la 
conservación de la naturaleza.
Tomando en cuenta este contexto, nos interesa analizar desde una visión antropológica, las posibilidades 
de éxito del (eco) turismo en dos localidades del Ecuador,  para lo cual el presente artículo se ha dividido 
en dos partes: la primera, es un breve esbozo histórico del paradigma del desarrollo y su vínculo con la 
industria turística y la segunda parte se expone los dos casos de estudio: San Clemente, (una comunidad 
indígena de kichwa- hablantes, localizada  en la provincia de Imbabura) y El Recuerdo, (un recinto 
montubio ubicado en la provincia de Los Ríos), y su relación histórica con el discurso del desarrollo a 
través de proyectos puntuales como parte de la lógica proyectivista de intervención, ya sea por parte del 
Estado o de organismos no gubernamentales. 

Palabras clave: desarrollo sostenible; (eco) turismo; desarrollo local, naturaleza, conservación.

Abstract

In the last third of the XX century, tourism has been one of the most accelerated economic growth 
industries within the service area, in the world. it´s export global income is ranked fourth after fuels, 
chemicals and automotive products, and in some cases, the tourism has become the first exportation 
category of developing countries (WTO, 2008).
The emergence of new destinations in recent decades has encouraged the development of this industry 
thus between 1995 and 2007 the annual average grew to 4% (idem). Largely these new destinations are 

1   Licenciada en Antropología, Escuela de Antropología PUCE.
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part of ecological proposals registered in the sustainable development discourse, designed as alternative 
(eco) touristic projects at small scale in underdeveloped areas with great biodiversity, whose purpose is 
to promote local development and nature conservation.
Considering this context, it is to analyze from an anthropological view, the succes posibilities of (eco) 
tourism in two setlements of Ecuador, for what this article has been divided into two parts: the first one 
is a short historical outline of the paradigm of development and it´s relationship to the tourism industry 
and into the second part, both study cases are exhibited: San Clemente, (an indigenous community of 
kichwa speakers, located in the province of Imbabura) and El Recuerdo (a montubio enclosure located 
in the province of Los Ríos) and its relationship with the historical discourse of development projects 
through some point of the project logic intervention whether by the state or non-governmental 
organizations.

Key words: sustainable development; (eco) touristic; local development; nature; conservation. 

Introducción

Con el triunfo de la razón como el indicador hegemónico de progreso humano, 
-legitimado por el pensamiento ilustrado-, la Europa occidental del siglo XVIII pasó 
a ser el referente de civilización, a partir del cual se mediría el resto de pueblos en el 

planeta. En comparación a ésta -y pese a que el intelecto se reconocía como parte inherente a la 
condición humana- era claro para los pensadores de aquella época que no todas las sociedades 
habían conseguido utilizarlo adecuadamente, y muestra de ello era justamente la existencia de 
los denominados pueblos primitivos; mientras que, acontecimientos como la primera revolución 
industrial en la  Inglaterra de 1780, eran prueba fehaciente de que el uso “correcto” de la razón 
permitía mejorar las condiciones de vida de las personas (Cfr. Díaz Polanco, 1989).

Este principio subyacente de superioridad, no solo que ordenó a las sociedades en términos de 
evolución racional, sino que además justificó la consolidación del Imperialismo2 a comienzos del 
siglo XIX, pues las grandes potencias de la época, expandieron su  ocupación colonial hacia otras 
regiones del planeta como parte de su “misión civilizatoria”. Bajo una ideología del progreso, 
los imperios de Inglaterra, Francia y España lideraron la tarea de ayudar a los  pueblos primitivos 
a avanzar más rápidamente hacia el progreso (Ibíd.).

Siendo el mayor mérito de la razón, el control y la transformación de la naturaleza para el 
bienestar humano, el usufructo de los recursos naturales de las regiones colonizadas, no solo 
sería el pago para los colonizadores por su “labor misionera”, sino también, la muestra empírica 
de desarrollo técnico humano, que en última instancia terminaría de encarnar el pensamiento 
positivista (fase científica) del siglo XX, es decir,  la  expresión más avanzada del desarrollo 
mental de la humanidad que decretaría la “…universalidad e inevitabilidad del progreso humano” 
(Ibíd: 34).

Después de la II Guerra Mundial,  con la creación de Naciones Unidas en 1945, y la  
declaratoria universal de los Derechos Humanos (Rist, 2002) la ideología del progreso encontró 
su símil en el nuevo paradigma del desarrollo. Frente a la caducidad del orden social y político 
colonial que oponía a las regiones del mundo bajo las categorías de colonizadores/colonizados 
(Ibíd.), el desarrollo convirtió a todos los estados independientes en parte de una misma familia 

2  Fue la fase monopolista del sistema capitalista, a través de la cual  se desarrolló un sistema económico-comercial 
basado en el control de los recursos naturales del planeta por parte de los imperios de la época, gracias al sistema 
colonial (Cfr. Díaz Polanco, 1989).
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(Ibíd.); con la salvaguardia de que no todos éstos se encontraban en las mismas condiciones de 
desarrollo económico.

En este sentido, el término “subdesarrollo” aparece no solo como el calificativo para explicitar 
esta diferencia, sino también para legitimar una lógica secuencial de pasos a seguir para alcanzar 
el desarrollo (Ibíd.). La ideología de progreso, entonces tomará una forma institucional a través de 
la creación de organismos internacionales que concebirán programas y políticas de planificación 
y ejecución3 para suprimir esta brecha entre el subdesarrollo y el desarrollo. 

De esta manera, la vieja estructura que antes dividía al planeta en términos de evolución 
racional, ahora pasaba a explicarse además en términos de crecimiento económico y desarrollo de 
la técnica, siendo fenómenos como la pobreza, la hambruna, la sobrepoblación, el analfabetismo, 
la mortalidad, entre otros los principales indicadores de subdesarrollo, que finalmente, llevarán 
a la construcción estereotípica de lo que se bautizaría como  el “Tercer Mundo” (Cfr. Escobar, 
1998). Bajo este discurso desarrollista, todos aquellos países y regiones del Tercer Mundo pasaron 
a ser parte de un “conocimiento especializado”, que justificó una eminente lógica proyectivista 
de intervención, entendida ésta como programas estratégicos de transformación de prácticas 
sociales (previamente descalificadas), sustentados en conocimientos científicos especializados, 
legitimados por una autoridad de orden económico y/o político.

El desarrollo sostenible. Un modelo de la “lógica proyectivista de 
intervención”

    
Casi tres siglos han pasado desde que la ideología del progreso ha liberado a los seres humanos 

de su “estado de naturaleza4” y los ha encaminado “…lentamente en una dirección definida y 
deseable” (Ibíd.) de desarrollo económico. Sin embargo, para las últimas cuatro décadas del siglo 
XX, este orden social, ya levantaba demasiadas sospechas con respecto a su validez; pues, pocos 
se contaban como los beneficios para una creciente población mundial empobrecida y muchos 
los daños que este sistema capitalista-industrial había causado a la naturaleza desde su axioma 
de crecimiento económico ilimitado. 

Para pensadores como Herbert Marcuse (Habermas, 1999), este aumento de “racionalización” 
en el mundo, reflejado en el desarrollo de la técnica, implicó no necesariamente un incremento 
de la racionalidad humana per se, sino que en nombre de ésta se justificó una forma de dominio 
político oculto. A través de determinado uso de tecnologías y construcción de sistemas de reflexión 
se había hilvanado un “proyecto histórico social” (Ibíd.) que volvió racional el dominio de la 
naturaleza y el de los seres humanos en nombre de una “…vida más confortable” (Ibíd.).

De la naturaleza sujetada al sujeto naturaleza.

Para  la década de los 70 del siglo XX, muchas comenzaron a ser las llamadas de atención a 
las actividades productivas industrializadas. Catastróficas eran las predicciones que se hicieron 
para el planeta, si no se consideraban la finitud de los recursos naturales. Daños irreversibles  
como la extinción de especies, agujeros  en la capa de ozono, calentamiento  global, se volvieron 

3  Para 1958 Naciones Unidas creó el Fondo Especial de Naciones Unidas para el Desarrollo Económico (que se 
fusionó luego con el Programa Ampliado de Asistencia Técnica, creada en 1949, y que se denominará PNUD); 
además el Banco Mundial “...dedicará progresivamente la totalidad de sus recursos a los países del Tercer Mundo y 
para ello pondrá en pie, en 1956, la Sociedad Financiera Internacional destinada a favorecer las inversiones privadas; 
la Agencia Internacional de la Energía Atómica verá la luz en 1957. Finalmente se crearon los Bancos Regionales de 
desarrollo para África (1964) y para Asia (1966)” (Rist, 2002: 103).

4  Este concepto fue acuñado por los filósofos ilustrados del siglo XVIII para explicar el progreso humano y el “estado 
de naturaleza” era la condición más básica del ser humano a partir de la cual este comenzaría su progreso gracias al 
uso correcto de la razón (Cfr. Díaz-Polanco, 1989).
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parte de la preocupación de científicos, movimientos ambientalistas y de los mismos organismos 
internacionales que dejaron de considerar a la pobreza como el enemigo más acérrimo del 
desarrollo de los pueblos5; pasando a ser la crisis ambiental también parte de su agenda, ya que 
finalmente el deterioro de la naturaleza afectaba a países desarrollados y subdesarrollados por 
igual, pues todos estábamos en el “mismo barco”. 

En 1987, con la publicación del Informe “Nuestro Futuro Común”6, se definió por primera 
vez el principio de desarrollo sostenible7, que trajo al debate mundial dos puntos centrales de 
discusión: a) la relación entre desarrollo económico y medio ambiente; y b) la definición de 
políticas de acción específicas que ayuden a los países menos desarrollados a enfrentar los 
problemas de pobreza, deterioro ambiental y explosión demográfica, como aspectos estrechamente 
relacionados con el “tercer mundo” (Fisher, 1998).

Si bien, se pretendió rever y mitigar los niveles de contaminación de las actividades productivas 
en los países industrializados a través de convenios vinculantes, mecanismos de control y sanción; 
los países del “tercer mundo” tuvieron mayor protagonismo dado su “inexorable” vínculo entre 
pobreza y deterioro ambiental. Pues la premisa de tradición Brundtlandiana que afirmaba que 
la pobreza rural era uno de los factores principales que contribuían a la sobre-explotación de 
los recursos naturales (Cfr. Stallings, 2003), fue el engranaje de una creciente institucionalidad, 
-en la década de los 90-, en regiones como Asia, África, pero sobre todo en América Latina8 
que reforzó la lógica de intervención de la cooperación internacional a través de proyectos de 
desarrollo, que esta vez incluyeron la conservación de la naturaleza.

Por otro lado, bajo los valores del desarrollo sostenible, la naturaleza desde su sentido 
cognitivo, tuvo la intención de trascender de  una condición de objeto a una de sujeto desde un 
discurso hegemónico de conservación. Con la lógica proyectivista, se esperaba dar cabida a las 
distintas “racionalidades” (Cfr. Leff, 2000) de entendimiento de la naturaleza desde un sentido 
más pragmático, es decir, que en última instancia el objeto de intervención para la conservación en 
los países subdesarrollados serían las prácticas sociales con respecto a la naturaleza. Pues a través 
de éstas no solo que se harían los correctivos del caso con aquellas que no eran “amigables” con 
el ambiente; sino que además se potenciaría y se replicarían aquellas prácticas que demostraran 
ser conciliables con ella9.

5  En la Carta de las Naciones Unidad, se menciona que los pueblos inscritos a este organismo están decididos a 
“promover el progreso y mejorar sus niveles de vida dentro de una libertad mayor,  a emplear las instituciones 
internacionales para la promoción del avance económico y social de todo los pueblos”, siendo la pobreza un  
“enemigo común” de los pueblos libres, incluso “...más constante, más inminente que la sombra de la guerra” 
(Naciones Unidas, 1946).

6  El libro “Nuestro Futuro Común” (nombre original del Informe Brundtland) fue el primer intento de eliminar 
la confrontación entre desarrollo y sostenibilidad. Presentado en 1987 por la Comisión Mundial para el Medio 
Ambiente y el Desarrollo de la ONU, encabezada por la doctora noruega Gro Harlem Brundtland, quien trabajó 
analizando la situación del mundo en ese momento y demostró que el camino que la sociedad global había tomado 
estaba destruyendo el ambiente por un lado y dejando a cada vez más gente en la pobreza y la vulnerabilidad” 
(consultado en:  http://desarrollosostenible.wordpress.com/2006/09/27/informe-brundtland/).

7   “…la capacidad de satisfacer las necesidades de las generaciones presentes sin comprometer la capacidad de las 
generaciones futuras para satisfacer sus propias necesidades” (Informe Brundtland, 1987).

8  Según la CEPAL (2002), se estima que entre 1990 y 1997 se financiaron 3489 proyectos de conservación, lo que 
representó una inversión de 3.26 mil millones de dólares. “De esta cifra total, un 54.7% fue invertido en América del 
Sur, 34.8% en Centroamérica y México, un 5.5% en el Caribe y un 5.1% en la región de América Latina y el Caribe 
en general” (Íbid: 104). 

9  De acuerdo a Enrique Leff (2007: 288-289), el respeto de la diversidad cultural y de la identidad étnica favorecen el 
manejo sustentable de los recursos naturales, ya que éstas se basan en valores tradicionales de significación sobre 
la naturaleza. De ahí que las sociedades precolombinas, dice él, desarrollaron una relación íntima con la naturaleza, 
heredaron de las culturas andinas “…sistemas de cooperación y complementariedad [que les ha permitido] desarrollar 
sofisticadas estrategias de adaptación y producción sostenida”.   
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El (eco) turismo…¿una alternativa de desarrollo sostenible?

Si bien se reconoce un origen elitista del turismo, exclusivo de los jóvenes de las clases altas 
de Europa entre los siglos XVI y XVII que realizaban viajes por ultramar para conocer otras 
culturas exóticas (Muñoz de la Escala, 2007), será solo con el aparecimiento de la población 
proletaria en la Europa industrializada de principios del siglo XX que éste pasará a ser un 
fenómeno interesante de análisis desde un enfoque de la demanda10. Desde esta perspectiva los  
impactos de su vertiginoso crecimiento a partir de la década de los 50, -gracias al desarrollo e 
innovación de los medios de transporte11-,  provocaron profundos impactos negativos12 a causa 
de lo que se denominó turismo de masas. 

Sin embargo, la industria turística en el presente representa una de las actividades productivas 
emblemáticas de desarrollo sostenible, en parte por la amplia diversificación13 que ha alcanzado, 
gracias al desarrollo de las tecnologías de la comunicación motivados por los procesos de 
globalización; pero también por su intrínseca relación con la naturaleza, representada en un 
doble dimensión: como atractivo y como objeto de producción (Calderón, 2005). 

La virtud del turismo de desencadenar procesos de oferta y demanda de bienes o servicios 
dentro del mercado de consumo, hace posible que las regiones subdesarrolladas –especialmente-, 
que requieren dinamizar su economía puedan hacerlo gracias al carácter intersectorial del 
turismo, que permite la diversificación y generación de empleo y exportaciones (Ibíd.), como a 
continuación lo ratifica la Organización Mundial del Turismo, OMT:

“El potencial del turismo para jugar un papel importante en la reducción de la pobreza es cada 
vez más reconocido por los organismos internacionales y los gobiernos nacionales. Su expansión 
geográfica y su capacidad para generar empleo son grandes ventajas que permiten a los habitantes 
pobres de remotas áreas rurales beneficiarse de esta actividad económica. Las estadísticas de la 
OMT muestran la fuerza con que crece la industria turística en los países en desarrollo. En 2005, 
las divisas recibidas por los países en desarrollo (los menos desarrollados, con ingresos bajos y 
medios bajos, o con ingresos medios altos) alcanzaron los 203 billones $EU. El turismo es uno de 
los mayores sectores de exportación en estos países, y la principal fuente de divisas en 46 de los 49 
países menos desarrollados”14.

Por otro lado, la ventaja de ser una  actividad no extractiva, le ha dado al turismo la posibilidad 
de redimirse más fácilmente que cualquier otra industria frente a los programas de conservación 

10  La Escuela de Berlín, fue una de las primeras instancias académicas en la década de los 30 que tomó en consideración 
“…los flujos de turistas que acuden a ciudades y países y cuya presencia produce efectos diversos, básicamente 
económicos” (Calderón, 2005: 9).

11  El aparecimiento de los aviones de pasajeros después de la II Guerra Mundial, el bajo precio del petróleo, el aumento 
de la renta familiar, el aparecimiento de las vacaciones pagadas, el desarrollo de las comunicaciones, desarrollo de 
los  medios de transporte terrestre, entre otros, facilitaron el traslado de personas hacia los lugares turísticos, siendo 
las playas los destinos preferidos (Sancho, 1998).

12  Los espacios físicos se redefinieron en función de la construcción de infraestructura y equipamiento de servicios 
para la actividad turística, aumentando así la presión sobre los recursos y el flujo de desechos evacuados al entorno, 
lo que causó contaminación de aguas, aire y suelo (Cañada y Gascón, 2007).

13  Por lugar: turismo de  montaña, turismo de sol y playa, turismo de cruceros, turismo de casinos; por interés: turismo 
de patrimonio, turismo de naturaleza, turismo cultural,  turismo de bienestar (salud), turismo deportivo, turismo 
de estudio, turismo de incentivo, turismo de investigación, turismo rural, turismo sexual, turismo gastronómico, 
turismo de visitas familiares; por valores: turismo responsable, turismo religioso, turismo místico turismo de ayuda 
humanitaria. Consultado en: 

	 www.embajadadebrasil.org.do/media/conteudo/espanhol/turismo/ecotur/conceito/tturismo/apresent.htm; 
	 http://politicamas.blogspot.com/2006/08/turismo-tipos-de-turismo-actual.html; 
	 http://www.yoteca.com/pg/Informacion-de-tipos-de-turismo.asp 
14   OMT, consultado  en: http://www.unwto.org/step/about/sp/step.php?op=1, [acceso febrero 2008].
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de la naturaleza, que no han tardado en sentir afinidad por la posibilidad de crear un círculo 
virtuoso de desarrollo gracias a éste, como a continuación podemos ver en el Gráfico 115. 

En el presente, el turismo con esta combinación de ventajas comparativas es considerado 
un sector clave dentro de la economía mundial que se encuentra en entera sintonía con la 
sostenibilidad del desarrollo. En la Conferencia Mundial de Turismo Sostenible llevada a cabo 
en Lanzarote, Islas Canarias (España) en 1995, con la estrategia turística mundial redactados en 
la Carta de Lanzarote, se aceptó definitivamente la existencia de:

“… los lazos de la sostenibilidad, la conservación y el desarrollo de los recursos, y el papel 
central del turismo para el desarrollo de muchas localidades a nivel de la geografía mundial y muy 
particularmente de los países menos desarrollados con una variada riqueza de flora, fauna, paisajes 
y elementos culturales” ( López, 2001: 208). 

Con esta dimensión “enverdecida” de la industria turística, el (eco) turismo aparece entonces 
como el concepto operacionable del turismo sostenible que se define como el “…viaje responsable 
a zonas naturales que conserva el ambiente y sustenta el bienestar de la población local” (WWF, 
2001). 

Este turismo de naturaleza, que según investigaciones del PNUMA y  el PNUD (2001), 
representa el 50% del turismo internacional, con un crecimiento anual de casi el 20%, -a un 
ritmo mucho más rápido que toda la industria en su conjunto-, no solamente que fomentaría la 
delimitación jurídco-legal de los espacios naturales en áreas de reserva o parques nacionales para 
su conservación, sino que además su dinámica, lo disponía a convertirse en la industria civil más 
importante del mundo (Cevallos Lascuráin, 1993 en: Azócar de Buglass, 1995).

Volviendo al “estado de naturaleza”. La ventaja comparativa del “buen 
salvaje”

Con la paradigmática introducción del principio de sostenibilidad en el desarrollo económico, 
muchas y crecientes fueron las propuestas de turismo a pequeña escala en sus más variados 
matices16, fomentadas bajo la lógica proyectivista de intervención en las regiones subdesarrolladas. 

15   Elaboración de la autora, con referencia de Cordero, 2006.
16   Llamándose turismo comunitarios, turismo vivencia, agroturismo, turismo de naturaleza, turismo de sendero, 

turismo responsable, etc.

Conservación 
de espacios naturales en países 

subdesarrollados 

Naturaleza 
en su estado más in situ

Motivación 
turistica de los visitantes de países 

desattollados. 

Visita 
que genera ingresos a la población local 

que a su vez permite  invertir en la 
conservación de su territorio. 

Gráfico 1. Círculo virtuoso del turismo sustentable
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Sin embargo, no podemos dejar de mencionar que en el actual sistema de mundialización del 
mercado, la industria turística tiene un punto más a su favor: la desterritorialización de los lugares 
turísticos, pues ante el declive del estado nación frente a la emergencia de un estado red (Cfr. 
Castells, 2003), consecuencia de los procesos de globalización, el territorio ha dejado de estar 
delimitado por las categorías nacionales, para insertase a los circuitos de mercado a través de sus 
ventajas comparativas.

 Por lo tanto, más allá de estar representado en una región, país o comunidad, el desarrollo 
territorial del potencial endógeno (Canzanelli, 2004), ha pasado a ser parte importante de las 
agendas sectoriales que identifican y resaltan aquellas particularidades locales (étnicos, culturales, 
sociales, ecológicas), que pueden ser atractivas y consecuentemente competitivas. Siendo para el 
caso del turismo su mayor ventaja la construcción de una naturaleza socializada.

Con este trasfondo, los parques nacionales de África Oriental, Asia (Nepal) y América 
Latina (Costa Rica, Ecuador), adquirieron un valor agregado distinto, que trascendía aquella 
visión fragmentada, promovida sobre todo en la década de los 80, de una naturaleza delimitada 
“virgen”, “exótica” y “salvaje”(Cfr. Gudynas, 2003), conservada en sus condiciones más in situ 
por la normativa ambiental. 

La existencia de población cercana a sus áreas de amortiguamiento, se distinguió entonces 
como una ventaja de participación ciudadana para la edificación y manejo de infraestructura 
turística ecológica que al mismo tiempo que contribuía al manejo sostenible de estos parques, 
motivaba actividades económicas para la población que se responsabilizaba de su territorio por 
ser éste un recurso de desarrollo local. 

Gracias, al dinamismo económico generado por el pago de entrada a las áreas de reserva, 
alojamiento, alimentación, guías turísticos, entre otros, se promovería beneficios indirectos 
derivados de los primeros, denominados  éstos como “efectos multiplicadores en la economía 
local17” (Azócar de Buglass, 1995) de aquellas áreas remotas que históricamente han tenido 
pocos beneficios de los programas de desarrollo económico (Cfr. Wunder, 1996).

Este protagonismo de la población local, no solo significó para los técnicos, la posibilidad de 
una revalorización social y cultural de las prácticas humanas con respecto a su entorno (Cordero, 
2006); sino que, además esta vinculación entre cultura y territorio, ganaba mayor interés dentro 
del discurso (eco) turístico que resaltaba esta “relación dialógica” (Leff, 2000); sobre todo en 
aquellos lugares donde existían pueblos y comunidades indígenas  relacionados ancestralmente 
con su espacio natural. 

Bajo esta matriz, se avivó la visión del “buen salvaje18”,  de estas poblaciones, calificadas como 
“...la mejor guía para entender el entorno y gestionarlo” (Gudynas, 2003: 26) contraponiéndolas 
con las concepciones occidentales que poco respeto habían demostrado por la naturaleza.

Esta incorporación del “buen salvaje” al turismo de naturaleza dio como resultado la 
promoción de un turismo étnico, sobre todo para los bosques húmedos de Brasil, Perú y Ecuador, 
que motivaron iniciativas encaminadas justamente a satisfacer al turista interesado en conocer e 
interaccionar con grupos humanos exóticos (Cfr. Oakes, 2000, en Pereiro et al., 2007).

Para autores como Pereiro (2007)  este tipo de turismo, apuntó a consolidar la imagen de estas 
comunidades como “pueblos testigos” (Cfr. Ribeiro, 1977, en Pereiro et al., 2007), encaminadas 
a “...recrear su identidad y su espacio por medio de la autorepresentación a otros grupos humanos 
y de la conversión de su espacio en una especie de zoológico humano indigenizado” (Pereiro, et 
al., 2007: 20). 

17   Servicios, infraestructura, empleo, etc.
18  Jean Jacques Rousseau (1712-1778), contrario a la propuesta de Hobbes, consideraba que el ser humano en su 

estado “natural” era feliz, bueno y libre. Cercano a la naturaleza, guiado por su amor a si mismo, Una condición que 
desapareció cuando éste paso a ser parte de la vida en sociedad (Cfr. http://www.cibernous.com/autores/rousseau/
teoria/biografia.html).  
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Desde esta perspectiva, el turismo sostenible (re) construye la relación naturaleza/seres 
humanos desde un sentido ontológico para diferenciar aquello que está opuesto a la civilización, 
pero a diferencia del siglo XVIII ésta condición no es un estado exclusivo de retraso o falta de 
racionalidad humana, sino que bajo las dosis adecuadas de “salvajización” y “exotización”, es 
una ventaja tanto para  la conservación del medio ambiente, como para los turistas interesados en 
conocer lo excepcionalmente distinto a ellos, es decir, al ser humano en su “estado de naturaleza” 
dentro de una lógica de mercado.

El Ecuador, un territorio privilegiado para el  (eco) turismo.

Podríamos decir, que a pesar de que Ecuador es parte de una región calificada como 
“subdesarrollada”, este es un país que ha contado con mucha suerte. Su privilegiada ubicación 
geográfica, no solo que lo ha incluido como parte de los países más megadiversos19 de la región y 
del planeta; sino que además sus características socioculturales lo identifican como un territorio 
con muchas ventajas comparativas para el (eco) turismo y el desarrollo local económico.  

Aunque las Islas Galápagos fueron por mucho tiempo la carta de presentación turística de 
este país, ahora son diversas las alternativas que el Ministerio de Turismo ha podido inventariar 
como “productos turísticos” dentro de su Plan de Marketing (PLANDETUR 2020, 2007). La 
posibilidad de hacer exclusivamente turismo de naturaleza (visita parques nacionales),  turismo 
cultural (artesanías, fiestas populares, medicina ancestral), o combinar las dos al mismo tiempo 
es quizás la mayor ventaja de este territorio de apenas 260 mil Km2. 

Los casos de estudio que vamos a introducir son parte de esta particularidad geográfica y 
sociocultural del Ecuador, que pese a compartir un territorio histórico en común, sus diferencias 
son marcadas a la hora de considerar sus respectivas propuestas (eco) turísticas, pues su relación 
con el discurso del desarrollo ha dependido en gran medida del imaginario bajo el cual se ha 
construido históricamente cada una de las regiones del país.  

San Clemente, una comunidad en la provincia de los lagos 

San Clemente es una comunidad indígena de 552 habitantes20, localizada  al oriente de las 
faldas del volcán Imbabura (4600 m.s.n.m), dentro del cantón Ibarra, en la parroquia rural La 
Esperanza. El 70,51% de la población en esta parroquia es indígena kichwa hablante. De acuerdo 
al censo del 2001, la pobreza por necesidades básicas insatisfechas fue del 84,7% (SIISE 4.5). 

En el pasado, esta comunidad fue parte de la hacienda San Clemente, que hasta la reforma 
agraria fue el principal eje de subsistencia de los indígenas que trabajaron en ella como 
huasipungeros. A través de un precario sistema de endeudamiento los antepasados de estas 
familias se vieron atados a este por varias generaciones, como a continuación podemos apreciar 
en el siguiente testimonio:

“Esta parte era huasipungo yo solito vivía aquí de ahí hacienda era todito esto, [el hacendado] 
no quería entregar los huasipungos querían entregar poco, peleando nos dieron al otro lado de 
la quebrada. [En el tiempo de hacienda] no había plata, se sembraba trigo, cebada hasta arriba el 
lindero. [Antes] si teníamos puercos, borregos, vacas pero ya acabamos. El capataz tenía escondido 
animales del patrón y cuando se perdían los animales nos cobraban a nosotros” (Entrevista, C.G, 
2007).

19  En Latinoamérica se encuentran 6 de los 19  países más biodiversos del mundo: Brasil, Colombia, Ecuador, México, 
Perú y Venezuela. En éstos se concentra un alto índice de especies endémicas (Cfr. CEPAL y PNUMA, 2002).

20  132 familias en total.
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Este sistema intensivo de producción agropecuaria, contribuyó en gran medida a la 
deforestación de los bosques húmedos andinos, que como menciona Hidalgo (2007) comenzaría 
desde la segunda mitad del siglo XVIII con la expansión de la frontera agrícola, de ahí que el 
territorio de San Clemente se asiente sobre una pendiente muy erosionada. Y aunque la reforma 
agraria dio fin a la hacienda serrana como el sistema imperante de explotación del trabajo 
precario indígena, esto no significó necesariamente el mejoramiento de sus condiciones de vida. 
En la actualidad, esta comunidad se enfrenta a la extrema minifundización de tierras y a la 
escasez de agua para riego, lo que ha limitado el cultivo de productos, siendo el trigo y la papa 
los monocultivos característicos de esta zona.

Las comunidades que conforman la parroquia de La Esperanza tienen una tradición 
migratoria21, siendo la principal razón las motivaciones laborales (43.59%), aunque un porcentaje 
representativo de la población se dedica a la agricultura (36.9%) como la principal rama de 
actividad. La construcción (15.03%) también es otra importante rama de ocupación, de ahí que 
el trabajo de albañilería sea una actividad frecuente, sobre todo entre la población masculina; 
mientras que las mujeres que han logrado insertarse en el mercado de trabajo lo han hecho dentro 
de las actividades domésticas.

El turismo vivencial

San Clemente, comenzó a sondear la posibilidad del turismo desde el año 2000, después de 
un estudio de factibilidad realizado por una voluntaria extranjera. Sin embargo fue solo hasta 
un viaje a Noruega realizado por un dirigente22, quien pudo apreciar el proyecto turístico de los 
indígenas Samis, que se concretó el turismo en esta comunidad. 

Al principio, fueron tres las familias que optaron por ofertar un turismo comunitario basado 
en la convivencia familiar en la comunidad. Actualmente son 18 familias en total las que forman 
parte de esta propuesta turística, que reciben al año un promedio de 60 familias extranjeras, de 
origen europeo en su mayoría.

Para esto, el paisaje arquitectónico, se ha modificado en San Clemente con la construcción 
de cabañas, estilo rústico, adosadas a sus viviendas para recibir a los visitantes, quienes llegan a 
compartir la cotidianidad con sus anfitriones. Como parte de los servicios turísticos que se oferta 
están los bordados realizados por las mujeres, las clases de quichua o de bordado, los paseos al 
monte Imbabura, presentaciones del grupo de música tradicional, y en fechas específicas fiestas 
como la del Inti Raimi. 

Esta propuesta, a decir de sus participantes, “gestada desde adentro” (P.C. entrevista, 2007), 
bien puede ser parte de las iniciativas exitosas del turismo sostenible, que ha previsto dentro de 
su dinámica la inclusión de familias que al no tener los recursos para construir una cabaña para 
turistas puedan recibirlos en sus propias casas a un costo de hospedaje menor. Asimismo, se ha 
comenzado a generar redes incipientes de servicios (comida, transporte, etc.) no solamente a 
nivel de la comunidad sino de otras comunidades vecinas. 

La reforestación de las faldas del monte Imbabura, también se cuenta como una de las 
iniciativas ecológicas lideradas por el cabildo. Se han cultivado especies que aumenten la 
fecundidad del suelo con el propósito de que algún día se pueda cultivar especies de árboles 
frutales. A  lo largo de una quebrada seca se han sembrado plantas de uso doméstico y medicinal, 
la cual puede ser visitada por los turistas a través de un recorrido guiado.

21  Históricamente, la Sierra ha sido la región del Ecuador con las mayores tasas de emigración por trabajo, en el 
caso de Imbabura vale la pena anotar que su cercanía geográfica con la provincia de Pichincha, -concretamente 
con Quito-,  ha favorecido al desarrollo de un tipo de migración estacional, que ha evitado la caída de su densidad 
demográfica, que registraba para el 2001 la tasa más alta  de toda la Sierra Norte, con el 74.6 (INEC), con una tasa 
de crecimiento poblacional en el área rural del 2.10% (Ibídem).

22  Como parte de la comitiva que representaba a la ECUARUNARI en un encuentro de pueblos indígenas.
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Por otra parte, la imagen de la comunidad ha mejorado progresivamente en el tema de 
la recolección de basura, arreglo de vías, equipamiento de infraestructura, recuperación de 
patrimonio arqueológico23; pero sobre todo con la prohibición de expendio de licor, considerado 
como uno de los mayores logros para la comunidad, pues los índices de alcoholismo entre la 
población masculina eran alarmantes.

Entre los beneficios de esta actividad, está la posibilidad de disminuir los índices de 
migración masculina con la participación de los jóvenes como guías al monte Imbabura o  a  la 
Reserva Cotacachi-Cayapas. Las mujeres por su parte, tienen la alternativa de vender sus tejidos 
directamente al visitante a través de la tienda comunitaria y de complementar estos ingresos con 
el costo de hospedaje, alimentación, clases de bordado y de kichwa a sus visitantes. 

El turismo de naturaleza en El Recuerdo 

El recinto El Recuerdo, es un pequeño poblado rural, localizado en el cantón Vinces, provincia 
de Los Ríos, que se compone de aproximadamente 47 familias campesinas  distribuidas a lo 
largo de la entrada y alrededor del humedal Abras de Mantequilla. 

Según testimonios de los más ancianos, se estima que el territorio donde ahora se asienta 
este recinto comenzó a poblarse hace aproximadamente 100 años, cuando dos hermanos 
compraron tierras, que luego pasaron a ser tierras de herencia, de ahí que en algún punto todos 
sus habitantes comparten un lazo de parentesco. Esta población campesina-montubia se dedica 
principalmente a las actividades agrícolas, siendo los cultivos de maíz y de arroz los productos 
más comercializados.

El Recuerdo fue tempranamente parte de los procesos de modernización de la provincia, 
intensificados por el boom bananero durante la década de los 50, lo que motivó la creación 
de rutas y caminos de primer y segundo orden que facilitaron la comunicación; así como el 
uso de medios de transporte como la lancha, el remolque y el automóvil. Sin embargo esta 
modernización terminó siendo intermitente para este recinto, en el que apenas en la década de los 
90 se implementó el servicio de luz eléctrica; mientras que hasta el presente todavía no cuentan 
con servicios de agua potable y alcantarillado. El 70% de sus pobladores hace uso del agua 
subterránea, o “agua de poza” como se la conoce comúnmente, tanto para el autoconsumo como 
para el riego de cultivos.

Un proyecto de desarrollo para el humedal

El humedal de 22.500 hectáreas conocido localmente como “Las Abras”, es un importante 
eje articulador tanto de la vida social como productiva. Con sus dos momentos climáticos bien 
diferenciados: verano e invierno, este sistema lentico es un contenedor importante de agua 
dulce que durante la época de invierno, con el aumento de su caudal24, alimenta tanto las aguas 
superficiales, favoreciendo las actividades de pesca y transporte; como las aguas subterráneas 
utilizadas para el riego de los cultivos de temporada. Mientras que, en verano (junio), cuando 
éste se seca casi por completo, pone a disposición las tierras bajas listas para el cultivo de arroz 
veranero.

Dada su prolija fertilidad, las Abras han experimentado históricamente una intensa presión 
de sus suelos, que han sido ampliamente ocupados por los monocultivos, (arroz, pastos y maíz) 
y que en el presente han llevado a una crónica deforestación de esta zona, siendo precisamente 
los cantones que la circundan los que presentan los niveles más altos en sus áreas de producción 

23  Tolas truncadas de posible  origen Caranqui.
24  Sus aguas desembocan en el río Nuevo, que a su vez desembocan en el río Vinces que libera sus aguas en el río 

Babahoyo (Cfr; FUNDAR; 2002). 
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Figura 1. Cabaña construida en la comunidad de San 
Clemente para recibir turistas extranjeros.

Figura 2. Bordados elaborados a mano por las mujeres de la 
comunidad San Clemente, expuestos en la tienda 
comunitaria. 
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agropecuaria de toda la provincia: Vinces (99.23%), Pueblo Viejo (97.51%) y Baba (99.64%) 
(CISMIL, 2006). 

Según juicio de una técnica local, se le abrió muchas oportunidades en el 2000 cuando fue 
declarado sitio RAMSAR25 dada su sensibilidad ecológica, pues este ecosistema está constituido 
de pequeños remanentes dispersos de bosques secundarios, bosques plantados, pastizales y 
cultivos, en el que se “… han reportado un total de 127 especies de aves en el humedal y los 
bosques circundantes. Alberga además 20 especies acuáticas congregatorias”26. 

Con su declaratoria como sitio RAMSAR, este humedal pasó a ser parte de un estatus 
diferenciado en la agenda de conservación. Todas aquellas iniciativas previstas para tal propósito  
encontraron resonancia en proyectos de desarrollo sostenible como el propuesto por PROLOCAL 
en el 2001, con el mejoramiento del sistema de riego para el cultivo de cacao27, complementado 
con un componente de turismo y conservación y el de FUNDAR28 en el 2002, denominado: 
“Apoyo comunitario a la conservación del Humedal Abras de Mantequilla en el cantón Vinces, 
Provincia de los Ríos”. Éste último, que es en el que nos interesa enfocarnos, fue un proyecto 
presentado al Programa de Pequeñas Donaciones-PPD29 de Naciones Unidas, bajo dos objetivos 
estratégicos de ejecución:

Reducir las presiones antrópicas sobre los ambientes lénticos y de tierra firme del humedal 1.	
a través de alternativas productivas con enfoque ecosistémico y de sustentabilidad social, 
económica y ambiental, tales como turismo hacia la naturaleza.
Institucionalizar la propuesta comunitaria de manejo de recursos naturales desarrollados 2.	
en el proyecto (Fundar, 2002-2004)

Auspiciado finalmente por el PPD por un monto total de 50 mil dólares, este proyecto 
categorizó bajo cuatro componentes (reforestación, agroecología, educación ambiental y turismo) 
los puntos prioritarios de intervención en los recintos de: El Recuerdo, Abanico, Piedad, Loma 
Colorada, Estero Lagarto y Amalia, con un anexo posterior de los recintos La Luz y Playones 
(Ibíd.).

Con el componente de agroecología, se esperaba contribuir con alternativas ecológicas a las 
prácticas agrícolas causadas por la persistencia de los monocultivos, que ha fomentado el uso 
excesivo de plaguicidas como el glifosato30, contaminación de aguas, sembríos sin rotación ni 

25  Convención relativa a los Humedales de Importancia Internacional especialmente como Hábitat de Aves 
Acuáticas.

26  En: http://www.darwinnet.org/docs/Ibas_RT/EC024.pdf  [consultado febrero 2009]
27  Con este proyecto que duró un año aproximadamente, se creó la Federación de trabajadores agrícolas del cantón 

Vinces- FEDETACV, una organización campesina de segundo grado, con la que se esperaba aglutinar a todas las 
organizaciones de base circundantes al humedal. Esta organización fue la encargada de realizar la gestión de la 
compra de bombas para riego con un porcentaje de recursos entregados por PROLOCAL y con una contraparte 
económica por parte de los campesinos interesados en adquirir estas bombas. FUNDAR fue la entidad que concedió 
crédito a las personas interesadas.

28  La Fundación para el Desarrollo Agrícola Rural FUNDAR, es una entidad privada creada en abril de 1992, cuyas 
líneas de acción involucran la promoción de la producción agropecuaria, crédito, asistencia técnica y apoyo en la 
creación de cooperativas locales de ahorro y crédito (Fundar, 2002-2004).

29  “El Programa de Pequeñas Donaciones (PPD) forma parte del Fondo para el Medio Ambiente Mundial (PPD/
MFAM), que es un mecanismo de apoyo financiero para proteger el medio ambiente mundial y está destinado a 
países en vías de desarrollo. [...] Este programa está orientado a dar respuestas locales a los problemas ambientales 
mundiales como son: la conservación de la biodiversidad, iniciativas que busquen atenuar los efectos del cambio 
climático, la desertificación, que trabajen en ecosistemas acuáticos compartidos entre varios países (aguas 
internacionales) y la sensibilización ciudadana para lograr disminuir el uso de Contaminantes Orgánicos Persistentes 
(COPs)” (Varea, s/f: 34).

30  “El glifosato (N-fosfonometilglicina, C3H8NO5P, CAS 1071-83-6) es un herbicida no selectivo de amplio espectro, 
desarrollado para eliminación de hierbas y de arbustos, en especial los perennes. Es un herbicida total. Es absorbido 
por las hojas y no por las raíces. La aplicación de glifosato mata las plantas debido a que suprime su capacidad de 
generar aminoácidos aromáticos” en: http://es.wikipedia.org/wiki/Glifosato , [acceso: febrero, 2009].
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descanso del suelo, intensiva deforestación y consecuente pérdida de especies de flora y fauna, 
entre los más importantes. 

Se implementaron entonces huertos hortícolas en la Amalia, el Recuerdo, Loma Colorada y 
Piedad; y además se construyó una planta procesadora de abono orgánico en El Recuerdo, con 
el fin de capacitar a los campesinos de la zona en la elaboración de biol31 mejorado, compost 
y repelentes naturales de insectos. Se sembraron árboles a lo largo de los bordes del humedal, 
se crearon pequeños viveros forestales con cacao nacional para reproducir cultivos asociados 
con otras especies como el guachapelí, cedro, laurel, distribuidos en varios recintos (FUNDAR 
2002-2004). 

Con todo este trabajo, complementado además con las charlas en educación ambiental 
previstas en el proyecto, se intentó cubrir todos aquellos elementos que previamente se había 
considerado como factores de riesgo para la conservación del humedal, sin embargo, todavía han 
quedado pendientes temas como la introducción de ganado, el manejo de la basura, la caza de 
animales silvestres y la disminución de agua de poza utilizada para riego.

En lo que se refiere al componente de turismo, se llevó a cabo un programa de capacitación 
de guías locales y la construcción de una cabaña ecológica como actividades concretas. El 
Recuerdo fue el recinto donde se ejecutaron estas actividades, pues es la entrada principal al 
humedal donde existe un pequeño malecón y en el cual se llevan a cabo cada año las populares 
regatas campesinas32. 

Dentro de la capacitación para el turismo en la zona, sus participantes recibieron taller en lo 
que se refiere a trato al cliente, información del humedal de interés para el turista para el caso de 
recorridos guiados, mantenimiento de servicios (hospedaje, alimentación, etc.), entre otros.

La ASEC33, es otro actor que ha trabajado en la zona, sobre todo con gente del Recuerdo 
desde el 2005, a propósito del convenio que este organismo no gubernamental firmó con el 
Ministerio de Turismo para regular y certificar la actividad turística en el país a través de la 
implementación de la Norma Técnica de Ecoturismo34 (2003), una herramienta de evaluación 
para controlar que las actividades turísticas se enmarquen en los principios reglamentarios de 
funcionamiento empresarial. La metodología de trabajo, se ha basado en la socialización de 
experiencias turísticas en distintos lugares del país, en los cuales han participado el presidente y 
un joven del recinto que han viajado a conocer otras iniciativas. 

Entre la “re-funcionalidad” étnica en la Sierra y la productividad agrícola de 
la Costa 

No podemos analizar el presente de los proyectos de (eco) turismo en San Clemente y El 
Recuerdo, sin remitirnos antes a la construcción histórica de la región Costa y Sierra. El proyecto 
de estado-nación al comienzo del XIX hundió sus raíces en la idea progreso de occidente y a 

31  El biol, es un abono orgánico compuesto de diferentes guanos que tienden a fermentar durante dos o tres meses en 
un recipiente sellado.

32  Estas regatas se festejan en el mes de abril, después de semana santa. Esta manifestación festiva de  tradición 
montubia es organizada por gente de El Recuerdo. Con un duración de dos días, para estas fiestas se contrata 
orquestas en vivo, se realizan bailes nocturnos, carrera de botes (a remo y motor), elección de reina.

33  La ASEC fue fundada en 1992 como una organización sin fines de lucro. Actualmente son parte de actividades 
conjuntas con el Ministerio de Turismo para llevar  adelante el plan de Tour que consiste en la planificación de 
desarrollo de turismo sostenible con perspectiva al 2020, en donde se busca que todos los involucrados sean parte de 
este proceso (Entrevista funcionario ASEC, 1997).

34  Esta Norma es parte de los procesos de certificación para la sustentabilidad turística que fueron impulsados  en 
América Central y América Latina gracias al programa que se implemento en Costa Rica desde 1993 siendo sus 
ámbitos de evaluación: el natural, los servicios , el cliente externo y estándares socioeconómicos. En el caso del 
Ecuador los parámetros de evaluación se han dividido en: calidad ambiental, calidad sociocultural y calidad en 
servicios (Cfr. Azevedo, 2007).
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Figura 3. El humedal Abras de Mantequilla en verano, vista desde el recinto El 
Recuerdo, con apenas un espejo de agua. En esta época se aprovecha las 
tierras inundables para sembrar arroz veraniego. 

Figura 4. El humedal Abras de Mantequilla en invierno, vista desde el recinto El 
Recuerdo, época en que la gente prefiere transportarse por canoa. El 
recorrido es más corto que por la carretera. 
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partir de este dependió en gran medida la creación e implementación de políticas y programas de 
desarrollo y modernización en cada una de estas regiones del país. 

Para mediados del siglo XX, en el caso de la Sierra -en particular de la sierra centro norte-, 
los programas de desarrollo tendieron a enfocarse en la “reactivación” de la producción agraria 
tomando como una variable central de intervención  el tema étnico, pues después de la época 
colonial, donde la explotación de los recursos naturales y de la mano de obra indígena fue 
intensiva, el sistema hacendatario tradicional que se consolidó en esta zona a mediados del siglo 
XIX, se encargó de alimentar la imagen del indígena bajo los valores sociales de pobreza y baja 
productividad. 

En el marco del desarrollo rural de mediados del siglo XX, la Misión Andina fue uno de los 
proyectos en la sierra centro-norte, que  bajo el epígrafe de “desarrollo rural integral”, se puso en 
el centro de intervención a las formas de organización social de las poblaciones indígenas como 
instrumentos susceptibles a ser “…refuncionalizados, reorientados  y convertidos en instancias 
de la sociedad indígena de cara a la adopción de un determinado proyecto modernizante” (Bretón, 
2001: 63).

De esta manera, el paradigma de “desarrollo de la comunidad” fue la piedra angular a partir 
de la cual se difundió la capacitación técnica y la infraestructura con fondos de la Misión Andina, 
que para 1958 pasó a ser política nacional tomando el nombre de “Plan Nacional de Incorporación 
del Campesino”, y fue en la provincia de Imbabura, después de Chimborazo (36%), en donde 
hubo mayor cobertura (23%) de acción entre las comunidades (Cfr. Martínez, 2000). 

Con este panorama epistémico previo, los procesos de reforma agraria emprendidos por el 
Estado ecuatoriano a partir de 1964 partían no solamente de una caracterización cualitativa y 
cuantitativa de lo rural en términos de retraso, sino que además la eficiencia de la productividad 
sería el eje rector de las políticas sociales de reforma. Así, los programas de redistribución de la 
tierra no terminaron de eliminar el monopolio de este recurso por parte de las haciendas; sino 
que, por el contrario se reiteró bajo la lógica de eficiencia que los terratenientes mestizos eran 
los llamados a representar el símbolo de modernidad del país, “…dada su propensión a utilizar 
técnicas y maquinarias superiores…[éstos serían] más eficientes que los campesinos, aún si 
usaban menos tierra” (Acción 1979, en Pallares, 1999: 162).

Esta superioridad racial implícita, ponía en enorme desventaja a los indígenas de la sierra, 
a quienes se les terminó de entregar las tierras menos productivas en comparación con las que 
siguieron concentrando las emergentes élites mestizas, justificando la construcción social de lo 
indígena como “no productivo” y por tanto “… carente del espíritu capitalista y consecuentemente, 
destinado a permanecer en los niveles más bajos de la producción” (Pallares, 1999: 165).

A finales de los 70 y comienzos de los 80, programas como el FODERUMA35 condensaron 
los valores del desarrollo rural en la sierra centro-norte del Ecuador, pues con fondos tanto 
nacionales como internacionales (ONU, OIT, BID) se esperaba “…elevar la calidad de vida de 
los grupos marginados y estimular el desarrollo de prácticas culturales y productos endógenos” 
(Pachano, 1989). 

Hasta aquí, dos momentos se diferenciaron, al tiempo que intentaron converger en los 
programas de intervención en la sierra centro norte: por un lado, estaba toda la infraestructura 
que representaba un nivel de desarrollo material de la población indígena campesina (escuelas, 
centros de salud, vías de acceso, sistema de alumbrado, servicios de agua, etc.) que los pondría 
en las mismas condiciones que el resto; y por otro,  estaba la aceptada diferencia de sus formas 
de organización con enormes posibilidades de ser potencializadas para su desarrollo, sobre todo 
agropecuario.

35  Fondo de desarrollo rural marginal, creado en 1978  como un mecanismo de asignación selectiva de liquidez, dirigido 
por el Banco Central del Ecuador, para canalizar recursos financieros y técnicos, nacionales e internacionales, hacia 
los sectores campesinos marginados (Pachano, 1989).
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Por el contrario para el caso de la región costa, y de provincias como la de Los Ríos 
específicamente, los procesos de desarrollo y modernización se articularon en función de 
procesos previos de agro-producción que comenzaron a mediados del siglo XIX con el boom 
cacaotero -siendo su principal centro de producción la zona de Vinces- y que continuaron hasta 
mediados del siglo XX con el boom bananero. Lo que le dio a la región Costa un plus como la 
fuente de producción agrícola más importante del país, colocándola entonces como la  región que 
bien podía liderar el desarrollo del Ecuador gracias a la consolidación  de un mercado exportador 
de materias primas. 

Esta imagen de la Costa tomó forma durante el gobierno de Galo Plaza Lasso (1948-1952), 
donde se  fomentó la construcción de carreteras y la modernización de los puertos36 en esta 
región, así como la facilidad de créditos  que esperaban aumentar la expansión de la superficie 
sembrada (Larrea, 2006). Con todas estas políticas, la migración masiva sierra-costa, se aceleró 
junto con los procesos de urbanización y “…en 1950, cuando se realizó el primer censo de 
población, un 40.5% de los 3.2 millones de ecuatorianos ya habitaban la llanura costera, donde 
se habían establecido las principales plantaciones de exportación” (Acosta, 2001: 105).  

En este marco emblemático de progreso económico, la fertilidad de los suelos de provincias 
como Los Ríos adquirieron enorme reconocimiento y valor, fomentando así desde el Estado 
ecuatoriano la colonización de estas tierras para el trabajo exclusivo de producción agrícola. 
De este modo, la concepción del espacio de la provincia de Los Ríos, sus recursos naturales, 
el trabajo humano, las relaciones sociales y demás se construyeron dentro de esta racionalidad 
productiva gracias a la fertilidad de sus suelos, que muy poco ha variado a través del tiempo.

Entre el “capital social” y la fertilidad de la tierra. Una diferencia para la 
construcción social de la pobreza

Para la década de los 90, con el levantamiento indígena producido en el Ecuador, no solo 
se puso en evidencia a un Estado excluyente y la lucha de grupos sociales por su derecho al 
reconocimiento social y político, sino que además lo étnico, -que hasta entonces se había remitido 
casi exclusivamente al plano de la producción agraria-, fue resignificado, y pasó a ser parte de un 
discurso de la diferencia y la revalorización cultural (Viola, 2000, en: Bretón, 2001). 

Este hecho histórico, que filtró la conciencia internacional, motivaría más tarde la 
implementación de programas y proyectos cuyo propósito fue el de contribuir al desarrollo 
rural desde las bases en un marco de reconocimiento identitario, siendo la manifestación más 
destacada de este objetivo el Proyecto de  Desarrollo de los Pueblos Indígenas y Negros del 
Ecuador – PRODEPINE37 (Bretón, 2005), como “...una de las tentativas más ambiciosas y mejor 
dotadas presupuestariamente en materia de desarrollo rural en Ecuador” (Íbid: 42). 

Aunque la premisa de acción continuaba sustentándose en la precariedad de las condiciones 
de vida de estas poblaciones, se incluyó como elemento innovador para la intervención el 
concepto de “capital social”38, para dar institucionalidad39  a aquello que de alguna manera 
estuvo latente en la historia de los programas de desarrollo en la Sierra ecuatoriana: las formas 
de organización social de los “pueblos ancestrales”, legitimadas  esta vez, al menos desde la 

36  Guayaquil, Manta, Puerto Bolívar y Esmeraldas.
37  Impulsada en 1997 por el Banco Mundial, en convenio de crédito con el Estado ecuatoriano y el Fondo Internacional 

para el Desarrollo Agrícola (FIDA) (Cfr. Bretón, 2005).
38  Este concepto fue desarrollado por los teóricos del Banco Mundial. Putnam (1993) lo define como: “… la existencia 

de expectativas mutuas de cooperación entre los habitantes de una comunidad (o región) sostenidas por  redes 
institucionales –las asociaciones u organizaciones- donde cristalizan en pautas de cooperación continuadas. Dicho 
con otras palabras: el capital social debe ser entendido como el conjunto de redes y normas  de reciprocidad que 
garantizan la interacción y la cooperación social” (Bretón, 2001).

39  Fomentando la creación de Organizaciones de Segundo Grado como un agente representante de las organizaciones 
de base, asociaciones, comunidades, etc.
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cooperación internacional, como  “…agente potencialmente potenciador del desarrollo” (Bretón, 
2001).

Desde este enfoque, se inyectaron recursos directamente a las organizaciones de segundo 
grado40 , quienes eran finalmente las que mejor podrían gestionar los recursos asignados, 
siendo  las más cercanas a los “requerimientos de su gente”, además que la interlocución de 
éstas (Organizaciones de Segundo Grado-OSG) con otras instituciones gubernamentales 
(gobiernos seccionales) y no gubernamentales [ONG´s]), se esperaba promoverían procesos de 
retroalimentación tanto de valores como de ventajas de gestión para su desarrollo (Cfr. Bretón, 
2001).

En este contexto la problemática de la pobreza se reinterpretó también desde una plataforma 
política y desde la reivindicación étnica se la asumió como un reto a ser superado desde las 
propias iniciativas de la población con apoyo de las organizaciones indígenas (CODENPE) que 
comenzaban a gestarse como parte de la institucionalidad de un Estado pluriétnico y multicultural 
(Constitución del Ecuador, 1998).

El discurso desde la diferencia étnica,  impregnó los proyectos de desarrollo sostenible y 
resaltaron todos los conocimientos ancestrales de la población indígena como un elemento 
enriquecedor de las propuestas puntuales de desarrollo local y conservación de la naturaleza. 

Para el caso de la región Costa, el desarrollo rural también fue parte de la agenda nacional e 
internacional, sin embargo la lógica de intervención no dejó de partir de la ya sentada productividad 
agropecuaria de este territorio, siendo los proyectos de capacitación de la población campesina, 
por parte de técnicos especializados41, las estrategias de apoyo más comunes en la década de 
los 80, cuyo propósito se concentró en el mejoramiento de sistemas de cultivos y control de 
plagas que se encaminaron a recuperar (cacao) o mejorar productos agrícolas (banano) para la 
producción agroexportadora.

Para la década de los 90, PROLOCAL fue el alter de PRODEPINE para la población rural 
campesina mestiza (Crf. Bretón, 2005). Financiado por el Banco Mundial como parte de crédito 
reembolsable, este programa también pretendió reducir la pobreza en el país, apoyando los 
procesos de descentralización y gobernabilidad a través del desarrollo local (Guerrero, 2005). 
De este modo se buscó promover la formación y consolidación de organizaciones de segundo 
grado en la Costa con proyectos puntuales de desarrollo como sucedió en la área del humedal 
Abras de Mantequilla, donde las organizaciones de base pasaron a ser parte de la Federación de 
trabajadores agrícolas del cantón Vinces –FEDETACV, una organización de segundo grado que 
se formó en el marco del proyecto de riego para mejoramiento de cacao en la zona, patrocinado 
por PROLOCAL. A estos proyectos se anexaron componentes de conservación y actividades 
productivas alternativas; no obstante su racionalidad operativa mantuvo siempre la producción 
agropecuaria como el eje articulador de cualquier propuesta en provincias como la de Los 
Ríos42. 

Con esta probada fertilidad histórica de la provincia de Los Ríos, cuya estratégica ubicación 
geográfica la convierte además en un importante enclave comercial para el intercambio de los 
productos entre la Costa y la Sierra (Cfr. Naranjo, 2004), el tema de la pobreza manifestó una 

40  De acuerdo a Bretón (2005), se estima que dentro de la nacionalidad Kichwa, 941 organizaciones de base recibieron 
apoyo de los recursos de PRODEPINE. Un total de 270.409 kichwas, es decir el 24% de la población total fue 
beneficiaria. En el caso de Imbabura, se apoyó a 14 organizaciones de segundo grado en 44 proyectos, convirtiéndose 
en la segunda provincia con mayores recursos invertidos de PRODEPINE.

41  Encomendados por organismos gubernamentales como el Ministerio de Agricultura y Ganadería
42  Para el censo del 2001, esta provincia registró el porcentaje más alto de población económicamente activa 

(PEA) dedicada a la agricultura, caza y pesca, con el 50.6% (SIISE 4.5) de toda la región Costa, pasando a ser 
en el 2006 la provincia con la producción agropecuaria más alta de toda esta región, seguida de la provincia de 
Guayas y Manabí (Banco Central del Ecuador: Cuentas Provinciales 2001-2006 en:  http://www.bce.fin.ec/frame.
php?CNT=ARB0000974) 
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lectura distinta, ya que desde la racionalidad productiva es pobre solamente aquel que no tiene 
tierras; mientras  un campesino posea tierras, su familia nunca va a pasar hambre.

Este principio básico para los campesinos montubios que viven alrededor de las Abras, es 
un elemento que además se complementa con el principio de abundancia que subyace en la 
percepción de éstos. La disponibilidad de recursos a los que pueden acceder los campesinos 
de manera gratuita, como el caso de pescado, el camarón, la fruta o el agua es algo que se ha 
normalizado y ha sesgado profundamente sus prácticas sociales sobre su entorno y su misma 
cotidianidad.

 
El “éxito” de San Clemente

A nuestro parecer, la actual propuesta de (eco) turismo en San Clemente es el resultado de 
varios procesos previos que la han retroalimentado hasta darle funcionalidad entre las propuestas 
relativamente exitosas de desarrollo sostenible. Estos procesos de manera directa o indirecta 
han estado vinculados con la lógica de intervención proyectivista que han modelado su actual 
dinámica.

El turismo étnico y el valor agregado de “lo otavalo” 

El primer elemento relevante tiene que ver con el desarrollo turístico de la provincia de 
Imbabura en las últimas décadas. Este la ha posicionado como uno de los principales destinos 
turísticos del país. Actualmente, cuatro de los seis cantones43 han asumido el turismo como parte 
de la competencia de los gobiernos seccionales.

En gran medida el desarrollo del turismo en Imbabura44,  tiene su origen en las manifestaciones 
étnico-culturales propias de los pueblos indígenas que aquí habitan y que ha favorecido más que 
nada a la consolidación de un turismo étnico. Sin embargo, las artesanías del grupo étnico de 
los Otavalo han sido las que han liderado y modelado el turismo en la provincia. Su tradición 
de artesanos-tejedores, registrada desde la época colonial cuando a éstos se les fue asignada la 
elaboración de prenda para la corona española (Kyle, 2001), los ha mantenido en la mira de 
ejemplos emblemáticos de desarrollo comercial.

A diferencia del resto de indígenas de la sierra, a los indígenas Otavalo se los ha representado 
históricamente como “especiales” y “limpios” (Íbid). Una característica que se fusionó con su 
vocación fabril y que en la época republicana más temprana fue una condición valorada dentro 
de la ideología del liberalismo, cuando Leonidas Pallares Arteta45 describirá al otavaleño como 
poseedor de habilidades deportivas y artísticas que se consideran potencialmente comercializables 
(Muratorio, 1994: 134). 

Por otra parte, el hincapié que puso en su momento el proyecto de la Misión Andina en el 
“Proyecto Otavalo”46, “…teniendo en cuenta la aptitud especial de los trabajadores indígenas 
ecuatorianos en labores de artesanía” (Bretón, 2001: 66), también contribuyeron a fortalecer a 
través del tiempo un mercado étnico en donde “lo otavaleño” adquirió gran renombre y favoreció 
a consolidar  lo que Kyle (2000) denominó como una “economía étnica transnacional”.

En el presente, la producción de estos bienes culturales de los otavalo, dado su alcance 
internacional, no solo que han trascendido las redes familiares –consideradas en su momento 
la razón fundamental de su éxito (Ibíd)- sino que además han incorporado mano de obra de las 

43  Otavalo, Ibarra, Cotacachi y Antonio Ante.
44  Ocupa el tercer lugar a nivel nacional con el porcentaje más alto (10.5%) de población indígena (INEC).
45  Miembro de la Junta Directiva encargada de  representar la cara del Ecuador en la celebración del cuarto centenario 

del descubrimiento de Colón, celebrado en Madrid en 1892 (Muratorio, 1994).
46  Basado en el mejoramiento de las técnicas de trabajo artesanal (Cfr. Bretón, 2001).
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comunidades aledañas, fomentando así su carácter artesanal. Sin embargo, la intensidad en la 
producción  de éstos bienes culturales ha promovido redes de intermediarios que han precarizado 
la mano de obra femenina de dichas comunidades, que son las principales abastecedoras de los 
bordados a los centros de comercialización. 

En el marco de turismo comunitario, la creación de una tienda de bordados en San Clemente 
ha sido una ventaja para las mujeres que la conforman, ya que, han dejado de vender sus 
prendas a costos extremadamente bajos (hasta sesenta centavos de dólar47), pudiendo ahora 
ofertar sus bordados a los consumidores finales (obteniendo hasta 100 dólares por prenda48). Sin 
embargo, hay que anotar también que la persistencia de esta habilidad étnica de las mujeres, 
en comunidades como San Clemente, La Esperanza, Zuleta, Angochagua -mantenida en gran 
medida por estas redes de producción y comercialización- ha pasado a ser el centro de programas 
de turismo étnico a nivel cantonal, como por ejemplo el que auspicia el Municipio de Ibarra a 
través de la “ruta de los bordados”, en  donde el bordado artesanal de las mujeres se la asocia con 
la manifestación cultural del entorno geográfico y natural del cantón. 

En definitiva, los bordados son el producto cultural por antonomasia que representan 
las artesanías en San Clemente, éstos son el “producto cultural” visible del turismo étnico y 
emblemático hacia afuera dada su relación directa con “lo otavalo” como la “marca registrada” 
en el mercado artesanal.

El movimiento indígena y el discurso de la conservación
 
La injerencia del movimiento indígena que para principios de los 90, como menciona 

Bretón (2002: 44) “…logró condensar en la CONAIE, la que probablemente haya sido hasta 
el momento la plataforma de reivindicación identitaria con mayor capacidad de movilización 
y de interpelación de América Latina”, causó un profundo quiebre en el auto reconocimiento 
de la población indígena no solo como grupo étnico, sino también como sujetos individuales 
que cuestionaron de la manera más cotidiana su existencia; construida desde un orden social 
establecido a través de la educación, la religión, los sistemas de salud formal, etc., como a 
continuación podemos apreciar en el siguiente testimonio: 

“Una cosa es estar viviendo en la comunidad, en la familia pero cuando uno sale afuera cambia todo 
por eso digo a veces la educación en vez de fortalecer nos viene a desvalorizar nuestro identidad. 
Yo estuve a punto de perder mi identidad, en el colegio estuvimos alumnos de Ibarra, en ese sentido 
la educación confunde la realidad de una comunidad, está direccionada a un tema de interés de un 
grupo no te educan para valorar lo que uno tiene alrededor, es una imposición, en ese sentido,  en 
el colegio con los amigos yo no era indígena, yo era otro mestizo, por eso yo recuerdo una vez 
cuando yo caminaba con mis compañeros me encontró mi papá con lo que se pone hasta ahora las 
alpargatas y el poncho y yo me escondí de mi papá para decir que no es mi papá pero ahora yo digo 
no porque el valor que tiene una cultura que se tienen muchas cosas empezando desde el idioma y 
me involucro en una cultura donde a veces ni ese idioma sabemos hablar bien entonces ese sistema 
es ilógico y eso pasa por culpa de la educación porque no nos hacen ver la importancia de las 
culturas que existen el Ecuador hasta este momento” (Entrevista J.G, 2007).

La institucionalización de entidades indígenas dentro del Estado fue quizás el logro más 
representativo de esta lucha reivindicativa, que favoreció a la participación creciente de personajes 
indígenas en los gobiernos seccionales, sobre todo en las provincias con un elevado porcentaje 

47  Estas prendas por lo general son  piezas separas que se utilizan para armar blusas, chales, manteles, etc., para ser 
comercializadas en la ciudad de Otavalo.

48  Dependiendo de la complejidad de la prenda (caminos de mesa, camisetas, mantelería, blusas) y del tiempo de 
elaboración.
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de población indígena como Imbabura49. Esto ha contribuido en gran medida a poner sobre la 
agenda temas considerados como prioritarios dentro del marco de reivindicación y revalorización 
étnica en los planes de desarrollo local (provincial, cantonal, parroquial). El turismo en este 
sentido, ha sido un buen catalizador de estas prioridades que le han provisto de una plataforma  
política y económica a prácticas sociales, formas de vestir, idioma, cosmovisiones, manejo de 
territorio, traducido todo esto en “productos culturales”.

Sin embargo, la vinculación del desarrollo con la sostenibilidad de los territorios ha sido un 
eje axiomático que ha complementado la reivindicación étnica, pues en un país tan biodiverso 
como el Ecuador el tema de la conservación se relacionó estrechamente con un discurso anti-
imperialista que acusaba al sistema de producción capitalista como responsable de haber trastocado 
profundamente las formas tradicionales de uso de la naturaleza (conocimiento ancestral). 

Con esta premisa, se enunciaba tácitamente que las comunidades indígenas siempre habían 
estado cercanas a la naturaleza, de ahí la existencia de sus prácticas ancestrales; por lo tanto 
la reivindicación étnica también pasó a ser un tema de preservación. Como una relación 
complementaria, armónica y hasta inseparable en algunos casos (indígenas que habitan en la 
amazonia), se llegó a considerar la relación entre la naturaleza y los pueblos indígenas, que desde 
el punto de vista de la revalorización cultural comparten el mismo riesgo de extinción.

Por lo tanto, en este marco reivindicativo, la propuesta turística de San Clemente, no necesita 
contar con un territorio completamente rural con un alto grado de sensibilidad ecológica para ser 
parte de las propuestas de desarrollo y conservación sostenible. En definitiva, con esta condición 
sine qua non de su “filosofía de entendimiento de la naturaleza”, su propuesta se integra con 
otras condiciones dadas que hacen parte de su ubicación  territorial y que en términos operativos 
son una ventaja, como el hecho de estar cerca al casco urbano, lo que facilita a los turistas su 
acceso a la infraestructura urbana (transporte, servicios de hoteles, centros nocturnos, etc.), al 
mismo tiempo que pueden vivir un experiencia vivencial con el “buen salvaje”.

El sentido micro-empresarial del turismo comunitario 

La actual organización del turismo comunitario le ha dado un sentido de organización 
territorial mixta a San Clemente, ya que, en la práctica, además del Cabildo como la entidad 
rectora de la cohesión comunitaria, se ha creado una directiva específica a parte con las familias 
que son parte propuesta turística y si bien no existe conflicto entre estas dos instancias a nivel 
formal, hay un latente malestar entre algunos de los habitantes que no son parte directa del 
turismo vivencial. 

Quizás éste sea un de los puntos donde se identifica mayor conflicto social en relación al 
turismo; pues no solo se han comenzado a dar diferencias sociales entorno al tema arquitectónico 
(construcción de las cabañas) sino que además se percibe la instrumentalización del Cabildo para 
realizar trabajos que convocan a toda la comunidad  a través de la minga pero que finalmente 
solo benefician a las familias que reciben turistas. Sin embargo, este antagonismo está menguado 
por un discurso de sostenibilidad territorial que resalta el riesgo de saturar el espacio comunitario 
si todo el mundo recibiera visitantes; por lo que se ha previsto como una alternativa la generación 
de redes comerciales basadas en la vecindad (dentro de la misma comunidad o con otras 
comunidades) que abastezcan ya sea con productos (leche, carne) o servicios (bicicletas, guías, 
caballos) a las familias que reciben turistas. 

49  Esta provincia ocupa el tercer lugar a nivel nacional con el porcentaje más alto de población indígena (10.5%), 
después de Chimborazo con el 18.5%, seguido de la provincia de Pichincha con el 11.5% (INEC, 2006).
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Por otro lado, la administración de las cabañas de hospedaje por determinadas familias en 
la comunidad refleja una lógica micro-empresarial50, cuya característica más importante ha sido 
el reconocimiento del hombre y de la mujer como sujetos de crédito. Esto en gran medida fue 
motivado por la migración  estacional de población masculina que llevó a las mujeres a liderar 
los procesos de capacitación y empoderamiento de programas específicos de desarrollo y que 
en la presente coyuntura del turismo ha permitido que ambos puedan acceder a microcréditos 
encaminados a la construcción de las cabañas de hospedaje o para la inversión en materia prima 
para la elaboración de bordados.

Otro hecho distintivo que se puede apreciar en el turismo comunitario de San Clemente, es 
la inclusión del espacio doméstico, tradicionalmente manejado por las mujeres, dentro de una 
racionalidad económica formal, esta particularidad ha permitido que la mujer obtenga mayor 
control sobre los ingresos económicos propios del hospedaje, alimentación, cursos de kichwa 
o bordado, venta de bordados, etc.; que ha motivado la participación de los hombres en esta 
dimensión, tradicionalmente relegada a las estrategias de subsistencia. 

El “fracaso” de El Recuerdo 

Desde el punto de vista técnico de las personas que trabajaron directamente con el proyecto 
y le han podido dar seguimiento, consideran que no tuvo los resultados que se esperaba y que 
más bien estos han sido pocos e incipientes para la conservación de este ecosistema. Así por 
ejemplo, lo único que queda del componente agroecológico es la planta de biol que actualmente 
se utiliza para criadero de gallinas; se ha descontinuado el cultivo de los huertos agroecológicos 
y finalmente, todos los  árboles sembrados en los bordes del humedal han desparecido a causa 
de las prácticas de quema pos cosechas realizadas por los campesinos. Por otro lado, la cabaña 
ecológica construida frente al malecón del humedal todavía no se ha habilitado para recibir 
turistas; mientras que, las personas que recibieron capacitación como guías locales no ejercen 
sus funciones como tal y aún no han obtenido sus certificaciones abaladas el Ministerio del 
Ambiente. 

En términos generales, éstas son razones suficientes para que los técnicos atribuyan la 
responsabilidad del virtual fracaso del proyecto  a la falta de compromiso de sus habitantes y en 
el caso específico del turismo en El Recuerdo a la falta de liderazgo y empoderamiento de sus 
dirigentes; pero además a la imperante desorganización social –dicen éstos- que ha dificultado 
los procesos de gestión para el cuidado del humedal. Sin embargo, el argumento dominante entre 
los técnicos tanto de FUNDAR como de la ASEC hace alusión al paternalismo, como un estado 
normalizado entre la población que está “acostumbra siempre a recibir” (entrevista, C.T., 2007), 
ya sea por parte de las instituciones estatales o de la naturaleza. 

La disposición y fácil acceso de las poblaciones como El Recuerdo a los recursos naturales 
del humedal, se ha esgrimido como fuerte argumento para legitimar la  deficiente partición de las 
personas. Esta “maldición” de la abundancia se ha considerado como un arma de doble filo, que 
si bien por una parte detiene (por ahora) los procesos migratorios -característicos de poblaciones 
que no cuenta con sistemas locales de sustento y se ven en la necesidad de salir a centros mejor 
abastecidos-; por otro lado, impide la valoración de propuestas que prevengan o mitiguen la 
escasez y el eminente colapso de las fuentes de sustento.

50  Esto fue parte componencial de los programas de desarrollo de finales de la década de los 90, cuando se motivó 
la creación de entidades locales prestamistas (cajas solidarias, cooperativas, fondos comunes) que proveyeran de 
“capital semilla” a proyectos familiares agrícolas.
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Producción agropecuaria vs. Conservación

Los Ríos es la única provincia de la región Costa que no tiene salida al mar, una condición 
geográfica que al parecer no le ha hecho falta, dado que su territorio de 7.175 Km2 se ha dedicado 
exclusivamente a la actividad agropecuaria, al punto de que dentro del Sistema Nacional de 
Áreas Protegidas del Ecuador (SNAP) no hay una área que esté dentro de esta provincia. 

En tal sentido, la intencionalidad de técnicos locales por modificar las prácticas “poco 
sustentables” con el medio ambiente en esta provincia, se encuentra con un entramado de 
prácticas productivas que no solo obedecen a una racionalidad económica, sino que además 
alrededor de éstas confluyen formas de conquista y transformación de la naturaleza.

Como la prueba más palpable de esta racionalidad, el humedal Abras de Mantequilla se 
encuentra totalmente parcelizado, consecuencia del permanente esfuerzo de los campesinos 
que lo han conquistado primero y lo han transformado luego en un lugar más productivo; y a 
pesar del recuerdo aún latente en la memoria colectiva de sus pobladores, cuando aluden a los 
frondosos árboles frutales y la gran variedad de flora y fauna que alguna vez cubrió el humedal, 
su fertilidad está medida en última instancia por la capacidad de mantenerse en el tiempo, a pesar 
de todas las transformaciones relativamente rápidas que tuvo el humedal en la primera mitad del 
siglo XX, con los procesos de producción agropecuaria. 

Desde esta perspectiva, la tierra constituye el elemento articulador a partir del cual el resto de 
recursos naturales se han ido priorizando para los habitantes del humedal, pues ésta además de 
ser el medio de producción de los agricultores campesinos, es el espacio de vida donde confluye 
su cotidianidad. Es el espacio domesticado; mientras que el agua es un recurso todavía no del 
todo controlado desde la racionalidad productiva, haciendo que la relación de este recurso con 
la población esté mediada tradicionalmente por el recelo y la incertidumbre (a causa de las 
inundaciones). No obstante, desde el enfoque de la declaratoria RAMSAR el agua es la razón 
más importante del humedal, dada su alta concentración en determinada época del año que 
contribuye a procesos ecológicos lo suficientemente complejos y sensibles para incluir a las 
Abras en la lista de humedales de importancia internacional.

Esta conceptualización científica de las Abras, es precisamente la contraparte de la 
racionalidad productiva del humedal, que se introdujo a través del proyecto FUNDAR-PPD 
mediante el componente educativo y de talleres. La preocupación sobre todo por las especies 
faunísticas que habitan en ella (lobos marinos, nutrias, peces, etc.) o dependen de ella (aves 
migratorias), fue la temática central de concienciación en el componente de educación ambiental 
y valoración turística, y donde los técnicos pusieron mayor énfasis para difundir el discurso de 
conservación. 

FUNDAR… del crédito agropecuario a ¿la conservación?

Si bien, la dilatada experiencia de trabajo  de FUNDAR como entidad crediticia en la 
zona, favoreció en gran medida para que sus técnicos puedan ejecutar el proyecto con buena 
aceptación de la población, consideramos que al menos dos elementos ameritan mencionarse 
como condicionantes previos.

En primer lugar, su gestión directa con las organizaciones de base demostraron en la 
práctica del proyecto la legitimidad que FUNDAR tiene en la zona, a diferencia del proyecto de 
PROLOCAL que en el 2001 no contó con suficiente aceptación y que en su ejecución presentó 
muchas dificultades que se vieron reflejadas en la gestión de la FEDETACV.

La organización en recintos como el Recuerdo, dependen sobremanera de las relaciones 
familiares, vecinales, simbólicos, espaciales, mediante las cuales se establecen las negociaciones 
con las directivas o asociaciones que tenga algún tipo de representatividad hacia afuera. Esta 
lógica no fue tomada en cuenta por los técnicos de PROLOCAL, quienes asumieron que la 
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conformación de la FEDETACV como un organismo de segundo grado que representara a las 
organizaciones de base de las Abras era suficiente para promover la participación y desarrollo 
local. FUNDAR, por su parte tuvo y tiene la ventaja de que su director sea oriundo de las Abras 
y propietario de tierras en El Recuerdo, favoreciendo a que esta entidad sea parte del entramado 
social. 

Asimismo, un segundo factor previo a considerar, tiene que ver con el manejo de los recursos 
económico en el marco de la racionalidad campesina. El dinero corriente no es parte común de las 
relaciones de producción, por lo general todo entre los campesinos se encuentra invertido, lo que 
quiere decir que las transacciones se realizan casi siempre en bienes (tierra, ganado) o productos 
(arroz, maíz, mano de obra). Así por ejemplo, la buena administración del gobierno seccional se 
encuentra medida por las obras visibles realizadas, como el caso del pequeño malecón construido 
y la gabarra donada en el recinto El Recuerdo,  son indicadores de una alcaldía “exitosa”.

Los recursos económicos entregados por PROLOCAL a dirigentes de la FEDETACV para 
la compra de bombas de agua para el riego del cacao generó polémica, pues siendo poco común 
el manejo de dinero corriente -sobre todo si se trata de sumas considerables-, el cuestionamiento 
directo a esta organización desencadenó mucha desconfianza entre los miembros que terminaron 
por desvincularse de la organización; y aunque la FEDETACV todavía existe como OSG en la 
zona, su intervención y presencia como representante de las organizaciones de base de las Abras, 
terminó junto con el proyecto de PROLOCAL. En cambio, en el marco del proyecto FUNDAR-
PPD, el dinero fue administrado en su totalidad por FUNDAR,  siendo medibles sus beneficios 
en obras concretas como la construcción de la cabaña turística y la planta de biol en el recinto El 
Recuerdo, que finalmente se ajustaron a una lógica paternalista.

La conservación. Un discurso de poder en las Abras

El discurso biologizante sobre el que se justificó la conservación de las Abras, puso de 
entrada a los técnicos en una  posición de superioridad dada la especialización técnica de la 
información.  Los técnicos amparados bajo el capital social de FUNDAR, pudieron ser parte 
de una dinámica basada en la confianza y la familiaridad que además estuvo condicionada por 
la prolongada permanencia de éstos en el recinto El Recuerdo, que fue la base operativa del 
proyecto, al punto que la  coordinadora del proyecto -oriunda de Guayaquil- pasó a ser parte 
de la  directiva del recinto ocupando el cargo de secretaria, lo que la envistió de autoridad para 
liderar y tomar decisiones  relacionadas no solo con el proyecto sino con la misma organización 
social del Recuerdo.

Con el término del proyecto FUNDAR-PPD, este tipo de entramado social ad hoc se deshizo, 
sin embargo FUNDAR no dejó de coordina actividades relacionadas con la conservación del 
humedal, convirtiéndose en la entidad con mayor legitimidad en las Abras para tratar esta 
problemática desde una posición de autoridad, que no solo le ha permitido censurar las prácticas 
“poco amigables” con el ambiente; sino también, para liderar y ejecutar acciones concretas de 
conservación que a su parecer son convenientes para el humedal,  como a continuación se puede 
apreciar en el siguiente testimonio:

“Hay algunos niños por ahí que están medio descarriaditos…[menciona un nombre] él tiene el 
asunto de coger animales y tenerlos en jaula tanto fue así que hace algunos meses tenía un tigrillo, y 
ese es el tercer animal que se le muere. Primero nosotros introducimos un mono que lo compramos 
aquí, cosa con la que no estaba de acuerdo, pero mi jefe me dijo cómprelo para que lo introduzca en 
Abra, pero en el momento en que se lo introdujo este señor lo capturó y lo hizo de su propiedad. Yo 
no quise entrar mucho en eso. El tipo lo agarro, pero el monito no le duró, entonces ese fue el primer 
animal. Según comentan que el perro lo mató. Otros dicen que lo vendió, después por un pajón 
encontró una nutria, la capturó. La nutria es animal que si puede está en cautiverio por los estudios 
que se han hecho, pero como yo soy bien conservacionista no me gustan ver animales en jaula, lo 
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tubo en jaula un tiempo, el animalito a veces le comía otras veces no. Lo bueno, que el tiene es que 
el tiene niñas entonces con la niñita se pegaba muy bien pero parece que alguien lo ojeo subió una 
temperatura fuerte el animalito y también se le murió” (Entrevista C.T., 2007).

Como se puede ver en este fragmento de testimonio de la coordinadora del proyecto y técnica 
de FUNDAR, el tema de conservación parte de una acción concreta de uno de los habitantes 
del Recuerdo, como lo más emblemático de “prácticas no conservacionistas” en el humedal, es 
decir, el intento de domesticación de especies agrestes, que finalmente representan todo lo no 
conquistado y asimilado dentro de la racionalidad productiva de la población. 

Por lo tanto, si bien FUNDAR introdujo el discurso de la conservación como un tema 
aparentemente antagónico con las prácticas productivas en las Abras, en la misma ejecución 
del proyecto las estructuras productivas no fueron motivo de cuestionamiento, sino que se creó 
un discurso paralelo a partir de aquellos recursos que no son parte de estas estructuras (agua, 
mamíferos acuáticos y terrestres, aves), permitiendo mantener la legitimidad de FUNDAR 
como una entidad vinculada con y sobre todo la racionalidad productiva de las Abras, pero 
adicionalmente obtuvo autoridad de palabra y  de acción sobre lo que es “bueno” o “malo” para 
la conservación de este humedal.

De la abundancia  a la distribución de uso de los recursos naturales….un 
problema sin resolver.

Si bien es cierto, que la abundancia de los recursos naturales es una condición remarcable 
en las Abras, creemos que este tema ha sido tratado desde una visión muy superficial por parte 
de los técnicos, cuya mayor motivación  se ha basado más que  nada en la declaración  de 
este humedal como sitio RAMSAR, dejando de lado otras razones que han marcado de manera 
profunda las actuales condiciones ecológicas de las Abras.

El tema  de la distribución de tierras en toda la provincia ha dado lugar a una profunda diferencia 
socioeconómica entre la  población. Esto no es ajeno a la zona de las Abras, donde a pesar de 
que las tierras distribuidas originalmente vía herencia fueron de extensiones considerables, en 
la actualidad la  redistribución a los descendientes de los campesinos originarios ha llevado a 
una exacerbada minifundización de las mismas, que termina siendo más que  nada espacios de 
vivienda antes que tierras de producción agrícola.

Con este trasfondo, hay que  agregar el hecho de que  por lo general los hacendados constituyen 
la representación política y social más importante frente a las autoridades locales en Vinces, dada 
su capacidad productiva y su ostentación sobre los medios de producción (tierra, tecnología, 
mano de obra, etc.). Por lo tanto, el uso de los recursos naturales también se encuentra marcado 
por estas diferencias estructurales. En el caso de las Abras, se presenta un claro ejemplo de esto, 
cuando en el 2003 una hacienda bananera ubicada aproximadamente a dos kilómetros aguas 
debajo del recinto El Recuerdo, abrió un canal, de alrededor 500 metros, desde el área inundable 
del humedal hacia sus tierras de cultivo con el fin  de obtener agua de riego para sus plantaciones. 
Esto ha provocado la disminución del caudal, sobre todo aguas abajo después de la hacienda, lo 
que trae como consecuencia el estancamiento de las  aguas y la acumulación de “lechugas51”.

Por lo tanto, los problemas ecológicos de las Abras, se miden desde el discurso  internacional 
de conservación que termina de ser una visión fragmentada de la realidad, que en este caso exime 
de responsabilidad a ciertos actores locales; mientras que responsabiliza por completo a otros 
cuya “condición de pobreza”  los acusa de ser los  causantes del deterioro de este ecosistema.

51   Es una especie de planta acuática que en grandes cantidades dificulta el paso de canoas y concentra sedimentos.



25[ECO] TURISMO UNA ALTERNATIVA DE DESARROLLO [SOSTENIBLE] 

El (eco) turismo… ¿Una solución para las Abras? 

Dentro del componente de (eco) turismo, se podría decir que los parámetros sobre los cuáles 
éste se erigió, también respondieron a valores internacionales de lo que debería ser el “turismo 
de naturaleza” y a pesar de que la presencia de la ASEC y los talleres liderados por estos para 
motivar la actividad, tomando como referente otras experiencias en el país de alguna manera le 
dieron cierto contexto al turismo en las Abras, esto no significó necesariamente la consideración 
de aquellos elementos sociales y  culturales locales  que bien pudieran ser recuperados tanto para 
la conservación como para el turismo en la zona. 

Así tenemos, entre los más importantes que se pudieron identificar durante la investigación: 
el tema de las regatas campesinas, las tradicionales técnicas de pesca, la elaboración de canoas 
y la tradición oral mítica alrededor del humedal. Todas estas nos hablan de la interacción de las 
personas con el entorno, que si bien son colonos no son poblaciones completamente ajenas a los 
sistemas lenticos, dado que en su  mayoría son originarios de cantones cercanos con sistemas 
ecológicos parecidos.

Así por ejemplo, las técnicas de pesca tradicionales, que ahora están perdiéndose frente a otras 
más modernas y de mayor uso entre los pescadores de la zona, han sido parte de “conocimientos 
antiguos” asociados con ciclos de pesca, ciclos de reproducción de las especies, ciclos climáticos 
que se asociaron alguna vez con el aparecimiento de cierta fauna (aves migratorias, lobos de 
agua) y se utilizaron como indicadores para la práctica exitosa de la pesca artesanal.

El uso de las canoas a remo, son también una muestra de la tecnología asociada con el medio 
ambiente, pues este tipo de transporte, tradicionalmente elaborado a mano con madera de árboles 
de la zona se ha utilizado tanto como transporte de personas como para las actividades de pesca. 
Sin embargo,  en las últimas décadas se ha comenzado a reemplazar los botes a remo por las 
canoas de fibra de vidrio y a motor, algo que se ha evidenciado en las regatas campesinas. 

Las regatas campesinas son la manifestación sociocultural que expresa las vinculaciones 
de la gente con las aguas del humedal. Sus ciclos de inundación, se explican a través de una 
racionalidad religiosa de origen  cristiano-católico. Pues los cultivos de arroz se organizan en 
función de  las tres crecientes que llegan al humedal: la de San José (Diciembre); la de Domingo 
de Ramos (Abril) y la de las Cruces (1 de mayo), las cuales predicen los beneficios o maleficios 
del año invernal.

El agua, en última instancia es el recurso natural con el que menos relación productiva tiene 
la gente, pero por otro lado, el respeto y temor que ésta infunde desde las más pasadas historias 
(cuando se recuerda al humedal repleto de lagartos), ha dado pie para construir a través de la 
tradición oral una serie de mitos que reflejan finalmente las formas de organización social que se 
encuentran fuertemente arraigas entre lo que sería lo femenino y lo masculino en la cosmovisión 
campesina montubia. 

Todos estos elementos que no han sido tomados en cuenta durante el proyecto FUDNAR-PPD, 
bien podrían ser reconsiderados no necesariamente para armar una propuesta turística, sino para 
reavivar prácticas de la misma población que “recuerden” los vínculos con este espacio lentico. 
Quizás el turismo en las Abras no sea lo más idóneo, pues tomando en cuenta la configuración 
espacial de esta zona (parcelizada), y la completa  ausencia de una política de planificación 
territorial por parte de los gobiernos seccionales, el humedal corre un alto riesgo de privatizarse 
pues en la actual situación  de los campesinos, éstos son propensos a vender sus tierras  por 
“atractivas” ofertas ya sea por parte de hacendados vecinos o de empresarios interesados en 
construir complejos turísticos.
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Conclusiones

Con la legitimización de la ciencia positiva como paradigma de progreso humano de las 
sociedades  modernas, lo que se ha denominado como naturaleza, se ha interpretado desde una 
relación de poder, donde ha pasado de ser de un objeto de explotación humana -consecuencia del 
desarrollo económico tradicional- a un sujeto frágil, necesitado de cuidado (con el discurso del 
desarrollo sostenible). En todo caso, desde las dos perspectivas prevalece la capacidad del ser 
humano por destruirla o protegerla.

El desarrollo sostenible más que un “nuevo” paradigma, es una estrategia operacional que 
pretende establecer límites al usufructo de la naturaleza en el marco del desarrollo económico 
mundial. Sin embargo, desde la dicotomía entre los países desarrollados y subdesarrollados este 
discurso profundiza sus diferencias y las esencializa como características perennes, sin tomar en 
cuenta los procesos históricos que las originaron.

Latinoamérica, es un gran laboratorio para la implementación de las propuestas de “turismo 
responsable”  a pequeña escala, no solo por sus condiciones ecológicas y la presencia de 
culturas con “distintas racionalidades” en su interacción con la naturaleza, -dos condiciones 
alineadas con el estereotipo de conservación y desarrollo del turismo mundial sostenible-; sino 
porque la institucionalidad  ambiental consolidada a partir de la década de los 90, promovió 
el involucramiento de una multiplicidad de actores (Estados, Ong, movimientos sociales, 
comunidades, personas, empresas, etc.), que respondieron ante todo a los requerimientos de 
la agenda internacional, que en gran medida -gracias al flujo de los recursos económicos de 
la cooperación internacional- instrumentalizó el discurso de la conservación y lo tradujo en 
términos de beneficios económicos a través de lo (eco) turístico.

En el caso específico del Ecuador, su acoplamiento con los valores universales del desarrollo 
sostenible han sido anacrónicos. Han respondido más que nada a eventos coyunturales 
(conferencias y convenios internacionales), y políticas internacionales antes que a iniciativas 
estructuradas desde sus propios contextos (históricos, sociales, culturales, ecológicos). Por lo 
tanto, las propuestas (eco) turísticas también se ajustan dentro de este marco de gestión, que ha 
tenido que ver más que nada con una lógica privada de corte micro-empresarial, secundada por 
el mismo Ministerio de Turismo, cuyo trabajo se ha constreñido a su rol como agente publicitario 
de los “productos turísticos” del país, antes que a  un entidad coordinadora y agenciadora de 
políticas públicas de largo alcance. 

El (eco) turismo como una empresa sostenible de desarrollo económico para los países 
subdesarrollados, se vislumbra en el presente como el mayor mérito de la industria turística que 
ha previsto en la conservación de la naturaleza su fuente de beneficio económico. Sin embargo 
valdría la pena preguntarse, cuál es el real beneficio de este turismo “alternativo” en los programas 
de conservación de las áreas ecológica y socioculturalmente sensibles localizados en estos 
países, tomando en cuenta que el turismo  en su real magnitud (como en el caso de Galápagos) 
no ha dejado de desprenderse de aquellos requerimientos técnicos, económicos de inversión, de 
servicios (transporte, logística, promoción, consumo, etc.), que hacen precisamente se mantenga 
como un importante sector económico para los países desarrollados. Desde esta perspectiva nos 
preguntamos qué tan sostenible económicamente hablando es el turismo para las poblaciones o 
comunidades que se encuentran ajenas a esta lógica (como El Recuerdo), y cuya “capacitación” 
se remite a un tiempo determinado, definido en la ejecución de un proyecto específico; y en el 
caso de que todo este conocimiento pueda ser “asimilado” por la población objeto, y el turismo 
pueda despegar (como en San Clemente), territorialmente hablando que tan sostenible éste puede 
mantenerse en el tiempo si logra encadenarse a los circuitos turísticos mundiales.           

El turismo comunitario de San Clemente se encuentra permeado por la herencia proyectivista 
de los programas de desarrollo que se implementaron en la Sierra centro-norte desde la década de 
los 50. Y si bien bajo el paradigma del “desarrollo de la comunidad” se esperaba re-funcionalizar 
las estructuras sociales de organización de las comunidades indígenas como un medio para 
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promover el desarrollo agropecuario del sector rural; bajo el marco de desarrollo sostenible, las 
poblaciones indígenas como tal se convierten en el objeto en sí mismo de desarrollo económico 
a través de la propuesta (eco)turística; siendo el más claro efecto de esto la inclusión de la esfera 
doméstica indígena dentro de la lógica de mercado traducida en “turismo vivencial”.  

El valor agregado de “lo otavalo” en la provincia de Imbabura, no solo hace referencia a las 
artesanías que han dado renombre a esta etnia y al país a través de ella, -gracias a los circuitos 
de comercialización que han trascendido el mercado nacional-, sino también por su construcción 
social a través del tiempo como un estereotipo étnico de progreso económico. Esto promueve 
un alto riesgo de homogenización cultural en la provincia de Imbabura, siendo las diferencias 
étnico-culturales suprimidas en beneficio de un turismo étnico institucionalizado a través de la 
promoción de los gobiernos seccionales y de las mismas comunidades, quienes encuentran cada 
vez más viable reproducir “productos culturales” como los bordados para obtener  beneficios  
económicos.

Si bien, en la década de los 90, la reivindicación étnica caló profundamente  la estructura 
excluyente del Estado ecuatoriano y la irrupción política del movimiento indígena causó un 
quiebre definitivo en las formas de participación política ciudadana; el discurso del desarrollo 
sostenible menguó este proceso a través del discurso de la conservación que desvió el tema de 
la reivindicación étnica hacia una esfera internacional, cuya principal consecuencia ha sido la 
ambigüedad de sus contenidos  vaciados por principios hegemónicos que han esencializado el 
tema étnico en términos de exotización y arraigo a una “estado de naturaleza” bajo el discurso de 
la conservación y el (eco) turismo.     

La provincia de Los Ríos, responde a una racionalidad productiva que tradicionalmente ha 
sido fomentada por el Estado, apenas se han hecho ajustes que en muy poco han variado las 
formas de apropiación y uso de los espacios para las actividades agropecuarias. Por lo tanto, 
las estructuras organizativas a todo nivel se han dispuesto de esta manera, en donde desde los 
campesinos hasta las instancias gubernamentales o no gubernamentales convergen bajo una 
lógica de colonización y apropiación de los recursos naturales con propósitos productivos.

El proyecto FUNDAR-PPD respondió a una coyuntura específica que tuvo que ver con la 
declaratoria del Humedal Abras de Mantequilla como sitio RAMSAR en el 2000. Por lo tanto, 
el proyecto como tal fue una intervención externa y unilateral que tuvo apertura no precisamente 
por la propuesta sino por quienes ejecutaron la propuesta, y en este sentido, la conservación 
del humedal se tradujo en términos de un discurso especializado -a través de los talleres de 
capacitación sobre la biodiversidad-, que contribuyó a fortalecer la autoridad de FUNDAR, 
que además de su previa legitimidad en la esfera productiva pasó a convertirse en un agente 
protagónico en las acciones de conservación de Las Abras bajo criterios de discrecionalidad. 

Las propuestas de conservación y turismo en las Abras, son parte de un discurso hegemónico 
que ha sustentado su razón de ser en categorías estereotípicas de pobreza y de naturaleza en 
los países subdesarrollados. Desde parámetros objetivizados (poblaciones, prácticas sociales, 
formas de ver lo natural, conservación) por la lógica de intervención, el real aporte que pudo 
dar el proyecto FUNDAR-PPD a las Abras de Mantequilla y a sus poblaciones, difícilmente 
consideraron la complejidad sociopolítica de este territorio, cuyo articulado social se enmarca en 
dinámicas de poder, donde no son exclusivamente los “pobres” los que deprendan los recursos; 
y la conservación del humedal no necesariamente puede conseguirse a través de alternativas 
económicas como el (eco) turismo.    
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El pensamiento sobre la naturaleza 
en el Renacimiento

Teodoro Bustamante1 

Resumen

En este artículo se presenta el proceso por el cual el renacimiento  impulsa dos procesos del desarrollo 
del pensamiento occidental. Por una parte, la dimensión utópica, que tiene expresiones en moro y erasmo, 
y por otra la visión racionalista. El gérmen de esta perspectiva es ubicado en rollewink. Se muestra 
como la promesa renacentista se pierde por la lucha por el poder, y se muestra con ello que la visión 
estereotipada de un pensamiento de la naturaleza unilateral  que se atribuye a occidente es mucho más 
compleja, y que para superar los problemas actuales de la relación con la naturaleza conviene regresar 
a estas fuentes que tienen todavía mucho que enseñar para el día de hoy.

Palabras claves: Renacimiento,  Racionalismo, Idealismo, Utopía, Filosofía de la naturaleza

Abstract

This article presents the process by which the renaissance boosts two processes of development of 
western thought. In the one hand, the utopian dimension that is expressed through moro and erasmo 
and in the other hand the rational view. The seed of this outlook is located in rollewink. the article 
shows how the renaissance promise is lost by the power struggle and shows with it, that a stereotypical 
view of a nature unilateral thought, to be attributed to the west, is more complex, and to overcome 
the current problems relationship with nature, it´s better to get back to these sources that are still 
to teach a lot, even in now days.

Key words: Renaissance, Rationalism, Idealism, Utopia, Philosophy of nature.

1  Escuela de Antropología, Pontificia  Universidad Católica del Ecuador.
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Este trabajo pretende explorar el tema de las transformaciones que se producen durante 
el renacimiento en las concepciones que tiene Occidente sobre la Naturaleza con dos 
preguntas en mente. La primera es ¿qué de nuestra realidad actual es explicado por  

esta genealogía de nuestra cultura y de nuestro pensamiento? En segundo lugar, ¿en qué medida, 
ésta experiencia de cambio vivido en el renacimiento, nos ilumina frente a las transformaciones 
que hoy día vivimos? Para ello exploraremos algunos temas centrales:

El problema de la Razón

La concepción que predomina en Occidente es que el surgimiento de la Edad Moderna, se 
construye a partir de una redefinición de lo que es la razón, su lugar como elemento fundamental  
y única fuente de autoridad indiscutible. Se trataría de un proceso por el cual, el  pensamiento 
básicamente teológico de la edad media cede terreno ante una crítica racional y científica que  
progresivamente logra descalificarlo y derrotarlo a través de las acusaciones de autoritarismo y 
superstición.

Desde este punto de vista, la construcción del mundo moderno es la construcción de un 
mundo de la razón, en el cual se establece una operatividad, una capacidad de manipular los  
elementos de la naturaleza a fin de atender a las necesidades - o deseos -  de los seres humanos.

Los pasos de este proceso serían en realidad los pasos del desarrollo de la Ilustración, del 
pensamiento científico. El hito más importante sería la revolución copernicana   potenciada 
por Galileo. La visión Occidental nos diría probablemente que a partir de este momento, no 
hace falta sino establecer la autonomía de la racionalidad científica para que, cuestionando una 
racionalidad dogmática, permitamos que  las ideas se promulguen y difundan de acuerdo a sus 
propias luchas y a su capacidad de demostrarse gracias a la razón. (Muñoz, 2005: 30)  Una vez 
dados estos pasos, parecería ser que el progreso, las  Ciencias y la modernidad no son sino el 
fruto que naturalmente brota de la simiente de la razón que alcanza su fecunda productividad una 
vez que se desembaraza de las cadenas de la superstición, del oscurantismo y la represión.

Esta visión simplificada, es parcialmente cierta, pero lo que nos parece interesante es 
indagar sobre otros matices, que tal vez nos pueden permitir enriquecer la comprensión de esta 
dinámica.

Tal vez sea interesante preguntarnos si tan simples contraposiciones, entre lo racional y 
moderno y lo oscurantista medieval, no empobrece la dinámica del proceso. Para iniciar este 
debate puede ser útil plantearnos una pregunta respecto a una obra particularmente relevante. 
Nos referimos al trabajo de Rolewink (1993) que nos presenta, en lo que hoy día podríamos 
llamar una absoluta ingenuidad, la cronología de la historia de la humanidad. Con sus cálculos 
podemos llegar al conocimiento de que estamos en el año 7205 de la era humana. 

La primera reacción de cualquier persona que se ha informado, por ejemplo, de los hallazgos 
de Atapuerca, sería la de perplejidad. ¿Cómo pudieron estar tan equivocados? ¿Cómo pudieron 
afirmar con tanta certeza un dato tan radicalmente equivocado? Semejante error no puede sino 
confirmarnos en nuestra superioridad. Pero tal vez conviene ver las cosas de otra manera. Por 
más equivocado que Rolewink haya estado, su argumentación tiene algo de especial: a pesar de 
que por más de mil años estuvieron a la vista de todos los datos que él usó, nadie, que se sepa, 
se dio el trabajo de sumar, y llegar a determinar la fecha exacta del inicio de la humanidad. 
Lo sorprendente  aquí, es lo tardío del error. Con esto lo que pretendemos demostrar, es que 
Rolewink, no es una expresión de una continuidad del pensamiento de la edad media, es un 
precursor o es un exponente cimero de ese pensamiento que lo está llevando a nuevas cumbres. 
Nos repetimos la pregunta ¿Por qué nadie efectuó antes esos cálculos?

Un segundo matiz es el hecho de que el error de Rolewink es un error de una enorme 
fecundidad, por que lo que hace con ese error, es plantearnos una pregunta revolucionaria, tanto 
por sus consecuencias, como por sus presupuestos. Es revolucionario por que simple y llanamente 
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si nadie hubiese hecho esos cálculos, nadie hubiese sentido la necesidad de confrontarlos con 
otros métodos, con otras perspectivas. Rolewink está lanzando una pregunta. Sin ese tipo de 
preguntas no puede construirse la Ciencia.

Es también revolucionario por un cambio implícito en el formularse estas preguntas. Este 
cambio es establecer la pertinencia, la relación entre el cálculo aritmético de sentido común y la 
revelación divina. Nada más evidente que aplicar a las escrituras sagradas la lógica, la razón.

Esto implica que el mundo de la revelación y el de la comprensión humana, no están 
divorciados. No corresponden a esferas separadas sino que están comunicadas y es relevante 
para el ser humano usar su razón, en este caso su capacidad aritmética para entender el mundo, 
del cual forma parte inextricable la revelación y los acontecimientos centrales del pecado y la 
salvación.

Es en este sentido un precursor de las tareas de la ciencia. Pero la constitución de una esfera 
de la Ciencia es en realidad un proceso que no sólo es largo, sino que tiene además una serie de 
dinámicas internas que queremos comentar.2 

Para ello, tal vez nos resulta útil contrastar la certidumbre del calendario Rolewinkiano, que 
sin dudas y con cuentas ciertas nos señala el orden de toda la historia relevante de la humanidad. 
Mientras que Nicolás Copérnico (1543)  años después, presenta su modelo de los movimientos 
planetarios, no como una realidad, sino como un simple artificio de cálculo para dar cuenta y 
volver a entender los ordenados movimientos que parecían caóticos. Contrastemos, la seguridad 
del autor que afirma aquello de lo cual nosotros nos reímos, con la prudencia y humildad del que 
afirma lo que nosotros hoy damos por seguro y cierto.

Copérnico  con recelo le escribe al Papa presentando una obra como un dispositivo de cálculo,  
tal vez  sospechando ya  que su obra sería censurada y prohibida. Pero aquí vienen pequeños 
detalles significativos. Copérinico es prohibido casi en una confrontación con Galileo (1623) 
muchos años después de la muerte del primero. Esto nos indica algo, y es que el significado, que 
nosotros damos a la concepción copernicana, no es todavía identificado durante su vida, y por lo 
mismo no es reprimido.

Pero tal vez aquí conviene detenernos un poco más en las diferencias y continuidades de 
estas dos figuras: Copérnico y Galileo. Galileo, en un sentido es el verdadero innovador. Pues es 
él quien introduce una serie de cambios en la aproximación a los hechos a la tarea explicativa. 
Es él quien utiliza por una parte la medida como un elemento central de su explicación de 
la realidad, y es por otra parte alguien que está   averiguando y examinando frecuentemente 
las aplicaciones prácticas de sus conocimientos. Baste para ejemplo sus negociaciones con las 
autoridades florentinas, para recibir ingresos por sus desarrollos del telescopio, pero también por 
su perspectiva del uso de tal dispositivo, y concretamente del uso militar que podría tener.

En Copérnico, en cambio, nos topamos con alguien que no ha desarrollado tanto la perspectiva 
experimental y que se acerca a su reflexión desde otro punto de vista. Aquel que podríamos 
llamar teórico. En efecto, su preocupación central es encontrar una armonía explicativa en los 
astros.  Búsqueda que no está lejos de la búsqueda estética de la perfección.  Recordemos que 
las preguntas que él se formula, se derivan de la insuficiencia de las explicaciones ptoloméicas, 
que explicaban los movimientos planetarios a partir de la geometría de las figuras perfectas. 
El dialogo, el debate de Copérnico, parte de la teoría y del descubrimiento en ella de las leyes 
perfectas. El problema práctico es secundario si es que aparece en algún lado. 

2  En este sentido corresponde a un programa Tomista, de unificar Ciencia y Fe. Posición que además será dejada luego 
por la tradición iniciada por Ockamp, que señala la necesidad de respetar la autonomía del mundo sensible.
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¿La razón contemplativa?

Se trata de lo que por falta de mejor expresión, describiré como la función contemplativa de la 
razón. El pensamiento, la reflexión, no tiene una utilidad práctica. La jerarquía de las disciplinas 
Universitarias o enciclopédicas ya nos señala la desvalorización expresa de lo práctico. La razón, 
tiene por fin ser parte del proceso de conocimiento de la divinidad. Ante este fin supremo, todas 
las dimensiones prácticas parecen nimias.

Desde el punto de vista de Occidente la revalorización de la razón a fines de la edad media, 
parece ser el embrión de nuestra racionalidad científico técnica potenciada en una ética utilitarista. 
Pero tal vez esto es no entender lo que realmente sucedía. Me parece ilustrativo, señalar otro 
hecho que corresponde a los que en ese entonces se producían a nivel espiritual.

Me refiero al auge, al brillo que también adquiere en esos siglos el pensamiento místico 
a través del trabajo de Diego Estrella, Fray Luis de Granada, San Juan  de la Cruz, Teresa de 
Avila, Fray Luis de León, principalmente. Desde la visión de comienzos del siglo XXI podría 
parecer que se trata de dos corrientes  divergentes dentro de una misma época, Quisiera explorar 
la posibilidad de que tal oposición sea solamente aparente.  En efecto tanto el uso de la razón, 
como la experiencia mística, implican algo que me parece compartido frente a la revelación 
escrita, y codificada por la iglesia. El individuo requiere, necesita algo adicional en la búsqueda 
de la divinidad: algo más personal; la búsqueda personal.  En el un caso es el uso de una de mis 
facultades que tiene un estatuto especial: la razón. En el otro, hay una disciplina y búsqueda 
más total que involucra la afectividad y a toda la persona, pero que por ello mismo es también 
individual.

Desde nuestro punto de vista de Occidente del siglo XXI, la afirmación de que la razón es 
utilizada como un mecanismo para acercarnos a Dios puede parecer como una justificación que 
utilizaban las mentes inquietas para poder continuar sus búsquedas en un ambiente represivo. 
Sospechamos que tal lectura es solamente la proyección de nuestra visión del mundo en una 
época diferente.

Creemos que puede ser fecundo plantearnos la hipótesis de que no, de que la afirmación de 
que la razón era una búsqueda de Dios no era una justificación. Era el argumento honesto de estas 
personas y además probablemente la descripción de su propia experiencia. 

En Occidente, la Ciencia y todo nuevo descubrimiento es valorado sobre todo a nivel de las 
utilidades y sus implicaciones prácticas. Esto es al menos el planteamiento de Bacon (1561-
1623). Pero sospechamos que Copérnico frente a su descubrimiento siente fundamentalmente 
una experiencia estética. Está vislumbrando un orden, una realidad superior a él mismo. Se trata 
de una relación con la razón que es compartida por otros Científicos; por un matemático del 
calibre de Pacal y no está ausente de Newton. Se trata de una relación en la cual la razón produce 
un sobrecogimiento frente a aquello que muestra y que revela. Sobrecogimiento que en algo 
recuerda la experiencia del místico frente a la divinidad que se le muestra.

Otra forma de expresar esta convergencia, es indicar, que las dos visiones tienen como efecto 
la invasión del mundo cotidiano por el mundo del orden. Frente a una realidad Social en la cual 
el orden divino, expresado en la escritura, aparece como recluido en una institucionalidad ritual-
religiosa que lo mantiene y afirma dentro de un mundo en conflicto y en desorden. Un mundo 
que es, recogiendo un cierto contenido platónico, un obstáculo, una trampa para acceder a la 
verdad. 

Frente a ello surge, por ejemplo, la experiencia de San Juan de la Cruz,  en la que los matorrales 
los campos y todo lo tocado por la divinidad, queda transformado. De manera similar, el filósof 
o que descubre que la creación misma es otro texto3  (Campanella, 1967, 1638)  y el original del 

3  Las fuentes de esta idea son múltiples incluyen a  Campanella Metafísica numeral 1066, Quien allí mismo se refiere 
a varios santos: (Santa Brígida, San Antonio, San Bernardo, San Juan Crisóstomo)
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mensaje y la manifestación divina. Este mensaje que abre las puertas del desarrollo científico, 
esla forma en que pensadores de la alta edad media como Petrarca o San Buenaventura, recogen 
la tradición griega, latina y el importante rol de Salomón en la tradición hebrea.

De la Ciencia de la Fe a la Fe en la Ciencia

Esto nos puede llevar a otra idea. Nos referimos al hecho de que nos parece que a finales de 
la edad media y casi diríamos durante la gestación del renacimiento, se produce un cierto cambio 
del contenido de la Fe Cristiana. El mundo cotidiano, de las cosas prácticas, comienza a ser 
reconocido como parte del mismo mundo de la parusía, de la transformación. 

El que anteriormente no ha sido necesario ni relevante, contar los años de las generaciones 
bíblicas, no nos habla de la pereza aritmética de mil años de cristiandad. Nos habla de la división 
mental entre el mundo de lo divino, por una parte. Incomprensible en si mismo y respecto al cual 
la relación fundamental no es la de comprenderlo sino la de adherirse a él.  Por otra parte está un 
mundo concreto  en el cual la razón se orienta fundamentalmente a lo  práctico. En este terreno 
la mayor tarea es demostrar a los disidentes, esto es a los herejes y ateos sus errores en materia 
teológica, lo cual lleva a organizar un patrón universal de lo sagrado y lo revelado. Estandarizar 
una doctrina. Nos parece que estamos frente a un fenómeno especial y este es el de la unificación 
de la comprensión del mundo, la creación de una expectativa de que el orden del todo es uno 
sólo.

Sospechamos que el discurso teológico al fines de la edad media, está en un momento distinto. 
Ya ha superado las conflictivos momentos iniciales, se ha consolidado una dogmática, y luego 
de la dramática discusión en torno al credo, parece haber un corpus doctrinario establecido. Esto 
parece haber sido logrado en el intervalo de lo que podríamos llamar la tregua herética entre el 
final de los Cataros y el inicio del movimiento Hussita.

Pero a la vez el debate teológico se hace más exigente. La tradición judeo-cristiana tiene, para 
ese entonces, otros dos competidores que  son capaces de elaborar y producir discursos Teológicos 
Universalistas. La Iglesia Griega y el Islam. Adicionalmente el propio Cristianismo Romano, 
como su nombre lo indica es una síntesis de una revelación escrita, (la judía) complementada 
por unos hechos que rompen parcialmente con esa tradición, (El cristianismo y en especial la 
visión Paulina) a la cual se agrega una herencia Romana e Imperial. Se hace necesaria una 
síntesis que no puede desconocer la vertiente Clásica y esta vertiente llega con nuevas fuerzas a 
través de los pensadores árabes (y judíos) de España.  El pensamiento y la tradición Agustiniana 
parece entenderse bien con Platón, pero Aristóteles plantea y requiere todo un nuevo trabajo de 
síntesis.

Esta síntesis, tiene un nombre: la suma y en concreto la Suma Teológica de Santo Tomas.  
Esto es la creación de una estructura que tiene pretensiones de totalidad. Nos parece también 
interesante señalar como de la suma teológica se pasa a la suma lógica (Ockam, 1951). Casi 
en lo que parecería respuesta y superación de Santo Tomas surge otra visión, preocupada por 
el acto mismo del conocer y por la autonomía del mundo sensible. De ser una pesada sombra 
sobre la realidad esencial en la concepción agustiniana, pasa a ser parte de un mundo que es en si 
revelación divina, para llegar a ser un mundo autónomo y legitimo en sí mismo.

La fe de fines del medioevo, nos parece que tiene características muy importantes para poder 
permitir el surgimiento de lo moderno, de la ilustración. El primer paso es el convencimiento 
de que existe la explicación del orden en nuestro mundo sensible y que este es digno de ser 
conocido y más aun que su conocimiento, es una tarea importante, privilegiada del estar del 
hombre en la tierra. Tenemos así argumentaciones como por ejemplo la de Erasmo que combina 
la construcción teológica con otra  argumentación paralela y humanista (Fuertes, 2002: 372).  
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Casi imperceptiblemente se nos está haciendo presente una afirmación, típicamente moderna, 
y esta es que aquello que le da un estatuto diferenciado y privilegiado al ser humano es su calidad 
racional. Tanto es esto así, que uno de los productos típicos de la modernidad nos permite auto-
bautizarnos como homo sapiens.

Creemos que es pertinente destacar que esta armonía entre Fe y razón es indispensable para 
la modernidad, hasta el punto de que la razón pasa poco a poco a ser la nueva depositaria de la 
Fe. Nos atreveríamos a decir que el mundo moderno, que primero divide al mundo en un ámbito 
de Fe, y otro de Ciencia, en realidad  pasa luego a incluir a la fe dentro de la Ciencia. El hombre 
moderno cree, tiene fe absoluta y casi ciega en la razón. Le expropió a la religión no sólo el 
monopolio de la Fe sino todo derecho legítimo a esgrimirla,  dejando tal vez un pequeño ámbito 
de consuelo subjetivo en el cual todavía es permitida legítimamente.

Desde un punto de vista del siglo XXI, probablemente se nos respondería que  no se puede 
establecer semejante paralelo.  El materialismo científico de los siglos XIX, XX y XXI no tiene 
Fe en la Ciencia, tanto es así que la Ciencia está siempre abierta al debate, y la relación que 
tenemos con las leyes científicas no puede compararse con la subjetividad de la adhesión a una 
Fe. Mientras que la Ciencia es Objetiva, la Fe es subjetiva y por lo tanto no se puede probar  (ver 
por ejemplo Marinas, 2005).

El Individuo y la Subjetividad

Esta observación nos parece que introduce un nuevo tema fascinante: En todo este proceso 
está surgiendo y se está desarrollando una nueva subjetividad. Las versiones más usuales plantean 
que en el utilitarismo ético al estilo de Bantham y Mill, o bien al estilo Voltaire, plantean una 
afirmación del individuo.

Se nos dice que es la modernidad en la cual el individuo puede afirmar su derecho al bienestar 
que incluye básicamente el máximo placer y el mínimo dolor en contra de las visiones religiosas 
que de manera disyuntiva nos plantean siempre el camino del dolor y el sacrificio para acceder a 
la salvación eterna, o el del placer mundano que nos conduce al fuego eterno, al rechinar y crujir 
de dientes.

El símbolo más elaborado de esto sería tal vez, la pintura del Bosco en la cual se ordena 
el mundo de lo sensual ligándolo a los tormentos del castigo que trae consigo, alejándonos 
del mundo de la salvación, la disyuntiva entre el bien y el mal. Si recorremos su obra, en la 
cual vemos tan explicitas amonestaciones sobre el mundo del pecado como son por ejemplo los 
pecados capitales, parecería que todo calza perfectamente bien en el discurso de una voluntad de 
reprimir la pulsión del deseo para someterla, incluso para eliminarla.

Hay sin embargo algo que nos parece excesivamente simple, y demasiado mecánico en 
tal descripción. Tenemos la impresión de que hay mucho de bivalencia, de paradoja en este 
mensaje. Comencemos con el Jardín de las delicias. ¿Son los cuerpos desnudos allí retratados un 
discurso que muestra la corrupción y lo perverso de la sensualidad? ¿Es ese lanzarse desnudos 
en la naturaleza a compartir con animales bellos los árboles, el agua y la luz, una imagen de la 
corrupción? Tanta atención y tan armónica presentación de la desnudez humana nos parece que 
no es posible sino es a partir de una sensibilidad que admira y vive la sensualidad. Más aún, la 
dimensión desbordante en la cual no solamente vemos un desnudo aislado, sino una población 
entera, y que  además de manera clara y explicita  incluye la caricia, el abrazo erótico. Nos parece 
que nos habla de algo distinto. No es el lenguaje visual para hablarnos de lo repugnante que es 
el sexo.

Pero tampoco podemos pasar por alto el otro polo del mensaje visual, los seres torturados, un 
lado inverso al anterior en el cual, no solamente las personas están siendo quemadas, sino que 
hay una especial atención casi diríamos sádo-masoquista a la sexualidad de sus cuerpos que es 
plenamente explotado para causar, no sólo dolor sino denigración.
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El mundo animal en este aspecto se presenta con todo su potencial monstruoso: animales 
que devoran personas, las violan, las torturan y aún más parecería que son las personas que se 
convierten en monstruos. Todo cargado de sexualidad.

Casi nos parece que toda la pintura del Bosco es una pintura sobre el erotismo que es 
presentada en su versión idílica paradisíaca: la versión de antes de la caída y se contrapesa con 
la otra, con el erotismo perverso, sádico, torturador. Indudablemente cuadros de tal riqueza de 
componentes pueden ser leídos de muchas maneras pero quisiéramos agregar que percibimos 
en el polo perverso, una enorme presencia, no del erotismo, sino de la codicia. Las imágenes 
del asaltante, de los regateadores, de los negociantes, son los verdaderos portadores de la fuerza 
perversa. 

Retomemos otra pista, esta ya en el terreno literario. Si regresamos a Salamanca, podemos 
detenernos unos momentos en los versos de un ex rector de esta Universidad: Fray Luis de 
León, que no sólo habla de los paisajes, y  de lo buena que es “la retirada vida de los pocos 
sabios que en el mundo han sido” (Luis de León, 1990),  sino que además produce versos en los 
cuales se refiere expresamente al  “no se que” de los pechos femeninos.  Esto para no mencionar 
la literatura mística toda que habla del encuentro con la divinidad en un lenguaje cargado de 
erotismo.

Nos parece que al contrario de lo que pudiera parecer, este es un momento en la historia de la 
humanidad en que Eros está presente y pujando por ser reconocido. La dificultad para darle un 
sitio no debe ser atribuida de manera mecánica a la espiritualidad de fines de la edad media, sino 
a una realidad conflictiva que incluso tendrá  algunas de sus manifestaciones más extremas  muy 
ligadas al desarrollo del capitalismo y la modernidad: el espíritu protestante, el calvinismo, entre 
otros. Pero tal vez puede ser interesante colocar esta discusión en una perspectiva más amplia. 
En realidad el tema de la sexualidad y la necesidad de subordinarla a pautas culturales no es 
un problema específico del cristianismo medieval. Las tradiciones culturales que expresamente 
incentivan la abstinencia sexual como condición para llegar a formas de conocimiento especial, 
son numerosas. Incluyen desde el Chamanismo amazónico, hasta muchas tradiciones orientales.  
Inclusive en la tradición Cristiana, probablemente los momentos culminantes de la ideología 
anti-sexual se ubican en otros momentos históricos, concretamente en los primeros siglos del 
cristianismo, en los cuales una interpretación literal de San Pablo determina que Orígenes opte 
por su castración en el siglo II y que esta sea propugnada por los Velencianos. También nos 
ayuda a construir una mejor perspectiva el hecho de que la ideología de la castración reaparece 
en diversos momentos de la historia. Por ejemplo, en la agitada Rusia del siglo XVIII, en la cual 
aparecen predicadores de muchos tipos incluyendo un movimiento de castrados, los skopsi, que 
en 1772 logran reclutar y castrar a más de 600 adherentes. En realidad, el conflicto de la cultura 
con la sexualidad atraviesa a la humanidad y nuestras soluciones, basadas en la ética utilitarista. 
No son ni totalmente originales ni carentes de tensiones. 

Pero esto no quiere decir que el renacimiento y el final de  la edad media no tengan algunas 
particularidades que merecen ser comentadas. Desde nuestro punto de vista, algo más específico 
es lo que surge entorno a la estandarización de la confesión. La elaboración de procedimientos 
fijos de interrogación al yo en la búsqueda del pecado, es un proceso que organiza la introspección, 
como responsabilidad ética, como responsabilidad de la individualidad.   Estamos hablando 
de una técnica de individuación. Tal vez no hay nada más individualizante que el pecado de 
confesión individual. Ya no es suficiente nuestra participación en el pecado original a través del 
cual compartimos una circunstancia humana, se hace necesario construir una responsabilidad 
del individuo. Es el anuncio del programa de la introspección, que no será realizado en realidad 
plenamente hasta Freud. Y esto no se realiza en una continuación de un debate de defensa de un 
lugar para Eros y para el sexo, en una sociedad que ya era plenamente moderna.
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Del auto de Fe a la Guiguilliotina

El problema del individuo a fines de la edad media, nos desconcierta también por el desarrollo 
de una nueva institución, nos referimos a la Inquisición. Desde un cierto punto de vista podríamos 
decir que es la realización, esta si exitosa del programa del lado izquierdo de los cuadros del 
Bosco: la realización en la Tierra de las fantasías infernales.

También respecto a este tema, creemos que es conveniente, ubicar las cosas en términos 
históricos. La intolerancia religiosa no es invento medieval, ni del renacimiento. La tradición 
Cristiana ya tiene en el siglo XV una largo trayecto de persecuciones, tenemos las guerras contra 
los Cátaros al otro lado de los Pirineos, la persecución a los herejes, que inauguran, con la muerte 
de Prisciliano, la dinámica de perseguir por razones religiosas en el Cristianismo. Pero esto a su 
vez es compartido por la tradición mahometana que en la propia Península Ibérica no deja de 
derramar abundante sangre mora por razones de luchas religiosas.  Y todo esto a su vez no es sino 
una moderada intransigencia frente a los textos del Levítico que exigen la práctica del anatema, 
es decir el genocidio con valor religioso.

Tampoco es este siglo el que inaugura las deportaciones por motivos religiosos, ya los 
propios conflictos del mundo islámico en España, habían llevado a expulsiones masivas entre las 
diversas doctrinas del Islam (García de Cortazar,  1988). Todo esto, sin embargo, no puede negar 
el hecho de que la inquisición si es un fenómeno único pues es la primera vez que se organiza un 
aparato permanente, en el cual está legitimada la tortura. Pero tal vez lo más interesante de este 
proceso es que la persecución no va ya a los participantes en ciertos ritos (judaísmo) o en ciertas 
adhesiones (luchas anti heréticas), sino que buscan inspeccionar exhaustivamente el interior de 
la persona, casi hasta encontrar las culpas de las cuales el investigado no es conciente.

Hay en esto un contenido de dominación, en el cual no falta una dosis de sádico rechazo 
al otro. En esto la modernidad recoge algunos elementos presentes en la Edad Media pero los 
lleva a una potencia nunca antes encontrada. No nos olvidemos que es a partir del inicio de la 
modernidad que el Occidente Cristiano lleva a las guerras de religión a un nivel nuevo. Las 
guerras por las convicciones luego se convierten en guerras políticas y el terror oscurantista de 
la iglesia es sobrepasado por el terror democrático, por el terror revolucionario, por el terror al 
líder.

Un poquito más de Historia

Pero ya que hemos introducido ciertos elementos históricos acotemos otros que nos parecen 
relevantes del momento de la historia en el cual se yergue este discurso.

Todo el renacimiento está marcado  por el debate en torno a la autoridad papal. Las resistencias 
al Papa son sistemáticas y llevan a las tensiones de un Dante, que sin embargo se re-identifica 
y ve la necesidad de una unificación del poder Cristiano. Poder que sin embargo en su proyecto 
más monumental: La Basílica de San Pedro, evidencia ante personajes como el propio Erasmo, 
sus pies de barro, y que llevan a una disidencia de variados tintes y matices que comienzan a 
multiplicarse.

Se trata de dos elementos que convergen. Por una parte, la afirmación algo hedonista e 
individualista de un Maquiavelo que más que proponer un mundo de la lucha por el dominio 
en la cual el único límite es la fuerza de los otros, lo que está haciendo es proclamando una 
vieja realidad, que la utopía del Imperio Cristiano solo había enmascarado. Por otra parte, la 
corte papal parecía desde varios puntos de vista, también inspirada en el Maquivelo que se 
denunciaba. 

Los terrenos de estas luchas eran varios. Por una parte el Papa que se enfrenta recurrentemente 
al emperador, pero este a su vez debe enfrentarse con frecuencia a los reyes, algunos de los cuales 
van consolidando tal nivel de poder que el Emperador tiene una ambigua situación frente a ellos. 
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Pero el conflicto no es sólo entre Papado e Imperio. Pronto, la propia Iglesia se ve atravesada por 
la división: dos y hasta tres Papas simultáneos en el período que va de 1378 a 1417 erosionan la 
idea de la unidad. En realidad hieren de muerte a la idea de un Cristiandad Unificada (Ruggiero, 
1971).

Una unificación fallida

Sin embargo hay un momento especial, la esperanza brilla de nuevo. Se trata de la coronación 
de Carlos V de Alemania, a la vez Carlos primero de España. Lo especial de este momento se 
debe a varias circunstancias. Se trata de un emperador que no sólo expresa un acuerdo con el 
pontífice y por lo tanto ilustra la posibilidad de eliminar las guerras y la rivalidades entre Papa y 
Emperador, sino que es además un rey tan importante que en sus dominios no se pone el sol.

Parece presentarse un futuro resplandeciente. Pero es resplandeciente no solo por que la 
acumulación de poder en Carlos V permite vislumbrar el fin de las rivalidades al interior de la 
cristiandad, sino que además, parecería ser que el hecho de que se ha completado el conocimiento 
del mundo (descubrimiento de América y circunvalación del globo) parece anunciar la culminación 
de un proceso histórico y casi escatológico: el fin de la edad del hierro, la edad de la guerra, del 
rechinar de dientes y de las lágrimas, para inaugurar otra edad de oro que probablemente sería la 
preparación de la reconstrucción de la nueva Jerusalén anunciada, la preparación de la parusía; 
transformación del mundo creado. 

Sospechamos que en las mentes más inquietas de ese entonces hay preguntas que se refieren 
a la búsqueda de un sentido en los hechos históricos. Las mentes con sensibilidad humanista 
como Vitoria, ven en el descubrimiento de América un rencuentro con una parte de la humanidad 
perdida. Proclama con esto que nuestra especie; la descendencia de Adán, no estaba completa 
hasta que no se haya producido este re-encuentro. Re-encuentro que tiene así un sentido cósmico, 
en cuanto abre las puertas para que una vez reunidos los hijos de Adán podamos salir de la 
condena que él nos legó.

Sin embargo, la comprensión de lo que realmente sucede en este tiempo tiene que haber sido 
muy difícil, pues si bien se ha recuperado la mitad perdida de la humanidad y la caída de Granada 
anuncia la fuerza de la Cristiandad, hay otros acontecimientos que en breve tiempo seguramente  
generaban más angustias e interrogantes en torno a la pregunta sobre el sentido de ese momento 
histórico.

Por una parte la victoria de la Cristiandad es mucho menos consistente de lo que parece. Casi 
al mismo tiempo que los Reinos Cristianos de España arrojan a los moros de España, Otros reyes 
Cristianos se ven desplazados o muertos por la expansión musulmana que ahora es impulsada 
por el Imperio Otomano. La Cristiandad ufana de sus reconquistas, debe pronto enfrentar la 
penetración Turca hasta las puertas de Viena y a pesar de la victoria de Lepanto, perderá pronto 
el enclave de Túnez.

Pero no sólo esta particularidad marca este momento histórico. Hay una herencia que 
sospechamos marca la realidad también con mucha fuerza. Europa aún no se ha recuperado 
plenamente de la peste Negra. Y en realidad, del conjunto de pestes del siglo XIV. Una Marea 
de muerte ha terminado  tal vez a un tercio de la población europea y en algunos registros se nos 
habla de cómo la peste se lleva a la mitad de los miembros de ciertos gremios urbanos (Ruggiero, 
1971).

La dimensión de los hechos que describimos: un mundo entero que se descubre, una catástrofe 
demográfica, cambios gigantescos en las alineaciones de poder, a los que se unen descubrimientos 
increíbles en las ciencias, son la situación ideal para pensar que un nuevo mundo está a punto de 
nacer. La esperanza es en algunos autores clara, probablemente Erasmo, y Moro, son sus mejores 
exponentes.
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Pero al mismo tiempo vemos que esta aurora que se enuncia, está desde su inicio empañada. 
No sólo las guerras de religión y el cisma de la cristiandad avanzan sin solución posible, sino que 
más aún. Tan pronto como Carlos I logra la coronación Imperial, Francisco I de Francia  inicia 
la  lucha contra el Imperio y busca como aliados a los propios Turcos.

Desde nuestro tiempo podríamos decir que si es cierto, un nuevo tiempo había nacido, pero 
no fue una edad del oro. La Edad Moderna, nace con más sangre que la Edad Media, sangre en 
guerras hacia fuera, muerte en su expansión por el mundo, pero también sangre en las luchas 
religiosas, en las guerras por el poder, en las persecuciones, en el terror, en  la tortura.  

Sin embargo la historia de Erasmo, no era solamente una Historia Humana. Como buena 
Historia cristiana se trataba de una Historia cósmica que involucra a la creación entera y por lo 
tanto también a las otras criaturas, sean estas animales o plantas. Conviene entonces que nos 
hagamos algunas preguntas sobre la comprensión dela vida.

El Mundo de la Vida

La búsqueda de la perfección que llevó a Copérnico a pensar en las órbitas, que llevo a Pascal, 
a avanzar en las matemáticas y a Newton a hablarnos de que el lenguaje de las matemáticas sería 
el lenguaje de Dios, revolucionó el mundo.  En la biología tenemos también un proceso similar, 
en el cual ésta admiración por el texto dela creación  lleva a una investigación que termina por 
destronar la concepción creacionista. En este caso, el eje está conformado en primer lugar por 
un Lineo que buscando el orden divino en la diversidad de la vida, proporciona en método 
clasificatorio que luego permitiría el gigantesco trabajo de Buffon, que le da los materiales a 
Lamark para comenzar a negar la inmóvil perfección del mundo animal y comenzar a insinuar 
el conflictivo mundo de la evolución que será madurado y difundido después por Darwin y 
Wallace.

Se crea así  la visión moderna de la vida. Esto es, una naturaleza en competencia, al igual 
que el ser humano. Esto implica que la magnificencia de la realidad no proviene del poder y del 
orden, si no en cierta medida de la lucha del conflicto  en el desorden.

Si a esto unimos el avance de la ciencia, la tecnología y el sistema económico mundial que 
proporciona inconmensurables estímulos para producir riqueza, se nos configura el sitio del 
hombre en este mundo natural, el sitio del héroe prometéico que lucha y vence a la Naturaleza 
para producir el mundo humano de la riqueza.

¿Una nueva oportunidad renacentista?

La situación actual, en la que el ser humano se ha adueñado de más de la mitad de la fotosíntesis 
que se produce en el planeta, se ha afectado al propio sistema de regulación climática y que se ha 
impulsado procesos de extinción de especies más veloces que los mayores cambios geológicos, 
parecerían decirnos que el anuncio de la edad de oro, que en el renacimiento se  pregonaba, no 
sólo no se ha cumplido sino que estaríamos aun peor en nuestra relación con la naturaleza. La 
victoria que sobre ella hemos logrado parecería convertirse en una victoria pírrica. Estamos peor 
que antes del combate.

Pero dado que ha surgido una nueva sensibilidad, dado que la conciencia sobre la necesidad 
de una nueva relación con la Naturaleza se ha hecho presente, parecería que ahora tal vez en un 
segundo intento, podremos lograr que se cumpla la promesa del renacimiento: la nueva edad 
de oro. Ante la aguda crisis que ya reconocemos en nuestras relaciones con el ambiente, ante 
el hecho de que la globalización es ya una realidad y que por varios mecanismos estamos ya 
creando instituciones de gobierno mundial.  Ante  el hecho de que las ciencias ya reconocen 
las limitaciones de su empirismo y mecanicismo positivista. Parece que ahora si  estamos a las 
puertas de nuestra esperada edad del oro.
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Sin embargo el contraste entre los sueños renacentistas y la realidad de la modernidad, son 
una poderosa voz que nos advierte de lo ingenuas que pueden ser nuestras esperanzas si es que 
solamente nos dejamos llevar por la expectativa de que el tiempo ha madurado, de que se ha 
producido ya el hecho anunciado (cualquier hecho puede ser interpretado como el primer elemento 
de una nueva era) y asumimos simplemente el rol de mensajeros del nuevo orden, tratando de 
explicárselo a los protagonistas de los hechos que deberán conducir a su instalación.

Sería eso tal vez repetir el drama de Erasmo, intentando concretar el momento culminante 
de la historia basándose en un pupilo, que pretendiendo ser Universal no fue ni el Flamenco ni 
el Castellano. Que fue un estorbo en las batallas y que sobre todo tenía que consolidar su poder 
enfrentando a reyes cristianos y no cristianos, católicos y no católicos. Negociando con sus 
parientes y tratando de equilibrar las diversas dinastías que se reunían en su cabeza. 

¿Es posible concretar el nacimiento de una nueva era, cuando las fuerzas que gobiernan la 
sociedad se manejan hoy como con Carlos V, más cerca de Maquiavelo que de Erasmo? ¿Cuándo 
los gobernantes tal vez hoy día no sean diferentes del rey que mandó a cortar la cabeza de quien 
fue el más claro vidente  de la utopía de la nueva sociedad (Enrique VIII y Tomás Moro)?

Hay quienes hoy día ven argumentos  e indicios para un nuevo mundo, para poder construir  
una nueva relación con la Naturaleza  (Ashby, 1981).  El conjunto de literatura que nos anuncia 
hoy día un nuevo despertar, comprende muy variados autores que unen en sus fuentes nuevos 
re-descubrimientos de épocas pasadas4, y que se alimenta con nuevos descubrimientos de las 
propias Ciencias Naturales (ver por ejemplo Kapra F, Prigogine, Margulis). Lo cual tal vez tiene 
un paralelo con los acontecimientos que ya hemos comentado de Copérnico, y luego sucesores 
como Galileo y Newton. También tenemos pensadores que en un estilo más filosófico nos 
replantan una discusión sobre el lugar del ser humano en el planeta (tenemos así por ejemplo a 
un Morin, 1981 y un Berman, 2004).

Pero cabría preguntarnos, ¿no es en realidad todo lo que vemos una repetición del florecimiento 
renacentista, con el enorme peligro de que nos conduzca a un fracaso o una traición similar 
a la renacentista? ¿Qué nos hace pensar que ahora, ante la posibilidad de esta nueva era, no 
vamos a repetir el siglo XV y subsiguientes? ¿Es esto desembocar en nuevas guerras religiosas, 
nuevos sistemas de persecución y humillación al ser humano? Las similitudes que establecemos 
parecerían conducirnos hacia una propuesta de desencantar la ilusión del momento presente. 
Este desencanto que proponemos, tiene sentido, pues el sueño del renacimiento no sólo que fue 
un fracaso, sino que en más de un aspecto sometió a la humanidad a sufrimientos e injusticias, 
que tal vez podrían ser calificadas como peores a las medievales.

Pero, ¿fueron los ideales del renacimiento los que llevaron a las guerras religiosas? ¿Fueron 
los ideales del fin de la edad media los que llevaron a los genocidios? ¿A las guerras ideológicas, 
a la Inquisición, y luego a las Policías secretas? Nos atrevemos a decir que no y que al contrario, 
fue la incapacidad del mundo moderno de estar a la altura de una utopía diseñada desde el 
renacimiento la que alejó la posibilidad de una edad del oro y que al contrario, re-edito con 
exacerbada crueldad la edad del hierro.

Por ejemplo las ideas de libertad y derecho frente a la autoridad papal se convirtieron en 
retórica que no impidió que sus defensores adoptaran las propias practicas papales, de manera 
tal que, por ejemplo, en el caso de Servet este logra escapar de la Inquisición, que se limitó a  
quemarlo en efigie,  pero cayó en manos de la moderna y reformada ciudad calvinista de Ginebra 
que lo quemó vivo (Villanueva de Sigena). 

Con esto queremos alertar respecto del hecho de que las ideas de esperanza, con frecuencia son 
usadas para encubrir la perversión sádica y  re-editar  con nuevos bríos y en nuevas dimensiones 
las fuerzas de la represión y de la destrucción.  En realidad el principal enemigo de toda fuerza 

4  Por ejemplo con la recuperación del pensamiento oriental que nos recuerda el redescubrimiento de Aristóteles al 
origen a buena parte del debate sobre la física en el renacimiento.
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que enuncia algo nuevo no esta generalmente en sus enemigos abiertos, sino sobre todo en 
quienes desde su interior, utilizan el pretexto de lo nuevo, no como una ruta, un camino o una 
escalera que exige pasos y esfuerzos concretos para ser coronada, sino como pretexto para borrar 
todo lo conquistado y destruir lo conseguido hasta entonces.

Podría aparecer que asumimos una posición sistemáticamente reaccionaria: no al cambio, 
puesto que éste desencadena fuerzas incontroladas, las fuerzas de la reforma de la guerra religiosa, 
de los San Bartolomé, y luego de la Revolución Francesa, con su terror pasando a Hitler y luego 
el Archipiélago Gualag de Stalin.

Pero no. No es nuestra perspectiva la de refugiarnos en un simple retroceso y negar todo 
cambio. Al contrario, queremos sugerir una nueva mirada hacia el paso de la modernidad. En 
efecto, lo que ésta aportó, no fue solamente el conjunto de desastres que hemos descrito. Hay 
más, hay mucho más, desde la belleza de los propios anuncios que de ella hacen sus precursores, 
desde la dimensión ética de un Moro que afirma y testimonia sus convicciones con su propia 
vida, hasta el vasto y rico mundo de las artes. Pero en realidad no es sólo eso. La mente humana 
se ha visto transformada por el grado de conocimiento que hemos alcanzado sobre la naturaleza. 
En más de un sentido la promesa del Barroco si se ha cumplido. El conocimiento humano se ha 
elevando a cumbres impensables. ¿Cómo hubiera vibrado la mente de un Pascal si hubiera tenido 
acceso a nuestros conocimientos de cosmología? ¿Cuánto asombro habría tenido un Kepler al 
conocer las orbitas de plutón? y ¿Qué diría Newton frente a las fórmulas de la relatividad? Si, 
podemos decir que hay promesas cumplidas. Y tal vez las ciencias adulterinas, las prácticas, no 
merecen ese calificativo por su utilidad, por haber ayudado a atender necesidades humanas, sino 
por haber servido más a la codicia y al odio entre los humanos.

Hay otras cosas más que el mundo de la modernidad si nos ha dado. Sugiero que es útil 
pensar en la Ilustración, que nos ha heredado un mundo de derechos. Hoy en día es posible que 
la humanidad por lo menos piense, se mueva, sufra, por los crímenes que ella misma comete. 
Hemos construido valores, que a pesar de estar atravesados por contradicciones y conflictos, nos 
dan una base, nos dan un punto de referencia para saber a donde avanzar.

Tal vez si hay alguna lección que podemos aprender de lo estudiado sobre el renacimiento, 
y es que si éste hubiera podido ser más fiel a los sueños humanistas que surgían a su interior, 
germinados en la edad media, los costos de la modernidad habrían sido menores. Si una tolerancia 
al estilo de Moro, hubiese podido tener espacio, cuanto mas cerca podríamos estar ahora de la 
edad de oro.

Hoy, como en ese entonces, enfrentamos miles de descubrimientos que enuncian una nueva 
era. A ratos nos lanzamos en pos de ellos precipitadamente, pero tal vez, la única manera de poder 
avanzar sin regar a nuestro alrededor sangre y dolor, es recuperar, revalorar nuestra herencia 
moderna, nuestra herencia de la  ilustración, que se enraíza en el renacimiento y en sueños como 
el erasmiano.
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Deslindes lingüísticos 
en las tierras bajas del pacífico ecuatoriano.

Primera parte1

Jorge Gómez Rendón2

“Toda la tierra ques dicho–la situada entre la costa de Anegadizos y 
la Punta de Santa Elena–e aun la que se dirá, es de diversas lenguas, 
tanto que cada población tiene su lengua, e aunque con los vecinos se 

entienden, es con mucha diversidad de vocablos mezclados con los otros 
comunes” (Gonzalo Fernández de Oviedo y Valdez, 1855: 121)

Resumen

El conocimiento de las lenguas que se hablaron en la región litoral de nuestro país antes de la conquista 
española, no sólo es parcial sino a menudo tergiversado. La escasez de datos y la falta de métodos y 
herramientas de tipo lingüístico así como la descontextualización de los datos fuera de un marco socio-
histórico han impedido cualquier tipo de avance en este tema desde los trabajos de Jijón y Caamaño 
en los años cuarenta del siglo pasado. El presente artículo corresponde a la primera de tres partes 
dedicadas a trazar larr situación lingüística de la costa ecuatoriana en tiempos prehispánicos en base 
a una nueva sistematización y evaluación de los datos toponímicos y antroponímicos disponibles para 
esta región, cotejándolos en todo momento con fuentes etnohistóricas de primera y segunda mano y con 
información más reciente de tipo arqueológico para la costa de nuestro país. En este marco se ofrece 
además una aproximación crítica a los contados estudios lingüísticos sobre el tema y se definen algunas 
pautas metodológicas que deben guiar todo estudio toponímico y antroponímico que busque superar las 
prácticas comunes en ambas áreas de investigación.

Palabras claves: Lingüística amerindia, Toponimia, Antroponimia, Lenguas precolombinas, Litoral 
pacífico.  

Abstract

The knowledge of the languages spoken in the ecuadorian pacific lowlands before the spanish conquest 
is both partial and biased. The scarcity of data and the lack of proper linguistic methods and tools of 
analysis as well as the presentation of linguistic data out of their social and historical context, have 

1  La parte teórica del presente artículo fue preparada en el marco del proyecto de rescate patrimonial de las comunas 
de la cuenca del río Valdivia en la Península de Santa Elena, llevado adelante por el Instituto Nacional de Patrimonio 
Cultural en su regional del Guayas entre septiembre y diciembre de 2010.

2  Universidad de Ámsterdam
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prevented us from making any progress in this area since the work by Jijón y Caamaño in the 1940s. This 
article corresponds to the first of three parts which focus on the linguistic situation of the ecuadorian 
pacific lowlands. It is based on a new systematization and evaluation of toponyms and anthroponyms 
available for this area and their comparison with first- and second-hand historic and archaeological 
information produced in the last decades. In addition, the article provides a critical approach to the 
few linguistic studies on the topic of pre-columbian languages and several methodological criteria 
for any study of toponymy and anthroponomy which seeks to overcome the shortcomings of previous 
practices in this area of research.

Keywords: Amerindian linguistics, Toponymy, Anthroponomy, Pre-columbian languages, Pacific 
lowlands. 

Introducción

Existen hoy en día en el Ecuador trece lenguas indígenas, de las cuales cuatro se hablan 
en la región litoral del país (ver Anexos, Mapa 3). El cha’palaa, el awapit y el sia 
pedee se hablan en la provincia de Esmeraldas mientras el tsa’fiki se habla en la 

provincia de Santo Domingo de los Tsa’chilas. El resto de la Costa es monolingüe en castellano3.  
Pero no siempre lo fue. La castellanización de la Costa ecuatoriana es un proceso de varios siglos 
que dio inicio con la conquista y continúa hasta el presente. Cronistas como el que citamos en 
el epígrafe, sostienen que al momento de la llegada de los primeros españoles, se hablaban a lo 
a largo de la Costa un número mucho mayor de lenguas. Exceptuando aquellas que acabamos 
de mencionar, del resto de lenguas que alguna vez se hablaron en la región litoral de nuestro 
país, no ha llegado a nosotros ni un solo documento que nos permita su estudio o al menos su 
clasificación filogenética en alguna de las familias lingüísticas conocidas4. Pero, si un estudio o 
recuperación a la manera que se lleva a cabo para otras lenguas indígenas del país (cf. Gómez 
Rendón, 2008; 2010) no es posible con las extintas de la Costa, (como tampoco con las lenguas 
prehispánicas a las cuales desplazó el kichwa en el callejón interandino) sí es posible emprender 
una tarea de “arqueología lingüística”, a fin de perfilar la composición de las lenguas originarias 
de esta región, explorar las relaciones lingüísticas entre los pueblos que la habitaban antes de 
la conquista, y  conocer la configuración social y los contactos culturales dentro del espacio 
regional y fuera de él. Para ello disponemos no sólo de valiosas noticias que reposan en fuentes 
históricas primarias y secundarias, sino también de datos lingüísticos “en bruto”, casi siempre 
en forma de topónimos o antropónimos y en algún caso de una que otra frase con su glosa. 
Abandonada en los ya de por sí exiguos estudios lingüísticos de nuestro país desde hace setenta 
años (Jijón y Caamaño, 1940-1945), la tarea de recuperar, reorganizar y reanalizar la toponimia y 
la antroponimia a la luz de nuevos enfoques y con herramientas más precisas es la que asumimos 
aquí, conscientes de las limitaciones que impone una investigación de esta naturaleza, bien por 
la insuficiencia, bien por incertidumbre de los datos disponibles, los cuales han de pasar primero 
por varias cribas antes de poder servir al análisis lingüístico.

3  Esta afirmación resulta un tanto simplista pues no toma en cuenta a los más de 200.000 hablantes del kichwa serrano 
que viven hoy en día en Guayaquil. En cualquier caso, el kichwa no es originario de esta región y su presencia se 
debe a un movimiento migratorio que empezó antes del siglo veinte, razón por la cual no puede ser considerada una 
lengua originaria de la costa ecuatoriana.

4  La excepción es el esmeraldeño, lengua indígena hablada hasta finales del siglo pasado en el curso inferior del río 
Esmeraldas, de la cual nos quedan, gracias a las diligencias del geógrafo alemán Teodoro Wolf, un vocabulario de 
más de un centenar de palabras y un buen número de frases con sus respectivas glosas castellanas.
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La contribución que el lector tiene en sus manos persigue un doble propósito: exploratorio, 
en la medida que espiga datos de un diverso número de fuentes, históricas, demográficas y 
lingüísticas; probatorio, en cuanto comprueba o desecha antiguas hipótesis y sugiere otras nuevas 
a partir de los resultados obtenidos. Adicionalmente, ofrece criterios metodológicos para el uso 
crítico, interdisciplinario y científico de los datos, criterios que consideramos imprescindibles 
para obtener resultados concretos que vayan más allá de las listas de palabras y las falsas 
etimologías, prácticas inveteradas de nuestros estudios toponímicos y antroponímicos que han 
de ser extirpadas de raíz.

La segunda sección presenta un bosquejo de la situación lingüística y cultural de la Costa 
ecuatoriana antes de la llegada de los españoles, como marco para la interpretación de los datos 
lingüísticos. La tercera sección ofrece un vistazo a los cambios producidos a raíz de la invasión 
española en lo demográfico y socioeconómico, dos factores fundamentales para entender la 
dinámica sociolingüística. La cuarta sección comprende una presentación y evaluación de los 
estudios lingüísticos disponibles sobre la Costa ecuatoriana en la época prehispánica, pues hubo 
esfuerzos que nos precedieron, aunque por su temprana aparición no pudieran beneficiarse de 
los avances hechos en la arqueología, la etnohistoria y el análisis lingüístico desde la segunda 
mitad del siglo pasado. En la quinta sección discutimos toda la problemática de la metodología 
del estudio toponímico y antroponímico, subrayando la necesidad de trabajar tanto en el campo 
como en los archivos, de aproximarse a los datos de manera crítica desde diferentes disciplinas, 
de tomar en cuenta los últimos desarrollos teóricos de la lingüística, y de incorporar el manejo 
de bases digitales y otras herramientas informáticas para un estudio más eficaz y preciso de los 
datos. 

Las partes segunda y tercera del artículo, que aparecerán en entregas posteriores, están 
dedicadas, respectivamente, a la descripción y al análisis de datos toponímicos de diversas 
fuentes, así como a trazar deslindes lingüísticos a partir de los resultados obtenidos y comprobar 
relaciones filogenéticas con lenguas y familias lingüísticas del Área Septentrional Andina.

La Costa del Ecuador antes de la conquista española

La Costa ecuatoriana muestra una larga historia de ocupación que empieza desde 
aproximadamente diez mil años antes de nuestra era, con el complejo Las Vegas (9.050 a.C. – 
4.650 a.C.), ubicado en la parte occidental de la Península de Santa Elena, el principal de los 
complejos pre-cerámicos del litoral (Stothert, 1983; 1985; 1988). Desde finales del paleoindio 
(4.500 a.C.) tiene lugar en toda la Costa – pero con especial concentración en la zona centro-sur 
– una evolución cultural prácticamente ininterrumpida, con las culturas Valdivia (4.000-1.940 
a.C.), Real Alto (3.200 a.C.), Machalilla (2.250-1.320 a.C.) y Chorrera (1.300-500 a.C.) en el 
Período Formativo, y las de Jambelí, Guangala, Bahía, Jama-Coaque y Tumaco-La Tolita en el 
período de Desarrollos Regionales (500 a.C. – 500 d.C.). En los cinco mil años que transcurren 
desde los primeros asentamientos de origen valdiviano hasta los años postreros de culturas como 
Bahía y Guangala, se observa una complejización de las formas de poblamiento, pasando de 
asentamientos dispersos y nucleados a conglomerados de carácter urbano, como efecto de un 
notable desarrollo agrícola, artesanal y comercial (Echeverría, 1996: 200). 

Una explosión demográfica asociada con el sedentarismo y la productividad agrícola parece 
haber llevado, en el período de integración, a formas de organización política del tipo señorío, 
de la mano de una diferenciación social en aumento, sin llegar a la formación de estados ni a 
la estratificación social compleja asociada con los imperios del sur andino. Paralelamente al 
desarrollo de formas sociales y políticas más complejas, se fueron multiplicando expresiones 
de la cultura material e inmaterial, plasmadas en la alfarería, la arquitectura, las festividades, 
la religión y las técnicas de navegación. Para los albores del siglo XVI se asume para la Costa 
ecuatoriana la existencia de al menos tres culturas diferenciadas pero estrechamente relacionadas: 
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la Atacameña, la Milagro-Quevedo y la Manteño-Huancavilca. Pergeñemos ahora un perfil de 
cada una en base a la evidencia histórica.

La relación del viaje de reconocimiento de Bartolomé Ruiz nos ofrece un buen punto de 
partida. Saliendo de la Isla del Gallo, Ruiz llega a la Bahía de San Mateo en el extremo norte de 
nuestras costas y encuentra tres pueblos donde “no había diferencia de la manera de los indios 
más de cómo Panamá” (Sámanos, 1884 [1526]: 196). La región donde encuentra el cronista una 
estrecha similitud en sus pobladores es conocida actualmente como el Chocó, que efectivamente 
se extiende desde el Darién panameño hasta el extremo norte del litoral esmeraldeño. Más 
todavía, la similitud sociocultural de los pueblos que habitan esta región se refleja en la existencia 
de un continuo de dialectos y lenguas estrechamente emparentadas que conforman la familia 
lingüística chocoana (Campbell, 1997: 172s). 

Siguiendo la costa hacia el sur, los exploradores encuentran “otro pueblo que estaba cuatro 
leguas de allí, muy grande, que se dice Tacamez” (Sámanos, 1884: 198). En base a la evidencia 
arqueológica y etnohistórica actual, es posible asociar Tacamez con el núcleo principal de la 
cultura atacameña. Ésta se desarrolló a partir del complejo Jama-Coaque del período regional, 
durante el cual también floreció en la costa sur de Esmeraldas la cultura Tiaone (Estrada y Evans 
1963). A propósito, al hablar de la costa sur de Esmeraldas Cieza distingue dos tipos de gente: 
unos, dice el cronista, son gente que se “labra” el rostro; otros, por el contrario, no tienen dicha 
costumbre. Jijón asocia a los de rostro pintado, que Cieza llama ‘Caráquez’5, con los hablantes 
del antiguo esmeraldeño (Jijón, 1941: II-103). A principios del siglo pasado Seler (1902: 52) 
sostenía que el esmeraldeño se hablaba desde el extremo norte de la Costa ecuatoriana hasta 
Bahía de Caráquez. Un estudio reciente sugiere además una posible afinidad, provocada por 
contacto, con la lengua de los manteño-huancavilcas (Adelaar, 2005).

Al proseguir su itinerario hacia el sur, la expedición de Bartolomé Ruiz halla numerosos 
pueblos asentados en tierra llana pero sobre todo una “población que duraba una legua o más 
(que al paresçer serían quinientos buhíos) e las labranzas cerca dellos […] e tierra de pocos 
ríos” (Estete, 1919: 314). Desafortunadamente el cronista no precisa el nombre de la población. 
Más tarde, Ruiz sabrá de boca de tres indios que capturó para intérpretes, que provenían de un 
pueblo llamado Calangone, compuesto por cuatro pueblos juntos, el mismo Calangone, Tuses, 
Saracapez y Salango, gobernados todos por un solo señor, el cual además gobernaba a los indios 
de la costa que estaba más al norte, incluyendo los de Tacamez, los de la Bahía de San Mateo y 
otras poblaciones como Conilope, Arampajos, Coaque, entre otras (Sámanos, 1884: 200). Esta 
red de poblaciones esparcidas a lo largo de la costa manabita y su interior, incluyendo el señorío 
de Colonche en la Península de Santa Elena y la Isla Puná6, conformaban la más importante de las 
culturas prehispánicas de la Costa ecuatoriana: la cultura manteña y su variante huancavilca7.

5  Jijón señala que pese a la tendencia a clasificar Caráquez como una voz barbacoa por su última sílaba, muy similar a 
la final -qui, es más correcto asociarla con el esmeraldeño, donde cara equivale a ‘colorado’ y quiam significa ‘casa’. 
Sin embargo, desde el punto de vista del cambio fonético es más probable que un segmento original [-kes] devenga 
[ki] por elisión de la sibilante final, que una nasal [m] mude en sibilante [s] y que el diptongo [ia] se disuelva en un 
núcleo vocálico simple [e]. En vista de ello creemos que la propuesta de Jijón requiere un mayor cotejo de datos 
lingüísticos a partir de lo que  sabemos sobre el esmeraldeño.

6  No existe un acuerdo en las fuentes con respecto a la pertenencia o no de Puná y su población a la sociedad manteño-
huancavilca, lo cierto es que sus habitantes participaban activamente del tráfico costero como los demás pueblos del 
literal ecuatoriano, sobre todo con la costa norte peruana.

7  El arqueólogo guayaquileño Carlos Zevallos Menéndez sostiene lo contrario, a saber, que la cultura Huancavilca es 
el origen de la Manteña, por ser aquella la más antigua. Zevallos Menéndez concuerda con la propuesta de Estrada 
y Jijón sobre la existencia de una confederación de mercaderes y sostiene que en realidad la similitud en la cultura 
material de las sociedades manteña y huancavilca se debe más bien a la comunión de objetos intercambiados a través 
de redes comerciales, y que subsisten importantes diferencias en las dos. El autor plantea incluso una penetración 
exclusivamente huancavilca – no manteña – en la cuenca baja del Guayas, incluyendo el Estero Salado, el Canal del 
Morro y la zona de Chongón, hasta la parte inferior del Daule (Zevallos Menéndez 1992: 254ss).
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Las primeras crónicas sugieren que el Litoral Pacífico del Ecuador tenía una importante 
población y que dicha población estaba organizada en una especie de señoríos, sujetos todos, o 
su gran mayoría, a uno principal. Es muy probable que hubiera para esta época una considerable 
población desde el hinterland costero hasta el piedemonte andino occidental. Poco se sabe sobre 
la demografía de esta región y su organización sociopolítica8. Hoy en día conocemos la existencia 
de asentamientos del interior tales como Cerro de Hojas, Cerro Jaboncillo, Cerro Montecristi y 
Agua Blanca, de los cuales se ha dicho que cumplían funciones ceremoniales en la sociedad 
manteño-huancavilca, en comparación con la función más portuaria y comercial desempeñada 
por los poblados costeros (McEwan, 2003). En este sentido se ha sugerido que la organización 
espacial de la sociedad manteño-huancavilca se basaba en una división este-oeste que le permitía 
un mejor control de la producción a través de la articulación de medioambientes que iban desde 
la franja costera hasta las cordilleras del interior (Álvarez, 2001: 140). En términos generales, los 
estudios etnohistóricos y las excavaciones arqueológicas realizadas en Manabí desde principios 
del siglo pasado dan cuenta de una sociedad con un alto grado de organización política, que sin 
llegar a ser una formación estatal estaba estrechamente cohesionada por un conjunto de rasgos 
culturales y una amplia red de relaciones comerciales9.

A propósito del comercio prehispánico, tan importante para comprender el orden social 
y cultural prehispánico como para trazar posibles relaciones lingüísticas entre los pueblos 
concernidos, la referencia más viva que tenemos de él es la que nos ofrece Sámanos al referirse 
a la famosa embarcación indígena que Ruiz encontró frente a las costas de Manabí en su viaje de 
exploración. Se trataba de una gran embarcación a vela que transportaba personas y mercancías. 
De sus veinte ocupantes, tres fueron tomados como intérpretes, según hemos dicho. Llevaba 
la embarcación manabita un sinnúmero de mercancías, desde cántaros, camisas, paños, ropa 
de diversos colores y con distintos motivos, piezas de plata, cascabeles, e incluso instrumentos 
para tasar y pesar el oro. Mas de toda la carga el material precioso eran las “conchas coloradas 
[…] e por estas dan los indios todo el oro e plata e ropas que traen de rescate” (Sámanos 1884: 
200). Las “conchas coloradas” no son otras que aquellas del género Spondylus, que junto con 
las caracolas del género Strombus constituyen dos de los objetos rituales más importantes del 
área andina, asociados con el culto a la lluvia y la fertilidad, no sólo en el litoral sino también a 
lo largo de la cordillera de los Andes. Del comercio de ‘mullu’ (Spondylus princeps) a lugares 
tan lejanos como las costas del Pacífico mexicano y el norte de Chile se encargaba un grupo 
selecto de comerciantes a larga distancia que habían desarrollado un extenso conocimiento de 
la navegación y las rutas marinas, en un proceso que habría durado más de cuatro mil años 
desde los primeros tiempos de la cultura Valdivia (Lathrap, et al, 1977). Fue precisamente en 
las costas del litoral ecuatoriano, desde el cabo de San Lorenzo hasta la Punta de Santa Elena, 
donde se originó el rito propiciatorio a la lluvia en torno a la ‘concha colorada’ (c. 3.200 a.C.); 
de allí pasaría a los Andes septentrionales y centrales y en una tercera etapa hacia Mesoamérica 
(Marcos, 1995: 99). 

Dentro de este tráfico a larga distancia el mullu constituye no sólo un elemento de difusión 
cultural dentro y fuera de los Andes, sino también una forma compleja de relación entre 
sociedades con diferentes niveles de organización política. En el seno de esta matriz comercial, 
según Zeidler, “las formaciones sociopolíticas de la costa del Ecuador mantuvieron su autonomía 

8   Pedro de Alvarado, el primer europeo que se viajó tierra adentro desde las costas de Manabí hasta llegar a la sierra 
de Angamarca, no nos ha dejado ninguna relación de su viaje de varios meses.

9  Las primeras excavaciones arqueológicas estuvieron a cargo de George Dorsey, que trabajó en la Isla de la Plata 
(1901), y más tarde de Marshall Saville, quien emprendió una extensa investigación en las costas de Manabí  (1907). 
Jijón y Caamaño realizó excavaciones en la antigua Jocay y en el Cerro de Jaboncillo en la década siguiente (1917, 
1923). Continuó el trabajo de estos pioneros Emilio Estrada en la década de los años cincuenta y sesenta, sobre todo 
en la costa sur de Manabí (1957; 1962). Desde el año 2003 se han venido realizando trabajos arqueológicos en la 
parte central de la provincia, en especial en los pueblos de Chirije y Japotó (Bouchard et al 2006).
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geopolítica como mercaderes-traficantes en la frontera de sucesivos imperios andinos” (Zeidler, 
1991: 262). 

La importancia del tráfico de Spondylus radica en la creación de un espacio de contacto 
lingüístico y cultural entre diferentes pueblos, el cual bien pudo haber conducido a la mezcla de 
lenguas, o bien a la creación y utilización de una lengua vehicular que facilitara los intercambios, 
desarrollo bien conocido en otras situaciones de tráfico a larga distancia, por ejemplo, en la 
Polinesia y Oceanía. Rabinowitz sugiere precisamente que comunidades que tienen una gran 
movilidad y que participan activamente en actividades comerciales, suelen desarrollar su propio 
pidgin para facilitar la comunicación10; una de estas lenguas habría sido precisamente la que 
se conoce como ‘pescadora’, hablada alguna vez en la costa central del Perú (Rabinowitz, 
1982: 258s), que se desarrolló a partir de la particularidad del medioambiente costero, de la 
especialización mercantil para la subsistencia y del aislamiento social de las comunidades 
pescadoras.

Es necesario, por lo tanto, que nos preguntemos cuál fue la lengua que hizo posible los 
intercambios comerciales en el Área Septentrional Andina y Centro Andina. Un vistazo a las 
rutas comerciales podría arrojar luz sobre los pueblos involucrados y sus relaciones culturales y 
lingüísticas. Lo cierto es que si asumimos que el comercio fue una de las principales actividades 
de la sociedad manteño-huancavilca, el nacimiento de una lengua vehicular para facilitar dicho 
comercio es más que obvio. Desafortunadamente no tenemos evidencia lingüística que corrobore 
esta afirmación, aunque es del todo posible rastrear la variedad lingüística del territorio manteño-
huancavilca a partir de su toponimia y antroponimia11.

Es interesante que en el Área Septentrional Andina la presencia de mullu se encuentre ya 
desde las primeras fases de Cerro Narrío y Chaulabamba (1.800-1.100 a.C.) en las actuales 
provincias de Cañar, Azuay y Loja, y más tarde, en el período de integración, en La Florida 
(Quito). Desde los Andes australes del Ecuador pasará el mullu a los Andes centrales, sobre todo 
durante la fase Chavín (1.200-300 a.C.), aumentando exponencialmente la demanda de la concha 
con el surgimiento de los reinos de Wari (700-1.000 d.C.) y Chimor (1.100-1470) y el imperio 
inca (1.470-1.532). En los últimos tiempos, sin embargo, el papel de los comerciantes-traficantes 
de mullu de la costa manabita pudo haber disminuido por la participación de comerciantes del 
valle peruano de Chincha y más tarde por los mollo chasqui camayoc cuzqueños (Rostworowski, 
1975: 338). En todo caso, es posible que el ámbito de influencia de los navegantes manteños 
no llegara más allá de la costa tumbesina debido al problema que representa la corriente fría de 
Humboldt para la navegación. En efecto, se sabe que para el abastecimiento de la concha a los 
Andes centrales, se prefería el transporte por tierra desde Tumbes o a través de territorio cañarí 
(Hocquenghem, 1993: 707). 

Para los Andes del Ecuador se han identificado al menos cinco rutas para la distribución de 
Spondylus, bien a través de los conocidos mindaláes de los señoríos serranos, de los yumbos de 
la ceja de montaña, o de los propios navegantes manteño-huancavilcas de la costa de Manabí 
hasta la Puná:

10  Un pidgin es una lengua simplificada utilizada en las relaciones comerciales. Su léxico normalmente está conformado 
por el de lenguas de prestigio y amplia distribución mientras que las matrices gramatical y léxica provienen de otras 
lenguas componentes (Crystal 2006: 354).

11  Durante la redacción del presente artículo conocimos de un importante descubrimiento que apoya de varias maneras 
la tesis de la mezcla lingüística como producto de relaciones comerciales. Se trata de una breve lista de números 
en una lengua indígena que se hablaba en el siglo dieciséis en la reducción de Magdalena de Cao en la costa norte 
peruana. Pese a su brevedad, la lista proporciona valiosa información sobre el sistema numérico nativo, la influencia 
de la lengua kichwa en el mismo, y las posibles relaciones con otras lenguas vecinas. Aunque los investigadores que 
publican el informe no están del todo seguros de qué lengua se trata, dan por hecho que no es el mochica y sostienen 
que la evidencia apunta más bien a la lengua ‘pescadora’ de la que propuso Rabinowitz su origen en un pidgin 
altamente desarrollado (Quilter et al 2010: 357-369). Por su origen costero, su dedicación al comercio y su cercanía 
con la costa centro-sur del Ecuador, la lengua ‘pescadora’ puede resultar una buena candidata para explorar posibles 
relaciones genéticas con la lengua manteño-huancavilca u otras de la costa.
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“1)  desde Esmeraldas y Tumaco a través de los ríos Mira y San Juan hacia las hoyas de Carchi 
e Imbabura; 2) desde Esmeraldas y el norte de Manabí a través de los ríos Guayabamba y Toachi 
a la hoya de Quito; 3) desde las costas de Manabí central y sur, y de la provincia del Guayas, 
a través de la cuenca superior del Guayas a la región ocupada por las provincias de Cotopaxi, 
Tungurahua, Bolívar y Chimborazo; 4) desde el sur de Manabí, la Península de Santa Elena, el 
Golfo de Guayaquil a través de la baja cuenca del Guayas a las provincias de Cañar, Azuay y Loja; 
una quinta red de intercambio relacionaba al sur de la Provincia de El Oro, al extremo norte del Perú 
con las provincias de Loja, Azuay y Cañar. Estas rutas de unión entre la costa y la sierra del Ecuador 
prehispánico se articulaban con las que seguían las cuencas del Napo, del Tigre, del Pastaza, del 
Morona y del Santiago” (Marcos, 1995: 115).

Aunque la extracción de Spondylus debió haber involucrado a un grupo de pescadores 
especializados por la dificultad que implica su obtención en aguas profundas, es seguro que 
dada la alta demanda de la concha varios pueblos a lo largo de la costa ecuatoriana se dedicaran 
a su extracción. Por otro lado, la distribución y el consumo del mullu involucraban decenas de 
pueblos prehispánicos tanto en la costa y la sierra del Ecuador como en los Andes centrales y 
la costa desértica peruana. Pese a la enorme importancia del mullu en la vida de los pueblos 
de nuestro litoral prehispánico, su extracción no era la única actividad de sostenimiento; así 
lo demuestra la existencia de importantes sistemas de regadío a través de albarradas y, sobre 
todo, de campos elevados o camellones y terrazas agrícolas que se han encontrado en particular 
en la provincia del Guayas (cf. Marcos, 1987). Sólo a partir de una base agrícola que producía 
excedentes y una red de intercambio que permitía el control de un elemento ritual fundamental 
para la reproducción cultural de los pueblos andinos pudo llegar a formarse una sociedad de 
organización compleja que en nada se asemeja a la “behetrías” que encontró Ruiz en el litoral 
pacífico colombiano. Para la cultura manteño-huancavilca (800-1530) se ha propuesto incluso la 
formación de un Estado en base a la acumulación de capital mercantil, que posibilitó el tráfico de 
Spondylus, la diferenciación funcional vertical de algunos de sus grupos, y la especialización y 
estandarización de la producción no sólo dentro de un mismo centro urbano sino entre centros, a 
fin de maximizar el aprovechamiento de microambientes (Marcos, 1995: 127ss). Se ha sostenido 
incluso, que la existencia de las famosas sillas de piedra en U o asientos de poder que se 
encuentran en diferentes sitios arqueológicos de la costa centro-sur, serían un indicio claro de la 
jerarquía y la estratificación social del naciente estado huancavilca. No es nuestro objetivo aquí 
discutir sobre la existencia o no de un estado huancavilca; nos interesa más bien rastrear la red de 
intercambios y contactos establecidos por las poblaciones pertenecientes a la cultura manteño-
huancavilca con otras del callejón interandino y la costa norte peruana, pues es precisamente con 
estas áreas con las que se ha postulado una posible filiación genética de las lenguas prehispánicas 
de la Costa. En efecto, Jijón sostiene que el análisis lingüístico comparativo de la toponimia y 
la antroponimia de la Costa y la Sierra centro-sur del Ecuador con la Costa norperuana obliga 
a reconocer un estrecho parentesco entre las lenguas puruhá (Chimborazo y norte del Azuay), 
cañari (Azuay y norte de Loja), manteño-huancavilca (Manabí, Santa Elena, Guayas, Los Ríos y 
el Oro), y mochica (costa norte del Perú) (Jijón y Caamaño, 1943: III-462ss). En la tercera parte 
de este estudio tendremos más que decir sobre esta propuesta. Por el momento basta señalar que 
el compartir elementos de la cultura material dentro de un área cultural, no implica de suyo un 
parentesco lingüístico entre los diferentes pueblos que la conforman. Antes bien, sugiere una 
posible convergencia del léxico y la gramática de las lenguas involucradas, que resulta en la 
creación de rasgos areales como se ha postulado, por ejemplo, para el sudeste de Asia o para la 
parte noroccidental de la cuenca amazónica (Aikhenvald, 2010). 

Hasta aquí hemos mencionado las culturas prehispánicas atacameña y manteño-huancavilca. 
La tercera cultura prehispánica que florecía en la costa ecuatoriana al momento de la invasión 
española se conoce como Milagro-Quevedo y está asociada directamente con el llamado reino 
chono. Ocupó la mayor parte del sistema fluvial del Guayas, sobre todo el curso medio y superior 
de los ríos Daule y Babahoyo, pero también la provincia de El Oro e incluso, según algunos 
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autores, el norte peruano (Pérez Pimentel, 2003, I: 14ss). Una descripción minuciosa de la 
extensión del reino chono la encontramos en Espinoza Soriano (1981, 1988), la misma que 
transcribimos a continuación: 

“El área geográfica de los Chono, llamados Daulis o Daules por los españoles, según se deduce de 
estos documentos [crónicas y expedientes], conformaban todo lo que hoy constituyen los cantones, 
parroquias y lugares de El Balzar, Quevedo, Mocache, Palenque, Colimes, Vinces, Guare, Las Ramas, 
Baba, Pimocha, Babahoyo, Daule, Chilintomo, Juján, Sambor, Lorenzo Garaicoa, Yaguachi, Chobo, 
Milagro, Buca, Naranjito, San Andrés, Taura, Cone, Jelí, Churute, Jesús María, El Naranjal, Balao 
y Tenguel, más La Soledad, Chonanas y Colimes al oeste del río Daule y norte de Guayaquil. Pero 
parece que también comprendía los cantones y parroquias de Olmedo, Ayacucho, Junín, Bolívar, 
Canuto y Chone, situados al sur de la provincia de Manabí, en los límites con la de Guayaquil. Los 
Chonos, en consecuencia, como los demás habitantes de los términos jurisdiccionales de la ciudad 
de Guayaquil, estuvieron incluidos dentro de la población yunga” (Espinoza Soriano, 1988: 131)

Este autor señala el error incurrido por varios historiadores ecuatorianos – desde González 
Suárez (1967 [1915]), pasando por Jijón y Caamaño (1919), hasta los esposos Costales (1961) – en 
considerar a los chonos como una parcialidad huancavilca. Aunque es evidente que al pertenecer 
al área cultural de la región septentrional andina occidental ambos pueblos compartieran 
rasgos de su cultura material – por ejemplo, el uso del palo de balsa para la construcción de 
embarcaciones o los sepulcros abovedados con la entrada hacia el este – existían también otros 
que eran propios del pueblo chono – como los ornamentos nasales y auriculares o la vestimenta 
exclusiva de algodón.

Por excavaciones realizadas ya desde inicios del siglo veinte (Buchwald, 1918, 1926) y 
noticias tempranas provenientes sobre todo de relaciones geográficas del siglo dieciséis, sabemos 
que los chonos12 no sólo fueron diestros orfebres y navegantes, sino que además su sociedad 
tenía una fuerte base agrícola, cuya productividad era posible gracias a la construcción de tolas 
o camellones, es decir, campos agrícolas elevados sobre superficies anegadizas para intensificar 
los cultivos y reducir la salinidad del agua (Meggers, 1966: 133; Álvarez, 2002: 187ss). El 
mismo tipo de tolas asociadas con la intensificación agrícola se encuentran en las tierras altas de 
Cayambe, área de asentamiento del pueblo prehispánico cara, al que se acostumbra vincular con 
la familia de lenguas barbacoas, junto con el awa, el tsáchila y el pasto. No deja de ser sugerente 
que hasta finales del siglo diecinueve el pueblo tsáchila habitara en las cabeceras del Daule y el 
Babahoyo, retirándose a su actual zona de asentamiento más al norte sólo en el transcurso del 
siglo veinte. Su ocupación de la cuenca superior del Guayas y la proliferación de una toponimia 
de claro origen barbacoa en la zona han servido para postular que el llamado reino chono que 
encontraron los españoles estaba estrechamente emparentado con los históricos tsáchilas o 
colorados. Así, apoyándose en Borja de Szászdi (1964), Newson sostiene que: 

“casi no hay duda de que los Chono fueran ancestros de los Colorados, así llamados por pintarse el 
cuerpo de rojo, y que éstos representan los residuos de un grupo otrora extenso que desde la época 
de la conquista española vivía en la parte norte, en las cabeceras de los ríos Esmeraldas y Daule, 
siendo sus principales asentamientos Santo Domingo de los Colorados y San Miguel” (Newson 
1995: 74ss, mi traducción).

12  No podemos asegurar, sin embargo, si se trata de un autónimo o un exónimo, siendo más posible lo segundo, 
pues parece que la palabra chono – para unos de origen mochica, para otros tallán – significaba ‘perro’, siendo 
utilizada por los incas y otros pueblos de la costa norte peruana para referirse a individuos y grupos que consideraban 
inferiores. Así, por ejemplo, parece que los indios de la Puná endilgaban este epíteto a los habitantes del Daule cada 
vez que los encontraban en el mar. Es más probable que su autónimo haya sido el de Daules, o bien el de Chaunes, 
por su cacique principal, Chaune El Viejo (Espinoza Soriano 1988: 144, 145). Alternativamente, es posible que el 
gentilicio ‘chono’ fuera una corrupción de ‘chaune’ a partir de la pronunciación española de esta palabra.
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Por su parte, Estrada (1957a: 238) y Borja de Szászdi (1964: 411) afirman, muy probablemente 
en base a las sugerencias de Jijón (1919; 1941), que la lengua hablada por los chonos era la 
misma que la hablada por los Cayapas y los Colorados. A su vez, Zevallos Menéndez cree que 
la presencia de los llamados Colorados en el sistema fluvial del Daule se debió a una de las 
primeras oleadas nómadas – “algunos milenios antes de la era cristiana” – que se asentaron 
por toda la cuenca del Guayas. En este caso, los Colorados o Tsáchilas no serían los Chonos, 
sino más bien “el basamento autóctono de los pobladores de la Cuenca del Guayas y gran 
parte de la costa ecuatoriana [y] sobre este substrato de variada etnia se introdujo la costumbre 
bastante generalizada de construir montículos artificiales” (Zevallos Menéndez, 1992: 259s). Del 
mismo modo, la abundantísima presencia de raíces y finales de origen barbacoa en los nombres 
geográficos de la cuenca del Guayas correspondería no tanto al asentamiento y dispersión del 
reino Chono, cuanto al sustrato previo a su ocupación de la zona. 

De muy diferente opinión es Espinoza Soriano, quien aventura la hipótesis de que la lengua 
de los Chonos no sería en realidad la cayapa-colorado de Jijón y Rivet, sino más bien “la misma 
lengua de los silvícolas de Aparia, pues Orellana comprendía ambos idiomas, lo que quiere decir 
que lo aprendió en Guayaquil” (Espinoza Soriano, 1988: 132). Y añade que alternativamente 
los chonos podrían haber sido emigrantes de Quijos “por cuanto en el siglo XVI a una de las 
parcialidades de Daule se le conocía con el nombre de Quixos-Daule” (1988: 132). Aparia fue 
uno de los principales poblados omaguas que visitó Orellana a orillas del Coca, al norte de la 
región de Quijos, en su viaje de descubrimiento del río Amazonas. De los omaguas nos han 
llegado un par de breves descripciones sobre sus costumbres y apariencia, que transcribimos a 
continuación por contener sorprendentes similitudes con algunos rasgos chonos (cf. supra): 

“Llegaron, en fin, á tierra de gente de razón, que comían pan y vestían algodón” (López de Gómara, 
1858: 243)

“Es la gente de este río bien pulida, bien agestada y dispuesta; vestidos de manta y camiseta de 
pincel, pintada de diferentes suertes y colores, las mujeres con ropas de las mismas pinturas; entre 
ellos había algunos que traían patenas de oro en los pechos, las mujeres orejeras y otras piezas en 
sus narices y gargantas” (Carvajal, 1894 [1546]: 433)

Al no disponer de gramáticas, vocabularios o listas de palabras para dicha lengua, la única 
forma de establecer una posible filiación genética entre el chono, por un lado, y las lenguas 
barbacoas o la lengua tupí de los Omaguas, por el otro, es la toponimia y la antroponimia. Serviría 
de mucho para igual propósito realizar una comparación de la evidencia arqueológica disponible 
para la cultura Milagro-Quevedo y la zona del Coca, sobre todo en su margen oriental.

En torno a la situación lingüística prehispánica de la costa ecuatoriana

Aún cuando en los párrafos anteriores nos hemos referido a las tres principales culturas de 
la Costa ecuatoriana antes de la conquista española, no podemos asumir que a cada una de ellas 
corresponda necesariamente una lengua específica. El escenario más posible en este sentido, sería 
uno donde varias lenguas o dialectos correspondieran a una cultura y que entre ellos predominara 
una variedad sobre las demás. De cualquier manera, los datos lingüísticos disponibles para 
la costa son tan escasos que impiden una afirmación categórica, si bien existan indicios que 
apuntan en ciertas direcciones. En esta medida resulta apresurado hablar de “la lengua de los 
chonos” o “la lengua de los huancavilcas”, y es que la composición etnolingüística de la Costa 
ecuatoriana al momento de la conquista era más compleja de lo que supone una identificación de 
sus principales culturas. Por ejemplo, luego del análisis de una docena de fuentes, Jijón (1943: 
III-102s) identifica siete grupos étnicos en la costa del Ecuador: 1) los pueblos de marinos, que 
incluían los de la confederación de mercaderes (manteños), los huancavilcas y los puneños; 
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2) los caraques o esmeraldeños; 3) los colimas (actuales awa); 4) los serranos, que incluían a 
los cayapas (actuales chachis) y a los colorados (actuales tsáchilas); 5) los chonos o indios del 
Daule; 6) los malabas; y 7) los yumbos. En la misma línea, un trabajo más reciente identifica 
para la costa norte del Ecuador (norte de Manabí y Esmeraldas) cerca de diez grupos étnicos13 
(Palop, 1994: 140).

En base al análisis de fuentes arqueológicas, etnohistóricas y lingüísticas es posible elaborar 
un mapa etnolingüístico general de la Costa ecuatoriana (ver Anexos, Mapa 1). Pero aún entonces, 
nada nos asegura que a cada grupo corresponda una lengua específica. De hecho, las primeras 
relaciones geográficas de la costa ecuatoriana sugieren lo contrario. Así, la descripción anónima 
de la ciudad de Guayaquil en 1605 subraya la existencia de una gran variedad lingüística en el 
litoral del Ecuador. A continuación transcribo los pasajes relevantes  a la composición lingüística 
imperante en la Costa a finales del siglo dieciséis:

“En cada pueblo [de indios del distrito de Guayaquil], y aun en algunos en cada parcialidad, hablan 
los indios lengua diferente, propia y antigua de aquél lugar; no usan lengua común entre todos, ni la 
del inga, ni otra. La que saben ya casi todos y corre en general, es la castellana”;

“Los indios de esta tierra [distrito de Puerto Viejo] no convenían en una lengua general y común a 
todos: cada pueblo hablaba la suya diferente, lo cual era causa de discordia y guerras entre ellos: los 
indios marítimos se entienden todos entre sí, aunque la lengua que usan no es… (Ilegible). Dícese 
que conocían y distinguían los días de la semana con nombres particulares, y que tenían al domingo 
por el más solemne, y le llamaban tepipichinche, y que a sus hijos ponían nombre del día en que 
nacían”;

“Las lenguas propias y antiguas de los moradores de este lugar [Charapoto] son diversas: los 
antiguos naturales hablan la suya; los de Tusagua, Conchipa y Toal otra, y los de Pasao no tienen 
lengua común sino es la castellana”;

“Tenían estos 4 pueblos [Jaramijó, Camillos, Cama, Manta] lengua propia y común a ellos”;

“Saben la lengua castellana en general todos los indios de este lugar [Picuaza], y algunos cantan 
diestramente canto de órgano, pero solos dos dicen que había que supiesen leer, el cacique y 
otro”;

“Tenían diversas lenguas [los de Jipijapa], cada parcialidad la suya: ahora hablan todos una que ha 
prevalecido, y más comúnmente hablan la castellana” (Anónimo, 1994: 18, 33, 43, 44, 46, 48).

Tres observaciones caben respecto a los pasajes anteriores. La primera y más evidente, es el 
avanzando proceso de castellanización de ciertas poblaciones (las del distrito de Guayaquil en 
general, y las de Jipijapa y Picuaza en el distrito de Portoviejo), proceso que en algunos casos 
concluyó con la desaparición de la lengua nativa (por ejemplo, en la población de Pasao, y a 
juzgar por el uso de ‘tenían’, también en los pueblos de Jaramijó, Camillos, Cama y Manta). La 
segunda es la diversidad de lenguas dentro de una misma zona (las lenguas de los distritos de 
Guayaquil y Portoviejo en general, y más específicamente las de las parcialidades de Charapoto, 
Tusagua, Conchipa y Toal, reducidas en el pueblo de Manta, así como las lenguas de las ocho 
parcialidades de Jipijapa). La tercera, finalmente, es la existencia de una comunión lingüística 
entre varias parcialidades, bien en su origen, bien como resultado del contacto lingüístico: en el 
primer caso, entre los “indios marítimos”, que se entienden todos entre sí; en el segundo caso, 

13  Sin contar dos – los Barbacoas y Sindaguas – que habrían ocupado el extremo meridional de la costa pacífica de la 
actual república del Colombia.
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entre las parcialidades de Jipijapa, donde para entonces había prevalecido una de las lenguas 
sobre las demás, la cual era hablada conjuntamente con el castellano. 

Confirma la temprana castellanización de la costa el que ninguna de las tres relaciones 
geográficas de la provincia de Guayaquil de que disponemos para el siglo dieciocho – Montúfar y 
Fraso (1754), Anónimo (1772), Requena (1774) – mencione una lengua hablada por los indígenas 
que no sea el castellano. En realidad la única excepción es la mención que hace Requena de 
los habitantes de los pueblos de la Canoa y Tosagua, “[que] son zambos de indios y usan un 
dialecto particular diferente del inca; según las noticias que ellos mismos han conservado de sus 
antepasados, parece que naufragó en esta costa una embarcación con negros bozales, los que se 
mezclaron con las mujeres del país y de este modo formaron un idioma particular, muy extraño 
del que se habla en el Perú” (Requena, 1992 [1774]: 586). La lengua a la que se refiere Requena 
no puede ser otra que el esmeraldeño, lengua que Stevenson encontró en Esmeraldas, Río Verde 
y Atacames hacia 1808 y del cual J. M. Pallares recogió para Teodoro Wolf un vocabulario y 
glosas entre sus últimos hablantes hacia la década de 1870. Según Newson (1995), los zambos 
de Illescas se habrían asentado no sólo alrededor de la Bahía de San Mateo al norte, sino también 
en la región que se extiende hasta Coaque y Cabo Pasao, como resultado de su expansión hacia 
el sur y de la fundación y reubicación de reducciones por parte de los misioneros mercedarios 
en el siglo diecisiete.

Es muy probable que muchas de las lenguas de las que habla el autor anónimo de la relación 
de 1605 no fueran más que dialectos de una sola, con diferentes grados de inteligibilidad, pero 
que a oídos del relator resultasen lenguas distintas. Tal sería el caso de las lenguas habladas 
en las ocho parcialidades de Jipijapa, que al cabo de algunos años se redujeron a una, bien por 
nivelación dialectal (dialect leveling), bien por el predominio de un dialecto sobre los demás a 
cuenta de su mayor número de hablantes o de su mayor prestigio. De hecho, lo más probable es 
que en este caso se produjera una nivelación dialectal, en razón de haber sido congregados los 
indios de las ocho parcialidades en una sola reducción (San Lorenzo de Jipijapa). 

En general, la situación lingüística antes y después de la conquista debió haber sido más 
complicada de lo que sugiere Jijón, para quien todas las hablas de la Costa desde la desembocadura 
del Mira se reducirían en una sola lengua, la que él llama “manabita, dividida en muchos dialectos” 
(Jijón y Caamaño, 1943: III-99). Jijón transcribe como sustento de su afirmación varias citas de 
cronistas como Oviedo o Cieza de León, en las cuales resalta un conjunto de rasgos de la cultura 
material e inmaterial de todos los indios de la Costa. Esta comunión de rasgos culturales, sin 
embargo, es para nosotros más el reflejo de la pertenencia a un área cultural compartida – el área 
septentrional andina occidental – que la existencia de una homogeneidad lingüística. El hecho 
de que existieron y existen en la provincia de Esmeraldas lenguas genéticamente distintas nos 
advierte contra cualquier generalización apresurada. En otras palabras, si la diversidad lingüística 
era considerable en la costa norte del Ecuador, la costa centro-sur no tiene por qué haber sido 
la excepción. Creemos que las palabras de Jijón, con todo lo probable que resultan a partir del 
análisis de las fuentes, deben ser matizadas tomando en cuenta siempre como criterio básico o 
regla práctica que a una cultura no necesariamente corresponde una lengua específica, o bien, 
que no existe una relación de equivalencia perfecta entre lengua y cultura. Recordemos unas 
palabras que pese a haber sido escritas hace noventa años no dejan de tener absoluta vigencia 
para el análisis de las culturas y de las lenguas. Al hablar sobre la relación esencialmente inestable 
y ambigua entre raza, lengua y cultura, Sapir insiste en que, 

“los accidentes de la historia están reordenando constantemente las fronteras de las áreas culturales 
sin que borren necesariamente las divisiones existentes entre las lenguas” (Sapir 1921).

En los años que siguieron a la conquista, la dinámica demográfica de la Costa se vio 
convulsionada de maneras insospechadas. Los procesos de reagrupación de sectores de una 
misma población o incluso de diferentes poblaciones a través de reducciones, motivaron una 
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restructuración sociopolítica de profundas consecuencias para el panorama lingüístico existente 
hasta entonces.

La Costa del Ecuador después de la conquista española

En toda la América indígena, el siglo dieciséis fue trágico y convulso. El exterminio que 
sufrieron decenas de miles de indígenas anticipó la extirpación de muchas de sus expresiones 
culturales y lingüísticas. En unos casos la prohibición de hablar el vernáculo fuera de la familia 
y la comunidad; en otros la imposición violenta de las llamadas lenguas generales a través de 
la evangelización; y aún en otros la desaparición física de sus hablantes – o su mimetización 
dentro del complejo sistema de castas coloniales – fueron factores que incidieron directamente 
en la muerte de centenares de lenguas indígenas desde los primeros años de la conquista. En 
la Costa ecuatoriana, con excepción de su parte septentrional, la población es exclusivamente 
hispanohablante, y lo fue desde muy temprano a juzgar por informes como la descripción 
anónima de 1605. Para entender las razones de tan temprana castellanización, así como otros 
posibles escenarios de los mencionados – la nivelación dialectal o la subsistencia de hablas 
nativas en algunos reductos alejados – es preciso explorar la reconstitución demográfica de los 
grupos aborígenes costeños desde inicios de la conquista, hasta finales del período colonial.

Evolución demográfica de la costa ecuatoriana (1532-1820)

De acuerdo con Newson, el índice de despoblamiento de la costa centro-sur en los primeros 
setenta años de conquista española se encuentra en el orden del 99 por ciento, “que, con 
excepción del Caribe, es uno de los más altos que se han calculado para una región del Nuevo 
Mundo14” (Newson, 1995: 259). Al estudiar los cambios demográficos del Ecuador colonial, 
Newson sostiene que al momento de la conquista, la Costa representaba la tercera parte de la 
población total de lo que años después fue la Real Audiencia de Quito y que en la realidad estaba 
más densamente poblada de lo que se ha pensado hasta hoy – sobre todo en algunas áreas como 
la cuenca del Daule, donde existe abundante evidencia de prácticas agrícolas intensivas. Así, de 
un estimado de 370.230 habitantes al momento de la conquista, la población costeña se redujo a 
3.530 a la fecha de la descripción anónima de Guayaquil (1605). Esto significa que en poco más 
de setenta años la población se redujo a menos de la centésima parte (Newson, 1995: 259). Pero 
eso no es todo. Fue precisamente el grupo étnico más numeroso – el chono, con una población de 
302.260 habitantes al momento de la conquista – el que más vio reducida su población, llegando 
a 1.462 individuos poco antes de 1605. Las razones de esta estrepitosa caída fueron el hallarse 
en la zona de influencia inmediata del puerto de Guayaquil, que impuso sobre este grupo todo 
tipo de obligaciones tributarias y laborales, y el que dicha cercanía le volviera más proclive al 
contagio de enfermedades que entraban al continente por los barcos que atracaban cada año en 
el puerto. Pero también los huancavilcas (manteños) y punáes vieron diezmado su número por 
epidemias, exceso de trabajo, maltrato y guerras. La autora señala de especial virulencia las 
epidemias de sarampión, viruela y tifus que asolaron la Audiencia entre 1586 y 1591. 

Sin embargo, las epidemias y la destrucción se hicieron sentir mucho antes de que la Costa 
empezara a ser colonizada, y fueron precisamente los habitantes de Manabí y la isla Puná quienes 
llevaron en ello la peor parte. Luego de la exploración de Bartolomé Ruiz en 1526, Pizarro 
desembarcó en 1531 en la isla Puná con 180 hombres y permaneció allí durante seis meses, con 
gran perjuicio de los indios, hasta que llegaron los refuerzos de Hernando de Soto, gracias a los 
cuales puede salvar la vida él y sus hombres y dispersar a la población nativa sobreviviente, gran 

14  Mi transcripción
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parte de la cual se mudó enseguida a Balao para escapar de la masacre. La conmoción duraría 
hasta 1542, después de la muerte del obispo Valverde, cuando se ajustició a numerosos indios 
y caciques. Más desastrosa aún fue la suerte que corrieron en 1534 los habitantes de las zonas 
de Manta y Portoviejo en manos de la expedición de Alvarado, compuesta por 500 soldados, 
2.500 indios y 200 esclavos negros, que sembraron el terror a lo largo de su recorrido desde el 
litoral costero hasta la Sierra; lo propio hicieron otros emisarios suyos en la zona de Santa Elena 
(Newson, 1995: 247s). Estos primeros contactos afectaron profundamente a la población nativa 
no sólo por la violencia y crueldad con que fueron abusados y asesinados numerosos indígenas, 
sino también por ser los primeros vectores de enfermedades epidémicas que se propagaron desde 
entonces en el litoral. Lo cierto es que a más de la sustancial disminución demográfica ocasionada 
por estos trágicos contactos, uno de sus principales efectos fue la dispersión de la población 
otrora concentrada y su huída al hinterland oriental. Quienes se arriesgaron a permanecer, serían 
reducidos enseguida en pueblos de indios para aprovechar al máximo su fuerza de trabajo. 

La dinámica poblacional para la Costa septentrional (Esmeraldas y norte de Manabí) fue un 
tanto diferente. Su relativa lejanía de la costa centro-sur de Manabí y de la ciudad de Guayaquil, 
lugares donde atracaban embarcaciones bien para aprovisionarse de vituallas o entregar mercadería 
para el interior, bien para desembarcar soldados, civiles o esclavos, hizo que el impacto de las 
epidemias y las imposiciones tributarias fuera mucho menor. De hecho, prácticamente no se 
crearon encomiendas en la provincia durante el siglo dieciséis, y sólo en el diecisiete se logró 
fundar dos reducciones con los zambos de Illescas. Pese a la supuesta existencia de esmeraldas, 
la verdad es que nunca hubo para los españoles una población importante en la costa norte que 
hiciera rentable la creación de reducciones para extraer su fuerza de trabajo. Dos expediciones 
organizadas con el propósito de pacificar la provincia de Esmeraldas y el interior septentrional de 
Manabí a fin de repartir y encomendar a los indios que allí se encontraran, terminaron en fracaso 
rotundo: una fue la expedición de Andrés Contero (1568), otra, la de Carranza (1569). Ambas 
no sólo buscaban la llamada pacificación, sino también la fundación de poblaciones españolas 
en la zona y la apertura de un eventual puerto de la magnitud e importancia de Guayaquil, para 
arrebatarle a Quito su control sobre esta parte del litoral. El índice de despoblamiento en la costa 
norte fue del índice del 71 por ciento, menor que en la costa centro-sur pero aún bastante alto 
(Newson, 1995: 267). 

Otro de los factores que moldearon la demografía de la zona, fue la presencia africana a 
raíz de la zozobra de un barco negrero frente a las costas de Portete en 1553. Los esclavos 
sobrevivientes se adentraron en la costa y sometieron a los indios campaces; luego se casaron 
con sus mujeres y, cuando aumentaron en número, extendieron su dominio sobre otros pueblos 
indígenas de la zona mediante una serie de victorias armadas al mando de Alonso de Illescas. 
Tres fueron las consecuencias a corto, mediano y largo plazo de esta accidental penetración del 
elemento afro en Esmeraldas: 1) la formación de un número cada vez más grande de zambos que 
extendieron su zona de influencia en el litoral costero desde la Bahía de San Mateo hasta cerca de 
Cabo Pasao y en el hinterland hasta las cabeceras del Daule y la confluencia del Quinindé con el 
Guayabamba; 2) la retirada tierra adentro por parte de varias poblaciones indígenas que habitaban 
las costas y la reorganización general del espacio étnico de la provincia; y 3) el sometimiento, en 
algunos casos en forma de esclavitud, de poblaciones indígenas en manos de los zambos. Una 
cuarta consecuencia habría sido la inmunidad hereditaria perpetuada en las poblaciones locales 
a través de la mezcla con el elemento afro (Newson, 1995: 266). 

La consecuencia inmediata del descenso demográfico fue, para los españoles, la falta de 
mano de obra para sus obras civiles y servicios personales. El primer documento disponible que 
da razón de los indios tributarios en la provincia de Guayaquil data de 1577. Si la fundación 
de Guayaquil se consolida apenas en 1547, esto significa que la reducción de las diferentes 
parcialidades indígenas de la provincia se desarrolló en aproximadamente veinte años. Es posible 
que la congregación no hubiera dado mucho que hacer a los conquistadores en razón del entonces 
ya reducido número de indígenas, si bien la gran extensión de territorio en que se hallaban 
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dispersos debió haber ofrecido más de un problema. Con la congregación de parcialidades en 
pueblos de indios, se les reconoció a éstos “asientos territoriales”, que en el caso de la Península 
de Santa Elena datan de la década de 1560 (Álvarez, 2002: 15). Como atestiguan los pasajes 
de la relación anónima de 1605, fecha para la cual los pueblos de indios llevaban al menos 
cuatro décadas de existencia, habían sido congregados en reducciones, en unos casos, indios 
de la misma lengua o al menos – así podemos suponer – de dialectos mutuamente inteligibles, 
pero en otros, los indios de un mismo pueblo pertenecían a parcialidades de distinto origen 
lingüístico. El conocimiento de situaciones similares en otros contextos coloniales alrededor del 
mundo nos permite pensar que, en el primer caso, la lengua se conservó con cierta nivelación 
dialectal o con el predominio de un dialecto sobre los demás, mientras que en el segundo, fue el 
castellano la lengua utilizada para la comunicación interétnica, pues como admite la relación de 
1605 no había una lengua común que usaran los indios, ni el quichua ni otra general. Tampoco es 
descabellado suponer que se haya producido, aunque fuera por poco tiempo, el nacimiento de un 
pidgin entre los diferentes hablantes, si bien esta probabilidad habría sido más alta si éstos nunca 
hubieran estado en contacto previo, cosa poco probable debido a los intensos contactos entre 
diferentes pueblos del litoral costero y su hinterland dentro de la sociedad manteño-huancavilca. 
Es más probable que alguna de las lenguas prehispánicas haya sobrevivido – como sobrevivió 
el esmeraldeño – en zonas del interior de la costa donde no lograron penetrar los españoles; 
lamentablemente es imposible asegurarlo al carecer de informes al respecto.

Aunque la formación de centros nucleados pudo haber aumentado la probabilidad de 
epidemias o incluso pandemias como las de la década de 1580, también es cierto que por la 
escasa presencia de encomenderos y otros españoles en los pueblos de indios, sus habitantes 
estuvieran de alguna manera menos expuestos a fuentes de contagio. La absoluta mayoría de 
encomenderos españoles residía en Guayaquil, Paita o incluso Lima (Fauria, 1995) y algunos de 
sus hijos con mujeres indígenas de las reducciones permanecían en ellas y reclamaban el estatus 
de mestizos para evitar los tributos (Álvarez, 2002: 15). Además, algunos pueblos de indios, 
sobre todo los más alejados de Guayaquil, estaban prácticamente desatendidos por los párrocos, 
como insiste el prolijo informe de Requena de 1774 para los partidos de Ojiva (Babahoyo) y 
Santa Elena: 

“Así como faltan los jueces, también faltan los párrocos. Todo este partido no tiene más que un cura 
con residencia ordinaria en Babahoyo […] El cura regularmente no va a estos pueblos [Babahoyo, 
Ojiva, Puebloviejo, Ventanas, Palmar, Chilintomo, Caracol, la Isla] sino en el tiempo destinado para 
fiestas […] Donde están en el mayor abandono de párrocos es en las Ventanas: distantes allí del 
curato de Angamarca más de 16 leguas y otro tanto del de Babahoyo, no participan las haciendas 
de aquellas inmediaciones, ni los indios jíbaros del Zapotal que están en las montañas, por ninguna 
parte de auxilio espiritual” (Requena 1992 [1774]:  536).

“Todos estos pueblos [del partido de Santa Elena], tan separados como se ha visto unos de otros, 
están servidos por un solo cura doctrinero […] tal vez para tener algunos días con seguridad al 
párroco, pues ordinariamente hace la residencia en uno, dejando a todos los demás sin el pasto 
espiritual ni auxilios postrimeros que tanto necesita el carácter particular de estos indios, dados a las 
supersticiones, por lo cual obliga esto, más que lo disperso de los pueblos, a la asistencia personal 
de un sacerdote en cada uno […]” (Requena 1992  [1774]:  572). 

Estas informaciones nos hacen pensar en la posibilidad de que alguna de las lenguas indígenas 
prehispánicas del litoral haya podido sobrevivir hasta bien entrado del siglo dieciocho, sobre 
todo en los últimos reductos étnicos cerca del piedemonte andino occidental. De hecho, los que 
Requena llama “indios jíbaros de Zapotal” no eran sino una parcialidad tsáchila asentada en la 
zona. 

Con estos antecedentes, es preciso subrayar que si bien el proceso de castellanización fue 
mucho más rápido en la Costa en general que en otras regiones, lo más probable es que no haya 
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sido una castellanización uniforme y con la misma intensidad en todos los sectores. No obstante, 
la ausencia de indicadores lingüísticos para evaluar esta propuesta hace que se mantenga en 
el plano de lo hipotético. Sea como fuere, lo cierto es que la lejanía de muchos partidos y la 
dispersión de sus poblaciones se convirtieron con el paso del tiempo, en una ventaja de la cual 
supieron sacar buen provecho los pueblos de indios, quienes obtuvieron mayor independencia en 
sus decisiones productivas y reproductivas y utilizaron la base territorial de dichos pueblos como 
matriz de su recuperación socioeconómica y cultural. En palabras de Álvarez, 

“La Reducciones y las tierras del Común hay que reconocer también que fueron refuncionalizadas 
por los grupos indígenas. Éstos las usaron como mecanismos de cohesión a la diversidad de grupos 
concentrados. Sirvieron para el fortalecimiento de nuevas formas de organización, el adiestramiento 
en el manejo de los nuevos códigos sociales y legales, y el aprovechamiento económico que podía 
producir la articulación del sistema mercantil” (Álvarez, 2002: 15). 

Como señala la misma autora, los pueblos de indios se engastaron en la economía colonial 
a partir de las funciones productivas que cumplían antes de la Conquista. Así, por ejemplo, los 
indios chonos fueron utilizados en la navegación fluvial por ser expertos en ella, como los de la 
Punta de Santa Elena lo fueron en la provisión de sal, copal y pescado, pero también como vigías 
costeros y ayudantes en el aprovisionamiento de barcos que atracaban frente a sus costas. Más 
aún, teniendo como centro administrativo y político la reducción, los indígenas pudieron expandir 
su base territorial de manera organizada y sistemática, protegiéndose al mismo tiempo de las 
invasiones perpetradas por españoles y mestizos y reclamando una vinculación inmemorial con 
la tierra de sus antepasados15. Estos desarrollos ocurrieron contemporáneamente a una notable 
recuperación demográfica, la misma que se concentró en la Península de Santa Elena y la actual 
provincia de Manabí. De acuerdo con Hamerly, 

“No se sabe cuándo empezó a recuperarse la población indígena costeña del impacto demográfico de 
la conquista. Sospechamos que los indios del litoral dejaron de declinar hacia fines del siglo XVII, 
pasaron un período de convalecencia hasta mediados del siglo XVIII, y sólo entonces comenzaron 
a multiplicarse” (Hamerly, 1973: 73).

El período de convalecencia al que se refiere Hamerly sería la línea divisoria entre la etapa 
de encomiendas y reducciones y la etapa de las “Grandes Comunidades Étnicas” que propone 
Álvarez para la Península de Santa Elena16. Estas grandes comunidades serían el resultado de la 
recomposición étnica de las antiguas parcialidades y pueblos de indios y constituirían la matriz 
de reproducción biológica y cultural de una población indígena reconstituida:

15  Tres fuentes que proporcionan amplia evidencia de esta afirmación son los siguientes, para los partidos de Daule, 
Santa Elena y Babahoyo respectivamente: 1) los Testimonios y Memoriales sobre el Señorío de Daule en los 
términos de la ciudad de Guayaquil, años 1599-1600, publicados, aunque de forma fragmentaria, por Espinoza 
Soriano (1988: |176-191); 2) el Libro de Inscripción de Sacachún, sitio adquirido por los indios de Chanduy en la 
Provincia del Guayas (copia transcrita en posesión del autor); y el expediente titulado “Pedro Chaparro y Manuela 
Tomalá, caciques principales del pueblo de Baba, contra Marcos Avellán sobre la nulidad de una compra hecha a 
Manuela Tomalá de una parte del sitio de Carrizal” (AHG, EP/J 6032 [1806]).

16  Álvarez identifica seis para la provincial de Guayaquil: Colonches, Punteños, Chanduyes, Chongones, Puneños, 
Morreños (Álvarez 2002: 21). Aunque compartimos con la autora su propuesta sobre la consolidación de las 
“grandes comunidades étnicas” – el mismo Requena identifica a los chanduis en su relación de 1774 como una 
comunidad étnica claramente diferenciada – nos parece que la imagen de absoluta cohesión y armonía entre dichas 
comunidades es más asumida que demostrada. El expediente titulado “Litigio por el pueblo de Colonche en el 
partido de Santa Elena sobre el despojo que le infieren los naturales vecinos del pueblo de la Punta en sus sitios 
de la Cueva y Carrizal …” (AHG, EP/1153  [1810-13]) demuestra con claridad que las comunidades que propone 
Álvarez constituían su identidad étnica primero hacia adentro y que sólo frente a enemigos externos que afectaban 
sus recursos o supervivencia a nivel regional ofrecían una respuesta común, la cual, sin embargo, no implicaba 
necesariamente una supuesta identidad “huancavilca”. Al respecto véase, por ejemplo, el expediente “Indios de 
Chanduy y Colonche para que se les exima del servicio de vigías…” (AHG EP/J 2459 [1803]).
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“Hubo un incremento poblacional de cerca del 450% en el litoral central, poblado de indios y 
mestizos. La población de la Provincia de Manabí y del cantón de Santa Elena evidentemente 
aumentó de [8.334] en 1765 a [37.144] en 1839/1840. En este sector y entre estas fechas tuvo lugar 
aparentemente la única revolución demográfica del Ecuador antes del siglo XX. Esta explosión 
sólo puede explicarse por un balance favorable, consistente y/o a largo plazo, entre una alta tasa de 
mortalidad y una aún más alta tasa de natalidad” (Hamerly, 1973: 70). 

El crecimiento demográfico para los partidos interiores de la provincia de Guayaquil fue 
menor y menos sostenido. La población del interior creció un 250% entre 1765 (4.297) y 1825 
(10.367). En este caso, sin embargo, el crecimiento poblacional se debió a la inmigración de 
indios y mestizos serranos que se asentaron en las grandes haciendas cacaoteras durante el boom 
de la pepa de oro a finales del siglo dieciocho. Aunque disponemos de pocos datos para la 
provincia de El Oro, es altamente probable que se haya producido un desarrollo demográfico 
similar.

En este punto es preciso señalar que las cifras de población de Santa Elena y Manabí incluyen 
a indios y mestizos. La razón se halla en que la adscripción entre uno y otro grupo era variable y 
obedecía a criterios de índole estratégica con relación a los recursos y las obligaciones tributarias. 
Al mismo tiempo, la presencia del componente afro en la población costeña, si bien importante 
a lo largo del siglo diecisiete y principios del dieciocho, sufrió una reducción sostenida desde 
mediados de 1700 pues su fuerza de trabajo fue reemplazada por las mismas comunidades 
indígenas de la Costa, y desde finales del siglo dieciocho, por la creciente migración de indios 
serranos, sobre todo en los partidos del interior y en los alrededores de la ciudad de Guayaquil. En 
general, la mezcla racial con el componente afro fue relativamente pequeña en la parte occidental 
de la costa centro-sur. La excepción fue Manabí – y posiblemente la cuenca baja del Daule – en 
cuya parte norte existía hasta el siglo dieciocho un componente afro resultante de la mezcla entre 
los negros de Illescas y los indios de la región (cf. supra). Al respecto Hamerly sostiene que 
esta mezcla fue importante en el sector oriental del distrito de Portoviejo y dio origen al pueblo 
montubio (Hamerly, 1973: 74).

Comparada con la costa centro-sur, la provincia de Esmeraldas muestra una tendencia 
contraria en la segunda mitad del siglo dieciocho y en la primera del diecinueve (Hamerly, 1973: 
80), pues se mantiene prácticamente estática desde 1780 (2.479) hasta 1825 (2.352) y se duplica 
solamente entre este último año y 1840 (5.229). La población nativa en este caso permaneció 
mayoritariamente dispersa, a veces en lugares inaccesibles por la falta de vías de acceso. Esto 
sugiere que las cifras anteriores representan apenas una pequeña parte de la población total de la 
provincia y que las distintas parcialidades étnicas identificadas en la costa norte se mantuvieron 
en alguna medida fuera de los cambios demográficos y las transformaciones socioeconómicas 
que tuvieron lugar desde el siglo dieciséis hasta los primeros años del diecinueve.

Lo dicho hasta sirve como marco para entender los cambios en la composición lingüística 
de la costa ecuatoriana a raíz de las transformaciones demográficas y la reorganización 
socioeconómica de la población nativa desde los primeros años de la conquista hasta finales de 
la Colonia (ver Anexos, Mapa 2). Sólo una comprensión cabal de la dinámica poblacional de la 
Costa puede ayudarnos a comprender mejor el por qué de su castellanización, temprana aunque 
posiblemente parcial hasta el siglo dieciocho, y el por qué de la supervivencia de algunas lenguas 
indígenas hasta el día de hoy. Este trasfondo, con la breve descripción que sigue de las fuentes 
y los estudios lingüísticos sobre las lenguas prehispánicas de la costa, pretende ser el punto de 
partida para el análisis evaluación de los datos toponímicos y antroponímicos y los deslindes 
lingüísticos que son posibles a partir de ellos, tal como nos proponemos en la partes segunda y 
tercera de esta investigación.
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Fuentes para el estudio de las lenguas prehispánicas de la costa ecuatoriana

Quizá por la temprana castellanización del litoral, por la idea de que los componentes étnicos 
de la costa centro-sur desaparecieron para diluirse en la corriente del mestizaje, y por qué no, 
por la escasa evidencia lingüística, los estudios sobre las lenguas prehispánicas de la Costa son 
muy pocos y se han basado exclusivamente en las únicas fuentes disponibles, las de la toponimia 
y la antroponimia. Esta situación, sin embargo, no es excepcional, pues cosa semejante ocurre 
cuando se procura desentrañar la naturaleza de las lenguas pre-kichwas de la Sierra.

La excepción a lo dicho anteriormente son las lenguas de la costa septentrional y el 
piedemonte occidental de los Andes. Con excepción de la extinta lengua esmeraldeña, las demás 
son habladas todavía en la actualidad, y lo fueron en el pasado por distintos grupos étnicos (Jijón, 
1943: III-102s): el tsa’fiki, lengua de los actuales tsáchilas, habría sido hablado por los llamados 
campaces; el cha’palaa, lengua de los chachis, habría sido hablada por los niguas; y el awapit, 
lengua de los awa, habría estado en boca de los colimas. Sobre estas lenguas existe abundante 
material lingüístico, incluyendo no sólo listas de palabras, vocabularios y diccionarios recogidos 
y producidos desde principios del siglo diecinueve hasta el día de hoy, sino también gramáticas, 
análisis de algún nivel de la estructura lingüística, e incluso colecciones de literatura oral con 
sus respectivas versiones castellanas. Por esta razón no hablaremos aquí de las fuentes o los 
estudios relacionados con estas lenguas. En su lugar referimos al lector a la extensa recopilación 
bibliográfica preparada por Alain Fabre (2005)17, la misma que puede ser consultada en línea 
bajo la entrada “Barbacoa”, que es el nombre de la familia lingüística a la que pertenecen.

El primer sínodo diocesano quiteño celebrado por el Obispo López de Solís en 1583 ordenó 
la confección de catecismos para seis lenguas que se hablaban en los Andes septentrionales. El 
pasaje relevante del capítulo tercero reza así: 

“Por la expiriencia nos consta que en nuestro obispado ay diversidad de lenguas, que no tienen, ni 
hablan la del Cuzco, ni la aymara, y que, para que no carescan de la doctrina cristiana, es necesario 
hazer traduzir el cathecismo y confesonario en las propias lenguas; por tanto, conformandonos con 
lo dispuesto en el conçilio provinçial ultimo, abiendonos ynformado de las mejores lenguas que 
podrian hazer esto, nos a pareçido cometer este trabajo y cuidado a Alonso Nuñez de san Pedro y a 
Alonso Ruiz para la lengua de los llanos y tallana; y a Gavriel de Minaya, presbitero, para la lengua 
cañar y purguai; y a fray Francisco de Xerez y a Fray Alonso de Xerez, de la Orden de la Merced, 
para la lengua de los Pastos; y a Andres Moreno de Çúñiga y N. Diego Bermudez, presviteros, para 
la lengua de quillaçinga, a los quales encargamos lo hagan con todo cuydado y brevedad; pues dello 
sera nuestro Señor servido, y de nuestra parthe se lo gratificaremos, y hechos los dichos catesismos, 
los traygan o envíen ante nos, para que vistos y aprovados, puedan usar dellos” (Carmona, 1996 
[1583]: 72-73).

No sabemos si los catecismos se llegaron a escribir, pues hasta la fecha no se ha encontrado 
ninguno de ellos. Lo cierto es que, de existir, serían la única evidencia de las lenguas prehispánicas 
que se hablaron en el obispado de Quito18. Para el caso que nos ocupa, nos interesan dos en 
particular, la llamada lengua de los llanos y la atallana. De ésta sabemos que era hablada en la 
costa norte del Perú y su hinterland, alrededor de la región de Paita, pero que probablemente 
comprendía varios dialectos con diferentes grados de inteligibilidad (Colán, Catacaos y 
Sechura)19. Al respecto, un cronista señala que “en el río que llaman de la Piura […] hay una 

17  Alain Fabre. Diccionario etnolingüístico y guía bibliográfica de los pueblos indígenas sudamericanos. 
18  Carlos Arrízabalaga sostiene, de manera bien fundamentada en nuestra opinión, que el catecismo tallán nunca llegó 

a escribirse, como es posible que tampoco se preparara aquél de la lengua de los llanos. Al respecto véase ¿Un 
catecismo tallán? Evangelización en lenguas indígenas en Piura a finales del siglo XVI (Arrizabalaga 2008). 

19  Más sobre estas lenguas se dirá en la sección dedicada a explorar posibles relaciones filogenéticas con las habladas 
en la costa centro-sur de nuestro país. 
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Lengua, e llámase tallanes” (Oviedo, 1941: II–222-231). De la lengua de los llanos, por el 
contrario, no se ha identificado hasta hoy ninguna otra referencia, por lo que su identidad sigue 
siendo desconocida. Al contrario, existen varias menciones en fuentes etnohistóricas sobre los 
“indios de los llanos”, de quienes, por ejemplo, Salinas de Loyola dice que “van en disminución, 
por ser tierra enferma, y por haber sido el paso de todos los españoles que iban al Pirú” (citado 
en Jiménez de la Espada, 1965, II: 42). Por la lectura de cronistas como Cieza de León (1922 
[1553]: 147, 202, 205) nos percatamos que el término “llanos” puede referirse tanto a las tierras 
bajas de la costa centro-sur de nuestro país como al desierto que se extiende desde Tumbes 
hasta Trujillo en el Perú. De este modo, la “lengua de los llanos” podría ser bien la lengua de los 
manteño-huancavilcas, o bien cualquiera de las habladas en el extremo noroeste del Perú. Sin 
embargo, no vemos razonable esta última alternativa, porque el sínodo ya se refiere a las lenguas 
tallanes, habladas precisamente en la costa norte peruana. De acuerdo con Jijón, la lengua de los 
llanos no es otra que la lengua que la ‘manabita’, atomizada en muchos dialectos (Jijón, 1941: II-
99), incluyendo el huancavilca y el puná. Sin embargo,  el mismo autor señala más adelante que 
la “lengua de los llanos” es la misma que la lengua de los “pueblos de marinos” que mencionan 
las crónicas (1941: 395). No comparte la misma opinión Paz y Miño (1961), que en su estudio de 
clasificación de las lenguas aborígenes del Ecuador propone una “familia lingüística atallana”, 
que tendría como dialectos el wankawilka, el amay, el puná y el túnbe [sic]. Separa de esta 
familia a la lengua manteña, que no la asocia con ninguna otra de la Costa (Paz y Miño, 1961: 
12). Nuestra opinión sobre este punto concuerda con la de Jijón, para quien la lengua de los 
llanos es una muy diferente de la lengua tallán.

Las fuentes para el estudio de la lengua de los llanos y la atallana son, por decir lo menos, 
escasas. Para esta última disponemos de un precioso vocabulario de cuarenta palabras en sus dos 
principales dialectos (Colán y Catacaos), recogido junto al de otras seis lenguas aborígenes por 
el obispo de Trujillo, Baltasar Jaime Martínez Compañón, entre 1782 y 1784. No disponemos de 
ninguna lista de palabras para la lengua de los llanos. 

En la recolección toponímica ambas lenguas han corrido con mejor suerte, pues existen no 
sólo listas de nombres geográficos sino también varios estudios, unos más recientes y exactos 
que otros, pero todos valiosos para determinar cuál habría sido su perfil e indagar su posible 
filiación con otras lenguas amerindias de la región. Para las lenguas tallanes disponemos de 
una extensa colección toponímica y antroponímica realizada por Ramos Cabredo (1950). Una 
importante colección de nombres geográficos de la costa norte del Perú y su comparación con 
topónimos de los Andes septentrionales la encontramos en Jijón (1940: I–422-454). El estudio 
más comprensivo de las lenguas de la costa norte peruana, incluyendo las tallanes de Colán y 
Catacaos, se lo debemos a Torero (1986, 1989, 2002). Para deslindar las lenguas prehispánicas 
de la costa norte y la sierra norte peruana Torero utilizó las cartas geográficas levantadas por el 
Instituto Geográfico Nacional del Perú, monografías regionales y planos de municipalidades. 
Todas estas fuentes también existen para el Ecuador y resultan valiosas en el cotejo, ampliación 
y verificación de los datos toponímicos y antroponímicos. Nos hemos referido con algún 
detenimiento a la lengua tallana de la región de Tumbes y Paita porque sabemos que los indios de 
Tumbes compartían con los de la costa centro-sur del Ecuador rasgos culturales como resultado 
de la pertenencia a la misma sub-área cultural20, lo que hace probable a su vez un alto grado de 
comunión lingüística.

Las fuentes para el estudio de la “lengua de los llanos”, asumiendo su equivalencia bien con 
la lengua de la sociedad manteño-huancavilca, bien con la lengua de la liga de mercaderes de la 

20  Lo curioso es que, por ejemplo, Oviedo (1955 IV: 222) refiere que los indios de Tumbes y los de Puná llevaban 
prácticamente la misma indumentaria, aunque otros informes aseguran que los de Tumbes y los de la Puná estaban 
en un permanente estado de guerra. Al respecto véase la Breve Historia de Piura, de Reynaldo Moya Espinosa,  que 
en la sección séptima del capítulo XI de su tomo primero, relata las batallas entre Tumbes y la Isla Puná.



19DESLINDES LINGÜÍSTICOS EN LAS TIERRAS BAJAS DEL PACÍFICO ECUATORIANO

Costa, están compiladas en el monumental estudio de Jijón y Caamaño, El Ecuador Interandino 
y Occidental antes de la Conquista Castellana (1940-1945). Son de especial interés las fuentes 
que contienen los capítulos XXII (II, 398-414), XXIV (II, 420-423), y XXVIII, secciones 3 
y 7 (III, 141-145, 176-180). Añádase toda la toponimia y antroponimia de origen tsáchila y 
chachi que Jijón identifica en los capítulos que dedica a cada una de estas lenguas en el primer 
volumen de su obra. Obra importante que compila el material de Jijón y otras fuentes es el hoy 
casi olvidado Diccionario Toponímico de Paz y Miño, compuesto por 10.196 entradas con su 
respectiva explicación, segmentación y, en muchos casos, ubicación geográfica (Paz y Miño, 
1961-64). Numerosa información toponímica georeferenciada se encuentra igualmente en los 12 
tomos del Índice Toponímico de la República del Ecuador (1972-8), publicado por el Instituto 
Geográfico Militar, que al momento se encuentra actualizando su base de datos con información 
levantada in situ para crear y difundir en línea la Base de Datos de Nombres Toponímicos (IGM, 
2009: 5ss). Estamos seguros de que esta base de datos rectificará errores de omisión y distorsión 
en la toponimia de las cartas publicadas (1:50.000 y 1:25.000), los mismos que impiden la 
correcta identificación de las toponimias locales.

Ocurre con mucha frecuencia que la toponimia originaria de un lugar ha desaparecido o se ha 
castellanizado, razón por la cual no se consigna en cartas geográficas recientes (al menos del siglo 
veinte), aunque a menudo se conserva en la memoria colectiva y en fuentes históricas de primera 
mano que reposan en archivos de Guayaquil y Quito y en los de poblaciones menores, sobre todo 
en cabeceras parroquiales que fueron en su momento pueblos de indios, como Colonche en la 
Península de Santa Elena. También los registros de la propiedad guardan valiosa información de 
carácter toponímico (Álvarez, 2002: 4-41). Sobre la necesidad de incorporar estas fuentes a la 
investigación se tratará en la siguiente sección.

Los estudios de deslinde lingüístico que realiza Jijón para la costa del Ecuador en base al 
análisis de topónimos y antropónimos son dos. El primero, de carácter provisional, es su extenso 
artículo “Contribución al conocimiento de las lenguas indígenas que se hablaron en el Ecuador 
Interandino y Occidental con anterioridad a la Conquista Española” (Jijón, 1919). En dicho 
estudio se deslindan, a más de la zona de influencia del cayapa y el colorado, otras dos zonas 
lingüísticas de la Costa: la de la lengua esmeraldeña, para la cual se identifican las bases chich- y 
chiv- y las finales -le, -ja/-je, -de, -gue (55-63); y la de la lengua manabita o manteña, donde se 
aíslan la base chon- y las finales -tó, -ao, -ri y -li (63-64). De especial importancia para el análisis 
posterior de estos elementos morfológicos y el establecimiento de relaciones con otras lenguas 
del área septentrional andina occidental es la sección oncena del estudio antes mencionado, 
donde se identifica onomástica de origen mochica, sobre todo en la Costa y en la Sierra centro-
sur del Ecuador, específicamente en las zonas puruhá y cañari. El artículo de Jijón de 1919 fue 
la base para su obra principal, El Ecuador Interandino y Occidental (1940-45). En el capítulo 
titulado Ojeada general sobre la composición étnica de la Costa ecuatoriana (1941: II–70-103), 
Jijón realiza un estudio prolijo de las fuentes etnohistóricas y los conocimientos arqueológicos 
obtenidos hasta entonces para la Costa ecuatoriana. Complementa este capítulo otro titulado Los 
pueblos de marinos (1941: II–385-397). En base a su análisis de bases y finales de más de 1.000 
voces toponímicas y antroponímicas, Jijón propone que,

“sin excluir la probabilidad de que en ciertos puntos del litoral hubiese enclaves de gentes de 
lenguas distintas, las usadas desde la desembocadura del Mira hasta Trujillo fueron: A) la manabita, 
dividida en muchos dialectos; B) la tallana, en Piura; C) la mochica, también dividida en dialectos, 
más al Sur (Jijón, 1941: II–99).

Con esto las lenguas del Litoral se reducirían a una, la manteño-huancavilca, excluyendo, 
claro está, otras identificadas por el mismo autor para el interior, como la lengua de los campaces 
y la de los colimas. A partir de allí el autor extiende sus comparaciones con otras lenguas de la 
costa norte peruana, sobre todo el mochica, cuya asociación ya había sugerido en 1919, para 
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plantear finalmente un estrecho parentesco entre la lengua manteño-huancavilca de la costa, la 
cañari y la puruhá de la sierra, y la mochica del septentrión peruano occidental. 

“Mas no pararon aquí los resultados de nuestro estudio, pues bien pronto advertimos que nombres 
de tipo Puruhá-Cañari-Manabita-Guancavilca ocurrían también en la provincia ecuatoriana de Loja 
y en los departamentos de Cajamarca, Piura, Lambayeque, La Libertad, parte del de Loreto, en el de 
Anchash, Huánuco, Lima y Junín, en donde no era ya posible dudar de su origen mochica o yunga, 
con lo que el segundo de nuestros grupos de 1919 venía a quedar identificado no sólo en la forma, 
sino en el origen con el primero, tercero y cuarto. 

Para entonces ya el doctor Max Uhle, sin tener conocimiento alguno de los resultados a que 
habíamos llegado, basándose en la traducción que de voces cañaris dan las Relaciones Geográficas 
de Indias, sostenía que el cañari era una variedad del mochicha, y antes don Otto von Buchwald, 
mediante etimologías valiosas, probaba que el mochica se había hablado en el Guayas” (Jijón, 
1941: 396-97)

Hoy en día la propuesta de Jijón es generalmente rechazada, habiéndose propuesto en su lugar 
un origen barbacoa para lenguas como el puruhá o el cañari en base a una serie de elementos 
que apuntan a un origen común (Adelaar y Muysken, 2004: 395), pero sin mención del lugar 
que ocuparía la lengua manteña con respecto a las demás. Se requiere una nueva evaluación de 
los datos presentados por Jijón antes de descartar cualquier relación filogenética de las lenguas 
en cuestión. Como lo han demostrado varias investigaciones arqueológicas, desde el período de 
Desarrollo Regional existió una estrecha relación comercial y cultural entre el país puruhá y el 
cañari, por un lado, y las costas de Manabí y Guayas, por el otro.

“Por otra parte, la evidencia arqueológica acumulada desde el Período Formativo sugiere una 
fuertísima interacción entre esta región [Cañar, Azuay y Loja] y la costa de Manabí y Guayas. […] 
La aparición de estas puntas de proyectil bifaciales, cuyo estilo es tradicional en las poblaciones 
que poblaron Cañar y Azuay desde épocas pre cerámicas, sugiere que los portadores de estas puntas 
de lanzas en la Península de Santa Elena tenían fuertes vínculos con esa región, o que provenían de 
ella” (Marcos, 1995: 113). 

La propuesta de Jijón es parte de una clasificación más ambiciosa, según la cual todas 
las lenguas del noroccidente de América del Sur y la sección meridional de América Central 
formarían el phylum Macro-Chibcha. Quizás por ser la más inclusiva de todas las presentadas 
hasta entonces, la propuesta de Jijón fue recibida con escepticismo, aun cuando más tarde se 
hicieran propuestas más comprensivas. Por ejemplo, ya a mediados de los años cincuenta el 
lingüista norteamericano Joseph Greenberg propuso clasificar el mochica dentro del subgrupo 
paez del macro-chibcha y otras lenguas yungas como el tallán dentro del subgrupo andino 
del grupo andino-ecuatorial (Greenberg, 1956). Años después (1987) el mismo autor seguía 
clasificando el mochica dentro del subgrupo paez del grupo chibcha-paez, pero reubicaba el 
tallán (catacao) en una rama septentrional del grupo andino (Adelaar y Muysken, 2004: 44)21.

Aunque en varios casos resulta cierta la acusación que se hace a Jijón de interpretar 
antojadizamente el método lingüístico-comparativo a partir de una aceptación de equivalencias 
sistemáticas entre sonidos fonéticamente no relacionados (Adelaar y Muysken, 2004: 37), con 
la consiguiente segmentación incorrecta de la morfología de los topónimos (Torero, 2002: 
234), no es posible descartar su propuesta de una filiación mochica sin una nueva evaluación 
de los datos para la Costa ecuatoriana. El mochica ha sido asociado con la familia lingüística 

21  Para visualizar mejor estas clasificaciones sugerimos al lector consultar el Amerind Etymological Dictionary 
(Greenberg y Ruhlen 2007), obra valiosa que recoge diversas fuentes de manera comparativa, donde se pueden 
rastrear voces tallanes con otras de lenguas clasificadas dentro del mismo subgrupo.
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maya de Mesoamérica (Stark, 1968; 1972), hipótesis apoyada a menudo en investigaciones 
arqueológicas y en la idea del comercio a larga distancia (Marcos, 1995: 117ss), sin ser 
aceptada completamente por la comunidad científica. Aunque no excluimos relaciones lejanas 
dentro o fuera del continente, estamos convencidos de que se deben probar primero relaciones 
filogenéticas dentro de Sudamérica, específicamente dentro del Área Septentrional Andina. Al 
respecto sería interesante, por ejemplo, explorar la costa del Perú y rastrear vínculos con las 
lenguas ‘pescadoras’ como el quingnam, o bien la de Chile en busca de relaciones con lenguas 
como el kawésqar, que a propósito se conoce también desde la Colonia como ‘chono’.

Una última mención merece la lengua esmeraldeña, que Jijón asocia con los antiguos 
habitantes de la zona de Bahía de Caráquez y Paz y Miño con un grupo diferente22. Las principales 
fuentes disponibles para su estudio son dos: 1) las pocas palabras que consigna Stevenson en su 
relato de viaje por la región de Esmeraldas-Atacames en 1808; y 2) el vocabulario y las glosas 
publicados parcialmente por Wolf en su Geografía y Geología del Ecuador (1892: 528) y en 
toda su extensión por Seler (1902: 49-64) y Jijón y Caamaño (1941: II–424-539), precedidos 
de sendos estudios introductorios y análisis morfosintácticos de tipo comparativo. No existe a 
la fecha consenso sobre la relación genética de esta lengua con otras conocidas, aunque desde 
el primer momento se han sugerido vínculos con el pumé, lengua aislada del estado de Yapuré 
en Venezuela (Seler, 1902: 62), y con el Yurimangui, lengua que se hablaba cerca de la ciudad 
colombiana de Cali (Rivet, 1942: 55). Por su parte, Jijón considera el esmeraldeño como de 
origen paleo-chibcha (Jijón, 1945 V: 477). Este autor encuentra varios topónimos de posible 
origen esmeraldeño dispersos en Manabí y Santo Domingo de los Colorados, territorio propio 
de las lenguas barbacoas. Un estudio reciente (Adelaar, 2005: 241) confirmaría la asociación de 
Rivet con el yarumangui colombiano, aunque la evidencia no es concluyente.

Se requiere un nuevo estudio de los datos a fin de dar al esmeraldeño una clasificación más 
certera, para lo cual se deberá explorar su relación de contacto con otras lenguas que bien podrían 
haber contribuido a su acervo léxico-gramatical sin estar emparentadas, como el cha’palaa o el 
tsa’fiki, pero también lenguas de origen africano (Adelaar, 2005: 243). Recordemos que según los 
informes de Stevenson, el esmeraldeño era hablado por zambos (cf. supra), seguramente herederos 
de los negros de Illescas. Al respecto no podemos dejar de mencionar cierta contradicción a la 
hora de identificar a los hablantes originarios del esmeraldeño. Jijón los considera iguales a los 
Caráquez, que habitaban la bahía del mismo nombre. Sin embargo, si los negros de Illescas se 
mezclaron con los campaces y adoptaron su lengua, y los campaces son en realidad los colorados 
o tsáchilas como asegura el mismo Jijón (1941: II-103), entonces no es posible que fueran éstos 
los que dieron su lengua a los zambos que resultaron de la mezcla, porque entonces habría sido 
relativamente fácil clasificar al esmeraldeño como una lengua barbacoa, cosa que sin duda no 
lo es, pese a ciertas palabras encontradas, debidas más al contacto que a una afinidad estructural 
(Adelaar, 2004: 160). Por lo tanto, lo más factible es que los campaces con quienes se mezclaron 
los negros de Illescas no hayan sido ni los chachis ni los tsáchilas, sino los mismos caraques 
o una parcialidad septentrional de ellos. Por su carácter incorporante, el esmeraldeño difiere 
de las lenguas barbacoas, aunque comparte con ellas algunos rasgos como el uso prolífico de 
clasificadores. Aun así, nada tiene de aventurado explorar otra alternativa: que el esmeraldeño, o 
mejor dicho, que la lengua que recogió Pallares en 1877, sea más bien un pidgin resultante de la 
mezcla del esmeraldeño originario y alguna lengua africana, salpicado con contribuciones léxicas 
y posiblemente gramaticales de las lenguas barbacoas circundantes. Ésta es una opción del todo 
viable en situaciones de contacto como la surgida a raíz de la llegada de esclavos africanos a las 
costas esmeraldeñas, pero requiere de una investigación más profunda de los datos lingüísticos 
e históricos disponibles.

22  Según este autor, Bahía de Caráquez habría estado habitada más bien por hablantes de la lengua cara, que 
posteriormente se difundió al norte del callejón interandino (Paz y Miño 1961: 13).
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Criterios metodológicos para la investigación toponímica y antroponímica

Realizar deslindes lingüísticos en un área tan amplia como la costa centro-sur del Ecuador a 
partir de datos exclusivamente toponímicos y antroponímicos, que son los únicos disponibles, es, 
por decir lo menos, una empresa arriesgada. Por ello, se hace necesario andar con pies de plomo 
y tener presente varios criterios de carácter metodológico así como algunas reglas prácticas que 
permitan un mejor y más correcto manejo de los datos. A continuación esbozamos algunos de 
estos criterios, capitalizando sobre varios trabajos anteriores de toponimia y antroponimia que 
nos han enseñado las buenas y las malas prácticas en este campo. 

El trabajo de campo y la investigación de archivo en el estudio toponímico-antroponímico

Como hemos podido verificar a partir de nuestro estudio de las fuentes publicadas, las cartas 
disponibles para la región litoral y el índice de nombres toponímicos, existen al menos tres 
tipos de problemas que deben ser tomados en cuenta: el primero es que las fuentes publicadas 
son relativamente recientes y, por lo tanto, no contienen toponimia originaria, sobre todo para 
aquellas zonas que sufrieron un proceso temprano de castellanización, entre ellas la costa 
centro-sur23; el segundo tiene que ver con lo incompleto de los datos, con lo cual a menudo se 
consignan sólo topónimos conocidos a nivel nacional, regional o zonal, dejando de lado muchos 
de tipo local que tienen significado socio-histórico sólo para una pequeña población; el tercero 
es el problema de la escritura y la representación de sonidos no castellanos, según la cual se 
imita a menudo el patrón silábico del castellano y las reglas ortográficas de esta lengua, con la 
consiguiente deformación de los nombres geográficos originarios24.

Las anteriores son razones más que suficientes no sólo para ser cautelosos en el tratamiento 
de los topónimos, sino para verificarlos de dos maneras: la primera, in situ, a través del uso en 
el habla de la gente local; la segunda, en archivos, es decir, a través del registro de sus antiguas 
formas escritas, como aparecen, por ejemplo, en expedientes sobre litigios de tierras, para el caso 
de los topónimos, o en actas bautismales, para el caso de los antropónimos. Lo anterior significa 
que el estudio de las listas de topónimos y antropónimos debe ir siempre acompañado de un 
cotejo sincrónico a través de la investigación de campo25 y un cotejo diacrónico a través de la 
investigación de fuentes de archivo.

Utilización crítica de las fuentes desde una perspectiva interdisciplinaria

El lingüista, como el arqueólogo, hace hablar a los datos poniéndolos en relación unos con 
otros y analizándolos dentro de un marco que permite su adecuada comprensión. Este hacer 
que los datos hablen no se logra en el estudio toponímico o antroponímico con datos puramente 
lingüísticos, más aún si éstos pertenecen a lenguas extintas de las cuales son el único rastro. 
Tomemos un ejemplo. La final -pi, que a menudo se asocia con el significado de ‘agua’ o ‘río’ en 
lenguas barbacoas, aparece vinculada no sólo con fuentes o corrientes de agua sino también con 

23  Por ejemplo, en la carta de la zona de Chanduy producida por el IGM aparece el topónimo San Rafael, de obvio 
origen hispánico. Sin embargo, el nombre original del pueblo al que se refiere el topónimo es Guaguelsán, relacionado 
con otro de la misma zona, Sumulsán, ambos de origen prehispánico.

24  Los mejores ejemplos para la Costa son dos. El topónimo ‘Pasao’, que aparece en las primeras crónicas y relaciones 
geográficas, se vierte en los diccionarios e índices toponímicos como ‘Pasado’, por semejanza con el vocablo 
castellano. Asimismo, ‘Engabao’, que en algunas listas aparece incluso como ‘Engabado’, aparece en documentos 
coloniales tempranos solamente como ‘Gabao’, es decir, con la misma final -ao  que el anterior pero con la añadidura 
de un prefijo castellano.

25  La verificación in situ permite además registrar además la función del elemento geográfico al que se refiere un 
topónimo y obtener así información para interpretar su significado.
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lugares de otro tipo. Así, Chigüilpe (< Chigüilpi) es el nombre de una comuna tsáchila, pero su 
significado sólo puede interpretarse acertadamente si conocemos la geografía local. En efecto, 
el nombre de la comunidad proviene del río que la atraviesa, el Chigüilpe, cuya etimología a su 
vez puede variar desde la perspectiva que se mire. Para sus pobladores Chigüilpe proviene de 
chigüi, especie de caracol pequeño que prolifera en las márgenes del río. Para otros el nombre se 
origina más bien en chigüila ‘piña’. Para discernir correctamente entre ambas interpretaciones 
hay que tomar en cuenta que chigüi es una palabra propia del tsa’fiki mientras que chigüila es un 
préstamo kichwa relativamente tardío. Desde este punto de vista, la primera de las etimologías es 
mucho más probable que la segunda, sin excluir con ello la posibilidad de un topónimo híbrido. 
Sin embargo, aceptar un topónimo híbrido sin el debido análisis puede llevarnos a relaciones 
filogenéticas desatinadas. De hecho, fueron etimologías híbridas las que llevaron a un conocido 
estudioso de las lenguas precolombinas del Ecuador a proponer a principios del siglo pasado 
que el tsa’fiki y el kichwa pertenecían a una misma familia (Buchwald, 1909, 1918). Hoy en día 
sabemos que el tsa’fiki junto con el cha’palaa y el awapit pertenecen a una familia de lenguas 
(barbacoas) que nada tienen que ver con el kichwa, pese a lo cual sabemos también que entre los 
hablantes de ambas lenguas existió un estrecho contacto de varios siglos que produjo préstamos 
léxicos de lado y lado (Gómez Rendón, en preparación). Todo esto sirve para señalar el cuidado 
que nos debe asistir en el manejo de las fuentes y la cautela en las conclusiones. A propósito de un 
uso interdisciplinario de las fuentes para la correcta interpretación toponímica, referimos al lector 
al estudio Toponimia histórica, arqueología y formas prehispánicas de agricultura en la Región 
de Otavalo (Caillavet, 1983), donde su autora conjuga de manera acertada, en nuestra opinión, 
fuentes históricas, arqueológicas y socioeconómicas a fin de interpretar las terminaciones más 
comunes de los topónimos encontrados en la zona de Otavalo.

En este punto es preciso un comentario sobre lo que hoy se conoce como etimologías populares 
y falsas etimologías. Se entiende las primeras como aquellas que provienen de una interpretación 
del dato toponímico a partir de circunstancias presentes o, por lo menos, relativamente recientes, 
es decir, a partir de información que se encuentra dentro de la memoria individual y/o colectiva 
de los hablantes. Claro ejemplo de ello es la interpretación que el autor recogió del topónimo 
sinchal – comuna del valle de Valdivia – por parte de algunos de sus habitantes. Según dicha 
interpretación, que estaba incluso consignada en una monografía preparada por un maestro de la 
comuna hace algunos años, el topónimo se había originado en el hecho singular de que durante una 
reunión de miembros de las distintas comunas del valle, los habitantes de la comuna en cuestión 
habrían asistido “sin chal”, es decir, sin cubrirse con esta prenda de vestir, a diferencia del resto de 
personas. Luego de indagar con varios de los más ancianos de la comuna, supimos que una prenda 
semejante nunca había sido utilizada en el pasado. Al proseguir la investigación, tuvimos ocasión 
de encontrar el expediente que recoge el litigio que siguen los indios de Colonche contra los de 
la Punta por haberse apoderado éstos de un sitio ancestral suyo (ca. 1798). En dicho expediente 
identificamos, entre otros, el  topónimo ‘Sinchal’ en referencia al sitio donde actualmente se 
encuentra la comunidad que lleva este nombre. Como es obvio, la hipótesis más plausible es que 
el origen del topónimo no sea hispánico sino prehispánico, quizá el mismo de topónimos como 
Chinchinal, Sanguangal, o Nanegal, y muchos otros encontrados en la zona de influencia de las 
lenguas barbacoas. Aunque la interpretación dada por los habitantes puede resultar errónea desde 
una perspectiva diacrónica, no deja de resultar interesante desde un punto de vista sincrónico, 
desde el cual refleja – o puede reflejar – criterios de identidad o auto-identificación que sirven a 
sus hablantes para marcar diferencias con otros grupos vecinos, con los cuales pueden estar en 
competencia por el acceso a los recursos, por ejemplo. En esta medida, la interpretación popular 
del topónimo no sólo es legítima sino que puede resultar esclarecedora.

Otro es el caso de las falsas etimologías, que se distinguen de las anteriores en la medida que 
la información sincrónica en que se apoyan no nace de la experiencia de los sujetos que utilizan el 
topónimo, sino de las impresiones, prejuicios, ideas o divagaciones del investigador. En este caso 
la interpretación es ilegítima porque parte de supuestos ajenos a la experiencia histórica, social, 
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económica y cultural de los usuarios del topónimo. Es de lamentar que un número importante 
de estudios toponímicos hagan uso y abuso de falsas etimologías para explicar el supuesto 
significado de voces prehispánicas (Salazar, 1991: 93). Esta práctica ha sido frecuente y debe 
ser desterrada de una vez por todas de los círculos académicos y de investigación, pues crea más 
confusiones de las que pretende resolver. Los puntos de partida de las falsas etimologías son dos. 
Uno es la segmentación incorrecta de los elementos morfológicos de una palabra, provocada a su 
vez por una incomprensión de las leyes del cambio fonético, de la cual ni siquiera investigadores 
meticulosos han podido salvarse, como señalamos arriba a propósito de las críticas hechas al 
trabajo de Jijón y Caamaño. Otro punto de partida de las falsas etimologías consiste en una 
petición de principio, es decir, en dar por supuesto aquello que precisamente se quiere comprobar. 
Así, por ejemplo, no podemos segmentar una palabra en raíces y terminaciones del tsa’fiki o del 
cha’palaa cuando de lo que se trata es precisamente de saber si tal palabra proviene o no de 
dicha lengua, para lo cual no se puede partir de un análisis de sus componentes sino más bien de 
un estudio de su distribución areal y de las culturas asociadas con sus posibles hablantes. Sólo 
cuando se ha establecido como efectiva la posibilidad de un parentesco, se pueden ensayar glosas 
de un topónimo a partir de lo que se conoce de otras lenguas. Este proceso es más necesario 
todavía para el caso que nos ocupa, donde desconocemos el perfil lingüístico de las lenguas que 
queremos analizar, los significados de sus raíces o incluso los procesos de formación de palabras. 
Con estos antecedentes comprenderá el lector que en este estudio no intentemos ofrecer una 
interpretación de las voces prehispánicas y que empecemos más bien por identificar segmentos 
válidos y determinar su distribución areal para asociarlos luego con determinado grupo social o 
sub-área cultural.

El análisis lingüístico de los datos: desarrollos teóricos y bases de datos digitales

Cuando se realizó el principal estudio toponímico-antroponímico de las lenguas prehispánicas 
del Ecuador en la primera mitad del siglo pasado, el método comparativo se había consolidado 
en la lingüística como una de las principales herramientas para explorar las relaciones genéticas 
entre las lenguas. Para entonces estaba en su apogeo la lingüística estructural y su método 
de estudiar las relaciones entre los elementos que forman parte del sistema de la lengua en 
sus distintos niveles, a partir de los ejes sincrónico y diacrónico. A pesar de los importantes 
avances en la teoría lingüística desde entonces, el análisis estructural de la lengua persiste de 
una u otra forma en la lingüística actual. Sin embargo, el conocimiento más profundo obtenido 
recientemente del funcionamiento de los niveles lingüísticos y su interrelación, así como los 
avances en la descripción de las diferentes lenguas del mundo, han potenciado el análisis con el 
uso de técnicas refinadas. Hoy en día es importante conocer y aplicar estas técnicas al estudio de 
la toponimia si queremos obtener resultados fidedignos. Como vimos en secciones anteriores, las 
fallas en la identificación del origen de topónimos y antropónimos se basan en la segmentación 
incorrecta de las series, con el resultado de raíces y finales que no coinciden en todos los casos 
pero cuya relación se fuerza para hacerla comprensible a la interpretación general. Al respecto, 
conviene señalar que no existe una equivalencia sistemática entre sonidos relacionados y no 
relacionados, y que dicha equivalencia se puede establecer sólo a posteriori, es decir, luego de 
analizado todo el sistema fonológico de una lengua. Por ejemplo, los segmentos fónicos /i/ y /e/ 
pueden ser similares en cuanto al rasgo de anterioridad, pero ello no significa necesariamente 
que sean equivalentes y por lo tanto alófonos de un mismo fonema. El ejemplo más a la mano 
viene del kichwa. En esta lengua los segmentos /i/ y /e/ no son fonemas distintos sino variantes 
alofónicas, cosa que no ocurre, por ejemplo, en castellano, donde el sistema los trata como 
sonidos significativamente distintos. Igual cosa se puede decir de la nasalidad, que en lenguas 
barbacoas como el awapit y el tsa’fiki es un rasgo distintivo de las vocales, lo que significa que su 
presencia provoca diferencias de significado, lo que no ocurre en castellano, donde la nasalidad 
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es un simple matiz vocálico que no altera la semántica. Es necesario que estemos al tanto de estas 
diferencias estructurales, sobre todo si analizamos material de lenguas cuyo sistema fonológico 
nos es desconocido; de lo contrario corremos el riesgo de utilizar criterios fonológicos de nuestra 
propia lengua en el análisis de segmentos fónicos de otra, cuya estructura es completamente 
diferente. Asimismo, debemos tener en cuenta los criterios básicos de descripción fonética, por 
cuanto permiten describir mejor los procesos de cambio de sonidos y establecer la relación entre 
segmentos disímiles a primera vista.

Otro punto tiene que ver con la manera de analizar la información. El copioso acervo de 
datos toponímicos y antroponímicos que presentan estudios dedicados al tema, sobre todo los 
ya mencionados de Jijón (1940-45) y Paz y Miño (1961-4), fue preparado en una época en 
que no existían herramientas informáticas digitales, por lo que su análisis fue exclusivamente 
manual. En principio no hay ningún problema con un análisis manual, pero la posibilidad de 
error aumenta proporcionalmente a la cantidad de datos que se analizan. En la actualidad existen 
poderosas herramientas que pueden facilitarnos el trabajo y que no debemos dudar en utilizar 
para obtener mejores y más eficaces resultados. En este sentido se hace imprescindible construir 
bases digitales de los datos toponímicos para facilitar su análisis. Una herramienta poderosa 
son los programas para la confección de diccionarios digitales, los cuales permiten no sólo 
un acceso instantáneo a los datos en tiempo real sino que ofrecen herramientas de búsqueda, 
ordenamiento desde inicio o final de palabra, etiquetado y glosas. Otra herramienta de gran 
utilidad para el análisis toponímico son los segmentadores semiautomáticos, programas que 
permiten construir léxicos de morfemas ligados o libres, a partir de los cuales se analizan los 
datos ingresados, permitiendo además la edición permanente de dichos léxicos conforme avanza 
el análisis. Para los fines del presente estudio hemos creado tres bases de datos digitales en un 
segmentador semiautomático (Toolbox), las mismas que una vez analizadas se han transferido 
automáticamente a otro programa (Lexique Pro) que las ordena por orden alfabético normal 
e inverso, permitiendo su visualización inmediata y comprensiva. Estamos seguros de que el 
uso de estas herramientas optimizará el análisis de los datos toponímicos y antroponímicos y, 
utilizadas con criterios técnicos de descripción lingüística, permitirán obtener resultados más 
sistemáticos y veraces en el menor tiempo posible. 
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La producción de artefactos líticos en la 
ocupación pre cerámica del sitio Gran Cacao

Angelo Constantine1

Resumen

En la margen derecha de la llanura aluvial del río Baba, cantón Buena Fe, provincia de Los Ríos-
Ecuador se encuentra el emplazamiento arqueológico n3f1-15 denominado Gran Cacao, con 5 ocupaciones 
culturales.  La más antigua es una de las pocas evidencias del período Pre-cerámico para la zona, 
fechada en 8360+ 40 b.p.  Su componente cultural demuestra una cadena operativa lítica, con evidencia de 
utilización del modelo del “lugar central” aplicado por orians y pearson (1979). Entre los artefactos 
encontrados existe una colección de núcleos de materia prima local, así como también una industria 
de lascas de filo vivo de materias primas no locales. Las técnicas de talla y preparación de artefactos 
incluyen la utilización del fuego para resquebrajar núcleos y la utilización de los materiales no locales 
hasta su desgaste completo.    

Palabras Clave: Sitio Gran Cacao, Pre-cerámico, Cadena operativa lítica, Tecnología lítica

Abstract

At the right bank of the alluvial plain of the Baba river, on the Buena Fé canton, in Los Rios province-
Ecuador, we find the n3f1-15 archaeological site, called Gran Cacao.  It has 5 different cultural 
occupations. The most ancient is also one of the few pre- ceramic evidences for this zone, dated at 8360+ 
40 b.p. It´s cultural component demonstrates a lithic operative chain with evidence of the application of 
the “central place foraging” model, proposed by orians and pearson (1979).  Among the artifacts found, 
there is a collection of stone cores made from local raw materials, as well as, a blades industry made 
of non local materials.  carving techniques and artifact’s preparation includes the use of fire to break 
stone cores, and the use of non local materials until their complete wear out.       

Key words: Gran Cacao site, Pre-cerámic period, Lithic operative chain, Lithic technology.

1  Licenciado en Arqueología, ESPOL.
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Introducción

La evidencia arqueológica sobre sitios pre-cerámicos en la llanura aluvial alta del 
Guayas es escasa, probablemente porque estas ocupaciones se encuentran por debajo 
de los cien centímetros bajo la superficie.  El sitio multicomponente Gran Cacao, 

localizado en la cuenca del río Baba (sub-cuenca del río Guayas), presentó en sus excavaciones 
controladas, por debajo de las ocupaciones agro-alfareras, una ocupación pre-cerámica donde se 
pudieron documentar los procesos técnicos y tecnológicos a través de la metodología de cadena 
operativa lítica, es decir, la producción de artefactos líticos que van desde la apropiación de la 
materia prima, su transformación y uso, hasta su abandono.

Este artículo presenta el estudio del proceso de producción lítica de los rasgos excavados en 
la ocupación pre-cerámica.  El instrumental lítico objeto del presente estudio está constituido 
por artefactos formalizados y desechos de talla, cuyo análisis ha permitido reconocer algunas 
singularidades morfológicas y tecnológicas, formas de aprovechamiento de las materias primas, 
así como la identificación de la función genérica de algunos de los instrumentos formalizados y 
la determinación de lascas de filos vivos utilizadas como instrumentos expeditivos.

Aún cuando se analizó solamente parte de la muestra recuperada, lo excepcional de la revisión 
de la ocupación pre-cerámica, fue comprender las distintas estrategias tecnológicas empleadas 
por los primeros habitantes de la selva lluviosa tropical.

Gran Cacao y su Contexto Cultural

Figura 1. Ubicación del Sitio N3F1-15, 
	 Gran Cacao

Localizado sobre la margen derecha de la 
llanura aluvial del río Baba, en el cantón Buena 
Fe, provincia de Los Ríos, el emplazamiento 
arqueológico N3F1-15 (Gran Cacao) se sitúa 
en una elevación natural de forma elipsoidal 
(Figura 1). 

Las excavaciones realizadas revelaron 
cinco ocupaciones; las cuatro superiores con 
presencia de cerámica y por debajo de éstas 
una capa estéril, debajo de la cual se registró 
el piso pre-cerámico.

Los depósitos estratigráficos muestran 
de arriba hacia abajo cinco ocupaciones 
culturales. La más tardía está localizada 
en el depósito 2, y se caracteriza por rasgos 
esporádicos de material cerámico a manera 
de vasijas prácticamente completas dejadas in 
situ (Sánchez, 2007).

La siguiente ocupación se relaciona a 
conjuntos cerámicos y líticos que aparecen en 
el depósito 4 y por debajo de esta continúa una 
ocupación caracterizada en el depósito 6 por 
concentraciones de artefactos de cerámica y 
líticas, de diversa intensidad, así como también 
rasgos constructivos como huellas de poste.  
La ocupación cultural asociada al depósito 8 o 
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piso 1, presentó varios rasgos caracterizados por la presencia de cerámica y lítica, especialmente 
obsidiana, dispersa por todo el sitio.

Es en el depósito 9 donde se presenta la evidencia pre-cerámica, a una profundidad de 
entre 160 y 180cm., dentro de una matriz limo-arcillosa.  Este depósito 9 fue subdivido en dos 
componentes que fueron: depósito 9a (D9a) de coloración marrón con restos líticos dispersos 
y continuo y depósito 9b (D9b) marrón oscuro e interrumpido, pudiéndose observar esta 
característica tanto en el perfil como en la planta (Sánchez, 2006).

En este estrato denominado “piso cero”, se asentaron hace 8.360+/-40 B.P. (Ibíd.), los primeros 
pobladores de la llanura aluvial de la cuenca del Baba.  La evidencia cultural se caracteriza por 
la presencia de acumulaciones de cantos rodados con señales de haber sido quemados, los cuales 
se distribuían en la periferia de la elevación así como también en la parte central de la misma. 
En asociación con estas acumulaciones de rocas, se presentaron huellas de moldes de poste, así 
como también artefactos formalizados - lascas de filo vivo elaboradas en rocas criptocristalinas 
y no criptocristalinas - lo que atestigua una clara actividad humana.

Los instrumentos líticos y sus desechos

El conjunto lítico recuperado en la excavación del sitio comprende un total de 1688 piezas, 
de las cuales 1296 fueron examinadas. De ellas, 915 pertenecen a la muestra del contexto 
pre-cerámico (Tabla 1), asignación que se basó en la seguridad de su posición estratigráfica 
y asociación. La evidencia lítica del asentamiento pre-cerámico consta de 6 golpeadores, 42 
nódulos, 58 núcleos, 3 preformas, 7 artefactos sobre núcleo, 3 sobre lasca, 368 lascas, 370 
desechos y 58 residuos.

Los nódulos revisados presentaron formas 
oblongas con presencia de alteración térmica; 
las dimensiones de estos oscilan entre 4,2cm. 
y 19cm. (Constantine, 2007).  Los rasgos 
excavados 70-73-76-81, presentaron un 
apilamiento de cantos, sobre una superficie 
que mostraba huellas de tierra quemada 
asociada a fragmentos de carbón vegetal, 
patrón recurrente en el nivel pre-cerámico 
(Figura 2).

Entre los 53 núcleos revisados aparecen 
las siguientes formas: globulares, tabulares, 
cónicos e irregulares, siendo la forma tabular la 
más recurrente (Tabla 2). La mayoría de lascas 
se obtuvieron utilizando como plataforma de 
percusión la superficie natural de la roca.  
La mayoría de los núcleos no presentan 
plataformas preparadas. Esto se debe al hecho 
del calentamiento de la roca, el cual produce 
una reacción física denominada retracción 
violenta de los iones (Alvarenga y Máximo, 
1986) donde un ligero golpe resquebraja la 
roca siendo más cómodo obtener el producto, 
en este caso las lascas.

Figura 2. Unidad T1I, rasgo 70
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El retoque marginal sobre los bordes de los núcleos y de lascas produjo artefactos de corte 
tajante, de corte punzante y con acción de raspar.  Los artefactos elaborados sobre lascas son: 
2 tajadores y 1 punta de lanza (Figura 3: 1; 2; 3,), mientras que los artefactos elaborados sobre 
núcleos son: 2 hachas de mano, 3 tajadores, 1 raspador y 1 cepillo (Figura 3: 4;5;6;7.).

Ta b l a 2.  Fo r m a s d e Nú c l e o s

Depósito
Forma

Globular Tabular Cónico Irregular Total

D9a 20 2 5 27

D9b 1 15 1 9 26

Total 1 35 3 14 53

1. Artefacto sobre lasca
    Punta de Lanza

2. Artefacto sobre lasca
    Tajador

3. Artefacto sobre lasca
    Tajador

4. Artefacto sobre núcleo

    Cepillo

5. Artefacto sobre núcleo
    Hacha de mano

6. Artefacto sobre núcleo
    Tajador

7. Artefacto sobre núcleo
    Hacha de mano

Figura 3

0 3 cm
*escala al 70%

0 3 cm
*escala al 70%

0 3 cm
*escala al 90%

0 3 cm
*escala al 70%
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Continuando con el derivado de los núcleos, de las 304 lascas analizadas, 259 fueron obtenidas 
a través de las técnicas de percusión y 45 mediante presión. La materia prima utilizada en la 
elaboración de lascas corresponde a una variedad de rocas talladas en su mayoría en: andesita 
197(64%), obsidiana 42(14%), basalto 38(13%), arenisca 12 (4%), chert 7(2%), cuarzo 6(2%), 
y pómez 2(1%).

La mayoría de estas lascas no presentaron preparación de plataforma, mostrando corteza 
primaria y alteración térmica (Tabla 3).  Las formas obtenidas mediante la extracción a través 
de la percusión y presión mostraron características geométricas (Figura 4) similares a las 
establecidas por Pinto (2003).

Ta b l a  3 Ca r a ct  e r í s t i c a s  t e c n o l ó g i c a s  e n l a  e x t r a cc  i ó n d e l a s c a s

Nivel Tecnológico
Forma

Prismática Rectangular Triangular Concoidal Escalonada Irregular

Preparación 
de Plataforma

Presente 1 16 4 5 4 19

Anterior desprendimiento 15 3 7 31 39

Ausente 2 73 7 18 2 9

Indeterminado 1 17 6 11 4 10

Sub-total 4 121 20 41 41 77

Alteración 
Térmica

Presente 2 58 7 19 18 31

Ausente 2 41 9 16 15 27

Indetereminado 22 4 6 8 19

Sub.total 4 121 20 41 41 77

Técnica

Percusión 2 96 13 35 40 73

Presión 2 25 7 6 1 4

Sub-total 4 121 20 41 41 77

Presencia de 
corteza

Primaria 2 58 8 29 22 36

Secundaria 11 1 2 5

Terciaria 5 2 4 5

Plataforma 19 2 3 12 14

Ausente 2 28 9 7 1 17

Sub-total 4 121 20 41 41 77

Tipo de lasca

No retocada (filo vivo) 3 113 20 41 40 76

Retoque unifacial 1 8 1 1

Sub-total 4 121 20 41 41 77

1. Lasca Concoidal 2. Lasca Rectangular 3. Lasca Irregular

Figura 4
0 3 cm

*escala al 70%
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Las lascas fueron examinadas bajo lupa binocular (60x) para evaluar la eventual presencia de 
micro-huellas de uso (Semenov 1982, Jackson 1995).  Se detectaron 106 lascas con indicios de 
utilización de sus filos vivos, las cuales presentan huellas de primer y segundo orden. Las trazas 
arqueológicas revisadas fueron comparadas con la muestra de lascas etnográficas obtenidas 
en los estudios de Constantine (2004) en las comunidades Huaorani de Cacataro y Gareno en 
la Amazonía ecuatoriana, obteniéndose lascas con acción de cortar, raspar, perforar y de uso 
múltiple (Tabla 4).

La información métrica de las lascas con huellas de uso y carentes de huellas, posee tendencias 
similares en el largo, pero variaciones en el ancho y espesor (Tabla 5).

Las dimensiones mínimas y máximas de las lascas fluctúan para el largo entre 0,92 y 20,02 
cm., mientras que para el ancho van desde 0,5 hasta 5 cm. y el espesor oscila entre 0,15 y 4,02 
cm. Los rangos máximos y mínimos analizados, tanto para las lascas con huellas de uso como 
para aquellas carentes de las mismas, permiten indicar que la extracción de estos instrumentos 
expeditivos no estuvo sujeta a una medida preferencial (Figura 5).

El análisis de trazas propone en cambio que existe una selección de las lascas a utilizar, es así 
que las lascas utilizadas para corte son menos gruesas a comparación de las que accionaron para 
raspar, que son más gruesas y anchas (Figura 6).

Discusión y Conclusiones

El contexto arqueológico de Gran Cacao registrado en el depósito 9 atestigua una ocupación 
pre-cerámica con claras asociaciones culturales, fechada alrededor del 8.360+/-40 A.P. La 
presencia de apilamientos de rocas en varios sectores del “piso cero”, en asociación con huellas 
de poste e instrumentos líticos de clara manufactura humana, asegura una ocupación de un grupo 
pre-cerámico a comienzos del Holoceno (Constantine, 2006; Sánchez, 2007).

El conjunto lítico estudiado corresponde a una muestra de los contextos excavados por 
Sánchez (2007).  Las evidencias líticas documentadas en el campo mostraron las cinco fases de 

Ta b l a 4.  ta r e a d e l a s c a s

Depósito
Acción

Cortar Raspar Perforar Múltiple Total

D9a 30 1 15 6 52

D9b 29 13 1 11 44

Total 59 28 2 17 106

Ta b l a 5.  Hu e l l a s d e u s o d e l a s c a s

Prueba 
Estadística

Lascas con huellas de uso Lascas sin huellas de uso

Largo cm. Ancho cm. Espesor cm. Largo cm. Ancho cm. Espesor cm.

Media 4,8 4,6 1,3 5,0 4,8 1,5

Mediana 4,4 4,45 1,15 4,81 4,32 1,52

Moda 1,65 8,17 0,25 1,22 1,35 0,47

Rango máximo 15,15 11,0 3,52 20,02 5,0 4,02

Rango mínimo 0,92 0,5 0,22 0,95 0,62 0,15
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Figura 6. Análisis de Trazas

Raspar

Cortar

SIMBOLOGÍA

Múltiple

Perforar

Lascas sin huellas de uso

Lascas con huellas de uso

SIMBOLOGÍA

Figura 5. Dimensiones Mínimas y Máximas 
de lascas
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la cadena operativa lítica propuesta por Geneste (1991).  La aplicación del modelo estrategia 
de aprovisionamiento incide en la táctica de abastecimiento manifestándose en el registro 
arqueológico de la siguiente manera: transporte, utilidad e intensidad de uso.

En el modelo de lugar central aplicado por Orians y Person (1979), se sostiene que 
las estrategias de aprovisionamiento y uso de las materias primas líticas son sensibles a las 
variaciones en la disponibilidad y distribución de los diferentes tipos de rocas utilizadas, donde 
la abundancia y distribución es conocida, así como también la distancia relativa a los lugares 
de aprovisionamiento.  Es así que la apropiación de la materia prima obedeció a tres ejes de 
abastecimiento, que son: “local cercano”, “local lejano” y “no local”, estratificando el espacio 
acorde al modelo de lugar central como lo sugieren Civalero y Franco (2003).

Estos parámetros proponen dos características en la elaboración y manutención de los 
artefactos, es decir, que el aprovechamiento de la materia prima no local y local lejana se 
caracteriza por la conservación del instrumental así como lo señala Andrefsky (1994). Esto 
constituye una decisión cultural sujeta a los constreñimientos de la disponibilidad y características 
de los recursos líticos.  Mientras que en áreas de alta disponibilidad, resulta más plausible esperar 
la confección indiferenciada tanto de instrumental formatizado-conservado, como expeditivo-
informal (Méndez et al., 2004).

Las características mencionadas se reflejan en la cultura material rescatada.  La materia 
prima local (andesita y basalto) fue utilizada en el desbaste de los núcleos previamente a una 
preparación del núcleo a través del incremento térmico golpeando sobre superficies naturales 
sin elaboración de una plataforma de golpe; desbastando núcleos a través de la técnica bipolar 
obteniendo instrumental expeditivo informal con escaso reactivado y el descarte de instrumentos 
aún con vida útil remanente, mientras que el instrumental formalizado conservado apuntó a una 
estrategia tecnológica conservada donde el diseño de los instrumentos se orienta a una eficiencia 
funcional (Binford, 1979; Nelson, 1991).

El análisis de trazas sacó a la luz instrumentos vinculados con actividades de destazamiento 
y carneo así como también con actividades de carpintería.  En este sentido, hay que considerar 
que para el momento de ocupación en la zona existía un bosque de vegetación arbórea (Sánchez, 
2007) lo que debió ser atractivo para la búsqueda de maderos para la confección de astiles y otros 
artefactos.

Por otro lado, las materias primas no locales y local lejano (cuarzo, chert y obsidiana), llevaron 
a los artesanos a producir lascas y consumir éstas a medida que sus filos vivos se desgastaban 
(Constantine, 2007); probablemente estas materias primas exóticas - como es el caso de la 
obsidiana - fueron obtenidas desde las canteras y transportadas hasta su lugar de trabajo donde 
se aprovechó toda la masa sin desperdiciar el bien material llegando a confeccionar lascas sin 
retoque en los momentos que el núcleo se reducía.
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La muerte en el caballete:
El huayru y los cuadros de almas de 

Sigsig,Ecuador1

Santiago Ordóñez Carpio2

Resumen:

Este artículo analiza los “cuadros de almas”, elemento de uso ritual vinculado a las prácticas mortuorias 
indígenas en sigsig, serranía sur ecuatoriana y su relación con la sobrevivencia y transformación de la 
práctica prehispánica panandina del juego del huayru. Estos lienzos pintados, que muestran -desde una 
perspectiva judeocristiana- el camino que el alma deberá recorrer para lograr su salvación luego de la 
muerte, se convierten en “mapas” del mundo postmortem presenciados por el espíritu del muerto, quien 
es convocado con el lanzamiento de los dados del huayru. El peligro de desaparición al que se enfrentó 
el juego del huayru a partir de la instauración del orden colonial, que consideró estas prácticas como 
paganas y de “gentiles”, es  mimetizado bajo una lógica cristiana con la incorporación del “cuadro de 
almas”, que dotó al ritual de nuevos sentidos y vida hasta la actualidad.

Palabras clave: Muerte, Religiosidad andina, Ritos funerarios, Iconografía.

Abstract:

This essay analyzes the “paintings of souls”, a ritual use element linked to indigenous funeral practices 
in sigsig, southern ecuadorian highlands, and their relationship with the survival and transformation 
of the prehispanic, panandine ritual, called the huayru game. These painted canvas show -from a judeo-
christian perspective-, the path that a soul must go through to reach his / her salvation after death. 
They become into postmortem world “maps” witnessed by the dead spirit, who is called up by throwing 
the huayru dice. The colonial order threatened the huayru game to disappear, because it considered 
these as pagan practices that belonged to the “gentile” people, so the game became mimetized under a 
christian logic, trhought the incorporation of the “paintings of souls”, wich gave new meanings and life 
to this tradition, from those days to the present.  

Key words: Death, Andean religiosity, Funeral rites, Iconography.

1  Death on the Easel:Huayru and Paintings of Souls in Sigsig, Ecuador
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FLACSO – Ecuador. Investigador del Departamento de Patrimonio Inmaterial del Instituto Nacional de Patrimonio 
Cultural (INPC) Regional 6. ordonezsantiago@yahoo.com.



2 SANTIAGO ORDÓÑEZ CARPIO

La muerte en cada una de las culturas tiene diversas formas de ser comprendida y, por 
tanto, expresada y sentida. Esta condición humana de finitud nos pone ante la necesidad 
de pensarnos como seres trascendentes, es decir, dotados de una corporeidad mortal 

a la que hemos sumado una sustancia inmortal (alma y espíritu) que nos libera de una definitiva 
aniquilación.   

Las culturas andinas no son una excepción en este particular, la muerte y la certeza de 
una “vida” posterior a ella están ligadas una a la otra, en constante interacción, afectándose 
mutuamente. Esta característica hizo que el mundo de los muertos sea un elemento presente en 
la vida cotidiana de muchas cosmovisiones de los Andes3: 

Comúnmente creyeron los indios del Pirú, que las ánimas vivían después de esta vida, y que los 
buenos tenían gloria y los malos pena, y así en persuadirles estos artículos hay poca dificultad. Mas 
de que los cuerpos hubiesen de resucitar con las ánimas, no lo alcanzaron, y así ponían excesiva 
diligencia, como esta dicho, en conservar los cuerpos y honrarlos después de muertos… (Acosta, 
1590: 227).

Desde tiempos prehispánicos hasta nuestros días ha pasado un buen trecho y junto a él sucesos 
que trastocaron profundamente los modos de vida material y espiritual de los pueblos andinos. Así 
tenemos que las formas de culto y los sistemas de explicación del ser fueron transformándose unos 
y desapareciendo otros, y en general todos los ámbitos de la cultura andina sufrieron una suerte 
de giro abrupto a partir de la conquista española. Sin embargo, algunos elementos culturales en 
no pocos casos subsistieron, readaptándose bajo nuevas formas, reapareciendo constantemente 
de modo casi invisible bajo este nuevo orden. En este sentido, un caso de particular interés para 
los Andes, y especialmente para el austro andino del Ecuador, es el llamado “juego del huayru”, 
al que me referiré por cuanto el tema central de este artículo (los cuadros de almas), no se puede 
entender desvinculado de él.

Del huayru, práctica ritual de indudable origen prehispánico, tenemos pocas referencias 
documentadas a través de las crónicas tempranas, informes de viajeros y estudios etnográficos 
relativamente recientes. En estos últimos generalmente se muestra al huayru como un elemento 
lúdico ritual, asociado a los velorios indígenas (Rivet, 1910: Karsten, 1930 y 1931; Hartman y 
Oberem, 1984; Brownrigg, 1971 y 1989; Martínez, 1992). 

Me he referido al huayru como un ritual de importancia andina por cuanto los elementos 
que componen este “juego” se encuentran a lo largo del territorio que abarcó el imperio inca, 
con una serie de variantes y nombres diversos pero siempre manteniendo aspectos que indican 
su origen común. Su extensa presencia y la continuidad de algunas de sus características hacen 
pensar que este ritual de posible origen preinca (asociado de varias formas a la región Colla4), 
se difundió desde el sur andino con el proceso de expansión inca, llegando probablemente al 
actual territorio ecuatoriano con Topa Inga Yupanqui, en la segunda mitad del siglo XV. Esta 
aseveración cobra sentido cuando es precisamente este personaje el protagonista de buena parte 
de los relatos coloniales del tema (Cobo: 1653) y es bajo su gobierno que se realiza la conquista 

3  Un ejemplo significativo de la relación de los muertos con la cotidianidad de la vida son las referencias que Guamán 
Poma de Ayala (1613) hace sobre las momias reales, su culto, procesiones, etc

4  Una de las fuentes de mayor valor para abordar el tema del huayru es Bernabé Cobo a través de su “Historia del 
Nuevo Mundo”,  sobre todo cuando hace referencia a las historias de “la Dama Guayro”, vinculada directamente 
con este juego ritual. Zuidema, plantea que esta Dama es originaria de la “Nación Guayro” en las cercanías del lago 
Titicaca (1989: 263). Este dato se corrobora en un segundo relato de Cobo, en el que  el hijo de la misma “Dama 
Guayro” gana al Inca en el juego las regiones de Ñuñoa, Azángaro, Oruro y Asillo, zonas que, como he comprobado, 
se encuentran en el actual departamento de Puno, próximas al lago Titicaca, teniendo casi con seguridad relación con 
dicha “nación Huayru”, ubicada en la región Colla.
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del actual austro ecuatoriano y otras regiones periféricas del Tahuantinsuyo, como el norte 
argentino. En este sentido,  Gentile (1998) plantea que la difusión del huayru es un rasgo válido 
para determinar la presencia inca en regiones con escaso registro monumental.

Aunque no voy a extenderme en el análisis del huayru5, considero necesario mencionar 
brevemente que este juego ritual a lo largo del tiempo fue transformándose y readaptándose 
en sus usos, entre los que se encuentran funciones absolutamente variadas, que van desde un 
juego que actuó como legalizador del cambio de propiedad en sus referencias tempranas, un 
equilibrante ritual en momentos en que el orden natural era quebrado, una especie de oráculo, 
un elemento que permitía reproducir ritualmente movimientos astronómicos, hasta un mediador 
entre el mundo de los vivos y el de los muertos, sin omitir aspectos que nos remiten a conceptos 
abstractos relacionados con la estética en el mundo andino.

La variante del huayru del Sigsig6 que nos interesa en este caso particular, está constituida en 
su parte formal por varios elementos que unidos forman un todo indisoluble, pese a que al menos 
uno de ellos -el cuadro de almas- es de incorporación tardía y aparentemente desvinculado del 
juego7. Estos elementos son: un “dado” fabricado en hueso con seis caras, cinco de ellas grabadas, 
indicando valores numéricos mediante círculos concéntricos, a los que ocasionalmente se agregan 
diseños de cruces, soles o lunas; y una cara lisa llamada “llampu” (liso al tacto) o “lluchu” 
(desnudo),  (ver Figura 1). Este “dado” es la única característica  constante en todas las variantes 
del juego a lo largo de los Andes, sin embargo, algunas veces aparecen variantes simplificadas, 
donde se sustituye el “dado” por semillas pintadas, aunque sus practicantes identifican el ritual 
como huayru (o pichca en la zona del actual Perú).  Como se observa, es el “dado” o el acto de 
lanzar semillas (que funcionan con valores numéricos al igual que el dado) lo que caracteriza 
esta práctica; así los otros elementos hoy asociados al juego o se mantuvieron o se incorporaron 
posteriormente,  resultantes de su acomodación cultural a regiones determinadas.

5  Para mayores referencias ver Ordóñez (2004).
6  Cantón perteneciente a la Provincia del Azuay – Ecuador.
7  El cuadro de almas, asociado al juego del huayru fue solamente identificado en la zona del Sigsig y su área de 

influencia, y los elementos iconográficos en él presentes harían pensar que se trata de una incorporación reciente, o 
que en el mejor de los casos se puede remontar a la época colonial.

Figura 1. Dado de Huayru. 
	 Se aprecian las seis caras, alusivas a valores numéricos. 
	 Fuente: Museo Arqueológico de la Universidad de Cuenca. 
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Un segundo elemento es el tablero de juego llamado “Tishno”, trabajado en una hoja de 
penco (agave) en el que se marcan caminos formados por sucesiones de círculos, cinco de ellos 
de mayor tamaño llamados “casas” y secuencias de cuatro círculos pequeños  entre una casa y 
otra, formando dos segmentos antagónicos uno para cada bando enfrentado (ver Figuras 2 y 3). 

Este tablero cumple la función de permitir el conteo de los puntos logrados en los sucesivos 
lanzamientos del dado mediante semillas o guijarros que se van moviendo por cada uno de los 
lados del tablero, según avanza hacia la meta cada uno de los dos bandos participantes. Este 
tablero es un objeto prescindible en el juego, ya que suelen usarse solamente semillas de diversos 
colores para cada bando con los que se marca la cantidad de “cincos” logrados con el dado. En 
todo caso, la existencia de este tablero aparece ya en algunas de las referencias más antiguas 
sobre esta práctica, lo que hace pensar que se trata de un elemento ya existente en el juego 
prehispánico.

El tablero que he analizado en mi trabajo de campo fue designado por un informante anciano 
de Santa Ana (Provincia del Azuay), con el nombre de “tishno”, término que no aparece en 
otros estudios sobre el huayru. Si bien el término “tishno” no consta en todos los diccionarios 
antiguos, en el diccionario de González Holguín y en el de Domingo de Santo Thomas aparece 
un término que,  por su grafía y por la asociación al juego que posee su definición, podría ser una 
transformación léxica al quichua ecuatoriano, “tishno” frente a “ticnu”. 

En González Holguín, “ticnu” aparece con dos acepciones: “el que tiene buena suerte, cuando 
gana en el juego llamado pichca” y asociado a la terminación Intim - ykumun con significado de  
“El zénit del meridiano… El sol pasa por el zénit, que es el medio día” (Holguín, 168: 360). De 
este modo, el tablero y los movimientos de las semillas por sus casillas (las pequeñas y las de 
mayor tamaño denominadas “casas”) podrían guardar relación simbólica con el movimiento del 
sol en la bóveda celeste (Ordóñez, 2004: 90).

Santo Thomas dice: “Ticno o fayua: mojón de término” (Santo Thomas, 1560: 363). El 
diccionario de la Real Academia de la Lengua designa mojón como “señal permanente que se 

Figura 2. Proceso de elaboración del “Tishno” 
o Tablero

Figura 3. Esquema del “Tishno”
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pone para fijar los linderos de heredades, términos y fronteras”. En este sentido, mojón hace 
referencia a una señal que marca un espacio determinado. Esta definición me permitió plantear 
en otro trabajo (Ordóñez, 2004) la hipótesis de que las marcas a las que hace referencia Santo 
Thomas bajo el nombre de ticno o fayua, asociadas a la definición de González Holguín sobre 
ticno (con acepción del que gana a la pichca -huayru- y “el zénit del meridiano” o cuando “el 
sol pasa por el zénit, que es el medio día”), se refieren a las marcas que durante el incario se 
empleaban para señalar los acontecimientos astronómicos (solsticios, equinoccios), en base a 
los cuales elaboraban su calendario ritual. Con esto estoy haciendo referencia a las “sukankas o 
gnomon” (Zuidema, 1981: 319-342) que eran pilares que servían como puntos de referencia para 
las observaciones astronómicas solares: 

Para verificar el equinoccio tenían columnas de piedra riquissimamente  labrada, puestas en los 
patios o plazas que habia ante los templos del sol… (Guaman Poma de Ayala, en Zuidema, 1987: 
408)

La función de las sukankas o gnomones puede relacionarse aquí con las casas del tablero tishno, 
por lo que considero que el movimiento de las semillas en el tishno está emulando ritualmente el 
movimiento del sol en la bóveda celeste, en tal sentido, no sería casual la vinculación lingüística 
entre las acepciones de tishno como el que tiene suerte en el juego del huayru (pichca), y el 
momento en que el sol pasa por el cenit. Además, con seguridad, este momento de paso del sol 
por el cenit era esperado en el incario por su función ritual en alusión al calendario agrícola y a 
la suerte que este hecho suponía para las cosechas y el bienestar de la sociedad.

La riqueza de significados y la diversidad de usos que este juego adquirió en tiempos 
prehispánicos, fue transformándose con los siglos; de este modo el actual juego del huayru en 
Sigsig se desenvuelve únicamente en el contexto funerario, sobre todo en el velorio y al quinto 
día después de la muerte de un sujeto, conocido como “el cinco”. En este contexto, se forma un 
espacio ritual en el que se desarrolla el juego con los elementos antes mencionados, permitiendo 
el contacto directo con el espíritu del muerto a través del lanzamiento del dado, quien expresa su 
voluntad, sobre todo en lo relativo a sus posesiones materiales; así el centro de la práctica se lleva 
a cabo en el piso del sitio del velorio, sobre un “poncho” que se convierte en el marco del espacio 
ritual de esta práctica, fuera del que los “designios” del huayru no surten efecto. La realización 
del juego permite la redistribución de las posesiones del muerto entre los participantes que 
ganan8 y se ayuda al alma en su viaje al más allá, con el “castigo” de los perdedores: rezar por su 
salvación padrenuestros arrodillados delante del tercer elemento del juego del huayru en Sigsig: 
el “cuadro de almas”.

La  función fúnebre que alcanzó el juego del huayru como un elemento articulador entre el 
mundo de los vivos y el de los muertos es la única que pervive hasta nuestros días, y en el caso de 
Sigsig, se complementó con este nuevo y particular elemento que permitió que el juego subsista 
vinculado a la noción de un más allá cristianizado. 

El cuadro de almas consiste en un lienzo de grandes dimensiones en el que se representan 
temas relacionados a las postrimerías (la muerte y la suerte que las almas corren después de ella). 
Estos lienzos, cuyos diseños son extraídos de antiguos catecismos, cumplen con una función 
fundamental, mostrar al espíritu y a los deudos el camino que éste deberá atravesar para lograr 

8  El juego del huayru, al parecer, inicialmente cumplía la función de un elemento legalizador del cambio de posesión 
de bienes (por ejemplo tierras). En la actualidad su uso es eminentemente funerario, lo que a simple vista no guarda 
mayor relación con su uso originario, pero si analizamos el papel del huayru en el contexto funerario actual, cumple 
una función bastante parecida que sería hacer comprensiva a los deudos la voluntad del muerto referente a sus 
posesiones. Esto deja patente que pese a los cambios sufridos por el juego, y el aparente distanciamiento de su 
uso originario (o al menos del más antiguo conocido), en realidad tan solo cambió de forma, siendo su utilidad 
prácticamente la misma (la redistribución),  en un escenario diferente.
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el descanso eterno, lo que dependerá de sus acciones en vida, convirtiéndose así en el punto 
físico al que se dirigen las oraciones por el muerto. Al mismo tiempo, es un mensaje moralizador 
para que los vivos, conscientes de su finitud, busquen actuar bien “en vida” para que se les 
facilite el proceso posterior a la muerte cuando llegue su hora. El cuadro de almas, al ser un 
elemento iconográfico cristiano pero con una temática común al juego (la muerte), se incorporó 
sin problema a esta práctica de origen prehispánico. Sin embargo, esta introducción muestra 
claramente la transformación de las creencias sobre el más allá por parte de las comunidades 
indígenas, siendo evidente la incorporación en ellas del miedo a la muerte y sus etapas posteriores 
con fines de conversión. De tal manera, estas imágenes de los premios del cielo, las posibilidades 
de salvación del purgatorio y la eterna condena del infierno (ver Figura 4) fueron empleadas por 
la iglesia como un eficaz instrumento para “…autocontrolar y controlar las pasiones y el apetito 
desordenado hacia los bienes terrenales, dando  a su vez, la esperanza de una igualdad entre los 
hombres, igualdad que solo se consigue en la otra vida” (Gisbert, 2001: 205). 

Es así como en el Sigsig se crea esta nueva estructura en la que, por un lado, el espíritu se 
manifiesta a los deudos en el dado huayru y por otro, ellos expresan su ayuda espiritual al muerto 
en cuyo honor se lleva adelante el juego, a través de rezos frente a un cuadro de almas, compuesto 
íntegramente por elementos iconográficos cristianos, reelaborados bajo una perspectiva popular 
(ver Figura 5). 

Los estudios en torno al cuadro de almas son aún más escasos que aquellos existentes para 
el juego del huayru. En uno de ellos  se relaciona la función del cuadro de almas con la de “la 
tumba aymara”, en el sentido de que ambos “posibilitan la llegada del difunto y la realización 
de ceremonias vinculadas con la presencia del muerto...” (Martínez 1992: 189).  Si bien el 

Figura 4. Cuadro sobre los tormentos infernales.
               Iglesia de San Bartolomé Sigsig – Azuay
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cuadro está relacionado con la ceremonia fúnebre y la presencia del muerto, el hecho de que su 
existencia sea únicamente local (Sigsig) y casi con seguridad de nueva data, me hace pensar que 
no asume la función del dado huayru (al permitir que el muerto se haga presente), sino más bien 
el cuadro de almas sirve de guía al espíritu, previamente convocado por el huayru9, indicando 
cristianamente el camino que ha de seguir para llegar al cielo y aquellas actuaciones que lo 
someterán eternamente a los fuegos infernales. Esta función de guía explica las representaciones 
iconográficas del cuadro de almas, que contiene los niveles del cielo, purgatorio e infierno que se 
sucederán a la muerte del justo o  la del pecador. 

La elaboración del cuadro de almas, como mencionan Hartaman y Oberem (1984:79), es 
encargada a pintores locales que hacen el trabajo bajo pedido, lo que incluye colocar determinados 
elementos en los cuadros al gusto del comprador, sobre todo en lo que respecta a su distribución 
y al énfasis dado a algunos detalles. Al parecer, al igual que los dados del juego del huayru, estos 
cuadros son heredados de padres a hijos, convirtiéndose -como pude constatar- en un elemento 
de prestigio. Además, poseer un cuadro puede reportar ingresos económicos por su alquiler, 
lo que muestra la importancia que aún mantiene el juego, obligando a que las familias pobres 
que no poseen los elementos del juego, los alquilen o soliciten en préstamo. La existencia del 
juego como objeto de préstamo o alquiler temporal nos muestra el carácter imperativo que este 
ritual posee aún en la actualidad, como paso previo y requisito para el descanso del muerto, 
cuya omisión puede dificultar el descanso del alma y aún traer daños a la familia por haber 
desatendido las honras al fallecido. 

Estos cuadros mortuorios son elaborados sobre lienzos pintados íntegramente (en los más 
antiguos) o mezclando esta técnica con una especie de collage de estampas de papel pegadas 
sobre la tela con motivos similares a los representados en los primeros, pero que tienen una 

9  Karsten al respecto manifiesta lo siguiente: “…los indios me dijeron que el alma del muerto se esconde en el dado 
– huayru. Ellos dicen que el alma en forma de viento frío o respiro, revolotea en el cuarto alrededor del cuerpo y 
del hombre que se encuentra jugando, tomando parte activa en el juego. Antes de que un indio arroje el dado en el 
suelo, hace con sus brazos un movimiento ondulatorio en el aire como si quisiera atrapar el alma flotante con el 
dado” (1930: 13, mi traducción).

Figura 5. Cuadro de almas de Dagte – Sigsig.                         
                Nota: aparentemente el de mayor antigüedad de los estudiados.
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antigüedad menor. Los cuadros de almas, a diferencia de los cuadros evangelizadores coloniales, 
no poseen marco, lo que facilita su almacenamiento (enrollado) ya que no cumplen con una 
función de exposición permanente, sino muy puntual, en momentos de valor ritual. Asimismo 
esta característica facilita su transporte a los sitios donde va a ser empleado (funerales). 

Su uso ritual se realiza en una ocasión fija al año coincidente con el día de difuntos y su 
víspera, es decir el 1 y 2 de noviembre, en los que se vela el cuadro asociado a imágenes católicas 
como Cristo, la Virgen y algún santo de devoción familiar, convirtiéndose en un altar frente al 
que se reza por la memoria y el descanso de los familiares muertos. La otra ocasión en que se 
emplea el cuadro, por cierto la de mayor importancia,  es cuando algún miembro de la familia 
fallece, momento en el que -asociado al juego del huayru- cumple una función primordial: rezar 
por el alma del muerto representado en el cuadro, como pago de la penitencia que el perder en 
el juego del huayru impone.  

Es difícil hablar del origen del cuadro de almas, si bien los motivos religiosos en él representados 
(muerte de los justos y los pecadores, escenas que representan los pecados capitales, imágenes 
infernales, del cielo y del purgatorio)10, nos remiten en el mejor de los casos a la época colonial, 
los ejemplares más antiguos de cuadros de almas que he localizado en el Sigsig  pertenecen a 
las primeras décadas del siglo XX11. Por otra parte, hoy en día existe un continuo intercambio de 
nuevos cuadros pintados por los descendientes del autor12 del cuadro de mayor antigüedad, que 
son comercializados con zonas aledañas al centro del Sigsig y que llegan incluso a áreas distantes 
como el sur de la amazonía ecuatoriana13.

Para intentar comprender por qué estas representaciones de la muerte, vinculadas al juego del 
huayru, se producen en el Sigsig  es  necesario entender que la temática de esta tradición pictórica 
no es una invención local, sino más bien una adaptación de una larga tradición -medieval, barroca 
europea y americana e incluso posterior- de pintura en la que el tema de la muerte y la igualdad de 
ella ante todos los humanos es constante (ver Figura 6). En este sentido, el cuadro de almas sería 
un ejemplo de procesos de mimetización, en el que un “objeto cultural” ajeno fue introducido a 
una práctica de origen prehispánico, logrando una estrategia de sobrevivencia cultural frente a 
la censura católica de las prácticas gentiles, y se convirtió en un elemento que legitima al juego 
frente a las connotaciones  “paganas” que conservó a lo largo  del período colonial y republicano, 
y los continuos intentos de erradicarlo.

Los cuadros de almas del Sigsig, con pocas variantes en la disposición de elementos -según el 
autor y las exigencias del solicitante-, constan de varios elementos bien definidos que se integran 
en un camino que lleva al alma desde la agonía y muerte del justo y del pecador, a imágenes 
alusivas a la desaparición física (cráneos), que representan a las almas que serán actoras del 

10  Los sermones fúnebres del barroco europeo y americano (s. XVI y XVII), en una de sus modalidades  de carácter 
ejemplificador, recomienda que para estos casos (ceremonias fúnebres) se traten los temas cristianos tradicionales, 
“la muerte, la miseria y fragilidad humana, la vanidad del mundo, el juicio final, las penas del infierno, la gloria del 
cielo, etc.” (Sagües en Estella en Rodríguez 1994: 105). La similitud de la temática de estos sermones fúnebres con 
las categorías visuales representadas en los cuadros de almas muestran su directa vinculación con el mundo católico 
colonial, siendo lo más probable que se trate de un elemento incorporado al juego con la intención de dotarle de un 
recubrimiento cristiano.

11   De los cuadros de almas localizados en mi trabajo de campo, el que aparenta mayor antigüedad posee una leyenda 
que alude al año 1931, fecha en que fue empleado en las ceremonias fúnebres de un sujeto, esto permite argumentar 
que su antigüedad no será mucho mayor a esta época, pero no descarta que está tradición pictórica  provenga de una 
tradición mucho más antigua.

12   El hecho de que los cuadros localizados sean pintados por miembros de una sola familia a lo largo del tiempo, o al 
menos por personas que se autoidentifican como descendientes de los autores de los primeros, puede dar pistas sobre 
la existencia del monopolio de su fabricación en manos de un grupo reducido, dotado de una jerarquía o de un don 
habilitante para este oficio. ¿Acaso el valor ritual de estos objetos y de los dados huayru (fabricados por el mismo 
sujeto) se debe a alguna connotación especial que va más allá del prestigio? Habrá que investigar al respecto. 

13  El comercio actual de cuadros de almas de Sigsig  abarca lugares de la amazonía ecuatoriana como Macas y, 
aunque no lo he comprobado, algunos informantes han mencionado puntos de la costa ecuatoriana. En el caso de los 
primeros, este comercio es comprensible en cuanto un grupo representativo de la población sigseña (Cantón ubicado 
en las cercanías de las estribaciones hacia la región oriental) fue  colona en la amazonía.
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juicio que las conducirá al logro del paraíso, la expiación en el purgatorio o la condena eterna en 
el infierno, según la gravedad de sus pecados.

Los cráneos en los cuadros de almas de Sigsig se distribuyen en dos hileras jerarquizadas; 
una primera fila corresponde a cráneos con rango social y una segunda representa cráneos de 
sujetos anónimos, no identificados por ningún tipo de jerarquización social mundana. A partir 
del primer nivel de representación, localizado en la parte superior del cuadro, se desciende a un 
segundo nivel, referente a la suerte del alma luego de la muerte, en el que existen elementos de la 
iconografía cristiana, que partiendo de la muerte física, representada por un féretro precedido por 
el agonizante, asoma un esqueleto en cuya mano lleva una campanilla o una guadaña, indicando 
el final del tiempo vital. En este momento, según la tradición católica, se sucederá el juicio y el 
alma se enfrentará a su suerte, fundamentada en los actos que llevó en vida, motivo por el que 
se representan escenas de los pecados capitales (sobre todo beodez y usura).  En algunos de los 
cuadros, el “juez” es representado por el arcángel San Miguel, general de los ejércitos celestiales, 
que pisa al demonio mientras bate una espada en actitud atacante, y en su otra mano lleva el 
símbolo de la justicia representado por una balanza con la que pesa las acciones morales. Este 
juicio enfrenta el alma a tres escenarios distintos: el purgatorio, el cielo y el infierno, cada uno 
habitado por seres que lo torturan o ayudan, según el sitio al que sus actos terrenos lo hayan 
derivado. Así en las imágenes del infierno existen demonios en actitudes flagelantes, aves rapaces 
y representaciones populares del Leviatán -que en la mayoría de cuadros adquiere fisonomía de 
un perro que devora las almas14 (ver Figura 7), mostrando así las eternas torturas infernales de 
los condenados a él. 

14  “…en el libro de Enoch, Leviatán es el dragón del mar, con carácter femenino. Leviatán es el nombre hebreo de 
la diosa Tiamat babilónica. En el salmo 14, la Biblia lo muestra como un hipopótamo o cocodrilo”. Davidson G. A 
Dictionary of Angels (1967) y Minois G. Historia de los Infiernos (1994), (citado en Gisbert: s.f). Resulta interesante 
la adaptación de este personaje mitológico que en el cuadro de almas se transforma en un perro. Este mismo personaje 
mitológico (leviatán) ya fue representado por Guamán Poma en su Nueva Crónica y Buen Gobierno en la lámina 
titulada “La ciudad del infierno, el castigo de los pecadores soberbios”.

Figura 6. Mural alusivo a la igualdad de la muerte entre los seres 
humanos,  más allá de las  jerarquías sociales terrenas. 

	 Iglesia de Huaro, Departamento del Cuzco, siglo XIX
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Estas imágenes infernales se contraponen a las escenas del cielo, donde el ascenso pasa por la 
salida del purgatorio de las almas penitentes, que una vez  purificadas mediante ruegos y oración 
salen de las llamas expiatorias, guiadas por la Virgen María, en cuyo regazo, se encuentra el 
Niño Jesús. Este ascenso está mediado por la representación de un altar o de una iglesia, en cuyo 
pie se encuentra en posición orante un sacerdote, mostrando la importancia de la oración para la 
salvación de las almas, mensaje primordial del cuadro, así en uno de ellos se lee: “La Santa Misa 
es el mejor sufragio para las almas” (Ver Figura 8).

Figura 8. Cuadro de almas en el que textualmente se muestra la 
importancia de la oración para la salvación.

Figura 7. Representación del leviatán en un cuadro de almas.
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De este modo, el alma expiada en el purgatorio llega al cielo15 en el que las almas ya no son 
representadas, apareciendo únicamente la figura del globo terráqueo, sustentado en ocasiones 
por seres angélicos y dominado por la trinidad (Dios Padre, Hijo y Espíritu Santo),  por el Delta 
con un ojo representando a la divinidad, o por algún elemento alusivo a Dios.

Si bien esta es la lectura que en términos generales se puede hacer del cuadro de almas 
desde sus representaciones,  mostrando todo el recorrido desde la agonía y el ascenso de las 
almas del purgatorio hacia el cielo, o la condena perpetua en el infierno, el aspecto que más 
llama la atención de estos cuadros, son las representaciones de hileras de cráneos separados 
jerárquicamente pese al ofrecimiento teológico de una igualdad posmortem. Si bien en sus 
similares coloniales es común encontrar elementos distintivos de rango social (tiaras papales, 
mitras de obispos, coronas de reyes, armaduras de guerreros, etc.), que precisamente muestran 
la muerte como inefable para todos, sin importar el rango que se haya ostentado en vida,  en los 
cuadros de almas los cráneos que representan personajes con jerarquía social están espacialmente 
separados de los cráneos anónimos, encontrándose en un nivel superior, lo que podría ser leído 
como el respeto a las jerarquías terrenas dominantes aún más allá de la muerte. De esta forma, 
aparecen tres segmentos sociales: el plano eclesiástico (Papa, obispo, acólito, monseñor, etc.), el 
civil (Rey, Presidente, Caballero) y el castrense (militar, policía); los tres planos que impusieron 
el dominio, control y explotación sobre el mundo indígena a partir de la conquista, y que para 
la época de origen de los cuadros estudiados (siglo XX), son los mismos (la iglesia, los estratos 
militares y los letrados civiles vinculados al ámbito burocrático o a la hacienda) que ejercieron 
una profunda injerencia y dominación sobre las comunidades campesinas. Esto mostraría cómo, 
en el imaginario indígena, las estructuras sociales de dominación de origen colonial no solo 
actúan en vida, sino también trascienden el umbral de la muerte, siendo un buen ejemplo de 
su consolidación en el nuevo mundo, en el que las posibilidades de ascenso o de igualdad son 
prácticamente nulas. 

Otro aspecto significativo de este nivel de jerarquización social es que en los cuadros de 
almas los cráneos son identificados por indumentaria distintiva de la época en que se pintaron, 
lo que podría ser un elemento útil para datarlos (ver Figura 9); así por ejemplo, en la jerarquía 
civil de uno de los cuadros analizados,  el “caballero” usa un Bombín o en la escala militar el 
policía lleva una gorra distintiva de una época determinada y reemplaza al guerrero con armadura 
de sus análogos coloniales, empleados como medios evangelizadores. Sin embargo estos tres 
estamentos sociales con las características descritas, parecen haber sido incorporados en los 
cuadros de menor antigüedad. En el más antiguo, en cambio, los únicos personajes representados 
mediante indumentaria, son los sacerdotes y el rey, mientras que el presidente y el soldado 
aparecen sin indumentaria distintiva pero sí con una leyenda que los identifica como cráneos que 
corresponden al presidente y al  soldado16.

La hilera de cráneos anónimos es la de mayor importancia en el uso ritual del cuadro de 
almas, ya que son estos cráneos los que encarnan al muerto por el que se juega al huayru y por el 
que se rezará. De tal manera, estas imágenes pasan de ser anónimas a representar gráficamente 
al muerto como actor principal del recorrido por la vía de su propia salvación, convirtiéndose el 
cuadro en un mapa de los senderos de ultratumba. 

Bajo cada uno de estos cráneos anónimos o al menos de uno de ellos (dependiendo del 
número de almas por las que se rece) se escribe de forma temporal el nombre del fallecido, 

15  A los cuatro pasos que conducen al ser humano desde su desaparición física (muerte), el juicio donde se juzgan los 
actos y finalmente alcanzar la gloria del cielo (precedido por el purgatorio donde van las almas que han muerto en 
gracia, pero necesitan purificación para alcanzar el cielo) o la condena en el infierno, se conocen con el nombre de 
postrimerías.

16  Resulta interesante la presencia de un cráneo con corona (Rey)  y uno que pese a no tener ningún distintivo posee 
la leyenda “Presidente” lo que muestra una continuidad de rango y poder entre dos tiempos históricos (colonia y 
república) que se superponen como un mismo momento de dominación desde la perspectiva indígena.
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canalizando así las oraciones (padrenuestros) que en su nombre y por su descanso pronuncien 
los perdedores en el juego del huayru. Pero,  ¿por qué los “perdedores” del juego rezan y de esta 
manera, se acercan más al aspecto cristiano del ritual? El rezar por el alma del muerto como 
una penitencia por la pérdida en el juego indica claramente una lógica de pensamiento distinta 
a la católica, y si pensamos que es la propia alma del muerto la que decide quién gana y quien 
pierde en el huayru, mostrando así su posición favorable o desfavorable frente a los jugadores 
(Karsten, 1930), esto relega a un segundo plano el acto de rezar, pues quien pierde lo hará por 
voluntad del muerto, como castigo. Esta característica del huayru en el Sigsig me hace proponer 
como hipótesis que este acto de sanción representado en el rezar, en los primeros momentos de 
incorporación de elementos cristianos al juego del huayru, si bien se convertía en una especie 
de velo que hasta cierto punto desdibujaba su connotación pagana, al mismo tiempo pudo ser 
considerado por sus practicantes como un acto de resistencia encubierta a las presiones de la 
iglesia, sin que esto niegue que hoy en día los elementos cristianos son los que marcan el entorno 
ritual del juego. 

Estos lienzos, llamados popularmente en Sigsig “cuadros de almas”, se articularon al juego 
del huayru como producto de la continua persecución de la iglesia católica a las prácticas antiguas 
de los indígenas, que nos remiten a los procesos de extirpación de idolatrías instaurados con la 
llegada de los europeos y que subsistieron hasta tiempos recientes, como podemos notar en este 
fragmento del texto: “Proyectos de Esquema para el Sínodo de Cuenca”, fechado en 1914, en el 
que dentro del informe de los sacerdotes de la “Vicaría Foránea de Azogues” se presentan sus 
sugerencias y en el título VII “de las exequias, responsos y sufragios de los difuntos”, aconsejan 
lo siguiente:

Se hace necesario eliminar tantos abusos que existen como costumbre inmemorial, en la muerte, 
arreglo de los cadáveres, su traslado a los templos, enterramiento y duelo. Prohíbase el lavatorio 
del difunto [cinco], los juegos indecentes, y por la embriaguez cerca del cadáver; que este sea 
conducido dignamente y sin licor a la iglesia, que los deudos se abstengan de lo que llaman echar 
tierra sobre el muerto; y que después se haga el duelo decente y cristianamente; que se evite la 
embriaguez de lo que dicen el cinco; y que se ofrezcan sufragios dignos por los difuntos. (Proyecto 
de Esquema para el Cuarto Sínodo Diocesano de Cuenca, Azogues, 1914; ACA/C 16915).

Figura 9. Detalle de los  cráneos estratificados socialmente en 
dos cuadros de almas.
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Como se observa, para 1914 los sacerdotes de la “Vicaría Foránea de Azogues”, identifican 
claramente las prácticas mortuorias andinas: el lavatorio, los juegos indecentes (¿el huayru y 
cuáles otros?), echar tierra sobre el muerto y el cinco. 

Por otra parte, esta persecución a las prácticas andinas tradicionales hizo necesario que se 
incorporen a ellas nuevos elementos, asociados a los dictámenes de la religión católica. De 
este modo, estos cuadros toman un nuevo sentido, permitiendo que el espíritu presente en el 
juego conozca el camino que deberá cruzar antes de lograr su cristiano descanso. Asimismo, el 
acoplamiento de estos cuadros evangelizadores al juego del huayru permite que esta práctica 
cobre nuevo sentido entre un grupo de practicantes para quienes el juego en sí, con el paso del 
tiempo, perdió cada vez más su contexto original. No obstante esta incorporación le dotó de 
nueva vida, siendo hoy Sigsig, uno de los contados sitios en que su práctica aún subsiste, aunque 
quizá estemos presenciando el fin de ella, ya que el cambio generacional presente ha desterrado 
esta práctica al punto que en zonas donde hace no mucho tiempo la práctica del huayru y los 
rezos al cuadro de almas eran cotidianos, hoy son considerados despectivamente “cosa de 
indios”, como se me informó en un velorio en el centro de Sigsig. Mientras en la periferia de este 
pueblo, las nuevas generaciones no tienen noción de estos elementos rituales y los consideran 
“cosa de viejos”. Al parecer estas prácticas dentro del ritual funerario están sucumbiendo ante 
nuevas incorporaciones como el juego de baraja en medio de contextos fúnebres campesinos. 
Este nuevo cambio no deja de ser interesante y nuevamente vinculado a un valor que rebasa el 
plano lúdico.

En buena parte de los estudios referentes al juego del huayru, se lo ha analizado como un 
elemento que cumple la función de “distractor del sueño” durante la noche del velorio, dotándole 
de una función puramente lúdica. Este tipo de análisis sin duda no ha tomado en cuenta el 
contexto en que la práctica se desarrolla (funerales), espacio de indudable valor ritual, en el que 
lo lúdico cobra nuevo sentido. Cosa parecida ha sucedido con las referencias sobre el reemplazo 
del huayru por el juego de naipes, que si bien (y a diferencia del huayru) es un juego empleado 
en condiciones desacralizadas con una  finalidad de esparcimiento, el hecho de usarlo en un 
contexto de incomparable valor ritual como la muerte, desborda su uso cotidiano.
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El Animero de Cahuasquí

“Un padre nuestro y un ave maría, 
por las benditas almas del purgatorio. 

Por amor a Dios”

Canto del animero. Cahuasquí, 2010
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Nota introductoria

En el marco de la consultoría “Inventario de bienes culturales inmateriales del 
cantón Urcuquí, Provincia de Imbabura”, patrocinada por el Instituto Nacional 
de Patrimonio Cultural - INPC,  se registró la manifestación “El Animero”, en la 

parroquia de Cahuasquí, en el mes de noviembre del 2010.
De acuerdo a la investigación, el animero es un intermediario seglar entre la vida y la muerte 

cuya misión es la de mantener vivo el recuerdo de quienes fallecieron, especialmente durante 
la época del año en que el Ecuador celebra la Fiesta de Finados. Recorre por las noches las 
calles de la parroquia de Cahuasquí y se detiene a llamar la atención de los moradores a la voz 
de “un Padre Nuestro y un Ave María por las benditas almas del purgatorio. Por amor a Dios”. 
Lleva consigo una campana de mano propiedad de la Iglesia local, con la que anticipa su paso 
y su rezo. Cada animero tiene un conjunto de oraciones cristianas, nos cuenta Luis Andrango, 
quien aprendió las suyas de un antiguo libro que encontró en un cajón de sus abuelos, hace ya 
varios años.

Los recorridos se realizan durante las noches de los 9 días anteriores al 2 de noviembre, es 
decir a partir del 25 de octubre. El ritual se inicia en el cementerio local, poco antes de llegada 
la media noche. El animero se dirige hacia la cruz central del lugar, donde se encuentra un 
altar, donde  realiza su primera plegaria para invitar a las benditas almas del purgatorio a 
acompañarlo en su recorrido alrededor del pueblo y les pide protección para cumplir con su 
misión y conseguir las oraciones que las fortalecerán y las acercarán a Dios. 

Como actividades preparatorias para el cumplimiento del trayecto, es necesario “estar limpio 
de mente y corazón”, por ello son indispensables los ritos católicos de confesión y comunión. Es 
por ello que el animero se mantiene en interlocución con la Iglesia de manera permanente.

Actualmente, la participación de los pobladores en esta manifestación, ha variado 
considerablemente. La tradición oral cuenta que lo acostumbrado era dejar ventanas y puertas 
abiertas para que las almas de los familiares puedan entrar en las casas y servirse aquello que 
la familia les dejaban sobre la mesa, generalmente los alimentos que más apreciaban en vida. 

La creencia de que el animero hace su recorrido en compañía de las almitas que recoge 
del cementerio al iniciar su ritual, provocaba gran cautela en quienes lo presenciaban, por 
lo que evitaban mirarlo directamente mientras hacía su recorrido, se persignaban cuando lo 
escuchaban y elevaban sus  oraciones conforme su invitación. Con esto, las almitas de la familia 
se quedaban tranquilas y accedían a ver la luz del rostro de Dios. 

Durante el registro de la manifestación,  se constató que estas prácticas se han perdido casi 
por completo, aunque en algunos hogares todavía subsiste la costumbre de invitar al animero 
a pasar a los domicilios donde se le pide que rece por las almas de la familia, a cambio de 
pan o dinero. En el rito, el animero pregunta “¿a la almita de quién?”, a lo que se le responde 
con un nombre determinado. Con esta información, el animero levanta su plegaria particular 
recordando a la persona indicada de acuerdo al nombre que llevaba en vida.

Varios temas para posterior investigación se ponen sobre el tapete ante el registro de esta 
manifestación: el análisis de la mixtura de cosmovisiones al respecto de la muerte, el rol del 
animero en la comunidad, su mantenimiento a lo largo de los años, la intermediación del ser 
humano entre la vida y la muerte, la existencia de manifestaciones similares en otros lugares del 
país, entre otros.

En tal sentido, se expone a continuación un extracto de la entrevista editada de Luis Andrango, 
de 69 años; el actual Animero de Cahuasquí:

Mónica Pacheco Bracho
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¿Cuál es su nombre?
Para servirles a ustedes y a las almas benditas, yo me llamo Luis Alfonso  Andrango. Hace 

25 años ya no vivo aquí (Cahuasquí). El 24 siempre salgo de mi casa y vengo para amanecer el 
25, ya es la primera noche. Me quedo en la casa de mi hermana, el señor aquí es mi cuñado (José 
Rafael Munuel). Mi vida de esto son 37 años.

¿Don José es su aprendiz?
Claro, posiblemente se quede o se va él, y si otra persona quiere ser lo que soy, puede 

acompañarme, pero tiene que resignarse a todo lo que oiga o lo que vea… son ocho años que me 
acompaña ya. 

¿Qué significa ser animero?
Significa ser un hombre animador de las almas con las oraciones que él sabe, porque si no 

tiene oraciones no puede ser animero. Las oraciones se las lleva  en el corazón, en la mente de lo 
que uno debe ser… las oraciones no puedo darle eso es muy secreto, pero cuando esté fuera de 
esto puedo darles, pero todavía estoy en mi misión, no puedo.

¿Cómo se hizo animero?
Antes de que fuera, soñaba siempre en el cementerio, me despertaba… estaba en mi casa. 

Esto viene destinado de acuerdo a los sueños y de acuerdo a lo que Dios destinó, no más lo que 
yo quiero, sino lo que Dios me da y nada más. Mi tiempo, mi misión, ya parece que en 1973 
comenzó el animero a entrar al cementerio, que es mi persona Luis Andrango, pero para entrar 
al cementerio tiene que tener el corazón bueno, porque antes de que tenga mi compañero, iba 
solo… solito, porque cuando está solo es… alguna cosa… nosotros sabemos decir: (es) sentir 
algo que uno no ve, eso es lo espiritual, eso se siente cuando es noche de luna llena, se ve las 
sombras, y se siente también cuando llueve, cuando hay esos charcos de agua, ahí se siente los 
pasos, pero ver no se ve.

¿Cómo supo que tenía que ser animero?
En el tiempo que se murieron mis papás tomé una decisión, no por mí, sino Dios me ha 

destinado para esto, porque antes de ser animero, siempre hay un temor, no es lo mismo, yo 
cuando entré por primera vez al cementerio temblaba y estaba así como estaba solo, solo oí una 
voz que dijo: “cumple lo que vienes a hacer”. Eran dos puertas en el cementerio, y la una era 
dura y no se podía abrir, y del susto que oí la voz, abrí la puerta y me entré, fui a la cruz, en la 
cruz hace sus oraciones eleva su plegaria y sale. [Cuando] murió mi mamá, se murió mi papá, ahí 
comencé todo a resignar todo lo que yo tengo, y si no hago así, o no hacía así que podría pasar 
de mi persona, porque algunos casos de la tierra de donde vengo, conocía algo que nadie puede 
conocer, entonces abrazándome a todo eso, me arriesgué a esto, lo que Dios  me dio… coger y 
no despreciar.

¿Qué sueño tuvo?
A través de un sueño es todo esto, no es a través de uno, ni de otra persona… el sueño que 

yo tuve… vivía aquí en Cahuasquí, en los sueños también pero caminaba con una multitud de 
personas, pero eran solamente vestidos de blanco, no en otro color, entonces de acuerdo a eso 
está hecho la túnica blanca, la cinta negra y la capa porque en el sueño veía como era, como 
estaba. 

¿Qué significan la túnica blanca y la cinta negra?
La cinta negra significa el duelo, la muerte. La túnica significa paz y dulzura en el cielo… el 

cordón significa  tener corazón uno, para que no se safe, eso significa.
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¿Qué significa la campana con que hace el recorrido?
La campana es lo primero que hay que tener sin ella no se puede. La campana anuncia a las 

personas donde viven, que va llegando el animero o está pasando el animero. La campana invita 
al recuerdo y nuestra voz invita a la oración, la voz de los animeros indica a la oración, la persona 
que oiga tiene que hacer su oración, [entonces] queda tranquilamente, y si no hace la oración, 
persigue los sueños… eso nomás, pero si usted hace la oración duerme tranquilamente, si usted 
se va solita al campo haga su oración, pide al ángel Gabriel… se fue tranquilamente. O sea a 
nosotros nos acompañan las almitas, el ángel Gabriel y Miguel, porque ellos son los únicos que 
nos tapan con la capa de ellos, la sombra, nos protegen de cualquier iniquidad que puede pasar. 

¿El Ángel Gabriel y el Ángel Miguel también protegen a las almas?
[El Ángel Gabriel y el Ángel Miguel] son nuestros protectores, no solo de nosotros sino de 

todos, porque cada persona está bajo la protección de los dos ángeles, no estamos solo nosotros… 
incluyendo ellas (las almas), no ve que ellas están bajo la protección de ellos, y ellos nos protegen 
a nosotros. Las almas están siempre en el cielo sino lo que no están es cerca de nuestro señor, 
porque primeramente se van al purgatorio, después del purgatorio, por algo se dice purgatorio, 
tiene que purgar para que salga y acuda a la morada de nuestro señor. 

Entonces, ¿usted reza por esas almitas del purgatorio?
Eso, por ellas es la plegaria: un Padre Nuestro un Avemaría, por las almas benditas del 

purgatorio, por el amor  a Dios. [Cuando las almas están débiles], no pueden acompañar al 
animador… se quedan y ahí es peligroso, porque no estamos libres del espíritu malo, siempre está 
atrás, detrás de todas las almas que no están en buen camino, está el espíritu de la iniquidad. 

Entonces, ¿usted se enfrenta al espíritu de la iniquidad? ¿Al espíritu malo?
Si  por eso estoy, sino no estuviera… porque el que tiene valor se enfrenta, el que no, se va. 

Si usted es valiente, cumple lo que usted tiene que hacer y si no es valiente, algún fallito que 
vea… se fue, así mismo en lo espiritual con los humanos, los humanos estamos para pedir por las 
almas de nuestras familias, para hacer oración por las almas de nuestras familias, nuestros papás, 
principalmente, nuestros papás después viene el resto.

¿Cómo son las almas? 
Todas son buenas, solo están en posesión que no pueden hacer lo que usted pide nada más, 

todas las almas son buenas, sino que las almitas que están más atrás, no pueden cumplir con lo 
que usted pide, no piense que hay almas malas, almas buenas, todo es igual, porque nosotros en 
las sombras, todo va igual, no va  desigual, en los pasos que se siente todo es igual.

¿Las almitas  pueden cuidar a sus familiares?
Claro, claro, nosotros no les vimos, pero ellas nos ven, eso tiene que quedar recuerdos en su 

mente, si tiene un familiar ya ido de este mundo, usted no les ve pero ellos si le ven… de repente 
hasta le hacen soñar.

¿Las almitas tienen el poder de quitar la vida?
Le pisotean por eso se mueren, ya pasó una vez… o sea dos veces, la primera vez fue un 

doctor aquí en el cementerio, haciendo lo mismo que yo, y a la salida por unas gradas altas se 
fue, se [le] quiebran los pies… a parar a Ibarra, solo porque hizo las cosas que no debía hacer 
él. Asimismo había siempre un borrachito que sabía molestar y esa noche no le vi, ni oí nada, 
pero la gente dice que me ha pasado insultando, y en esta esquina de acasito, allí es fallecido él, 
cuando me pasé yo vi solo un costalito viejo, no vi la persona de él, y pasé por encima y eso es 
lo malo…
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¿Cómo es el ritual del animero?
[Las almas] son invitadas de nosotros. Nosotros vamos al cementerio faltando cinco  minutos 

para las doce, a las doce en punto estamos saliendo, hacemos la oración y salimos a las calles, 
de la puerta afuerita otra oración, de ahí se va, cada vez que termina las oraciones que hace, es la 
plegaria si no termina la oración, no puede hacer la plegaria, por cuanto su mente está ocupada 
en otra cosa, pero si termina y hace de elevar la plegaria. Entonces usted va tocando la campana y 
rezando por el pueblo… [Cuando suena el animero] si no ha escuchado no tiene que hacer nada, 
si ha escuchado haga su oración… si no escucha, ¿cómo va a hacer la oración? Si no sabe si 
pasa o no… pero eso sí cuando usted esté en su casa, siempre deje la ventana abierta o la puerta 
que esté media abiertita, porque en esta noche es la visita de las almas a todos los familiares… 
todo lo que le ha gustado déjele ahí, aunque para usted mismo se coma al otro día, pero deje ahí, 
porque ellas aperciben todo lo que está ahí, ellas no comen pero aperciben la sustancia. [Eso] 
le da valor [a las almas] pero tiene que hacer la oración, la oración es el pan para ellas, o sea la 
comida, como decir nosotros comemos, si usted le hace una oración bastante buenita o las que 
usted sepa, fortalecen al espíritu. A lo que usted va a comenzar las oraciones primero tiene que 
confesarse después sale al recorrido, y tiene que comulgar todas las nueve noches por eso es la 
novena, eso es estar limpio de espíritu, de corazón y de mente.

¿Quién le enseñó todas estas cosas?
Dios. Porque Dios es preparado para estas cosas, solo Dios. Lo que él le destina a hablar 

se habla, y lo que él no le destina a hablar no se habla… Y la vida es así, no siempre es lo que 
uno quiere en la vida por lo general. El recorrido significa la novena, la novena de cada tarde o 
mañana, está una oración. Si no tiene una oración no es una novena, si tiene una oración es una 
novena, es porque Dios le destinó así. La novena es para festejar el día, o sea la semana de las 
almas, o sea las 9 noches están sueltas… visitan a ustedes o los familiares donde quieran, cuando 
nosotros vamos… [aun estando] lejos… los perros ya están sintiendo lejísimos, es porque les ven 
a las almas, ellos no es como nosotros, entonces cuando ladra un perro, ya saben que nosotros 
estamos en pie caminando. [Las oraciones] encontré en un escritorio que es de mis abuelitos, 
ahí encontré. Cuando yo comencé, uno cuando no tiene se desespera no, y agarra… hemos de 
abrir un cajoncito viejo, un librito que ya está avanzado ya, y cuántos años será toca tratarle con 
mucha delicadeza, entonces ahí está eso, la primer noche, la segunda noche, la tercera noche 
hasta que se termine.

¿Cuáles son las características de un animero?
Una persona particular no puede irse al cementerio a las doce de la noche… solamente los 

destinados para eso pueden, otra persona no. Al comenzar esto es algo difícil, no es como hoy 
conversamos en lo espiritual, es muy distinto. Si la facultad está dada, yo soy el que voy a 
aguantar… porque si la facultad no está permitido a mi me obliga. El carácter es normal, no hay 
como tener el carácter fuerte, sino humildad. Esa es la morada del hombre animero, o como dicen 
a este animero que le nombran, el hombre misterioso, si debe haber oído eso. Todos  los animeros 
son hombres misteriosos, porque el animero va a descubrir algo que uno no entiende pero otra 
persona entiende, nosotros que estamos en la plegaria no entendemos, pero otra persona que está  
fuera entiende… nosotros solo hacemos la oración, la plegaria y pedimos a Dios, por nuestra 
familia, y los que viven todavía también, se piden no solo por las almitas, porque toda persona 
tiene su espíritu y algún rato va a necesitar de eso… porque una almita que no tenga la oración 
es el alma más débil, la oración es la comida de las almas por eso se dice un pan es una oración, 
un pan significa un Padre Nuestro.



6 DOCUMENTOS Y TESTIMONIOS

¿Cuál es la función del animero?
Nosotros los animeros buscamos las indulgencias para las almas que están olvidadas, para 

que Nuestro Señor les admita a contemplar la luz de él. O sea, como decimos, a contemplar la 
luz de su rostro… para eso es nosotros que salimos, y si no salimos a pedir que Dios nos proteja 
a las almas y las almas a nosotros, ¿para qué salimos?, ni cual persona se va a arriesgar a hacer 
eso…

¿La gente le busca a usted para hacer plegarias en especial?
Sí salen pero por estas noches pero, por estos días.

¿Qué es la muerte para usted?
La muerte significa despedirse de este mundo. Cuando usted se muere solo le recuerdan, pero 

ya no le ven… esa es la muerte. Su espíritu ahorita es normal, está con usted, se acaba… usted 
se va.

¿Conoce usted a otros animeros? 
Sé que existen pero no conozco, para qué mentirle, no sé… pero en la televisión vi lo que 

pasaban… era en Baños, pero no sé, no, por dónde nomás habrá. Verá el tema de los animeros yo 
no sé cómo es, porque cada uno tiene su don, pero si se desde donde yo recuerdo, que comienza 
el primer animero, eso sí. El primer animero es un Samuel Gordillo de lo que yo recuerdo por 
cierto. Después de él está un Mariano Quiguango, seguido un Rafico Palacios, después está un 
Ramiro Nieto y mamá, iban ellos, y después es mi persona que estoy hasta ahora… Samuel 
Gordillo es de Pablo Arenas, Mariano Quiguango es de San Francisco, este señor Palacios es de 
Ibarra, de Caranqui, pero vivían aquí. Ramiro Nieto y Zoila Franco de aquí de Cahuasquí igual 
que yo.

¿Zoila Franco era animera?
Fue… andaba con el hijo, entonces ahí le acompañaba al hijo… pero también tuvo un 

tremendo castigo: dejó él... verá, había estado sentado en la vereda y la mamá le dice que entre 
para adentro: “tiene que madrugar mijo”, según comentarios, no porque  yo haya oído. “¡Ah!”, 
desque le dice, “¿para que voy a ir estar durmiendo?... ¿para estar yendo a cantar a esas almas 
flacas?” desque les dice. Entra la mamá… “fuick” le suelearon, le volaron un pedazo de la orejita. 
Es por eso le digo, es muy celoso las almitas, tienen bastante poder para nosotros. Entonces hay 
que respetar.



El Animero de Cahuasquí (Der) y su posible sucesor saliendo del cementerio.



El Animero de Cahuasquí, Luis Andrango.

Don José, Aprendiz de Animero



Los moradores de Cahuasquí, solicitando rezos para sus familiares difuntos.

Dejando el Cementerio
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