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Abstract

El testimonio es una prictica discursiva des-subalternizante que permite a los sujetos
testimoniantes ejercer su derecho a la palabra y la representacién, sus propios objetos de
conocimiento a partir de sus propios criterios de verdad. La narrativa testimonial de la
fiesta se presenta como una fuente privilegiada para el estudio de las relaciones de poder
porque a lo largo de su desarrollo los actores sociales locales participan en intercambios de
objetos de consumo festivo que crean y remievan alianzas y lealtades. Se estudian aquf tres
festivales — las Fiestas del Patrén de San Pablo, las Fiestas de San Juan y las fiestas de
finales de cosecha o Uyanzas - celebrados hasta los afios setenta en la parroquia de San
Pablo del Lago. El contexto sociohistérico de estas fiestas coincide con los dltimos afios del
sistema tradicional de hacienda y las transformaciones que se produjeron en la estructura de
tenencia de la tierra y las relaciones laborales a raiz de los proyectos de reforma agraria
implementados en la Sierra ecuatoriana desde inicios de los sesenta. Desde esta 6ptica, la
fiesta refleja no sélo las relaciones sociales de las comumidades con la hacienda y la
parroquia sino también la transicién de un centro de poder a otro como resultado de la
reorientaci6én de las actividades productivas y reproductivas de las coonmidades a partir de
los cambios en la estructura agraria Al final la fiesta se constituye en un objeto de
conocimiento que articula en el discurso la memoria colectiva y da sentido al imaginario

local y a las pricticas de sus antiguos actores que todavia luchan por ser escuchados.
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Capitulo primero

Poder, representacién y testimonio

1.1 Intreduccitén
El presente trabajo trata sobre la representacién y el poder; sobre cémo el poder
sienta las condiciones para la representacién y c6mo ésta se convierte en un espacio donde
se ejerce el poder; sobre cémo la oralidad a través de una de sus formas narrativas - el
testimonio - produce representaciones que imponen sus propios criterios de verdad segiin
condiciones particulares de produccién discursiva. Sin escapar completamente de la
ubicuidad social del poder, el valor de estas representaciones alternativas radica en su
capacidad de abrir en su seno - el del poder - burbujas discursivas en donde se interpelan
las historias oficiales con discursos producidas desde el lugar de emunciacién de los
individuos que aguellas desautorizan.
| - El espacio privilegiado donde se expresa mejor esta relacién entre el poder y la
representacion es el lenguaje. En él se producen y reproducen los emmciados que los grupos
sociales tratan de articular para construir relatos que legitimen sus pretensiones hegeménicas
o bien su lucha latente 0 manifiesta contra ella. Por nuestra parte, creemos que frente a los
discursos dominantes que plasman la historiografia oficial, debemos rescatar aquellos que se
construyen en los espacios que olvidan cerrar los primeros, donde calla la escritura porque
no tiene nada que decir que no redunde en si misma', abriendo camino a la naturaleza locuaz
del lenguaje oral originario que desafia, interpela, escapa, seduce, habilita e invalida el

poder (de Certean 1988: 289). De esta oralidad quizi la forma més insurgente y polémica

! La expresién consumada de este grafocentrismo de la cultura se expresa en aquella en aquella sefial del fin
de los tiempos de la que nos habla Guillermo de Baskerville en & nombre de lg rosa cuando empezaran a



gea el testimonio, fuente de aquellas representaciones que las clases subalternas hacen de si
mismas, de los demds actores de su espacio social, y de las relaciones de fuerza entre ellos.
Considerados en su conjunto, los testimonios constituyen una narrativa especifica donde el
subalterno puede representar su historia, negociar sus criterios de verdad, crear sus propios
enunciados y construir sus propios objetos de conocimiento. Por las posibilidades de
construccién y expresién de esta narrativa, se hace necesario un abordaje discursivo que
permita dilucidar cémo el testimonio refleja una lucha de sentidos por la representacién
entre las instancias hegeménicas y contrahegeménicas de 1a sociedad.

La investigacién en la que se basa nuestro estudio se desarrollé en la Provincia de
Imbabura, especificamente en tres comunidades indigenas - Angla, El Topo y Casco
Valenzela - de la Parroquia San Pablo del Lago, donde recogimos testimonios orales en
torno a las fiestas indigenas que se celebraron en la zona hasta finales de los afios setenta,
cuando una serie de transformaciones sociales condujeron, en unos casos, a la disolucién, y
en otros, a la reestructuracién de las grandes y pequefias haciendas de la zona. Nos interesan
en especial tres fiestas, porque en ellas se muestra de manera privilegiada el estrecho
vinculo entre las comunidades indigenas y el sistema de hacienda, asf como las relaciones de
poder que se articulan en el tiempo y el espacio festivo: nos referimos a las fiestas del
Patrén de San Pablo; las Fiestas de San Juan, también conocidas en una de sus versiones

locales como “Ramas de Gallo™; y las fiestas de finales de cosecha, también llamadas
“Uyanzas’™.

escribirse libros sobre libros, habiendo perdido entonces aquella necesaria coneccién que requiere toda
cultura con el mundo de la vida,

? Guerrero menciona dos sinénimos, “yvanzas® y “Jaichigua”, los cuales se refieren a las fiestas de
finales de cosecha, pero el uno se utiliza en la sierra norte y el otro en la sierra central respectivamente
(1991: 327).




Hemos escogido el contexto de la fiesta para analizar las relaciones de poder que se
construyen en el discurso de la narrativa testimonial por varias razones. La fiesta representa
un contexto espacio-temporal de la vida social donde se borran, al menos dentro de su
contexto espacio-temporal, las fronteras socioculturales que separan a los grupos y los
individuos, creando lo que Marquard llama “la moratoria de la cotidianidad” (1988, 360); la
fiesta conjuga los distintos elementos de la vida social y resalta las relaciones de poder entre
los actores sociales participantes; pero ademéds, la fiesta representa un 4mbito profuno y
sagrado que mezcla précticas y simbolos de la vida cotidiana y religiosa. Por estas razones y
por la naturaleza lidica y teatral del acto festivo, el discurso que los testimonios de la fiesta
construyen sobre ella refleja la forma como los actores representan el cardcter antagénico
de la praxis social, donde los distintos grupos libran una lucha de sentidos en su afén por
imponer el suyo a la sociedad®. -

Sobre 1a base de lo dicho hasta aqui, nuestra investigacién se orienté a responder
como representan las conunidades indigenas de San Pablo de! Lago, en sus testimonios
sobre las fiestas de la zona, las relaciones de poder que existieron en el sistema de
hacienda tradicional hasta los aflos sesenta y los cambios que se produjeron entonces
como resultado de las transformaciones en la estructura de tenencia de la tierra y las
relaciones laborales. .

Al mismo tiempo, hemos intentado dar respuesta a ofras interrogantes que forman
parte de la gran pregunta: ;de qué manera se articula en el discurso de la fiesta el conjunto
de relaciones de poder entre los actores sociales locales?; ;c6mo se expresan a nivel del

discurso las relaciones de poder y qué tipo de medios linghisticos (categorias gramaticales)

? En cierto sentido, la lucha de sentidos que se libra en el discurso se parece a la lucha de los grupos por
imponer el valor de un capital especifico del cual sus productores-propietarios. Pierre Bourdieu, Razones
prdcaticas, Barcelona, Anagrama, 1997, p.50.



utilizan los narradores testimoniales para representar los distintos elementos del contexto de
la fiesta y las relaciones que entablan los actores sociales en la lucha por la legitimacién de
sus sentidos y representaciones particulares?; y, por Gltimo, ;de qué manera el testimonio
cumple la fincién comunicativa que le es negada porque su misma.condicién de usuario no
oficial de los codigos de la cultura dominante le vuelve inandible en el concierto de la
sociedad?, en otras palabras, ;c6mo el testimonio refleja lo subalterno y actiia a la vez como
mecanismo de desubalternizacién (entendida ésta como el proceso de recuperar y ejercer el
derecho de expresién y representaci6n)?

El trabajo esta dividido en tres partes. La primera expone los elementos teéricos de
la discusién que giran en torno a la relacién entre poder y representacién a través del
discurso de la narrativa testimonial y algunas herramienta de andlisis. La segunda parte
estudia las relaciones de poder en el marco de las fiestas de San Pablo, San Juan y Uyanzas
segiin las narraciones testimoniales recogidas, privilegiando el estudio de los objetos
discursivos construidos desde el enunciador subalterno que habla a través de su testimonio.
En la tercera parte, mtommdo los resultados teérico-metodolégicos del andlisis anterior,
proponemos una descripcién etnogréfica de la fiesta a partir de sus elementos principales y
las relaciones de poder que se tejen entre ellos.

Sin pretender agotar la praxis social en el discurso, dejamos claro que la nuestra es
una investigacién que trata de estudiar las relaciones sociales seghin se representan en el
discurso testimonial, asumiendo que dichas relaciones o existen firera del discurso - como
ocurre en las formas tradicionales de escritura histérica - sino que més bien se construyen en
él. En este sentido, aunque existen realidades fiicticas que son referentes materiales de los
enunciados testimoniales, ellas adquieren sentido s6lo a través de las relaciones que se tejen

el discurso. Por lo tanto, cuando hablamos de actividades, intercambios o itinerarios festivos
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- como el convite en la plaza en San Pablo o el caldo de gallo en San Juan - nos referimos a
précticas materiales que tienen un sustento en la realidad factica pero que adquieren sentido
global en la medida en que son construidas - referidas, descritas, relacionadas, comentadas,
etc. - en los textos testimoniales.

Es preciso destacar que la presente investigacién se mmeve en un marco
multidisciplinario que, como veremos a continuacién, recoge aportes teéricos y
metodolégicos de los estudios culturales, en particular de los estudios de la subalternidad,
como también de la literatura oral, la lingistica y el andlisis del discurso. Por esta razén
hemos dividido el marco teérico en distintas secciones que abordan diferentes categorias
tebricas utilizadas en el andlisis y estin claramente interrelacionadas a través de la
representacion: la primera seccion (1.2.) discute las categorias de subalterno,
subalternizacién y des-subalternizacion; la segunda (1.3.) aborda el tema del poder y la
construccién y produccién de conocimiento; la tercera seccién (1.4.) trata sobre 1a narrativa
testimonial, su definicién, caracteristicas y su vinculo con la subalternidad; 1a cuarta seccién
(1.5.) recoge las categorias de subalternidad, poder y testimonio, vinculdndolas en su
relacién con el fenémeno del lenguaje; la quinta seccién (1.6) retoma los aportes de la
discusi6n del lenguaje y la representacién como punto de partida para la formnlacién de
algunos elementos metodolégicos de andlisis del discurso; la sexta seccién (1.7.) con sus
respectivas subsecciones ofrece una visién de conjunte del contexto socioeconémicb pasado
y presente de las comunidades en donde se recogieron los testimonios; finalmente, la octava
secci6n (1.8) discute la practica material de 1a fiesta y la préctica discursiva de representar

las relaciones de poder en la narrativa testimonial.
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1.2. Subalternidad y representacién

La pregunta acerca de cusl es el sujeto de la historia, o més bien, cuél es el agente de
los cambios que hacen la historia, es una discusién inacabada y posiblemente inacabable en
la medida en que est# estrechamente asociada menos con una posicién epistemolégica que
con una posicién politica e ideolégica. Sin embargo, la visién cldsica de que la historia es
hecha por los grupos dominantes - o mejor dicho, que los grupos dominantes hacen y
escriben la historia® - mas que una caracteristica de la historiografia occidental es un
fen6émeno hegeménico que finciona como mecanismo de subalternizacién utilizado por los
grupos hegeménicos para negociar su proyecto politico, y por lo tanto, estd presente en todas
las sociedades humanas.

En Occidente, uno de los mayores paroxismos de esta visién elitista fiie la filosofia
hegeliana de la historia, segfin la cual el Jogos expresado en la Razén y el Lenguaje son el
sujeto y el fin de la historia humana: un contubernio logofalocéntrico en palabras de Derrida
(1988: 7s8). Pero asi como en la dialéctica hegeliana del amo y el esclavo, ningumo existe
separado del otro, en el desarrollo del logos historiogréfico las “élites” no pudieron
acaparar el escenario por siempre y file en los resquicios de sus representaciones que
aparecieron aquellas historias sin sujeto y aquellos sujetos sin historia que llamamos
“gubalternos” por su condicién subordinada y que hoy reclaman ser escuchados para

contarnos su version de los hechos. Se ha venido produciendo desde entonces una lucha por

4 Nétese bien la forma de esta expresién que, puesta en pasivo o en activo, no deja de resaltar precisamente
3u agente gramatical, que a nivel del discurso historiografico se convierte en agente histérico. Existe pues
una coincidencia entre “hacer” la historia y "escribir” la historia, alli precisamente donde los proyectos
politicos se confabulan con las formas discursivas para crear sujetos y objetos histéricos: en fin, aquellos
que tienen el poder para cambiar los acontecimientos pertenecen a los mismos grupos hegemoénicos que
‘representan’ los acontecimientos y sus transformaciones desde el particular punto de vista que les otorga el
dominio de una lengua, unos conceptos, una légica y un discurso. Son precisamente estas “coincidencias”
entre el poder ¥ discurso las que hemos de explorar e interpelar en este trabajo.
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el sentido histérico donde el poder trata de apropiarse de la representacién para conservar
Ia hegemonia.

En sus Cuadernos de la cércel (1986, vol. 4) Gramsci utiliza ya la categoria de
“subalterno” para referirse especificamente a un conjunto de clases sociales de naturaleza
heterogénea que se agrupan - erréneamente - en una Gnica categoria que se ha dado en llamar
pueblo {Zubieta 2000: 37)’. En todo caso, el término “subalterno”, segfin lo utilizan los
estudios de la subalternidad,

ge refiere a una subordinacién de clase, casta, género, raza, lengua y

cultura, y se utiliza para poner en relieve la centralidad de la relacién

dominantes/dominados en l1a historia (Prakash 1997, 296).

Aunque ésta es una de tantas definiciones de subalternidad dentro de la Escuela de Estudios
Subalternos de la India, es preciso resaltar dos ideas bésicas: la idea de que la subalternidad
no sblo es un estado subordinado gino también unm mecanismo de subordinacién
(subalternizacidn) y la idea de rescatar la voz y la agencia del subalterno para alcanzar una
nueva perspectiva historiogrifica. Aquf son necesarias algunas aclaraciones que permitan al
lector tener una idea clara de muestra posicion teérica

Si bien el término “subalterno” es una concepto forjado demtro de las ciencias
sociales, no por ser un constructo académico deja de tener su referente en el mundo de la
vida, y que es precisamente aquel estado de subordinacién, que se caracteriza porque el
sujeto que lo vive no s6lo estd privado del poder y lasv herramientas para ejercerlo sino que
ademds se vuelve invisible porque su presencia y su voz carecen de sentido para el Otro
dominante. Por lo tanto, aunque el conceptb de ‘subalterno’ pueda tener pleno sentido para
nosotros al categorizar la realidad social en-nuestros andlisis, su valor fundamental se

encuentra en la condicién subordinada que viven (en pricticas materiales como la fiesta) y
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expresan {(en précticas discursivas como el testimonio) los individuos que vivieron los
altimos afios del sistema tradicional de hacienda y los primeros de una reforma agraria que
todavia no ven materializada.

Privilegiar la perspectiva del subalterno de ninguna manera implica obliterar la
presencia de los grupos dominantes en la historia: las clases subalternas se constituyen por
ser objeto del poder de los grupos hegeménicos al igual que éstos se constituyen como tales
por la dominacién que ejercen sobre los primeros, operéndose asf una dialéctica donde los
actores sociales se construyen reciprocamente. En este sentido, los grupos hegeménicos
institiyen al subalterno en dos sentidos: materialmente, privéndole del poder y de los medios
de subsistencia; discursivamente; desatendiendo su voz y privandole del derecho a
autorepresentarse. Al privilegiar la perspectiva del subalterno procuramos equilibrar la
balanza que por tanto tiempo estuvo inclinada hacia la escritura elitista de lé historia, a
través de la reconstruccion de historias que son producidas desde el lugar de enunciacién de
los grupos sociales apenas referidos o incluidos marginalmente por la historiografia oficial.
Queda abierta la discusién sobre si los estudios subalternos logran su cometido o
simplemente acaban rescribiendo la misma historia al revés - asumiendo la agencia del
subalterno como motor de la historia sélo en cuanto proyecto contrahegeménico®. Annque no
es el propésito del trabajo discutir en detalle esta posibilidad, son necesarias algunas
palabras aclaratorias para dejar en claro nuestra posicién al respecto.

En nuestra opinién, la posibilidad de rescribir la historia desde el locus de lo

subalterno depende de varios factores. En primer lugar, como ejercicio académico incluso

3 Zubieta, Ana Marla, editora Cultura popular y cudtira de mases. Buenos Aires, Paidés, 2000.

¢ En mi opinién perticular considero que el mayor o menor éxito de esta alternativa historiogréfica radica
precisamente en las herramientas tedricas y analiticas para “leer” la historia asi como también en la
diversificacién de los materiales con que trabaja, y es precisamente aqui donde el testimonio juega un papel
importante, siempre y cuando tengamos a la mano las herremientas apropiadas para su estudio,
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los estudios de la subalternidad son una préctica subalternizante en tanto habla por ofros
individuos y grupos que supuestamente carecerian de voz pero cuyo silencio viene més bien
de nuestra falta de atencién. Ahora bien, como préctica académica posmoderno, es preciso
que los estudios subalternos inicien su deconstruccién a partir de la propia reflexién de sus
pricticas epistemolégicas y metodolégicas, y que al hacerlo vayan dando cada vez mas
espacio de pensamiento y expresién a los grupos dominados. De esta forma pasarian de ser
una estrategia académica subalternizante a una téctica académica des-subalternizante
utilizada por sus mismos sujetos de estudio. Aqui es donde cobra importancia la narrativa
testimonial, que igualmente habra de sufrir un desplazamiento de los académicos hacia sus
interlocutores: de hecho hace varias décadas se dio ya el paso de la crénica y el libro de
vigje a la historia emografica, y de ésta al testimonio tal como lo conocemos hoy en dia’, del
cual serd preciso avanzar hacia una prictica testimonial que provenga cada vez menos de las
necesidades académicas y mas de la necesidad vital de los propios sujetos que quieren
‘vocear” su condicién subordinada Cuando decimos ‘vocear’ nos referimos al acto de
manifestar o publicar algo que seria més discreto o delicado calarlo, precisamente porque
desafia o interpela un orden establecido, que en este caso es aquel dispuesto por los grupos
hegeménicos a la sociedad en perjuicio de otros grupos o sectores sociales. En resumen,
creemos que el éxito de una nueva historiografia radicaria no sélo en ¢l reconocimiento de
otras voces sino sobre todo en el silenciamiento de las nuestras; y si bien los estudios
subalternos son un camino para lograr dicho reconocimiento, serian apenas una etapa en el
empoderamiento historiogréfico de los grupos subalternos, que deﬁeria ceder el paso a las

nuevas escrituras de su historia y a las lecturas alternativas de nuestra historia.

7 Para una definicién de testimonio, véase, por ejemplo, John Beverly, “Anatomia del testimonio”, en Del
Lazarilo al sendinismo, Prima Instibute, Mineapolis, 1987.
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En cualquier caso, estamos convencidos de que la utilidad de la perspectiva
propuesta por los estudios de la subalternidad ha dado y daré frutos en distintas ramas de las
ciencias sociales, que van desde la historia hasta los estudios de género, pasando incluso por
los estudios urbanos.

La segunda y tercera observaciones tienen que ver con la naturaleza propiamente de
dicha de la subalternidad. En primer lugar, nos afiliamos a 1a posicién de Beverley de que

el subalterno no es una categoria ontoldgica. Designa una particularidad

subordinada, y en un mmdo donde las relaciones de poder estin

espacializadas, ello significa que debe tener un referente espacial, una

forma de territorialidad... (1999, 2)

y asumimos a lo largo de este trabajo que es preferible hablar no de “el subalterno” como un
sujeto o una entidad sino de “lo subalterno™ como un estado o una condicién, ya que no se
trata de identificar clases o grupos sociales que existen “ontol6gicamente” sino de identificar
una condicién social subordinada y elevarla al nivel de categoria conceptual para escribir la
historia. En este sentido vale decir que propiamente no existe “el subalterno’ sino ‘los
subalternos’, o mejor ain, la condicién subalterna (subalternidad) que caracteriza a
determinados actores sociales individuales y colectivos con relacién a otros que sustentan la
hegemonia en 1a sociedad.

Nuestro andlisis no da por supuesta la existencia, filera del discurso, de actores
sociales indiferenciados como podrian ser “los indios” o “la hacienda” porque, como
veremos en los siguientes capitulos, estas categorias en realidad son plurales y estén
internamente diferenciadas. Por lo tanto, somos contrarios a un ésencialismo y abogamos
por la construccién discursiva de categorias multifacéticas. Uno de los f)rincipales

representantes de 1a Escuela de Estudios Subalternos, Ranajit Guha, en su articulo “Sobre
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historiografia colonial de la India” ® asume esta posicién cuando reconoce el carcter difuso
de ciertas categorias sociologicas como “Slite”, “pueblo” y “clases subalternas™ gin
embargo, ello no le impide caer en cierto esencialismo y definir los grupos sociales en
términos cuantitativos::

Los grupos y elementos sociales incluidos en esta categoria representan la

diferencia demogréfica entre la poblacién india total y todos aquellos que

hemos descrito como élite’ (1997, 32).

Al contrario, tal como la asumimos aqui 1a subalternidad al mismo tiempo a) ura condicion
de carencia o subordinacion en distintos niveles y circunstancias de la vida social y b)
una categoria conceptual que nos permite (rejescribir la historia a partir del lugar de
enunciacion de aguellos actores sociales que se caracterizan precisamente por terer
dicha condicion.

Sin embargo, a pesar de no suscribir una perspectiva esencialista de la subalternidad,
tampoco creemos, como lo hacen en buena medida distintos aportes de la Escuela de
Estudios Subalternos, que la subalternidad sea una construccién discursiva particular de la
historiografia elitista’>. Al contrario, creemos que aquella condicién de “carencia” o
“subordinacién” a la que nos referimos se expresa a través de la voz de los mismos
individuos que la experimentan, en un contexto espacio-temporal especifico que les impulsa

a pronunciarse y construir una representacion de su experiencia y su condicién muy

8 Ranajit Guha, “Sobre historiografia colonial de la India®, en Debates poscoloniales: una introduccién a
los estudios de la subalternidad, compilado por 8. Rivera Cusicangui y R. Barragan, La Paz, SIERPE,
1997, :

® Por ejemplo, afirma que algunos grupos actuaben a partir de los intereses de otros grupos *y no conforme a
los intereses verdaderamente correspondientes a su propio ser social® (1997, 32), o que la categoria de
élite era “heterogénea en su composicién y [...] distinfa en cada drea® (loc cit). {No existe una
contradiccion seméntica entre “su propio ser social® y el cardcter heterogéneo de algunos grupos? .

12 Tal parece ser, por ejermplo, la posicién de Guha, que en algin momento da por descontado que lo
subalterno existe sdlo deniro de dicho discurso. CE Ranajit Guha, “La prosa de contra-insurgencia®, en
Debates poscoloniales: una infroduccién a los estudios de la subalternidad, La Paz, SIERPE, 1997, pp
33-72.
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probablemente con fines de legitimacién ideolégico-politica En este sentido, consideramos
muy importante tener en cuenta el origen y la produccién del discurso, porque es muy
diferente, por ejemplo, el testimonio como construccién conjunta entre un académico y un
sujeto (subalterno) que quiere “vocear” su condicién social subordinada y el testimonio
{(legal) como construccién unilateral de una autoridad que se propone “extraer” del
testimoniante el relato que legitime mejor sus condiciones de dominado y dominante®.
Porque la subalternidad y el proceso que la constituye - la subalternizacién - estén
conectadas al ejercicio del poder y a la representacién que hacen las clases hegeménicas de
los grupos sociales subordinados. En este sentido son fundamentales las diferencias enire la
subalternizacién que ejercen los grupos dominantes y la desubalternizacién ejercida por los
grupos dominados. Como proceso que traspasa las barreras de la dominacién y aspira a la
hegemonia (Beverly 1999: 67) tanto a nivel politico'’ como cultural - ambas esferas
mutuamente determinantes - la desubalternizacién permite superar el discurso historiografico
tradicional y apuntar hacia un nuevo relato con representaciones propias.

La novedad de este relato estaria garantizada no tanto por muevos narradores o
nuevas temdticas sino por los criterios particulares de verdad a los que someten a su
discurso, entendiendo por dichos criterios los parémetros de discernimiento segiin los cuales
los emunciados adquieren valores aléticos especificos que declaran no tanto su coincidencia

con la realidad cuanto su coherencia al interior del discurso. Pero ademis, al ser una

14 respecto véase, por ejernplo, el articulo de Amin Shahid, “Testimonio de Cargo y Discurso Judicial: El
Caso de Chauri Chaurs® en Debates Poscoloniales: una introduccidn a los estudios de la subalternidad,
La Paz, SIERPE, 1997, pp. 119-156, donde analiza todo el proceso de como las autoridades “construyen”
los hechos y “crean™ culpables tanto a través de procedimientos discursivos como de pricticas sociales
asociadas. La oposicidn enfre el testimonio tal como lo entendemos aquf y el testimonio legal nace
entonces de la motivacién que lleva al suyjeto testimoniante a expresarge: libre ejercicio de su derecho de
expresidn o cumplimiento obligatorio de una préctica jurfidica

2 Desde esta perspectiva, sin embargo, los sectores subalternos no sélo abrigan la utopfa de alcanzar la
hegemonia politica deniro de la sociedad nacional (o del proyecto de nacién) sino también reconocimiento
plene corno grupos socicculturalmente distintos con iniciativa histérica propia
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practica cuyo desarrollo no es individual sino colectivo, la novedad del testimonio se
sustentarfa precisamente en la comstruccién commmitaria de su discurso, cosa que en
ocasiones puede parecernos contraproducente al estar acostumbrados a recalcar la
naturaleza individual y personal de las experiencias que recogen los testimonios.

Antes de entrar en la discusién sobre la subalternidad y el poder, son necesarias
algunas reflexiones acerca del vinculo de este trabajo con los estudios culturales y los
estudios subalternos latinoamericanos.

Varios son los puntos de conjuncién entre nuestro trabajo y los estudios culturales.
Primero estd el cardcter multidisciplinario de nuestra investigaciéﬂ, que recoge aportes de la
historia, los estudios subalternos, el andlisis del discurso y la lingpistica, cuyo factor
aglutinante es una nueva lectura desde lo subalterno. Compartimos ademds con los estudios
culturales una perspectiva critica que pone énfasis en el compromiso politico y la conciencia
tedrico-metodologica del investigador que reflexiona sobre su posici6én y la contribucién de
su trabajo a la realidad que estudia. En este sentido, es nuestro propésito contribuir a
explicar los mecanismos a través de los cuales la subalternidad se expresa en la narrativa
testimonial para llegar a des-subalternizarse.

Descritos tradicionalmente como grupos conquistados, colonizados y finalmente
‘ofroizados’ por el discurso de las clases gobernantes, los indigenas ecuatorianos no sélo
son el sector social cuantitativa y cnalitativarﬂente subalterno por excelencia, sino que en los
Gltimos afios se han convertido en lideres de un proceso de desubalternizacién y
empoderamiento (empowerment) mediante estrategias contrahegeménicas que desafian el
poder blanco-mestizo nacional establecido. De esta forma, aunque los indigenas llegan a
definirse como subalternos por su condicién histérica de ‘vencidos’ - privados de las

ventajas del poder - y por su representacién como objetos pasivos de la historia - carentes

19



de agencia a los ojos de las clases hegeménicas - son también aquellos sujetos que libran
luchas cofidianas por desubalternizarse: ambas, facetas constitutivas del sector indigena
ecuatoriano con toda su variedad y diferencia.

Teniendo el presente estudio por objeto confribuir al proceso de desubalternizacién y
agenciamiento de los indigenas ecuatorianos, queremos inscribir nuestro trabajo académico
en un proceso de revitalizacién de la conciencia histérica de las commmidades indigenas
sanpablinas en el contexto sociopolitico local”. Para ello nos proponemos socializar nuestra
investigacién en las comumidades locales a través de dos proyectos adicionales que han de
ser considerados complementos necesarios del presente trabajo aunque su realizacién no
pueda darse en los limites de tiempo estipulados académicamente: el primero comprende una
recopilacién de los testimonios recogidos, acompafiada de dos estudios introductorios, uno a
cargo del autor y otro a cargo de un investigador indigena de 1a zona; el segundo consiste en
la realizacién de un pequefio taller donde los testimoniantes y otras personas de las
comumidades discutan los aportes del presente estudio, no sélo con el fin de evaluar
resultados sino de acercar la praxis académica y la praxis comunitaria que a menudo quedan
desvinculadas una vez terminada la investigacién. De esta manera esperamos realizar una
préctica académica que represente en el doble sentido de hablar por y hablar de, pero que
ademds permita a nuestros interlocutores hablar desde sus lugares especificos de
enunciacion, con sus propios valores de verdad y 1a misma autoridad epistemolégica que los
académicos reivindicamos para nuestro trabajo. Como todo trabajo de investigacién y

representacion, el nuestro involucra un didlogo de sentidos entre nosotros y los narradores

13 Los actores sociales que protagonizaron las fiestas en las décadas pasadas han dessparecido o han
transformado drésticamente su estructura y su aspecto. Por gjemplo, la cabecera parroquial no tiene hoy el
mismo gignificado para las comundiades indigenas locales que en el pasado; lo mismo se puede decir de las
haciendas locales, muchas desaparecidas, fraccionadas o simplemente transformadas. Por lo tanto, cuando
hablamos de ‘haciends’ y ‘cabecera parroquial’, nos referimos a espacios demogrificos, socioecondmicos y
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testimoniales. Aquf es justamente donde actiia el poder por y para la representacién y donde
creemos que juega un papel decisivo nuestro rol como sujetos que participan de una realidad
social donde los actores subalternizan y se desubalternizan en la lucha por 1a hegemonia.

Quisiéramos recalcar finalmente la relacién que guarda nuestro estudio con los
trabajos del Grupo de Estudios Subalternos latinoamericanos, uno de cuyos ejes de
investigacién durante mds de una década ha sido precisamente el estudio del testimonio
como forma de rescate del subalterno y mecanismo de su des-subalternizacién. Sin
proponerse una escritura alternativa de la historia como en el caso de la escuela hindf,
trabajos como los de Beverley (1987; 1989; 1991; 1993), Sanjinés (1995; 2000) o Moreiras
(1995), por mencionar algumos, destacan la estrecha relacién que existe entre la
representacién de la subalternidad y el testimonio a través de las luchas en torno al sentido
del proyecto histérico de los grupos sociales, pero también la relacién del testimonio con la
cultura popular en Améﬁca Latina.

Las siguientes son algunas reflexiones que relacionan la discusién anterior acerca de
la subalternidad con el eje principal de nuestro trabajo. El poder es la directriz que nos
permitird ver més alla de los recursos del lenguaje y entenderlos como medios para construir
una representacién y un relato que legitimen una posicién contrahegeménica. En este sentido,
las herramientas de andlisis del discurso que utilizaremos son el medio (el c6mo) que nos
permitiré llegar a los fines planteados (el por qué y el para qué), y estos fines son
precisamente el poder y su relacién con la representacién.

Para mostrar con mayor claridad los diferentes aspectos de la asociacién entre poder

y subalternidad quisiera referirme al concepto de colonialidad de poder propuesto por

culturales del pasado (ca 1940-1970) y a su representacién en el relato de los testimoniantes de acuerdo
con sus vivencias biograficas y el imaginario colectivo que circula al interior de la comunidad.
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Anibal Quijano (1999: 99-109), resaltando la importancia de la narrativa testimonial como
repregentacion alternativa

Frente a las tendencias homogenizantes de la globalizacién, Quijano afirma que ha
existido en la historia de América Latina una tendencia hacia la reoriginalizacién cultural.
Esta tltima implica una reestructuracién de los elementos culturales de acuerdo con nuevos
patrones de desarrollo (proceso de subversién) que ofrecen una alternativa a los patrones
tradicionales de poder que se resumen en cuatro: la idea de raza; la creacién de la identidad
“india” por sobre las diferencias; la discapacitacién de los dominados para expresarse con
sus propios medios; y la transformacién de sus formas institucionales. Loé patrones de poder
ge convierten asi en una especie de mecanismos de subalternizacién al servicio de las clases
hegeménicas, porque perpetian la clasificacién social, las instituciones dominantes y los
mecanismos de represion. Desde esta perspectiva, la narrativa testimonial cumple, en mi
opinién, tres finciones como acto de representacién des-subalternizante: primero, constituye
un medio de expresién propio de las imagenes y experiencias subjetivas de los dominados;
segundo, representa en su discurso las distintas voces de la subalternidad y no una imagen
monolitica de lo subalterno creada desde la oficialidad®*; y, por Gltimo, a través de sus
raices en la oralidad, reproduce practicas comumnitarias y reinventa relaciones a través del
discurso, lo cual le permite operar como mecanismo desubalternizante para quien hace uso
de ¢l en condiciones particulares de carencia y subordinacion.

El poder que subalterniza, lo hace controlando los mecanismos de representacién de

los grupos dominados, quitindoles sus patrones culturales y poniendo en su lugar ofros

' Ests funcién de la narrativa testimonial est4 estrechamente relacionada con el debate sobre la cultura
popular en América Latina, que est4 relacionado con los conceptos de hibridez (Canclini 1989), mestizaje y
diglosia cultural (Lienhard 1996). En cierto sentido el testimonio seria una via de expresién privilegiada de
la variedad sociocultural (polifonia de voces) que caracteriza a los paises latinoamericanos, pero también
una forma de ingertarse en la cultura dominarte, como lo ha demostrado el testimonio ahora ya famoso de
Rigoberta Menchii.




ajenos {colonizando la cultura dominada). Pero los grupos dominados aprenden también a
utilizar los patrones dominantes segfin sus propios criterios de uso y pueden asi subvertir los
elementos culturales, adquiriendo en el proceso el cardcter de agentes histéricos que
empiezan a hablar con voz propia: una voz polifénica que se deja oir en la narrativa
testimonial.
1.3. Poder y representacién

Aunque de origen mas antiguo en las ciencias politicas o el derecho, ¢l término re-
presentacion ha pasado a ocupar el primer plano en distintas contribuciones recientes en las
ciencias sociales. Su auge est4 relacionado con dos hechos: el primero es la pérdida de
vigencia de los metarrelatos (Lyotard 1994) que pretendian legitimar el proyecto de la
modernidad; el segundo es la proliferacién de discursos alternativos que caracteriza a la
condicién posmoderna. En un segundo momento, como consecuencia de esta “proliferacién
discursiva”, ha entrado en crisis el supuesto bésico del pensamiento occidental: que los
valores de verdad son tnicos para todas las sociedades y culturas y que la ciencia es la
finica que los detenta por derecho propio. Sin embargo, a lo largo del siglo X se hicieron
esfierzos por demostrar que ni los valores de verdad eran fnicos ni el pensamiento
occidental era su exclusivo portador; es més, se hizo patente la posibilidad de construir
valores de verdad segfin el sujeto, muchas veces para legitimar un sistema de pensamiento.
U Se produjo asi en la discusién filoséfica el desplazamiento de una ‘realidad objetiva’ a una
‘experiencia subjetiva’.

En esta misma linea, la representacién no es sélo un proceso de construccién de
relatos del mundo: también es un derecho que tienen los sujetos como seres cognoscentes,
sobre todo aquellos a los que se les ha negado desde siempre la capacidad de representarse

y representar, porque antes se les descomocié la capacidad de hablar y pensar
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racionalmente'’. La suya supuestamente era una voz sin Jogos que, por lo mismo, carecia de
interés. Aqui radica la esencia de la subalternidad a la que nos referimos antes: el subalterno
lo es porque su voz carece de interés para nosotros: porque no queremos prestarle atencién
y no porque no logramos entenderlo. Sin embargo, al.contrario de lo que podriamos pensar
después de leer el articulo de Spivak, “Can the subaltern speak?”'®, esto no significa que el
subalterno no pueda hablar sino mas bien que

el subalterno no puede hablar de una manera que nos transmita algfin tipo

de autoridad o significado sin alterar las relaciones de poder/conocimiento

que lo constituyen en primer lugar como subalterno (Beverley 1999: 29)

Esto implica que, al momento de hablar con voz propia y expresarse por sus propios medios,
estd asumiendo una posicién epistemolégica de consecuencias politicas que interpela el
orden establecido de relaciones de poder y el conocimiento que descansa sobre ellas. En
este sentido, no s6lo creemos que l'os subalternos pueden y deben hablar sino que una de las
mejores formas de escucharlo es a través de la narrativa testimonial como una forma de
praxis social comumitaria que permite al individuo y a la colectividad representarse
biogréfica e histéricamente.

Retomando la discusién sobre el concepto de representacidn, el hecho es que en
buena medida el relativismo cultural en las ciencias sociales se difindi6 a través del estudio
del lenguaje y del reconocimiento de que cada lengua representa una cosmovisién particular
apoyada en sus propios criterios de verdad. Detrés de. esta nueva forma de ver la cultura

estd lo que se ha dado en llamar el giro lingiiistico, que més tarde se convirtié6 en giro

13 Recuerdo todavia que una de las primeras expresiones que pude percibir inmediatamente en la variedad
quichua altamente relexificada de la zona fue la de “longo racionai™, categoria impuesta por la élite letrada
(desde el hacendado hasta los mayordomos y ayudantes) més como modelo de conducta que como una
descripcion atributiva. Y en verdad, el *longo racional™ no sélo era el que se comportaba come lo exigen las
reglas de respeto hacia sus patrones, sino aquel que aprendia a leer y escribir y podia comunicarse sin
roblemnas en la lengua de ellos (el castellano).
® Gayatri Spivak, Can the Subaitern speak, New York, 1988
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semiético y discursivo'”. Se vincula asi estrechamente el concepto de representacién con el

lenguaje y el discurso, como Hall lo hace notar:

Ahora bien, el lenguaje es el medio privilegiado por el cual “damos sentido

a las cosas”, por el cual se produce e intercambia significado (...) El

lenguaje puede hacerlo porque opera como un sistema representacional

(»»») Por lo tanto, la representacién a través del lenguaje es una parte central

de los procesos que producen significado. (1977: 15)

Cuando decimos que la representacion puede entenderse como el uso del lenguaje
para hablar del mundo y poder comunicamos con las personas (Hall 1997: 15), no nos
referimos solamente al proceso por el cual asociamos estimulos sensoriales de la realidad
empirica exterior o emocional interior con imégenes acusticas que mds tarde evocan
imagenes mentales o conceptos; nos referimos sobre todo a aquel cédigo compartido de
codigos y reglas que nos permiten producir e intercambiar con sentido dichas
representaciones mentales. Esto significa que el proceso de representacién va més alld del
usuario linglistico individual y es de naturaleza fundamentalmente social.

En esta misma linea, nuestro enfoque de la representacién se adscribe al enfoque que
Hall llama constructivista (1997, 24-25) y que

reconoce este caracter pablico y social del lenguaje; reconoce que m las

cosas en si mismas [reflectivo] ni los usuarios individuales del lenguaje

pueden fijar los significados (...) construimos significados utilizando

sistemas representacionales - conceptos y signos.

Al afirmar la capacidad y el derecho de los sujetos sociales a representarse y representar el

mundo, no suscribimos de ninguna manera un enfoque simple y llanamente intencional.

Nuestro solo propésito es subrayar esa capacidad y derecho de “dar sentido al mundo™ que

17 E1 {lamado giro lingdistico en las ciencias sociales se remonta al Cowrs de linguistique général, de
Ferdinand de Saussure, publicado en 1916. El girc semiético vino en buena medida de la mano del
estructuralismo barthesiano, y, finalmente, €l giro discursivo partié de las contribuciones del filésofo
francés Michel Foucauit.
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tiene todo individuo y toda colectividad humana, pero teniendo presente a cada momento que
la misma praxis social los vincula con otros individuos y colectividades en un proceso
comunicativo de intercambio signico permanente.

El testimonio como vehiculo privilegiado de expresién de la subalternidad implica
una construccion de significado por parte del narrador testimonial con el fin de hacerlo
inteligible y significativo a su interlocutor. Tal es asi que, por ejemplo, el narrador
testimonial puede utilizar los mismos objetos discursivos y reglas de formacién'® que su
interlocutor, pero manipulando su sentido con el fin de convencerlo para lograr legitimacién
y apayo ideolégico-politico’.

Pero ademsés, como sefialamos anteriormente (cf supra 1.2.1.), nuestro enfoque de la
representacion va mas alld de un enfoque estrictamente linghistico-semiético por dos razones
basicas: la primera es que no consideramos el lenguaje un sistema cerrado y estético debido
a la misma nafuraleza constructivista de la representacién; la segunda es que todo lenguaje
como medio de representacién estd asociado con la produccién de conocimiento, la cual a s
vez estd determinada por practicas sociales y relaciones de poder (Hall 1997: 42).

Nuestra insistencia en vincular el discurso de la fiesta con el problema del poder se
basa en la idea de que los objetos que el narrador testimonial construye en su relato, dentro
del campo de referencia de la fiesta, estén determinados por las relaciones sociales que él y
su grupo social establecieron con ofros actores del sistema de hacienda y a partir de su
transformacién. La fiesta comprende asi un conjunto de précticas y relaciones de poder que

se re-construyen en el discurso testimonial como objetos de conocimiento a través de medios

18 Por ‘reglas de formacién’ entendemos, siguiendo a Foucault, *las condiciones de existencia en una
reparticion discursiva determinada” (1969: 53). Cada formacién discursiva construye segin estas reglas su
objeto particular, el cual no existe fuera del discurso ni antes de ellas,

' Esta naturaleza constructivista de la representacién testimonial es precisamente la que estd en el centro
del debate alrededor del testimonio més famoso de todos, Me lamo Rigoberta Menchit y ast me nacis la
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linghisticos y mecanismos representacionales cuya importancia es solamente instrumental.
Volveremos sobre el tema cuando discutamos la naturaleza del testimonio y su relacién con
el discurso y la representacién

L Jvenidad Andine S.".‘

1.4. Narrativa testimonial ' Sede

Aunque el debate sobre la clasificacién del testimonio como género literario ha sido
permanente desde el nacimiento mismo de la literatura testimonial en América Latina, no lo
trataremos aquf porque nmuestro propésito no es construir un testimonio sino estudiar las
relaciones de poder representadas en relatos testimoniales. Por esta razén, en algunos casos
preferimos hablar de narrativa testimonial® para referirnos no tanto a un género literario o
una forma de posliteratura (Beverley 1996: 137-166) sino més bien, como lo hemos dicho
més de una vez, a una forma legitima de praxis social y ejercicio epistemoldgico que emite
sus propios enunciados acerca de sus propios objetos dentro de su propio régimen de
verdad. Adicionalmente, tal como lo utilizamos aqui, el concepto de ‘narrativa testimonial’
tiene un doble significado: primero, el conjunto de relatos testimoniales acerca de una
experiencia histérica del individuo como miembro de una comunidad; segundo, la prdctica
des-subalternizante de enunciar dichos relatos de acuerdo con los propios parémefros
narrativos del testimoniante.

A continuacién discutimos las principales caracteristicas de la narrativa testimonial,
que hemos extraido de la definicién de testimonio propuesta por Beverley” y que incluyen

las signientes: identificacién metonimica entre el narrador testimonial y el grupo al que

conciencia (Menchil y Burgos-Debray 1982) y de su mas dura critica, Rigoberta Menchii and the Story of
Al Poor Guatemaians (Stoll 1999).

27 plural “narrativas testimoniales” se refiere a los testimonios tomados individualmente.

! «Un testimonio es una narracién contada en primera persona gramatical por un narrador que es a la vez el
protagonista (o testigo) de su propio relato. Su unidad narrativa suele ser una “vida" o una vivencia
particularmente significativa. La situacion dei narrador en el testimonio siempre involucra cierta urgencia o
necegidad de comunicacién que surge de una experiencia vivencial de represién, pobreza, explotacién,
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pertenece; temdtica vivencial contextualmente significativa; urgencia commmicativa; y
condicién de subalternidad.

A través de la identificacién metonimica entre narrador y protagonista(s) el
testimonio cumple un tipo de repreéentacién especial en dos sentidos: por un lado, en la
narraci6n testimonial el narrador se representa a si mismo como protagonista de su relato;
por otro, el narrador representa (habla por) otros protagonistas. Esta doble relacién del
narrador consigo mismo y con otros individuos que casi siempre pertenecen a su grupo
directo de referencia es la que hace del testimonio un tipo especial de narrativa y que a
menudo se pasa por alto en el debate. As{ por ejemplo, Stoll (1999: 242) critica al
testimonio de Menchii porque, segfin dice, Menchii no fue testigo ocular (léase, protagonista)
de muchos de los acontecimientos que relata Lo que olvida Stoll es que un testimonio no es
una antobiografia - algo que ha de quedar claro desde el principio en toda discusién en torno
a la naturaleza de esta narrativa - no sélo porque excluye la idea clasica occidental de un
sujeto monolftico, auténomo y libre, sino porque la misma idea de “experiencia personal”
implica una subjetividad individual que el narrador testimonial no procura resaltar. Por eso,
cuando pedimos a un sujeto testimoniante que narre “sus” experiencias personales, no
debemos olvidar que “el ‘contrato testimonial’ define al sujeto como miembro de un grupo
que vive una importante transicién histérica” (Pratt 2001: 42). El narrador testimonial no
s6lo se representa a sf mismo sino que representa a su grupo, su condicién sociocultural y
sus intereses ideolégico-politicos; y por lo tanto, el testimonio cumple al mismo tiempo una
fincién antoreflexiva (fe-moi) y metonimica (yo-nosotros) que infinde toda la estructura de
su discurso. La posibilidad de esta doble funcién esti precisamente en esa ‘temética

vivencial contextualmente significativa’ del testimonio, que comprende un conjunto de

marginalizacién, crimen y lucha. CE. John Beverley, Del Lazarilic a! sandinismo, Minnesota, Ideologla y
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~ acontecimientos trascendentales no sélo para la biografia del sujeto testimoniante pero sobre
todo para la historia de su principal grupo de referencia.
: El contexto vivencial tanto de la referencia como de la enunciacién esté en el origen
de la narrativa testimonial y explica su tercera caracteristica: la urgencia comunicativa
. Cuando recalcamos la posibilidad de expresar la subalternidad fiera de la construccién
discursiva de los grupos hegemoémicos, nos referimos a la necesidad que siente el
testimonimte de “vocear” su condicién subaltema y la de su grupo de referencia.
Distingnimos entonces el origen del testimonio tal como lo entendemos aqui y el origen del
testimonio juridico, y dijimos que mientras el primero se caracteriza por una urgencia
comunicativa de parte del narrador, el segundo se enmarca dentro de un proceso de urgencia
informativa de parte de la antoridad que procura extraer datos del testimoniante (testigo). No
se puede pasar por alto esta distincién cuando se habla de relatos testimoniales. Porque toda
asociacién del testimonio con formas juridicas tiene por efecto someter al narrador
testimonial y su producto narrativo al rigor de la verdad juridica, aquella misma que se exige
al testigo cuando toma juramento y promete “decir toda la verdad y nada mds que la verdad”
so pena de suffir el castigo de la ley. De esta errénea asociacién provienen muchas
confusiones y controversias infundadas que olvidan que cada narrativa testimonial se mueve
dentro de sus propios criterios de enunciacién y valores de verdad. Mis allé de una versién
ingenua de “la” verdad como coincidencia entra las palabras y las cosas, el testimonio
reivindica “sw” version de los hechos en un contexto espacio-temporal especifico y con unos
propésitos ideolégico-politicos determinados. Esto se debe precisamente a que la narrativa
testimonial se origina en una urgencia comumicativa, de suerte que sobre el valor

proposicional y alético de los emmciados del discurso testimonial predomina el valor

Literatura, 1987, pp. 156.
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purgante y sublimador de la enunciacién: en suma, lo importante del testimonio es que
permite al narrador expresar su posicién subalterna - pero al mismo tiempo en vias de
desubalternizacién - més que anosotros conocer hechos “reales™ a través de enunciados que
calificamos de verdaderos o falsos.

Llegamos finalmente a la iltima caracteristica que hemos identificado en el
testimonio y tal vez la mas importante: la subalternidad. La pregunta aqui es la siguiente: jen
qué medida la narrativa testimonial puede expresar la condicién subalterna?

La narrativa testimonial puede expresar la condicién subalterna en la medidaen que a
través del testimoniante no habla sélo el sujeto individual que puede manifestar su condicién
social sino sobre todo el colectivo de individuos que estén bajo similares condiciones pero
que no pueden darlas a conocer porque carecen de los medios de expresién para hacerlo
(v.g. no saber la lengua oficial o verse obligado a callar por circunstancias politicas,
econémicas o hasta laborales). Esta naturaleza polifénica arraigada en la metonimia propia
del testimonio explica aquella ambighedad contradictoria que muchos utilizan para
desautorizar el testimonio y “re-subalternizar una narrativa que aspiraba a la hegemonia”
(Beverley 1999, 67).

Pero ademds, el testimonio implica una condicién subalterna porque narra una
experiencia de subordinacién vivida por el sujeto y por el grupo al que pertenece. En nuestro
caso, aunque el contenido de la narrativa testimonial de la fiesta no tieme cardcter
exclusivamente denunciatorio y politico, como en el caso del testimonio de Menchi, no deja
de expresar la condici6én dominada de sus protagonistas, por ejemplo, a través de la
explotacién de su mano de obra o la apropiacién ilegal de la base agricola comunitaria en
manos de los mestizos sanpablinos o las haciendas locales. Por lo tanto, aunque se pueden

identificar ciertas diferencias entre el testimonio politico de denuncia y la narrativa
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testimonial de la fiesta, el hecho de que esta altima abarque todos los aspectos de la vida
gocial a lo largo del ciclo productivo y reproductivo de sus actores pone de manifiesto la
condiciones sociales de subordinacién en que vivian las commidades indigenas sanpablinas
. hacia las Gltimas décadas del sistema tradicional de hacienda y en los primeros afios de la
reforma agraria.

La respuesta a la pregimta sobre la medida en que el testimonio puede expresar la
: condicién de subalternidad que est4 en su origen depende de la posicién que asumamos con
respecto al subalterno. Si consideramos que el subalterno se construye exclusivamente en los
discursos hegeménicos, como al parecer sugieren Guha (1997, 33-72) y oiros representantes
de la Escuela de Estudios Subalternos de la India (Amin 1997: 119-156), entonces el
testimonio con todas sus peculiares caracteristicas no es otra cosa que una de las formas en
que el sujeto hegeménico (representado en el investigador) subalterniza al narrador
testimonial y reduce su voz a la de un vocero autorizado s6lo por quien lo escucha, lo graba,
lo transcribe, lo edita y lo lee. Al contrario, si consideramos que el narrador testimonial
como sujeto subalterno puede y debe expresar su condicién, entonces el testimonio serad
quizé la mejor forma de hacerlo: en ofras palabras, el mejor camino para des-subalternizarse
y aspirar a la hegemonia es creando objetos de conocimiento propios y haciéndolos circular
en la sociedad dominante desde de la misma academia Al respecto es necesaria una actitud
menos “esencialista” frente al testimonio: si bien la circulacién de testimonios filera de su
lugar de enunciacién hasta llegar a convertirse en articulos de consumo (commodification)
implica una apropiacion por parte de la sociedad dominante para sus propésitos especificos
(v.g. la concientizacién de las nuevas generaciones), es evidente que al mismo tiempo se
produce un efecto medigtico de profundas consecuencias politicas que fomenta directa o

indirectamente el “empoderamiento” (empowerment) de los sectores subalternos. De modo
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que si el testimonio es importante no es porque zos permita “conocer” al subalterno, 8ino
porque /e petmife a éste cierta actuacién politica como agente social.
1.5. Subalternidad, representacién y testimonio a través del lengunaje

El lenguaje atraviesa la discusién de los tres elementos que desarrollamos en las
secciones anteriores (subalternidad, representacién y testimonio) y nos permite ver de mejor
forma cémo estin entretejidos. La subalternidad implica el lengnaje en dos sentidos:
primero, la condicién de subalterno supone la desautorizacién del propio lenguaje como
medio de expresién legitimo y su reemplazo por el lenguaje de la clase dominante {diglosia
lingistica y cultural), segundo, esta condicién supone un proceso previo de subalternizacién
a través del cual se imponen a los grupos dominados los cédigos de un lenguaje que excluye
sus voces y les niega representacién. La representacién supone siempre el uso del lenguaje
en la creacién de un discurso legftimo y legitimante: la representacién que hacen las clases
hegemoénicas de los grupos subalternos requiere primero silenciarlos y desconocer su
lengnaje como herramienta de construccién discursiva, para poder imponerse a los grupos
subalternos como “la Gnica y la mejor” alternativa de ser representados; se trata entonces de
representaciones hegemoénicas impuestas a los grupos sociales luego de un consenso pocas
veces exento de violencia fisica y simbélica. Pero, como afirma Quijano (1999, 103), esta
colonialidad de poder ejercida primero en la representacién y el lenguaje, no excluye por
completo el ejercicio de la muto-representacién a través del propio lenguaje y sus cédigos
culturales. Esta auto-representacién se ejerce en la clandestinidad, detrds de la aceptacién
simulada del patrén de poder colonial, en la subversién de los viejos modelos culturales,
pero sobre todo en los contextos socioculturales y comunicativos propicios, como nos
sugiere la idea de diglosia cultural. En efecto, la diglosia cultural supone

[-..] 1a eleccién, para cada situacién o propésito concreto, de la préctica
més adecuada. La alternancia de prdcticas “oficiales e “inoficiales” por
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parte de los sectores marginados, actitud de “resistencia relativa” denota su

inteligencia estratégica. Ceder en un terreno permite, en efecto, salvar lo

esencial en otro. (Lienhard 1996: 75)

De esta maners, la representacién implica una lucha de sentidos entre los discursos
hegeménicos construidos con lenguajes oficiales v los discursos contrahegeménicos
construidos con lenguajes “inoficiales” que se articulan precisamente en los silencios de los
primeros, es decir, en los momentos y lugares donde aquellos callan porque no tienen nada
que decir o no saben cémo decirlo. Aqui es donde entra en escena la narrativa testimonial
como ejercicio lingistico™ y discursivo del subalterno en la construccién de sus propios
objetos de conocimiento. La narrativa testimonial resulta la prictica més apropiada frente a
otrbs discursos hegemoénicos porque se constituye como un ejercicio de des-subalternizacién
y propicia el didlogo intercultural mejor que otras formas literarias.

1.6 Dellenguajeyla represmtad&n al analisis del discurso: elementos metodoligicos

Si el lenguaje es el material con que se construye la representacién y su produccién
est4 mediada por relaciones de poder entre actores sociales que tratan de imponer su y los
objetos de conocimiento que constituyen su representacion de la realidad social, jcudles son
los pasos entre el lenguaje y la representaciéon? jcoémo construyen en el discurso los objetos
de conocimiento?

Las respuestas dependen del modelo de amdlisis adoptado para el discurso. En
nuestro caso hemos querido definir el “discurso” no a uﬁvés de un concepto exclusivamente
lingiiistico, sino mediante una trieda de significados, enunciados y précticas. Los

significados corresponden a las representaciones conceptuales evocadas por imdagenes

2 Fn una situacién de diglosia sociolingdistica, este ejercicio no necesariamente irmplica el uso de la lengue
dominada (B); muchos testimonios se recogen mas bien en la lengua dominante (A). Se trata més bien de
usar cualquiera de las dos lenguas de acuerdo con las categorfas seménticas y pragmdticas propias del
narrador testimonial y seglin sus propios patrones culturales.
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actisticas del habla (parole) que no necesariamente son vocablos o frases individuales; los
significados se ubican en el eje paradigmético del discurso. Los emumnciados comprenden
cadenas coherentes de significados y pertenecen al plano sintagmético del discurso. Por
tiltimo, las préicticas aqui se refieren no a las conductas individuales o colectivas sino a la
construccion coherente de ellas en el discurso asocidndoles significados y enunciados
especificos. Un ejemplo ilustrard mejor este punto.

La expresién “convite” se refiere al acto de distribucién de bebida y comida al
piblico a cargo del prioste. El emmciado “en convite asf mismo toro habia” comprende dos
partes (convite y corrida de toros) que se asocian en una cadena sintagmsética para formar un
conjunto de coherente de enunciados (macroenunciado) que articula las précticas en el
tejido del discurso; consideremos el siguiente ejemplo testimonio:

(1) después ya cerca viene convite, en convite asimismo toro habia, toro de convite, ahica

chicha, en s plaza, en paila poniban chicha para que tomen quien quicra; vuelta el

prioste rodcaba mostrando lavacara para que de shi dé a la gente, cualquiers tomaban,

quienquiera; eso s¢ llamaba convite, cogian con piiche y tomaban no mis, el patrén

andaba asi marcado amostrando, en la paila tan en la esquina por donde entramos

poniba la paila, ahi lo que avance tornaban (Daniel Perachimba, Casco Valenzucla)
Este conjunto de emunciados corresponde a una prictica social que se construye a través de
la vinculacién de distintos elementos de significado que entran en diferentes tipos relaciones
que no analizaremos aqui. De esta forma, el testimonio crea un objeto discursivo que , en
este caso, equivale s6lo aproximadamente a lo que hemos llamado “convite”. De hecho, si
traemos a colacién otros conjuntos de emmciados directa o indirectamente relacionados con
(1), encontraremos que el objeto construido dentro del discurso testimonial es més amplio de
lo que pensdbamos y tiene ciertas connotaciones especificas. En tal caso el objeto discursivo

incluiria no sélo el acto del convite o el liquido convidado, sino ademds, segiin el énfasis

del narrador, el itinerario que sigue el prioste en el escenario de la plaza y su figura
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simbélica de gran proveedor. De esta manera el discurso testimonial construye sus propios
objetos de conocimiento y articula con sentido practicas sociales.

Antes de terminar esta secci6n quisiera resaltar las similitudes y diferencias del
modelo propuesto aqui con el andlisis discursivo que utiliza Ranajit Guha (19%7: 33-72).

La primera y mds evidente de las similitudes es su tratamiento del discurso en dos
niveles bésicos, el sintagmético y el paradigmatico, cada uno de los cuales estd asociado con
unidades especificas que, signiendo la terminologia barthesiana®, llama finciones e indices
respectivamente. Las finciones son “segmentos que componen la secuencia lineal de una
narrativa” (p. 42); los indices son “unidades seménticas” (p. 44); mientras los funciones “se
refieren a una operacién” (p. 44), los indices se refieren a un significado o conjlinto de
significados. La primera diferencia es que nuestro modelo no tiene dos sino tres elementos
(significado, enunciado y practica). La segunda semejanza con Guha es precisamente la
capacidad generativa del modelo, aunque consideramos que el nuestro contempla una mayor
capacidad combinatoria para describir la “indeterminacién textual” caracteristica de la
narrativa testimonial (Beverley 1999: 70).

Existe un elemento importante en el modelo de Guha que vale 1a pena tener en cuenta
para el andlisis. Me refiero a los llamados “momentos de riesgos” (p. 43). Basados en el
concepto barthesiano de “bifurcacién”, estos momentos son espacios entre secuencias que
dejan abiertas dos 0 més alternativas, de las cuales el narrador s6lo escoge una y crea asf
una tensién en el desarrollo del discurso por la presencia ticita de los elementos que han
quedado fuera.

(2) Antes que Hegar fiesta era convite, primero sabian dar convite, la fiesta seguia después de una

semana, los convites daban los de barrio de abajo decian a los de Gonzalez Sudrez, a nosotros
decian barrio de amiba dicho, juntos haciban convite; los de Gonzalesca viernes haciban fiesta, la

B Roland Barthes, Inage-Music-Text, Glasgow 1977, pp. 79-141.

35




H

entrada; ¢soca no me dado cucnta en que fecha serfa, no me he dado cucnta, el quince de octubre
parece que es dia de fiesta, por ahf cs; asi pasaban. (Danicl Perachimba, Casco Valenzuela)

En este caso (2) representa un “momento de riesgo™ a partir del cual la fiesta se
desarrolla a través de dos actores con sus espacios respectivos: la gente de Gonzélez Sufirez
(barrio de abajo) y las comunidades de Angla, Casco Valenzuela y El Topo (barrio de
arriba). A partir de allf la narrativa prosigue sélo con los segundos actores (barrio de
arriba), quedando implicitos los primeros pero reapareciendo en algimos momentos de
tensién como la batalla campal de Pusaco en las Fiesta de San Juan (cf 2.3).

Para terminar esa seccién metodolégica, insistimos en muestra propuesta de partir del
texto testimonial para indagar cémo el narrador construye en el discurso sus propios objetos
de conocimiento. Con este procedimiento queremos restituirle al narrador su agencia
narrativa, primero deade la teoria, reconociéndole la capacidad y el derecho de construir su
propio discurso con sus propias reglas y criterios de verdad; y segmndo, desde la
metodologia, partiendo para el andlisis del material que ¢1 mismo nos ofrece.

1.7. Contexto socioeconémico de las comunidades indigenas de San Pablo de Lago:

ElTopo, Angla, y Casco Valenmela

Como el objetivo principal de nuestra investigacién es averiguar la forma cémo
representan las comunidades indigenas de San Pablo del Lago, en sus testimonios sobre las
fiestas de la zona, lag relaciones de poder dentro del sistema de hacienda hasta los afios
sesenta y los cambios subsecuentes, hemos querido incluir en este capitulo una seccién
dedicada exclusivamente a los elementos que conforman el contexto histérico, social y

econémico de la zona a fin de permitir una adecuada interpretacién del contenido referencial
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y enunciativo de las narraciones testimoniales. Para ello hemos identificado tres periodos™
que forman el contexto de las fiestas narradas en los testimonios: el periodo comprendido
entre 1940 y 1960 representa el contexto referencial de los testimonios (sobre todo para las
fiestas de finales de cosecha o Uyanzas) y corresponde al sistema tradicional de hacienda; el
periodo comprendido entre 1960 y 1980 corresponde a la transformacién del sistema de
hacienda y la reorientacién de las comunidades hacia la cabecera parroquial y tiene gran
importancia para contextualizar los testimonios sobre San Juan y las fiestas del Patrén de
San Pablo; por iltimo, el perfodo que va desde 1980 hasta la fecha corresponde al
fortalecimiento organizacional de las comunidades y ofrece el contexto enunciativo actual de
las narrativas testimoniales.

1.7.1. Bl sistema de haciernda tradicional: 1940-1960

Ubicadas geogrificamente en la microcuenca nororiental del Lago San Pablo, la
comunidades de El Topo, Casco Valenzuela y Angla ocupan actualmente un érea aproximada
de 6 kilémetros cuadrados donde viven alrededor de 1000 familias con un total de 4500
habitantes de nacionalidad quichua-cayambe. Las comunidades comparten diversos pisos
ecolégicos ubicados entre los 2 700 y 4 560 msnm y las parcelas familiares estén entre los
2.700 y 3.200 metros.

Con todo y la cercania, los rasgos socioculturales compartidos y la participacién en
el sistemna de hacienda, las tres comunidades tienen origenes histéricos distintos que son
decisivos a la hora de entender el tipo de relaciones que mantuvieron cada una con la
hacienda y la forma en que les afecté su transformacién. Al parecer Angla y Casco

Valenzuela fueron comunidades indigenas libres no adscritas a ninguna hacienda, a pesar de

# Eatas etapas corresponden a la periodizacién que hace Rosero para las comunidades de San Pablo del
Lago. Cf. Fernando Rosero, “El proceso de transformacién-conservacién de la cormunidad anding, €l caso de
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estar rodeadas por varios latifindios (El Topo, Angla, Cusin, La Merced, La Vega) que
gjercieron presién sobre los recursos comunales y utilizaron gratuitamente su mano de obra
en forma de “yanapa” ®. Esta forma de relacién laboral con la hacienda estructuré de
manera decisiva las relaciones de poder dentro y entre las comunidades; y tras su abolicién a
principios de los afios sesenta, dichas relaciones sufrieron una reestructuracién importante
en torno a nuevas formas de trabajo asalariado.

De las tres comumidades, la de personeria juridica més antigua (1937) es Casco
Valenzuela, seguida de Angla (1942). La comunidad de El Topo tiene una historia mucho
més reciente: su constitucién juridica data apenas de 1979, a raiz de la separacién de la
comunidad de Casco Valenzuela y la adquisicién de tierras comunales de la antigua hacienda
El Topo, propiedad de las familias Lasso y Plaza desde 1898 (Rosero 1982: 69). Como en
el caso anterior, el historial juridico de las comunidades tuvo y sigue teniendo relevancia
para la estructuracién de las relaciones de poder, sobre todo en términos de posicionamiento
frente a la hacienda y capacidad reivindicadora de los derechos commnitarios sobre los
recursos forestales e hidricos y la base agricola individual y comunitaria.

Los conflictos por la apropiacién ilegal de las tierras comunales por parte de los
fundos colindantes se exacerbaron en las primeras décadas del siglo XX como parte de la
estrategia terrateniente de asimilacién de mano de obra de comunidades indigenas privadas
de su medio de subsistencia para ampliacién de la frontera agricola latifindista La

comunidad de Casco Valenzuela registra una serie de conflictos con las haciendas El Topo y

lag comunas de San Pablo del Lago”, en Estructuras agrarias y reproduccidn campesina (varios), Quito,
IE-PUCE, 1982, pp 67-119 :

Bla yanape - del quichua, “ayudar” - consiste en la entrega de trabajo a cambio del uso de recursos tales
como agua, pastos, bosques y caminos de la hacienda, pero que generalmente pertenecian en su origen a las
mismas comunidades ind{genas y s6lo més tarde fueron expropiadas.
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El Abra, mientras que la comumidad de Angla, una de las més acorraladas, tuvo conflictos
penﬁanentes con las haciendas Angla, Cusin, La Vega y La Merced™.

Para este perfodo la estrategia terrateniente se basé en la expropiacién de las tierras
comunales con el fin de controlar la mano de obra indigena a través del huasipungo y la
yanapa. Las haciendas utilizaron el huasipungo hasta 1953 en ¢l caso de Cusin y hasta 1963
en el caso de Zuleta, El Topo y Angla La participacién del huasipungo y la yanapa en el
conjunto del trabajo extraido a las comumidades por el sistema de hacienda estaba en
proporcién de 1 a 3, lo que significa que el aporte de los huasipungueros era del 25%
mientras que el de los yanaperos era del 75% (Rosero 1982: 72ss). Esta marcada
desproporci6n apoya la explicacién de que las haciendas expropiaron las tierras comunales
casi exclusivamente para confrolar la mano de obra indigena, sin perder a su vez el control
de 1a base productiva en manos de los huasipungueros, sobre todo en los Gltimos afios de la
década del cincuenta e inicios de la siguiente, cnando las clases terratenientes empezaron a
perder el dominio de sus latifindios con 1a llegada de reformas a la estructura agraria.

Por esta misma época empezaron a fortalecerse las relaciones entre las commidades
y la cabecera parroquial, principalmente a través de vinculos comerciales con los mestizos
sanpablinos, encargados de colocar los productos agricolas en el mercado y convertidos en
prestamistas usureros de las comunidades, en especial de los yanaperos, que al no gozar de
los beneficios que contemplaba el ser “gafién” (trabajador de hacienda) debian recurrir a
menudo a préstamos con altisimos intereses. En efecto, mientras los gafianes podian acudir a
los llamados “socorros”, “auxilios”, “suplidos™ o inclusive al “arrastre de deudas” (cf
Guerrero 1991), los segundos no lograban cubrir todas sus necesidades con la yanapa o las

distintas formas de reciprocidad interfamiliar y comumal. La creciente participacién de la

% Para un detalle completo de los diferentes conflictos de tierras entre las haciendas y las comunidades
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cabecera parroquial en la vida comunitaria se refleja especialmente en el 4mbito de la fiesta,
donde se reproducian las relaciones de poder entre las commmidades indigenas y la
poblacién mestiza sanpablina (autoridades, estanqueros, Iglesia) en diversos niveles.

En resumen, al final de este periodo encontramos que las comunidades indigenas,
privadas de sus recursos por las haciendas, debian entregar su mano de obra a cambio de
explotar pequefias parcelas (huasipungueros) o utilizar pastos, agua, bosques y caminos
ubicados ahora dentro de las haciendas (yanaperos), recurriendo incluso al capital usurario
para suplir sus necesidades de subsistencia. En esta época las relaciones de poder que
durante largo tiempo tuvieron como eje la hacienda empezaron a desplazarse hacia la
cabecera parroquial, proceso que se consolida a lo largo de los afios 60 y se expresa en la
mayor importancia que adquieren las fiestas de San Pablo como escenarios de renovacién de
alianzas y creacién de circulos de reciprocidad entre las coommidades y los actores sociales
de la parroquia.

1.7.2. Transformaciones en el sistema tradicional de hacienda: 1960-1980

Desde mediados de los afios 50 empezaron a darse cambios decisivos en la
estructura local de tenencia de la tierra, con la consiguiente repercusién en las relaciones de
poder entre las comunidades, la hacienda y la cabecera parroquial. Tres son los principales
hitos que marcan estas transformaciones: el primero fue la creacién de la hacienda La Vega
como resultado de la venta de la mitad del findo de Cusin y la orientacion productiva de este
tltimo a la produccién lechera, con la introduccién de innovaciones tecnolégicas y la

reduccién de uso de mano de obra campesina en forma de yanapa; el segundo fue la entrega

locales, véase Rosero (1982: 68-84).
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de 160 y 105 hectéreas” a los huasipungueros de las haciendas de Angla y El Topo y la
posterior reorganizacién productiva del complejo hacendatario de Zuleta, que desde
entonces dej6é de acudir a la mamo de obra huasipunguera y yanapera, promoviendo la
introduccién de tecnologias mecanicas™ y relaciones de trabajo asalariado que absorbieron
apenas la quinta parte de la mano de obra anteriormente vinculada a la hacienda: el tercer
evento importante en el proceso de transformacién del agro local fie la expropiacién del
Ejido de Cusin a la hacienda del mismo nombre, por parte de un sector mestizo de la
cabecera parroquial (comerciantes, prestamistas, profesores) a través de la Junta de
Parcelacién de San Pablo creada para el efecto, pero que no tuvo beneficio algnno para las
comunidades. Este Gltimo acontecimiento muestra la mueva relacién de fuerzas en el
escenario local de poder, con el fortalecimiento politico del sector comerciante sanpablino y
la incipiente capacidad organizativa de las comunidades que todavia sufrian las
convulsiones de su desmembracién del sistema hacendatario.

Estos tres acontecimientos decisivos en la transformacién estructural de la tenencia
de la tierra en la zona de San Pablo del Lago representan el curso que tomaran los
acontecimientos durante los veinte afios siguientes, asf como los nuevos actores sociales y
los nuevos escenarios de las relaciones de poder. Asi por ejemplo, varias haciendas de la
zona se dividieron o cambiaron de duefio durante este periodo, casi siempre con una
reorientacién productiva que en no pocos casos inclufa la inversioén de capital para la
agroindustria ganadera Asimismo, durante la década de los 60, algunos terratenientes

entregaron a sus huasipungueros extensiones de tierra, la mayoria de baja productividad, con

7 Sin embargo, como observa Rosero, las tierras objeto de esta suerte de reforma agraria privada eran “bajas
¥ altas inclinadas [...] dificilmente cultivables a causa de la falta de agua para regadio y su inclinacién®
(1982: 86).

® Como veremos en el gigniente capitulo, para muchos comuneros que nos narraron su testimonioc de las
fiestas de Uyanzas, su desaparicién estd directamnerte ligada con la mecanizacién del campo, o como
acosturmnbran decir, “cuando llegaron los tractores”.
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dog propésitos: terminar el compromiso con la mano de obra servil cuando ésta ya no
representaba beneficios por la creciente mecanizacion de la produccién latifundista; y crear
una imagen favorable a corto y mediano plazo entre las comunidades. Igualmente, la
participacién de la pequefia burguesia mestiza de San Pablo jugé un papel preponderante en
las transformaciones socioeconémicas de la zona a través de dos intervenciones: la
apropiacién de pequefios fundos familiares luego de que sus duefios no pudieran cumplir las
obligaciones monetarias contraidas en préstamos usureros; y la dependencia de la cabecera
parroquial para la obtencién de insumos agricolas, la comercializacién de productos, la
compra de viveres y el expendio de licor - especialmente en las ‘fmcnosas “chicherias™®,
muchas veces administradas por los mismos comerciantes y usureros del pueblo. Durante
este periodo las relaciones de poder en la zona sufrieron dos cambios: el primero, ya
mencionado, es el debilitamiento de los lazos laborales (fin de la yanapa) y rituales (fin de
las Uyanzas) con la hacienda; la consolidacién del vinculo con la pequefia burguesia
sanpablina mediante relaciones econémicas (alquiler, usura, venta) y religiosas (priostazgos
y compadrazgos). Para los fines de esta investigacién resulta interesante la diferencia que
marcé la hacienda de Zuleta y sus fundos anexos con respecto al resto de latifindios locales,
especialmente a través de la estrategia privada de redistribucién de tierras y a la figura
paternalista y tutelar del hacendado (Galo Plaza Lasso) que apenas cambié pese a las
transformaciones producidas, como demuestra su construccién simbélica en el discurso

testimonial.

® 1a importancia de estas “chicherfas” es un elemento de significado que se repite una y otra vez en
nuestras narraciones testimoniales, pero que es construido y deconstruido en su mismo discurso por los
distintos testimoniantes, muy posiblemente por representar una interfaz entre lo festivo ¥ lo cotidiano, o lo
que es lo mismo, entre la ritualizacién de las relaciones de poder a través del alcohol y la cotidianizacién de
las mismas a través de la relacién monetaria entre consumidores y expendedores, pero también entre
prestamistas usureros y deudores.
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En estas circunstancias, la estructura familiar también sufrié modificaciones con el
fin de adaptarse a la escasez de 1a base productiva y del empleo local (Rosero 1982: 88ss).
Fue asi como las unidades domésticas empezaron a organizarse en tomo ya no a la familia
nuclear sino a la familia ampliada, procurando captar aquel sector de campesinos sin tierra
- casi siempre yanaperos - que no habian recibido pan ni pedazo en la distribucién de las
tierras periféricas de la hacienda. Esta creciente importancia de la familia ampliada se
muestra claramente en la extensa participacion de los familiares del prioste en todas las
etapas de la fiesta y la reestructuracién de las relaciones de poder al interior de las
comunidades por la progresiva diferenciacién socioeconémica de sus miembros. Pero
ademas fue durante este periodo que muchos miembros de la familia empezaron a emigrar
estacionalmente a los centros urbanos mas cercanos - Otavalo, Ibarra, Cayambe y Quito - en
busca de trabajo, con la consiguiente relajacién de los vinculos comunales y la pérdida del
verndculo. En este punto vale la pena mencionar que, a raiz del fin de las Uyanzas,
empezaron a cobrar mayor importancia las otras dos festividades importantes de la zona, las
fiestas del Patrén de San Pablo y los festivales de San Juan. Sin llegar a reemplazar a las
primeras en cuanto a los simbolos en juego y el imaginario campesino, estas fiestas se
convierten en nodos donde convergen los actores sociales con sus nuevos roles, se aglutinan
las comunidades locales y se recomponen las familias con la reunién de todos sus miembros.

Pero ademss, desde inicios de los 70 se empieza a observar en la zona un
fortalecimiento organizacional de las comumidades como mecanismo de presién por la tierra.
Este proceso ird madurando paulatinamente durante las dos décadas siguientes para
desembocar en un tercer periodo caracterizado por la organizacién comunal, la participacién
de agencias nacionales e internacionales de ayuda al desarrollo, y la implementacién de

iniciativas empresariales propias por parte de las commidades.
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1.7.3. El nuevo escenario: organizacion ¢ iniciativas empresariales intercomunitarias

Durante la década de los afios 70 y 80, la presién que ejercieron sobre la tierra las
comunidades locales las llevé a organizarse por propia iniciativa o por intermedio de
entidades forfineas ligadas o no al gobierno™. Esta organizaci6n orientada a ampliar la base
productiva no siempre tuvo efectos positivos’, siendo el resultado més contraproducente de
todos el acceso desigual a las tierras obtenidas por compra o cesi6n, con la resultante
diferenciacién socioeconémica al interior de las commidades y la formacién de grupos de
interés enfrentados que modificaron las relaciones de poder intercomunitarias.

La panlatina formacién de organizaciones campesinas en la zona otorgé presencia al
sector indigena y rest6 a su vez protagonismo a la cabecera parroquial. En efecto, a rafz de
la creacién de cooperativas agricolas y el fortalecimiento organizativo basado en la
asistencia técnica y financiera externa, no sélo se logré una ampliacién importante de la base
agricola sino que log réditos de la venta del excedente no consumido se destinaron a la
concesion de “préstamos a plazo fijo sin interés, a la inversién en obras de infraestructura y
al servicio ofrecido por la Tienda Comunal”.(Rosero 1982: 112). Esta reinversién del
excedente agricola tuvo efectos decisivos en las relaciones de las comunidades con la
parroquia. En primer lugar, porque a fravés de los préstamos de las cooperativas, las
comunidades se volvieron mucho menos dependientes de la provisién de capital por parte
del sector usurario sanpablino. En segundo lugar, la creacién de las llamadas tiendas

comunales, donde no sélo se expenden casi todos los productos que se encuentran en las

% Entre otras instituciones internacionales y nacionales que han intervenido en la zona estan el Programa
Andino, el Ministerio de Agricultura y Ganaderia, la Fundacién Brethern Unida y la Central Ecuatoriana de
Servicios Agricolas (CESA).

* No podernos negar que el efecto més positivo de la intervencién del MAE fue precisamente el fomento
de ese sentido de organizacién colectiva que se plasmé en la creacién de la Unién de Campesinos de San
Pablo del Lago como de las cooperativas de Angla y El Topo, todas entidades que sin embargo acebaron
dizolviéndose a corto plazo. De cualquier manera, ser4 esta naciente capacidad organizativa la que jugaré un
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tiendas de abarrotes del pueblo sino que ademss los precios son significativamente mas
bajos, ha restado importancia al sector comercial de San Pablo conformado por tenderos,
comerciantes al por mayor y una larga cadena de intermediarios. Desde entonces los
comuneros ya no necesitan bajar al pueblo a proveerse de articulos de primera necesidad,
como o hacian los fines de semana. Esta independencia en el abastecimiento redujo, como
afirman algunos comuneros, el consumo de licor porque, segfin dicen, era costumbre de los
adultos varones quedarse en las famosas “chicherfas™ del pueblo los fines de semana con el
pretexto de abastecerse de viveres™.

Sin embargo, el hito mds importante en la organizacién socioeconémica y la
autonomia de las tres comunidades de El Topo, Angla y Casco Valenzuela ha sido la
creacién de la Empresa Comumitaria El Topo. Organizada a partir de la compra de los
antiguos terrenos de la antigua hacienda El Topo en 1991 por parte de 214 comuneros de
Casco Valenzuela, El Topo y Angla, la empresa intercomunitaria constituye actualmente el
motor econémico de la zona porque aglutina a la mayoria de comunidades locales y
representa un referente en las relaciones socioecondmicas e interculturales de la parroguia
Las tierras de la empresa se ubican entre los 3000 y los 4500 metros y hasta el afio pasado
ge dedicaban por igual a la produccién agricola y la explotacién forestal. Sin embargo,
debido a una politica de reorganizacién econémica emprendida por la dirigencia y las bases,
se dio paso a la lotizacién de las tierras bajas més aptas para el cultivo, quedando solamente
las tierras altas y los bosques en manos de la empresa. Es posible que una de las razones
para esta distribucién de la base agricola entre los socios haya sido la importancia

relativamente menor de la produccién agricola con respecto a la explotacién forestal entre

papel preponderante en los afios ochenta y, més tarde, en la década del noventa con la creacién de la
Empresa Intercomunitaria El Topo.
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las actividades de la empresa Un efecto negativo puede ser la profindizacién de las
diferencias socioeconémicas al interior de las comunidades por 1a incapacidad de distribuir
los beneficios del excedente agricola entre los socios mediante un acceso igualitario al
capital - a través de préstamos - y la contribucjén laboral equitativa de los comuneros. Pero
ademds, es posible que las unidades productivas familiares beneficiadas con la lotizacién no
puedan obtener un excedente minimo por razones obvias de escasez de insumos agricolas,
dificultades de transporte y colocacién de productos, todas condiciones suplidas
satisfactoriamente por la empresa intercomunitaria antes de la reparticién.

Durante los diez afios de existencia, la empresa intercomunitaria ha recibido la
agistencia financiera y técnica de algunas entidades gubernamentales y no gubernamentales,
que ademds han familiarizado a las commidades con las agencias de desarrollo y les han
proporcionado un conocimiento de primera mano acerca de las filentes de financiamiento
piblico y privado. Pero ademas, el contacto con los cooperantes ha producido fricciones
que han influido finalmente en la ejecutabilidad de la ayuda externa. La principal de ellas
haya sido quiza el conflicto entre los dirigentes de la empresa y los técnicos mestizos, que,
seghin los primeros, desconocen la capacidad, el conocimiento y la autoridad indigenas,
tratando de imponer antes que negociar los proyectos de desarrollo.

En resumen, en esta Gltima fase que afin no ha concluido, las comunidades de San
Pablo del Lago han llevado a cabo un proceso de organizacién y fortalecimiento comunitario
con la intervencién de entidades de cooperacién gubernamentales y no gubernamentales,
replanteando a su vez las relaciones con la cabecera parroquial y aprovechando su
experiencia para acceder a los beneficios del mercado de asistencia técnica y financiera. En

este proceso las comunidades han venido consolidando su presencia en la zona como actores

32 sta percepcién se repite en algunos testimonios y refleja mas el efecto de reestructuracién que tuvo la
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sociales y han reafirmado muchos rasgos culturales que se crefan debilitados, por ejemplo, a
través del uso renovado del quichua con menos interferencias 1éxicas del castellano™ o la
continuacién de celebraciones como Ramas y Octavas a cargo de los cabildos comunales.
Durante este tltimo perfodo los cambios han sido tanto o més profindos que en los dos
periodos anteriores y las relaciones de poder no han sido la excepcién. El debilitamiento de
la posicién hegemoénica de la cabecera parroquial con respecto a las comunidades, que
dentro del contexto de la fiesta se refleja en el debilitamiento del poder de convocatoria y
coaccién para los priostazgos indigenas del Patrén de San Pablo, interrumpidos
definitivamente a finales de los setenta. Ofro cambio importante en la estructura de las
relaciones de poder es el ingreso de la empresa intercomunitaria como nueva instancia de
decisi6n y aglutinaci6n de las comunidades, que sin embargo no ha llegado a desplazar a los
cabildos Acnmo instancias de decisién politica commitaria, sobre todo por su relativa
representatividad. En este nuevo escenario, con la participacién de nuevos actores sociales y
el trazado de un nuevo poligono de filerzas, los cambios que se esperan a futuro son menos
previgibles.
18.  Poder y representacién en la escenario de la fiesta

La estructura de las relaciones sociales y los cambios en el eécenario politico que se
produjeron desde los afios 70 a raiz de la transformacién del sistema de hacienda tradicional
se plasman con todos sus matices y elementos en el escenario de la fiesta Gracias a su
amplio abanico de relaciones con las distintas facetas de la vida social y su funcién
aglutinante de todos los niveles sociales y actores involucrados en ellos, la fiesta puede ser

entendida como una suerte de indicador de las transformaciones sociales ocurridas en la

nueva organizacidn que una reduccién real en el consumo de licor.
3 Recordemos que en Angla y Casco Valenzuela y el Topo se habla a nivel familiar e intracomunitario una
variedad de quichua con un altisimo porcentaje - 75%- de palabras relexificadas a partir de! castellano.
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zona, de donde nace precisamente su importancia para nuestro estudio de las relaciones de
poder entre commmidades, hacienda y cabecera parroquial. En el contexto de nuestra
investigacién, son tres las fiestas que destacan por ser escenarios vinculados con
configuraciones especificas de poder entre los actores sociales de la zona: la fiesta del
Patrén de San Pablo, la fiesta de San Juan y Ramas de Gallo; y la fiesta de finales de
cosecha o Uyanzas. Cada una de ellas constitxiye una combinacién particular de elementos
(escenarios, actores, actividades, itinerarios, bienes de consumo ritual) que responde a su
vez a un conjunto de relaciones de poder preexistentes que son renovadas y recreadas en el
contexto festivo a través de redes de intercambio y reciprocidad. Cuando entran en el acervo
de la memoria individual y colectiva de sus actores, los elementos de la fiesta son
representados y reorganizados a través del discurso testimonial seglin la pertenencia de los
narradores y la posicién que ocuparon y ocupan en las relaciones de poder con otros actores.
En nuestro caso, los testimonios recogidos privilegian la visién de la fiesta que tienen las
comunidades indigenas de San Pablo y la forma cémo éstas construyen en su narrativa las
relaciones de poder que revisten de principio a fin el proceso festivo.

Sobre las fiestas indigenas se ha dicho bastante, especialmente sobre San Juan, pero
casi siempre desde una descripci6n que privilegia el cardcter etnogréfico, casi folklérico, de
la fiesta indigena, y que limita su andlisis al acto festivo de la celebracién, descuidando por
completo los preparativos involucrados, las alianzas desplegadas, los intercambios
mantenidos a lo largo del proceso, y los bienes rituales consumidos deniro y filera del
contexto de la fiesta, todo lo cual produce y reproduce relaciones de poder entre los actores
de la fiesta. Para descubrir estas facetas poco conocidas de los festivales indigenas de la
zona, decidimos recurrir a la narrativa testimonial porque creemos que al hablar desde el

lugar de emunciacién propio de sus actores més importantes, no sélo nos ofrece a nosotros
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como investigadores un material de estudio muevo y prolifico para aplicar muevas
herramientas de andlisis, sino también les devuelve a los actores indigenas de la fiesta su
derecho a hablar con voz propia y ejercer agencia como narradores de su propia historia.

Al considerar la relacién de la narrativa testimonial con la realidad de la fiesta, sin
embargo, debemos ubicar la fiesta como una préctica social que engloba distintos aspectos
de la realidad y atraviesa todo el ciclo productivo y reproductivo de las commnidades. Por
esta razon encontramos a lo largo de los testimonios referencias que no se remiten
exclusivamente al contexto festivo propiamente dicho sino a contexto espacio-temporales
que corresponden a actividades anteriores y posteriores a las celebraciones. Esta
concepcién de la fiesta como préctica social globalizante se vincula directamente a una de
las caracteristicas ya discutidas de la narrativa testimonial: su cardcter de praxis social
comunitaria. Efectivamente, como la fiesta es por esencia una practica colectiva, el discurso
sobre ella ha de ser construido principalmente por el conjunto de sus actores - pasados y
presentes - y no por un solo individuo. De alli la riqueza de la narrativa testimonial
comunitaria y su pertinencia para el estudio de la fiesta y las relaciones de poder. Del mismo
modo, el testimonio resulta particularmente til para una descripcién etnogréfica de la fiesta,
porque al englobar la praxis social y vincular a sus actores en la distintas relaciones de
poder que tejen el entramado social, contiene abundantes elementos descriptibles tales como
practicas de produccién y consumo, objetos rituales, relaciones de produccién, contextos
espaciales, expresiones artisticas, etc. De esta forma, la fiesta y el testimonio nos permiten
cumplir el propésito de descubrir la historia y el poder desde el discurso de lo subalterno y

de los sujetos sociales que se caracterizan por esta condicién subordinada.
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Capitulo segundo

La fiesta y las relaciones de poder en la narrativa testimonial

Entonces Galo Plaza en ese patio grande, que ahora también hay,
aht, donde esté una cruz, con una mesa llenesita, aht arrumada la
ropa, lamaba por lista, todos estaban en la lista, él mismo
llamaba, a personas de distinta talla, unos mds altos, otros mds
bajos, por eso él en persona vestia viendo si calza o no, ya viendo
que regresaban cogiendo los cosas se sentla contento, a los
hombres también daba overol, alpargate, todo eso, algunos iben
para recibir dejando la ropa de diario, asi sin nada, porque sabian
gue deblan ponerse ahi mismo la ropa gue le iban a dar, en eso que
recibtan la ropa, se colocaban ellos delante y vestidos con ropa
nueva se retiraban agradeciendo ol potrén, diciendo ‘Dios se lo

pague patoncito’ j qué tiempos no...! (Bemardo Casco. El Topo)
La fiesta constifuye un espacio-tiempo privilegiado donde la obliteracién simbélica
de las barreras sociales que separan a los grupos es posible, paradéjicamente, gracias al
reconocimiento de las relaciones sociales existentes, a través de actividades que involucran
el intercambio de bienes de consumo ritual a lo largo de itinerarios que enlazan locaciones
de poder. Por estas razones el estudio de la fiesta nos permite analizar cémo se representan,
en el discurso, los contextos rituales, los actores sociales que intervienen en ellos y el
proceso por el que atraviesan, pero sobre todo, las relaciones de poder entre los grupos
locales que ocupan una posicién hegeménica y aquellos ofros que se caracterizan por su
condicién de subalternos. Como estas relaciones se reconstruyen en la narrativa de cada
testimoniante segfin éste vaya tejiendo la trama de sus elementos (escenarios, actores,
actividades, itinerarios), los testimonios nos sirven de materia prima para el anélisis
discursivo del poder a través de la representacién que hacen de la fiesta los sujetos que

algina vez fireron sus actores. La narrativa testimonial nos ofrece un material de primera

mano para el anslisis del poder tal como lo representan quienes se ven directamente
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afectados por 61 en su condicién de subalternos pero también de agentes sociales que
desafian el proyecto histérico de las clases hegeménicas.

Decimos material de primera mano porque nace del ejercicio de una oralidad que si
bien no es originaria, en el sentido de no hallarse contaminada con modelos de pensamiento
impuestos por la escritura y una lengua extrafia a la cultura del narrador testimionial, es
menos una practica individual o personal que colectiva; y es precisamente alli, en el
gjercicio colectivo de la oralidad, donde la narrativa testimonial reivindica su originalidad y
garantiza el valor de una verdad histérica construida comunitariamente por los mismos
actores sociales. Al conjugar el narrador testimonial en su narrativa el contexto referencial y
el contexto emmciativo en base a la experiencia de vida de la comunidad, alcanza no sélo
una coherencia sino también una continuidad en el discurso, lo cual constituye otra garantia
més de su originalidad y verdad histérica comunitariamente centrada. Por otra parte, en
razén de haber gido recogidos en su mayoria en lengua quichua, y con el fin de ser fieles al
sentido y espiritu de los emmciados originales, hemos aplicado el andlisis a los textos
quichuas y no a sus traducciones castellanas, verfidas principalmente para orientar al lector
en el entramado del discurso testimonial. De la misma manera, hemos procurado conservar
en la traduccién un estricto apego al original, al cual empero referimos al lector en los
cuadros respectivos sobre gramaticalizacién de la relaciones de poder.

Este capitulo estd dividido en tres secciones, cada una de las cuales corresponde al
andlisis de las narrativas testimoniales de las fiestas del Patrén de San Pablo, San Juan y
Uyanzas, en ese orden. Cada secci6n contiene un conjunto de testimonios sobre la fiesta y un
anlisis del proceso, que incluye ¢l estudio de las relaciones de poder a través de los
escenarios, las actividades y los itinerarios de los actores. Esta organizacién no pretende

excluir de antemano temas u objetos sino delimitar el 4mbito del discurso para su anélisis
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posterior, lo cual significa que no segniremos un anélisis estrictamente ceflido a estas
categorias sino que a partir de ellas intentaremos construir otras categorias pertinentes al
discurso de la narrativa testimonial: asi por ejemplo, en el transcurso del anélisis veremos
que dentro de la categoria de los actores, es incorrecto hablar simple y llanamente de
“comunidad”, porque en el transcurso de las fiestas es mas apropiado hablar de un sector
directamente ligado a la hacienda a través de la tierra (huasipurgos) y de ofros vinculado
solo indirectamente a ella mediante trabajo no remmmerado {(yarapa). Hechas estas
observaciones, pasamos al estudio de las relaciones de poder a través del andlisis de la
narrativa testimonial de la fiesta indigena.
2.1. La Fiesta del Pairén de San Pablo: relaciones de poder desde la parroquia

Aunque en todos los testimonios recogidos existen discrepancias cronolégicas **
sobre los diferentes eventos que conforman lo que se conoce como las Fiestas del Patrén de
San Pablo, celebradas en la cabecerh parroquial del mismo nombre, todos los testimoniantes
coinciden en sefialar que su celebraci6n tenfa lugar en la segunda mitad del mes de octubre
en la cabecera parroquial de San Pablo del Lago, por lo que coinciden en tiempo y espacio
con las actuales fiestas de San Pablo que se celebran aproximadamente a mediados del
Mismo mes.

Segfin los testimoniantes, los eventos que forman parte de la fiesta del Patrén de San
Pablo eran tres: el nombramiento del prioste, la minga de lefia, y el festejo con baile,
comida, bebida y toros en Calleuma (canchén de Pusaco, en el extremo norte del pueblo). El
cardcter festivo y commitario que rodeaba las celebraciones de Calleuma contrasta en parte

con la reunién que se realizaba en la misma explanada dos dias antes de la enirega de Ramas

3 Segrin uno de los testimoniantes, la confusién cronoldgica se explica por el hecho de que las autoridades
civiles y eclesidsticas de la parroquia no designaban la misma fecha de celebracién todos los afios sino que
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de Gallo en la hacienda de Zuleta y que estaba caracterizada, ademés del consumo de
comida y bebida, por el enfrentamiento bélico entre diferentes parcialidades indigenas de la
zona. Es preciso, por lo tanto, no confindir estas dos celebraciones, pues mientras la una se
realizaba en las Fiestas del Patrén de San Pablo, la otra tenia lugar dos dias antes de San
Juan. Pero ademés mientras la celebracién octubrina de Callemna {Fiestas del Patrén de San
Pablo} tenia como punto culminante la corrida de toros, la de San Juan se caracterizaba por
una violenta batalla ritual entre las commmidades asistentes que nos recuerda la toma de la
plaza en algunos pueblos de la Sierra. El peso que otorgaron los testimoniantes al escenario
de Pusaco y las celebraciones de Callenma tanto con motivo de San Juan como de las Fiestas
del Patrén de San Pablo connota una serie de significados simbélicos alrededor de dicho
escenario como eje de articulacién de relaciones de poder entre los actores de la fiesta.

En el andlisis que signe intentaremos identificar a partir de narraciones testimoniales
a los actores de las Fiestas del Patrén de San Pablo en cada uno de los escenarios
involucrados, desde los preparativos hasta la celebracién propiamente dicha, asi como las
relaciones de poder que se tejen entre estos actores™ a través de las actividades e itinerarios
que cumplen en ¢l contexto de la fiesta
2.1.1 El proceso de la fiesta: actividades, itinerarios y poderes representados

La fiesta se representa en el discurso como un conjunto de tareas e itinerarios que
siguen el flujo de personas y bienes de consumo ritual a lo largo de los distintos escenarios
en que se desarrolla y entre los polos desde donde y hacia donde se ejerce el poder. En esta

seccién profindizaremos este anglisis a partir del estudio de testimonios concretos que

ello dependia de la disponibilidad de tiempo y recursos para los preparativos. Comunicacién personal, Jogé
Mari{a Casco, El Topo.

* Debe quedar claro que al hablar de actores no estamos dando por supuesto un conjunto de personajes que
existen previamente a la narracién testimonial, sino por el contrario nos referimos 1 los actores que dicha
narracién va construyendo en el discurso.
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describen el proceso de la fiesta del Patrén de San Pablo en la cabecera parroquial del
mismo nombre. Los testimonios que presentamos a continuacién describen el desarrollo de
la fiesta en los dos escenarios principales: el pueblo y las comunidades.

La Fiesta del Patron de San Pablo en la cabecera parroguial: nombramiento del prioste

(3) chai tiempoca cashnami carca, fhucapish yuyarini ashelaguta, primeroca cashnami can, chai
tiempoca shina cashcata, fluca mamita parlajuna, taiticuimae parlajunae, maijonmi mediota
charin, maijanmi cwlquita cherin, maijonmi ricolla, charin nishcacunata, chaitaca fa
flaupashpa cargota yelicunaca villagrin curapacpi, tal persona , chaimi rico, culquita charin,
paita priostita churashun nishpa, chai nombrai tucucca na yachacta padreca (cura) misapica
predican, tal persona es prioste para la Fiesta del Patrén de San Pablo, nishpa misagpica fla
yuyachijun, cada domingo (Juan Maria Casco, Cochaloma]

T: asi era en ese tiempo, yo también no me acuerdo del todo, primero asf era en ese tiempo, segln
conversaba mi pap4 y mi mamé, a quien medio tenia, a quien tenia dinero, a quien era medio rico,
a los que dicen que tenfan, a cllos avisaba el cura les escogia para pasar cl cargo, diciendo ese es
tico, tiene dinero, a ¢l hagamos pasar ¢l cargo, pero éste no sabfa, y el cura decia en la misa “tal
persona cs prioste para la Fiesta del Patrén de San Pablo’, asi hacicndo saber en la misa cada
domingo.

(4) chaica segurai, fla chaimanta segurarishpaca, fia Padrehuanpash rimashpa, chai tiempoca
pueblomanta flaupadorcuna tiana, ropa dueffocuna tiana, ropataca cai Quindicunallata, ufiac
huasicunapi ropataca alquilana patronta vesteringapac; mefachingapaca medishpa sirachin,
chaita segurashpa catin, fa chaimantaca fa tucuilla familiacunapash yachac chayon,
chaimantaca yomtata mingan, yamta mingaita rera [Manuel Anrrango, Cochaloma)

T: asegurado eso, después de hablar con ¢l padre, esc tismpo habfa fiaupadores del pucblo, habia
dusfios de ropa, se alquilaba ropa en los estancos de la familia Quinde para vestir al patrén; se le
hacia medir para pedir prestado, ya vuclta asegurando €so, lucgo todas las familias sabiendo hacfan
minga de lefia.

La Fiesta de San Pablo en las comunidades: minga de lefla y preparativos para el Salve

(5) saruncuna imapish cachun yurscunata yemtarina, yamtaca na taririjunami chai tiempoca,
priostipash acaso shuclla cana, chaipipash shuch prioste, caipipash shuc prioste, shina cana,
mingaipica fla compaflamun gentica, maimantapash famillacuna como Ugsha guanguhuan
cuenta, huasiyuc priostica chasquijun tucui diosolpagui nishpe nachu,Racutin primero vigjeta
saguishpaca, citin ugsha manmanshnallate, cutin shuch viajeman tigrarin yantamanca,
maimaniapash yantehuan shamuncapa, chahua mana chahue (lefla verde o fresca), chaipa
Jipami cayondipaca Pa parvan, parvatae ruran, chaimanta wyachin comaretata, cunanmari
trueno tian, chai tiempoca camareta tiac carca [Juan Maria Casco, Cochaloma]

T: en ese tiempo de cualquier cosa se hacia lefia, no se hallaba no més lefia en ese tiempo, pero ¢l
prioste no cra solo, habfa un prioste aqui, otro prioste alla, asi habfa, en la minga la gente venia a
acompafiar, las familias venian a entregar guangos como de ugsha de dénde también al prioste de
la casa que les apradecia a todos, ya vuelta hacian un viaje, luego volvian y hacian otro viaje en
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busca de lefia, de dénde también sacando lefia, mis que sca lefta verde o fresca, luego de ¢so, al
ofro dia s¢ hacian las parvas, ya lucgo se explotaban las camarctas, ahora hay truenos, en ese
tiempo habia camarctas, -

(6) ya yanyata mingashcaca, fla shuyarmi imahorami cai misa puncha, cai 24 chayangacamanmi
caita arreglai, can. Chai tiempoca generalmente ufiai, ufiai; imamantapish ufiai, chaipica
Jamiliacunaca catishca, 7a prioste ufiarijunmi nishca, ropamanta ufiarijunmi nishca,
bandamanta ufiarijunmi nishca, fia familiaca huashapi catishca rimajuna, cucebita aparishca
[...] Salveta rurangapa, fomiliaca hashtacatan cuidajun, Salvepaca Pa caimante urigjumi
bandahuan; chamiza, mechén, tucwimi urigjujun, chaipash gentikuan ufiangapa nishcaca asua
maltaguima aparishce, Salvepica Fa bandahuan bailan, chaimanta tigramun, cunen cai
callewmacunapi  bandaca saquishpa tigran, chaimentaca fa pifancllahuan, cajaliahua
huasimanca chayamun, chaimanta como trato es trato, bandaca Pa madrugaca fa caipi,
priostipa huasipi |...] bandaca madrugadota chayamushpa tocajuna fa misaman urigjungapaca

T: ya hecha la minga, tocaba esperar que Hlegue ¢l dia de la misa, hasta que Hegue el 24 tener todo
arreglado. En esas semanas se tomaba mucho; de todo se tomaba, ahi seguian las familias,
diciendo el prioste “vamos a tomar’, se tomaba por la ropa, se tomaba por la banda, ya seguian
atris las familias llevando cucabi [...] para hacer el Salve las familias se cuidaban bastante, de aqui
bajaban con banda al Salve; bajaban con chamiza, mechén, con tode, también Hevaban maitas de
chicha para tomar con 1a gente, en ¢l Salve ya bailaban con banda, luego volvian con la banda por
esa Calleuma y legaban a la casa con pifanos, con cajas, y como trato es trato, Ia banda
madrugaba ahi, en la casa del prioste [...] llegando de madrupada, 1a banda tocaba ya para bajar a
misa :

En la cabecera parroquial: el Salve y los toros

(7) Semanatacma carcaca. Primero contivipac azina, convititace mashti ahora pargue ahi
plazatami chicha ast baldecunahua, lavacaracunchuen marcashea, asifla pilchihuan pai jila
derramashpa rodiac carca; pai asomacman derramashpa rodiaccarcaf .. J ast pilchicunahuan,
asi azirian convititaca notroca andarianchi trinta maltahuan chichehuanca, tragupash
barrilcunapi andarcanchi. Ast andashpa ast alzarishpa tarde a las seis de la tarde cunata abajo
Plazamanta vuelta salimuc carianchi. [Manuel Narvaez, Casco]

T: Era la semana (entera). Primero se hacia el convite, ahi en el parque, en la plaza, con baldes de
chicha, marcando lavacaras, asi en pilches se iba dando la vuelta trastornando a quien asomara
[...] asf con pilches, asi haciamos el convite, con treinta maltas de chicha, anddbamos también con
trago en barriles. Asi nos alzébamos y salfamos de la plaza de abajo a la seis de la tarde..

(8) chaimanta, salveman rishca chishica, tucuite segurarishpa pacaring ticun, chaipica shuc
cumba tiana tucun; tore capitanca fia vestirishcaca, huarmindi, ishcandi fa bailanajun,
chaipimi shucca paraguahuaen cuidajun patron tucwsheataca [...] chaica paroguahianmi
patrontaca bailachin, 24 flesta punchaca bandahuan, tucwihuan plezatace muywjun, cutin
chaupi plazapica toroca rijun, chaimi Capitan de tore carca. [Bemardo Casco, El Tope]

T: luego, pasado el Salve en la tarde, asegurando todo empezaba a amanecer, ahi todos juntos; una
vez vestido el capitdn de toro, ahf entre mujer y entre hombres bailaban, y habia uno que cuidaba
al patrén con paraguas [...] con ese paraguas le hacia bailar, ¢l dia 24 todos, inchida la banda, se
reunian ¢n la mitad de la plaza, luego entraba a la plaza el toro, ese era el capitin de toro.
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(9) Ahi plazapi bailangapa dentra carca, barrerashca dentropi. Ahipima toroca carce, abajo
Pusacupi, ahipi asi gushtota jugarina, ahipimi cada esquinapimi bailajuna, cada esquinapimi
bailana, ahipi bailashpaca salimuna ya, denocheunapi ya, todavia ahi salimushpapish, ropa
carca, finado compari Rafil Quindipa ropa, algunos chicha maltace ahipimi puardariana,
diaica ahima venishpa, ahipi gashteshpa, denochecuna venicarianchi, casi las once-de-lo-
nochecuna cazamanca llegamun carianchi, diaimantaca sabadotaca, ay, vimistaca chimba fista
carca, sabadotaca ya vuelta Pijal fistandi, aquimenta carguyundi, ambos lado sabadotaca fista
carca. [Sepundoe Farinango, Casco Valenzuela)

T: Alf se entraba 3 bailar en la plaza, dentro de la barrera. Ahi estaba el toro, abajo en Pusaco ahi
asf{ se toreaba con pusto, ahi se bailaba en cada esquina, ¢n cada esquina se bailaba, ahi bailando
salfamos ya de noche, todavia ya saliendo, algunos tenian guardado maltas de chicha en el estanco
de Rafacl Quinde, ahi veniamos gastando, Hegibamos a la casa, de¢ ahi ¢l sébado,, ah no, el

viernes, habfa ficsta general, el sibado vuclta festejibamos junto con los de Pijal, ambos cargos de
aqui, en ambos lados habfa fiesta ¢l sdbado.

En las comunidades: el regreso de San Pablo
(10} [al otro dia del dia principal sabiamos] tomar con las familias, como en ese tiempo también habia
chuchaqui, sanar chuchaqui; ahora como en la casa de taita Segundo “gringo” hicieron 3 dias de

fiesta; cuanto mds haciamos en ese tiempo que era fiesta grande de Patrén San Pablo (Daniel
Perachimba, Casco Valenzuela). -

El sigmente esquema de actividades e itinerarios resume la construccién discursiva
de la fiesta del Patrén de San Pablo en cada uno de sus escenarios.. A partir de él
desarrollaremos el andlisis de las relaciones de poder construidas en el discurso de las
narraciones testimoniales.

Cuadro 1: Esquema de actividades e itinerarios festivos

En la cabecera parroquial: nombramiento del prioste del Patréon de San Pablo

Actividades Escenario Itinerarios

nombramiento prioste pueblo; iglesia; misa | comunidades — Iglesia San Pablo
hablar con ¢l cura pucblo, iplcsia, misa; | comunidades — Iglesia San Pablo
probar prendas a alquilar estanco Manuel Quinde, — Estanco San Pablo
preparativo para minga de lefia comumidades [comunidades]

En las comunidades: Ia minga de lefia y preparativos para ol Salve

Actividades Escenario ltinerarios

minga de lefta comumidades familias — casa de prioste

bebida hasta el 24 de junio comumnidades;  pueblo, | [familias] <> [familias]

alquilar ropa estanco Miguel Quinde; | casa del prioste — estanco
contratar banda parcialidades otavalefias; | casa del prioste—>comunas otavalefias
Salve iglesia, Callcuma, | casa del prioste—>Iglesia
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baile en Calleuma comunidades, casa del |Iglesia—Calleuma
baile de regreso a casa prioste Calleuma— comunidades
baile en la casa del prioste Calleuma— casa del prioste
En 1a cabecera parroquial: el Salve y los toros
Acm.:idades Escenario ltinerarios
convite pueble, plaza y sus comunidades — Plaza de San Pablo
regreso a casay festejo alrededores, comunas Plaza de San Pablo — comunidades
baile general cn la plaza pucblo, plaza y sus Iglesia — Plaza de San Pablo
reunién alrededor de la plaza alrededores
entrada del toro v el capitin
baile dentro de la plaza pueblo, plaza y sus Iglesia — Plaza de San Pablo
toreo en la plaza alrededores, familias, [Plaza de San Pablo]
baile en las calles comunidad de Casco Plaza — calles del pucblo
maltas en los estancos Valenzuela, comunidad | calles del pucblo — estancos
regreso a casa de Pijal estancos — €asas
fiesta general en Casco [familias] — [familias]
fiesta conjunta con Pijal o [Casco] < [Pijal]
En las comunidades: el regreso de San Pablo y Ia cura de chuchaqui
Actividad Escenario ltinerarios
baile general comunidades, familias | [comunidades}]
visitas a las familias [familias] — [familias]
cobro de primicias ¢n las casas [familias] — [familias]
bebida con los familiares - | comunidades, familias | [familias] — [familias]
sanai de chuchaqui [familias] —» [familias]
Notacion:{ ] dentro de Ejemplo: (16) ensayo de guitarra: dentro de las familias
<> haciay desde  Ejemplo.(15) fiesta conjunta con Pijal: de Casco a Pijal y viceversa
— hacia Ejempio (12) alquiler de ropa: de la casa dei prioste al estanco

A cada actividad le corresponde siempre un escepario y su ejecucién implica el
cumplimiento de un itinerario que sigue una direccién definida entre escenarios o locaciones
en un mismo escenario. Los itinerarios reunidos forman lo que podriamos denominar una
jornada festiva, que no necesariamente equivale a la fiesta, porque ésta comprende un
conjunto de jornadas tanto de caricter preparatorio éomo festivo y posfestivo. Por ejemplo,
la jomada del Salve en la iglesia de San Pablo empieza de madrugada con la salida de las
comunidades y el acompafiamiento de la banda que pernoct6 en la casa del prioste después
del convite y se extiende a lo largo del dia con los toros, el baile general y la bebida hasta
casi la medianoche cuando se inicia el regreso a las comunidades. EL resultado de estos

itinerarios es la creacion de una red de relaciones de poder entre actores gue van
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Jormando y reafirmando alianzas y lealtades. En las siguientes lineas analizaremos los
itinerarios de la fiesta vinculéndolos siempre con las relaciones de poder entre los actores.
Una vez nombrado el prioste en la misa dominical, éste y sus familiares deben

acercarse a la curia y hablar directamente con el sacerdote para “asegurar” el cargo, es

decir, para confirmar formalmente su participacién®. El segundo paso era acercarse al
estanco de Miguel Quinde para probarse ¢l vestuario para el dia de la fiesta y “asegurar” su
alquiler. Sélo entonces, habiendo “ase o” el cargo v la ropa, las familias hacian la
minga de lefia para colaborar con el prioste. Estos itinerarios incluyen fres actividades con
sus escenarios, cada una de las cuales tiene la participacién de distintos actores sociales
entre los cuales se crean y renuevan relaciones de poder: asegurar al cura la aceptacién del
cargo (iglesia), asegurar el alquiler de la ropa con el estanquero (estanco); prepararse las

familias para la minga de lefia (comunidades). Aunque a lo largo de los itinerarios no existe

propiamente un intercambio de bienes de consumo ritual - a excepcién del vestido que se

alquilard las visperas de la fiesta - desde el inicio los actores de la fiesta entran en una serie
de relaciones de intercambio simétrico y asimétrico que denotan su posicién con respecto al
poder (dominantes o subordinados). En primer lugar, el requisito inicial de “hablar con el

cura” para confirmar la participacién ratifica la autoridad religiosa y el poder de

b e s Ll e S

convocatoria y nombramiento del sacerdote como sanciona la aceptacién del cargo, sin la

cual no se puede continuar con los preparativos. Larazén de este primer paso involucra asf a
dos actores, el prioste y el sacerdote, donde el primero reconoce la autoridad efectiva de la
iglesia pero al mismo tiempo deja implicita la posibilidad de una negativa La relacién de

poder real entre el cura y el prioste esconde un posible desafio a la autoridad mediante el

% munque algunos testimoniantes afirman que esto no era més que una formalidad, porque el pﬁ}oste
siempre aceptaba €l cargo, con los afios debié convertirse en un paso necesario debido a la creciente
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rechazo del cargo, como efectivamente ocurriria afios después cuando las fiestas empezaron

a desaparecer:

(11)[...] desde ahi liegé valer més y mébs y todo perdi6 las costumbres, en qué afio serfa pes, no
acordamos, de shica todos quedaron, se desobligaron, mds que haclan anotar ten, ya no tienen
posibilidad para pasarca, no hicieron case, ya quedaron todo, serd unos 30 a 35 afios, ahi perdié
totalmente estas bonitas fiestas {...] (Simén de la Torre Araque, Abatag)

En los preparativos (desde la confirmacién del cargo hasta la contratacién de la
banda) entran en escena otros actores que juegan un papel preponderante en la red de
relaciones de poder: se trata de los llamados “fiaupadores” del pueblo”, una especie de
intermediarios en la obtencién de algunos bienes y servicios para la fiesta (misica,
coheteria, vestimenta). Generalmente los fiaupadores eran indigenas que hablaban quichua
como lengua materna y manejaban un castellano incipiente para poder commmicarse con los
mestizos del pueblo. Su papel en la fiesta y en ofras actividades cotidianas que requerian un
contacto con el mundo hispanohablaﬁte les colocaba en mna posicién de poder privilegiada
dentro de la comunidad y es posible que mantuvieran alianzas de compadrazgo con la
mayorfa de familias locales:

(12) Apenas que cogen cargo, cuando ya estd nombrado mismo ya tocaba contratar a los musiqueros,
¢s0 de confratar a musiqueros, ¢n ese tiempo nadic sabiamos hablar palabra extrafia de Castellano,
aqui no habia ningunos que hablibamos asi raro palabra castellano, aqui en Cascoca, solamente ¢l
tio José Antonio Araque pa taita Emilio Araque sabia hablar castellano, ¢l no mis comprendia con
todo la mama asi a hablar castellano, no sé como seria, sélo el sabia castellano, para matrimonio,
para todo, ¢l era fiaupador, en esc ticrupo para todo, cllos eran fiaupadores como ser un abogade,
para todo haciamos adclantar a cllos como sabian castellano. [Juan Maria Casco, Cochaloma]

Un rol similar en la provisién de bienes de consumo festivo cumplia un mestizo
sanpablino de nombre Miguel Quinde. Propietario de un estanco, donde a mds de expender
bebidas alcohélicas y combustible (kerosene para encender las camaretas) tenia un negocio

de alquiler de ropa para priostes de San Pablo, Quinde hablaba quichua y podia mantener

negativa de los priostes indigenas a aceptar el cargo. Esto a suvez nos dice mucho acerca del debilitamiento
de las relaciones de poder entre la cabecera parroquial y las comunidades.
¥ Del quichua Paupac, que significa ‘el que adelanta, el que gha’ (Cordero 1992 [1895], 7).
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contacto directo con los indigenas, entre los cuales gozaba de una altisima confianza Si
ademds de esto, tomamos en cuenta que la calle de los estancos era uno de los principales
recorridos de las comparsas de baile, podemos suponer con razén que los estanqueros
sanpablinos acaparaban la.distribucién de diferentes bienes de consumo ritual y eran quizd
los principales intermediarios mestizos con gque contaban las comunidades. La ubicacién
estratégica del negocio de Quinde en la trayectoria de los itinerarios festivos refleja
claramente 1a posicién de poder que ocupaba con respecto 2 las comunidades pero también a
los mestizos del pueblo.

Una vez realizada la minga de lefia, se finiquitaban los preparativos a la espera del
Salve en San Pablo. En los dias de espera proliferaba el consumo de bebidas alcohélicas
por cualquier razén: por el prioste, por la ropa, por la banda de milsica, etc. En estos
festejos dentro y filera de las comunidades se producia un intenso movimiento entre familias
cuyo principal punto de convergencia era la casa del prioste. En este caso, aunque las
actividades son todas de caricter preparatorio no excluyen los festejos en las comunidades y
la cabecera parroquial. Los itinerarios se trazan basicamente entre familias dentro de las
comunidades, pero también de éstas al pueblo (para el alguiler de ropa y la contratacién de
miisicos). Durante estos itinerarios se intercambian entre familias bebida (chicha, trago) y
comida (cucabi) como bienes de consumo ritual en el marco de los festejos preparatorios.
Encubiertas por intercambios aparentemente simétricos entre ‘iguales’, las relaciones de
poder dentro de la comunidad apoyan cierta asimetria {direccién privilegiada) en los
itinerarios, que tienen como destino siempre la casa del prioste, donde se sella la alianza
entre éste y las familias y se consolida el estatus individual y familiar de quienes “pasan el

cargo”.
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Llegado el dia de 1a misa, las familias bajan al pueblo acompafiadas de la banda de
misica, llevando chamiza, mechones y “jarros” para las camaretas, pero también algunas
maltas de chicha para “tomar con la gente” (convite). Después del Salve, la gente baila de
ida y vuelta en Calleuma con el acompafiamiento de la banda. Terminado el baile al final de
la tarde, las familias suben con la banda a la casa del prioste, acompafiandola con pifanos y
cajas; el baile y la bebida continiian hasta el amanecer. La variedad de actividades e
itinerarios que comprende esta jornada de 24 horas (cf Cuadro 1) trasluce todo un tejido de
relaciones de intercambio simétricas (reciprocas) y asimétricas entre actores que cumplen
diferentes roles en la fiesta y ocupan distintas posiciones de poder. El convite que se realiza
en la plaza después del Salve es un acto de intercambio asimétrico que refilerza la presencia
del prioste como gran proveedor pero no implica necesariamente 1a devolucién del don. El
poder simbélico y econémico de la cabecera parroquial estd representado en la Iglesia y la
banda musical, ambas en posiciones privilegiadas como proveedoras de servicios
oficialmente reconocidos e imprescindibles para el desarrollo de la fiesta.

Pero a diferencia de los representantes de la Iglesia, los masicos son los inicos
mestizos que ingresan al escenario de las comunidades como invitados de honor del prioste,
cerrando simbélicamente el contrato monetario por sus servicios mediante el consumo de
comida y bebida ofrecida por el anfitribn. A través del “convite” y la “posada”, este
intercambio de bienes festivos entre el prioste y 1a banda procura dar a la fiesta un caracter
comunitario entre iguales, pero también mostrar la nueva posiciéon del prioste y sus
relaciones hegeménicas dentro de la comunidad: ahora el prioste no sélo es el proveedor de
log mestizos sino que ademds tiene un séquito de familias que le siguen (q. catishca) en sus
itinerarios antes, durante y después de la fiesta, y con las cuales comparte la comida, la

bebida y el baile. La diferencia radica en que para consolidar su figura de poder con los
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mestizos debe entrar en relaciones de intercambio asimétrico (convite de bebida), al tiempo

gue para reafirmar su posicién en la comunidad debe entrar en relaciones de intercambio

simétrico (cormnién de cucabi).

Para el Salve y los festejos posteriores, el prioste y las familias no sélo llevan
comida y chicha para el convite sino ademas chamiza [lefia menuda)], mechones y otros
objetos para la construccién de camaretas. La obtencién de este material involucra a todas
las familias y una inversién considerable de tiempo y recursos: por un lado, era necesario
recorrer grandes distancias para obtener la chamiza debido a la escasez de lefia en la zona;
por otro lado, el material para preparar los mechones se debia comprar en San Pablo, al
igual que la gasolina para encenderlos. Todo ello implicaba una serie de actividades e
itinerarios previos, durante los cuales se reafirmaban una vez més las alianzas entre las
familias y el prioste, pero también se reiteraban las relaciones comerciales entre las
comunidades y los vendedores sanpablinos, y la posicién socioeconémica de éstos.

(13) ahica gastar duro, creo que se gastaban dos a tres millones de sucres, creo que han de haber
sabido gastar, libre de la comida, y ahf para prender mechones, tocaba comprar gasolina, familias
se comprometian para los mechones, buscar esos palos, todo; y para chamizas, todo; la chamiza se
hacia de la mata de huagra uma; eso mismo era en ese tiempo tan; de lo que me acuerdo, esa
fiesta era doble (muy caro) [Manuel Anrrango, Cochalomal.

En la Giltima jornada de las fiestas se observa un intenso intercambio de bienes de consumo

ritual entre actores y escenarios y la correspondiente aceleracion del ritmo de la fiesta en su

punto culminante: las corridas de toros de viemes y sabado, con las cuales terminaba la
fiesta Los escenarios de las tres Gltimas jornadas son variados: durante la jornada del
viemes, el canchén de Pusaco, las callef_s del pueblo, los estancos; durante las jornadas del
sdbado y domingo, las comunidades de Pijal y Casco Valenzuela. Entre los actores
principales destacan las familias (q. Aucanchi), el estanquero (Rafael Quinde), los priostes

(g. cargoyuc) de Casco y Pijal. Otros dos actores que juegan un papel decisivo en el
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desarrollo de la fiesta y suponen distintas relaciones de intercambio son el toro y el capitén
de toro. Mientras el primero es la presencia més clara de la hacienda en el escenario
parroquial - los toros eran entregados por la hacienda y traidos al pueblo directamente por el
mayordomo - el capitin de toro es la presencia protagénica de las comunidades en la
celebracién sanpablina - era otro de los cargos que designaba la Iglesia y para cuyo
vestuario contribuian las familias indigenas de su comunidad. Pero ademsds, en el contexto de
la fiesta taurina se cierra la estrecha colaboracién, casi siempre implicita pero no por ello
menos efectiva, enfre la hacienda y la Iglesia como dos instituciones de poder con distinta
participacién en el escenario festivo. Es importante recalcar la presencia de la hacienda y
sus representantes en una fiesta cuyo escenario principal es la cabecera parroguial, lo cual
es quiza un signo de la alianza t4cita entre la pequefia burguesia sanpablina y el sistema de
hacienda. En todo caso, una vez més la hacienda se muestra como la gran proveedora (de
medios de subsistencia, pero también de entretenimiento) y asegura su presencia simbélica
en un contexto ajeno pero no extrafio.

Las ultimas dos jornadas del festival transcurren en las comunidades y las familias.
Mientras se renuevan los vinculos entre commnidades yanaperas vecinas (Pijal y Casco
Valenzuela), se refiuerzan también los lazos interfamiliares y las alianzas del priostazgo con
ocasién de la Giltima jornada festiva, la ““cura de chuchaqui”, donde las familias se visitan
unas a ofras y continiian la libacién y la comida. En ambos casos se repite un patrén de
intercambio simétrico cuya fimcién es borrar las diferencias comunitarias y familiares al
tiempo que se reconocen las obligaciones futuras contraidas por los cargoyuc y sus familias.
El siguiente cuadro resume las relaciones de poder que acabamos de exponer y las relaciona

directamente con su gramaticalizacién en la narrativa testimonial mediante emmciados que
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representan los momentos m4s importantes del discurso, donde se van tejiendo las précticas

de dominacién (subalternizacién) y se reproduce la lucha de sentidos en el lenguaje.

Cuadro 2. Relaciones de poder y gramaticalizacién en el discurso

Relaciones de poder en las Fiestas del Patron de San Pablo Gramaticalizacion
Actores Tipo de relacién Elementos lingiisticos
pérroco—>prioste impone el cargo como autoridad en el oficio: | La relacién de poder se expresa en el
relacién asimétrica dominante-dominado verbo “predicar’, que equivale en el
contexto a ordenar: cura misapica
predican ‘tal persona es prioste’
prioste—>péiroco el prioste acepta cl cargo y reconoce la La aceptacién y reconocimiento se
autoridad del cura: relacidn asimétrica cxpresan en los verbos “asegurar’ y
dominado-dominante *hablar con’: chaica segurai, fla
chaimanta segurarishpaca, fla
Padrehuanpash rimashpa”
priostec>familias familias comprometen ayuda al prioste: La relacién de solidaridad se expresa
relacién simétrica entre iguales (minga) en los verbos “hacer minga’ y “venir
a acompafiar’: yemta mingaile
ruran familiacuna, mingaipica
companianun gentica
fiaupadorescoprioste fiaupador ayuda a prioste en preparativos: La desigualdad sc expresa en ¢l
relacién simétrica entre no-iguales nombre “naupador’, que significa “el
que va adelante’: ellos eran
Raupadores, como ser abogado,
para todo haciamos adelantar a ellos
prioste—>gente El prioste oftcce ¢l convite y consolida su El poder simbélico del prioste se
fipura simbélica como *padre proveedor’: expresa ¢ 1 la funcién redistributiva
relacién asimétrica entre anfitrién ¢ invitados | del convite: Primero convitipac
azina chicha baldecunahuan
marcashca pai asomacman
derramashpa rodlarca
hacienda—pucblo La hacienda entrega los toros y se convierte | El poder de la hacienda se representa
en otra proveedora de la fiesta: relacién en la figura del mayordomo: e/
asimétrica entre hacienda y festejantes mayordomo de la hacienda bajaba
, a los toros para sacar a la plaza
prioste—>acompafiantes | Prioste y acompafiantes beben y bailan: La comuni6n de la fiesta sc expresa
relacién simétrica entre iguales (baile y en ¢l baile: chipimi cada esquinapi
convite) batigfuna, ceda esquinapimi
bailana, ashipi bailashca salimuna
festejantes—estanqueros | El prioste y sus acompafiantes alquilan ropa'y | La relacién de dependencia con el
compran licor en los estancos: relacién capital comercial mestizo se expresa
asimétrica entre cliente y vendedor en la accién de “gastar’ dinero: Chai
compari Rafel Quindipa ropa,
algunos chicha maltaca ahipimi
guardena, digica ghipi gastashpa
comunidad<>comumnidad | La comunidad de Casco festeja con La relacién de igualdad se refleja en

comunidad de Pijak: relacién simétrica entre

la preposicién conjuntiva /-ndi/ que
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iguales (comunidades yanaperas) indica compafifa y comumi6n:
sabadotaca ya vuelta Pijal fistandi,
ambos lado sabadotaca fista carca
familiasc>familias Las familias se visitan entre sf y renuevan las | La reciprocidad de las alianzas se
alianzas ¢ intercambios con bebida y comida: | remucva en el acto libatorio:
relacién simétrica entre iguales sabiamos tomar con las familias,
como en ese tiempo también habia
chuchaqui, sanar chuchagui
familias<> familias La familia del prioste y las demés familias que | La simetria se expresa en los verbos
ayudaron a pasar el cargo se visitan y cobran | “bailar’ y “visitar de casa en casa’:
las primicias: relacién simétrica entre iguales | lacta entero purina batlashpa,
SJamiliacunata vistlashpa, huasim
huasim

Como se observa en el cuadro, los diferentes actores construyen, a lo largo de los
itinerarios de la fiesta, relaciones de poder a través de bienes rituales (comida, bebida,
vestido, baile). Estos bienes rituales pueden intercambiarse simétricamente o entregarse sin
devolucibn, entre individuos que ocupan la misma posicién de poder o entre quienes se
hallan en posiciones de dominio o subordinacién mmos con respecto a otros. En todo caso, un
intercambio reciproco no necesariamente implica que las partes tienen estatus sociales
ignales, como tampoco un intercambio asiméirico (sin devolucién) implica que una de las
partes es dominante y la otra dominada. Esta equivalencia entre reciprocidad e igualdad de
roles sociales que rige normalmente en los intercambios cotidianos no rituales, se rompe
precisamente en el contexto de la fiesta, cuyo cardcter simbélico permite afianzar, por
ejemplo, una relacién real entre no-iguales mediante una relacién simbélica entre iguales -
actores sociales que al participar de la fiesta estén al mismo nivel.

Con este cuadro que resume la constitucién de las relaciones de poder en las Fiestas
del Patrén de San Pablo tal como se describen en la narrativa testimonial recogida, pasamos
al festival de San Juan cuyos escenarios son el pueblo, la hacienda y las comunidades.

2.2. Las Fiestas de San Juan:  Calleuma y las Ramas de Gallo
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Entramos shora al anslisis de las Fiestas de San Juan Nétese que utilizamos el
plural, y ello por dos razones bésicas: la primera es que al igual que las fiestas de San
Pablo, no se trata solo de una jornada festiva sino de varias, que incluyen los preparativos,
las visperas y la celebracién propiamente dicha. Esta visién de la fiesta como un festival y
no como un feriado aislado opone dos perspectivas que esperamos hayan quedado claras
después del analisis de las fiestas del Patrén de San Pablo. Al examinar co6mo construyen la
fiesta los testimoniantes en sus narraciones nos damos cuenta en seguida que el objeto
epistemolégico que denominamos ‘fiesta’ tiene distinta configuracién en el discurso
testimonial. En éste se resalta sobre todo el cardcter procesal de la fiesta, como un conjunto
de actividades que se desarrollan en itinerarios a partir de redes sociales y relaciones de
poder entre los actores. De acuerdo con estas consideraciones hemos hecho una distincién
entre dos eventos centrales de las fiestas de San Juan, guizé temdticamente inconexos pero
sin duda cronolégicamente coincidentes: me refiero al ya mencionado Calleuma de San
Juan®™ y a las Ramas de Gallo de la hacienda Aunque para la zona de Imbabura, las fiestas
de San Juan se consideran a menudo sinénimo de las Ramas de Gallo, en nuestro caso hemos
incluido bajo el primer término no sélo la enirega de gallo en la hacienda de Zuleta y sus
fundos anexos sino también el festejo y la batalla campal entre distintas comunidades de la
zona en la planicie de Pusaco. La inclusién del Calleuma dentro del festival de San Juan no
se basa en un calendario oficial de fiestas sino en la misma organizacién discursiva de los
testimoniantes, para quiehes la celebracién del Calleuma en Pusaco era el evento que abria

las Ramas de Gallo o al menos siempre las precedia.

* No ests por demis recordar al lector que el Calleuma de San Juan es una celebracién distintg del
Calleumna realizado con ocasién de las fiestas del Patrén de San Pablo, pese a que ambas comparten ciertas
itinerarios y redes de poder como también marcadas diferencias.
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Para facilitar un analisis sistemético de los testimonios, los hemos agrupado en fres
partes de acuerdo con los escenarios. Aunque en ocasiones pueden sobreponerse a nivel
cronolégico, los eventos que se desarrollan en cada escenario mantienen coherencia
discursiva interna, lo que nos hace pensar que la categoria de espacio y no la del tiempo es
el principio articulador del discurso quichua, como lo sugiere Kaarhus (1988: 153-155). El
primer escenario es la cabecera parroquial de San Pablo del Lago: donde tiene Tugar el
festejo de Calleuma, que incluye la comida comunal, la pelea entre comunidades, el baile
general con atuendos festivos, y la entrega de primicias en los estancos. El segundo son las
comunidades: donde se “cobran los diezmos” entre familias, se celebra el caldo de gallo por
parte del prioste de San Juan, se realizan algunos preparativos alimenticios antes de la
entrega de la rama en la hacienda, y se “’cura el chuchaqui” al dia siguiente. El tercer
escenario es la hacienda: donde el patrén entrega el gallo al prioste y recibe de ¢l la rama un
afio después; donde los festejantes comen, beben y bailan a cargo de la hacienda y el prioste;
donde se hace 1a “loa” al patrén; y donde el hacendado entrega los toros para la corrida.
2.2.1. El proceso de la fiesta: actividades, itinerarios y poderes representados
Calleuma en la cabecera parroquial: comida conunal y batatla campal (Pusaco)

(14) Eso era en “calleuma”... més antes la gente Cocha Compafifa que decimos, ellos, Camuendo,
San Rafael, desde Cajas asi venian...entre San Rafael y Cocha Compafifa que decimos eran
enemigos, ellos eran contrarios, entonces, ellos venian hartisimos, ellos bastante, verdan con la
piedra, mujeres cargadas con la piedra, a Cocha Compafifa venia cuidando el teniente polftico de
San Pablo montado a caballo y acompafiado de ofras personas que alquilaban buenos caballos,
cuidaban para que no se maten, entonces la gente de San Rafael por la calle {que daba al campo
abierto donde se concentraba la gente) de esquina de abajo tiraban no més las piedras. Una vez yo
me acuerdo que nosotros bajamos, siempre ese dia de calleuma es 24 de junio, entre 35 personas
llegamos y bailamos, todo; entonces tenfamos costumbre de que nuestras mujeres bajaban
cargando cucabi; iban llevando segiin lo que tengamos, cuty, papas, habas tiemas cocinadas, mote;
después de bailar sentamos a comer tendiendo una sibana en medio del grupo que estaba en
circulo, cuando recién comenzamos a comer, cuando en uno de esos salen no més [la gente de
Compafiia] por la esquina de abajo, rapidito, entre nosotros sabiamos bailar vestido de mujer -

entonces cuando vimos que llegaron los de cocha Compafiia mi cufiado cargé el cucabi y patas nos
falté para correr hacia arriba...[de] cucabi habia llevado cuy, la pierna de cuy también caido en la
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calle, que va a poder coger pues, y nosotros puesto zamairo, campanilla, poncho, nos falté pata
para correr; desde ¢se afio ya no fuimos a Calleumna. (Bernardo Casco, El Topo)

(15) Nacutin calleumamanta tigramushpaca, machashcacuna shamushpae haeshtacata bailanajuna,
Ruca taitcuca birguela temple naturalta ali pachanae tocac carca, estancucunapipash jila
bailashca, estanqueracunapash premiciata pagai, - cunanca na shina, puro plata - chashna
shamuna, calle wnamantaca fia machascacuna shamushpa bailengfuna (Juan Maria Casco,
Cochaloma)

T: Luego represébamos de calleuma todos chumados bailando, mi papito tocaba la puitarra en el
temple natural, tocaba muy bien. En todos los estancos entrébamos para bailar, de casa en casa,
las estanqueras también nos daban la chicha diciende que es primicia, - ahora no es asi, es pura
plata - asi venfamos de Calleuma ya chumados y seguiamos bailando.

Calleuma en las comunidades: preparacion de cucabi, ensayo musical y cobro de diezmos

{16) Nuca uchilla guambra cohoracunaca generdl, gailana Puca taiticupash tucui tutami pargate
cabiata sirashpa pacarijuna, birguilata tucai (ensayando la guitarra) sirashpae pacarijuna
calleumaman ringapaca, baile generalmi cana, mas que culqui illacpash bailangapa, mas que
Hhuchu chaquillapash, chai tiempomi Pachito huaoguipuracunaca, cunansha jovencunaca lucui
tuta campanillehuanca bailanajushea pacarina, shucunaca mediasta cunguricaman churagushea
bailanajuna, tuta patio junda, general baile, por ley; shina pacarina; cayendi callumaman
ringapa lo mismo, por fuerza; Fuca mamita cucabita yamushpa, por fuerza calle uman san juan
tucushpa ringapac, asheguta machalla tucushpa, huarmindi, jarindi bailangapa. (Manuel
Antrango, Cochaloma)

T: Cuando yo alin era muchacho el baile cra general, mi pap4 también bailaba, toda la noche
bailaba. Para la noche del baile, ¢l dia anterior amanecia preparando alpargates, cosiendo
alpargates, ensayando la guitarra para ir a Calleuma. Todo era baile general, asi no tengamos plata,
asi estemos sin nada, mas que estuviéramos Huchos, asi sin alpargates, no importaba, teniamos que
bailar, en ese tiempo, los hermanos Pachito con los jévenes actuales bailaban toda la noche con la
campanilla, toda la noche amanecian bailando, otros se ponfan medias hasta la rodilla para bailar,
baildbamos en el patio de la casa llenito, era baile general, por ley, asi amanecia, lo mismo al otro
dia para ir a calleuma, por fierza, mi mamita cocinaba cucabi, de ley habia que ir a Calleuma,
tenfamos que ir vistiendo sanjuan, poquito chumados, con todo mujeres y hombres bailabamos.

(17) Cayandimi cana primicia puncha nishca, chaica lacta entero purina bailashpa, huasicunata,
Jamiliacunata visitashpa, huasim, huasim, primicieta cobran nishca, chai tiempoca jora asua
liana, cashna jatun maticunapi carena, cunanca chashnataimaca fana wfianchichu, machashca
shina puringjuna..fia jueves punchaca samana puncha cena, huasipi tianajucpi, shucunaca
chayamuna.

T: Al otro dia era lo que se decia primicias, por toda la zona se jba bailando, se iba visitando las
familias, de casa en casa, cobrando las primicias, en ese tiempo habfa chicha de joray daban en un
mate grande, ahora ya no se toma as{ como antes y se anda asf borracho...ya lnego el jueves era
dia de descanso, si habia gente en la casa, llegaban a visitar.
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La primera parte de los festivales de San Juan es el Calleuma, que se celebraba en el
canichén de Pusaco dos dias antes de la entrega de Ramas de Gallo en las haciendas locales.
Si leemos cuidadosamente los testimonios (14) y (15) observamos que el festejo de Pusaco
se extendfa sélo por una jornada y abarcaba tanto la planicie del mismo nombre como las
calles del pueblo y, al final del dia, los estancos, ubicados estratégicamente en el camino que
sube a las comunidades.

En Pusaco se reunfan personas de distintas comunidades para organizar comidas
comunales y bailes generales, desatindose siempre en algin momento conflictos violentos
entre las distintas parcialidades asistentes como vemos en {(14). A partir de estos y ofros
testimonios recogidos sobre el Calleuma de San Juan (24 de junio) hemos reconstruido el
escenario y los participantes del evento de acuerdo con el siguiente esquema:

Diagrama 1. E! canchon de Pusaco en Sarn Pablo e ingreso de los actores de la fiesta

Cocha-Compafiia — «—Angla Topo, Casco

O
OP USAC OO O
O O
[potrero] O O O O

«San Rafael-Tupigachi

Los grupos no sé6lo tenfan sus lugares de ingreso especificos sino ademds ciertos
momentos del dia para llegar. Asi por ejemplo, la gente de las comunidades sanpablinas
(Angla, Casco, Topo) siempre procuraba llegar en las primeras horas de la mafiana para
evitar enfrentamientos con sus belicosos adversarios de San Rafael (San Roque) y

Tupigachi. La gente de Cocha-Compafifa (pero también de Camuendo y Araque,
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comunidades situadas en la margen nororiental del San Pablo) luchaban junto a la gente de
Angla y Casco contra San Rafael y Tupigachi.

Aunque una posible explicacion para esta red de alianzas bélicas puede ser la
agrupacién de San Rafael y Tupigachi como pueblos otavalefios frente al resto de
comunidades de filiacién cayambe, creemos que lared de relaciones es mas complicada que
esta dicotomia. En ningan testimonio recogido se mencionan las relaciones de intercambio
entre las commmidades sanpablinas y la gente de Compafifa y Camuendo, excepto por su
colaboracién en las peleas de Calleuma. En cambio, casi sin excepcién, los narradores
insisten en las relaciones comerciales que mantenian las comunidades de San Pablo con San
Rafael, de donde provenian algunos de los elementos més importantes de la parafernalia
festiva de las fiestas de San Pablo y San Juan: voladores, camaretas y cohetes, y el maestro
volatero que visitaba con sus familiares y allegados las comumidades para el montaje de los
Jjuegos pirotécnicos.

En el mismo testimonio (14} resulta interesante la mencién de ciertas autoridades
mestizas de la parroquia - sobre todo del teniente politico - que, montadas a caballo,
aparecian en el escenario de Pusaco a fin de vigilar el desenvolvimiento de lIa fiesta para
que transcurriera ‘sin mayores percances’. Es como si la idea mestiza de la fiesta excluyera
uno de los aspectos mds importantes que caracterizan a las fiestas de la zona como a
cualquier expresién humana de tipo festivo-ritual: el carécter antagénico inherente a la
praxis social y al discurso. La presencia de estos vigilantes estd corroborada y ampliada por
otros testimonios, de los cuales resalta uno porque menciona la presencia de autoridades no
sélo mestizas sino indigenas - alcaldes de los cabildos - como figuras de poder que hacian
respetar las buenas costumbres y trataban de imponer las normas de la convivencia civil en

un festejo invariablemente salpicado de violencia:
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17 entonces es¢ tiempo era bravo pes, los San Roques venian con las piedras, entonces clios como
da§an asi sol(o‘ con la piedra, las piedras andaban como las tértolas, flegue o no Hegue, esc tiempo,
tenientes politicos, los alcandes [sic}, los alcandes cn caballo, montando en caballo, atajando a los
San Roques, dizque han sabido pasar por dentro de la barriga de caballo, ripido dizque han sabido

pelear, entonces ese tiempo siquiera cada afic unc o dos muriendo dizque s¢ pasaba (Baltazar
Cabrera, Angla)

La participacion conjunta de autoridades miestizas e indigenas, seguramente por el
nimero de muertos que habia todos los afios, trasluce los intentos fallidos de imponer el
orden al caos agonistico del Calleuma mediante redes de poder que vigilaban y castigaban 2
los transgresores.

Pero en Pusaco no s6lo se peleaba. Era una tradicién bajar desde las comunidades
con “cucabi” y bebida para la mesa comunal. Los hombres incluso venian vestidos con
zamarro y campanilla para el baile que se desarrollaba primero en el canchén y luego en las
calles del pueblo, para culminar en los estancos. Como en las Fiestas del Patrén de San
Pablo, los estancos resaltan como escenarios aglutinantes de adquisicién y consumo de
bebidas. La diferencia estd en que ahora también son el origen de tributos simbélicos por
parte de los estanqueros a sus principales clientes. La importancia de estos diezmos va mds
alld del cardcter pecuniario del “don™, precisamente porque su monetizacién excluiria su
eficacia simbolica para concretar wna alianza duradera. “Ahora no es asi, es pura plata”,
insiste el testimoniante refiriéndose a estas ‘primicias’ que recibian de los estanqueros los
comuneros, sellando una alianza que interpela el cardcter hegemoénico de los comerciantes
sanpablinos™ y reconoce el papel complementario de los consumidores indigenas en la
construccién dialéctica de la relacién comercial. Al dia siguiente se repetia este “cobro de
diezmos” {(q. diezmo cobrai), pero esta vez dentro de las comumidades y entre familias, con

un matiz diferente debido al escenario y relaciones igualitarias entre los actores de la fiesta.

* No olvidemos que hacia los aflos 70 habia una coalicién entre capital comerical y usurario (Rosero, Joc
cit).
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Segiin lo expuesto, hemos elaborado un esquema con los principales escenarios, actividades
¢ itinerarios de la fiesta de Calleuma, que no representa necesariamente un relato ordenado
de eventos sino un intento por captar el desarrollo de la fiesta en el discurso de la narracién

testimonial. Le sigue un cuadro que resume las relaciones de poder entre los actores del

Calleuma a través de sus actividades e itinerarios y que serd discutido inmediatamente

después.

Cuadro 3. Esquema de actividades e itinerarios festivos (Calleuma en Pusaco)

San Juan en Pusaco (San Pablo): Calleuma, preparatives y primicias

Actividades Escenario Itinerarios
baile general comunidad, familias [comnumdades}, [familias]
¢ | preparacién de cucabiy chicha
ﬁ ENsayo con PUitalTa y Zamarro
ida a Calleuma en Pusaco comunidad, San Pablo comunidades—San Pablo
comida, bebida v baile general en|San Pablo, Pusaco [Pusaco]
g Pusace
3 Batalla campal en Pusaco San Pablo, Pusaco [Pusaco)
J Bebida y baile en calles de San|San Pablo Pusaco—>calles de San Pablo
Pablo '
: Bebida y baile en los estancos San Pablo, calle de los;calles de San Pablo—»cstancos
5 Pago de primicias estancos, estancos
Baile de regreso a casa estancos, comunidades estancos— comunidades
g —>familias
: Cobro de primicias o diezmo cobrai | commnidades, familias Familiasc<>familias
Cuadro 4. Relaciones de poder y gramaticalizacién en el discurso
Relaciones de poder en las Fiestas de San Juanen  Pusaco Gramaticalizacién
§ Calleuma)
: Actores Tipo de relacién Elementos lingiisticos
.| familias<>familias * | renovacién de alianzas a través del baile y | La alianza se expresa en los

i MY

preparacion de cucabi y chicha: relacién | sustantivos *baile general’ y
simétrica entre iguales (minga de cocina; | “cucabi’ [fiambre para comida
baile general, ensayo conjunto) generall: general bailana fuca
taiticupash tucui tutami [ .. ]
fuce mamita cucabita tamushpa

familiascsfamilias Comida general entre familias de la misma | La comunién familiar de los
comunidad: relaciones simétricas entre alimentos se expresa en la imagen
: ipuales del circulo y la sdbana: después

de bailar sentamos ast a comer
tendiendo wne sibana en medio
del grupo que estaba en circulo”
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: smunidades—<~comunidades

Batalla campal entre comunidades:
intercambio violento entre iguales pero
diferenciados por pertenencia comunitaria

La violencia se expresa simbélica
mente en los objetos intercambia-
dos, las piedras: entre San Rafael
y Cocha Compafiia eran enemi-
gos [... ] entonces la gente de San
Rafael por la calle de esquina de
abajo tiraba no mds las pledras

g‘?}&ﬁdadssaﬂnsgresorcs Las autoridades mestizas e indigenas El po_der estd encarnado en la

g gjercen control sobre los transgresores: €1 | autoridad y ¢l caballo: venia

% poder se ejerce por vigilancia y castigo cuidando ¢l tentenie poliice de

g Sen Pablo montade a cabalfo y

acompafiedo de otras personas

%_ parq qgue no se malen
iasc>familias Familias y comunidades comparten la El baile sefiala la comunién del

cromunidadesc>comunidades | bebiday el baile en San Pablo: relaciones | acto festivo, marcada en quichua

v simétricas entre iguales por ¢l uso de la particula /-nakn/

: que indica reciprocidad en la

%

accibn: Aacutin Callewmamanta
tigramushpaca, machashcacuna
shamushpa ashtaca beilanajona

‘familiaseestanqueros

#

familias y estanqueros festejan en los
estancos: relacidn de intercambio simétrico
entre no iguales (clientes y proveedores)

Una vez miés el baile refleja la
unién del conjunto, aunque no
aparece la particula de reciproci-
dad /-nakw/, quiz4 porque aun se
conservan barreras sociales:
estancucunapipash jila baifashea

};stanqusrosafamﬂias

Estanqueros eniregan diezmo simbélico a
festejantes: relacién asimétrica entre no
iguales (clientes y proveedores)

Aunque ¢l estanquero afirma
mediante el “pago’ una funcién
redistributiva, la “primicia’
simbélica actla casi como una
adehala o “yapa® para los clientes, |
reafirmando asf su dependencia
del estanco: estanquerocunapash
primiciata pagai

famihasc::fmmhas

Visita mutua de familias y cobro reciproco
de diczmos simbélicos: relacién simétrica
entre iguales (festejantes indigenas)

La reciprocidad de la relacién se
reficja en la *visita’ y en las
primicias que csta vez son més
simbélicas por entregarse entre
familias: familiacunate
visktashpa [ ... ] primiciata

cobran nishca, chai tiempoca

Jjore asue tiena

A diferencia de las Fiestas del Patrén de San Pablo, en este caso podemos afirmar

que predominan un tipo de intercambios con relaciones simétricas entre iguales més que

relaciones asimétricas entre no-iguales. Sin duda esto se debe al tipo de actores de la fiesta
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que participan en dichos intercambios: la mayoria de las veces miembros de una misma
comunidad o de distintas comunidades, entre los cuales apenas hay més distinciones que las
de pertenencia, excepcién hecha, claro estd, del prioste y su familia, con los cuales si se
establecen relaciones de poder basadas en intercambios desiguales; sin embargo, estos
intercambios desiguales entrafian un valor simbélico que avala el valor de los intercambios
equitativos entre iguales en la vida cotidiana de los comuneros y cuya reafirmacién es el
verdadero propésito de los primeros. De este tipo de intercambios asimétricos simbélicos
enire no iguales existen ofros caso en el itinerario de la fiesta de Pusaco: se trata de la
entrega simbélica de “primicias” que hacen los estanqueros a los festejantes indigenas, cuyo
propésito es reafirmar la relaciéon amistosa entre proveedores y clientes, pero no s6lo a
favor de los primeros, pues los segundos mostraban también interés en este acto simbélico a
juzgar por lo de “yano es como antes, ahora es pura plata”. En efecto, con este acto no sélo
que los estanqueros reafirmaban su relacién comercial sino que ademds los comuneros
obligaban el compromiso de aquellos en su calidad de proveedores de bebida y vestido,
pero sobre todo de préstamos monetarioé, a los cuales se volcaron yanaperos y antiguos
huasipungueros, una vez disueltos los lazos con la hacienda que suministraba una serie de
ayudas y socorros a sus trabajadores, muchas veces para cumplir con cargos festivos. Unas
palabras sobre la relacién de poder entre los festejantes y las autoridades: en Pusaco el
teniente politico y los alcaldes indigenas procuraban tender sobre la fiesta las redes del
poder instituido, para apropiarse de ella en su expresién mis desordenada y violenta (la
batalla campal) y en el consumo despilfarrador ¢ irracional (bebida y baile). Sin embargo,
aunque no pasa desapercibido, su ingreso se gastaba en la ejecucién de un gesto vigilante
mis simbélico que efectivo, porque como los testimoniantes lo recomocen, no faltaban

muertos cada afio, como no falta su presencia en el discurso de las fiestas de Calleuma
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Las Ramas de Gallo en las comunidades: el caldoi de gallo

(18) Las ramas de gallos, para pasar prioste de gallo (...) lee dan [uno o] dos gallos y se devuelve
trece...primetito se hace caldo de gallo. Si hay més posibilidad hay que dar més bastantito (... hay
que dar chicha también, trago también, entonces esa familia aynda bien. El gallo visperas mismo
toca recoger, para ir mafiana con la rama, toca recibir ahora, las familias que han comido un gallo
caldoi vienen a regalar unito, unito, los gallos; trece gallos toca completar para entregar, si es que
sobra pues, sirve pard otro dia para dar a los familiares que vienen a sanar chuchaqui, aunque no
sobre, ¢l dia siguiente hay que hacer el sanai de cuchaqui (Bernardo Casco, El Topo).

(19) Primirito rurana gallo caldoi, chaimanta Macutin, shinacashpaca gallota yalingapa Ha
asuaguima rurana, bodaguima rurarin flucanchi familiacunaman carangapa, chaimanta gallota
tardachishpa Az haciendaman entregangepa ririn (..) Aflo Nuevote. Chaihora caldoshcaca,
Pucanchipash pifiarishpa fla macunaca (esposas) tugiachishpa, chaica fla San Juan gallopaca
pactacila carca; chaica chaiman tandachishpaca, Aacutin asuagoima, bodagoima rurashpa,
cutiscunaima asegurashpa, fla familiagucunata tandachishpa Racutin, Ma bodarishpa ric
carcanchi haciendaman

T: Primerito hacfamos caldo de gallo, lucgo ya para pasar la rama de pallo haciamos chicha,
coladita [buda], para dar a nuestras familias; lucgo reunfamos los gallos para ir a cntregar ¢n la
hacienda (...) En Afio Nuevo se hace el caldo de gallo, hasta esa fecha alcanzan a crecer los gallos,
nosotros también preocupindonos, nuestras esposas encuban los pollitos calculando para hacer
alcanzar para el San Juan; entonces alcanzaba no mis para San Juan; entonces reuniendo
reuniéndonos en la casa del prioste de gallo, tenfamos que hacer chichita y comidita, también habia
que asegurar los voladores, tenfamos que reunir a las familias, ddbamos de comer antes de ir a la
hacienda (Bemardo Casco, El Topo).

(20) En ¢l caso de mi hermano, seguramente en ¢l caldoi atendieron bien, cllos recogicron més de
cincuenta gallos, trece es lo que se necesita. Con el caldei se crea un compromiso, cuando hay esta
fiesta en la commmidad hay que asistir como obligacién y solidaridad, ¢l haberse servido la comida
implica que en San Juan s¢ tiene que ir con ua gallo (...) También sc adquicre ¢l compromiso con
el prioste de gallo sc debe encubar més o menos en diciembre para contar con gallos en junio; la
costumbre es ir con gallo de campo y no con los que s¢ pucde comprar en Otavalo, como las
gallinas de encubadoras, eso ¢s mal visto y s¢ considera de mala conducta con la familia. Si uno va
con gallo blanco mejor, porque puede servir de gallo principal con ¢l que bailard el prioste. Este
gesto de llevar gallo blanco es muy agradecido por la familia del prioste (José Marfa Casco, Casco
Valenzucla)

Las Ramas de Gallo en la hacienda: la entrega de ramas, los toros y la celebracion

(21) Shinaca pariastun fiestata, San Juaon fiestaca shinami carca, shina torocunahuan, fiesta Topo
haciendapica shina, “pucha ucho” nishca toro topangapac shayari carca, mocho rinri toro,
entonces, chai toroca fiflemi carca, Topo hacindapi topajungapa gallopuncha, chailuanmi
gallotaca yalic carca, difunto Rucanchi patrén nishca Galo Plaza, chai fiestapica siemprimi
cada huata, gallo punchaca cada huata torota cacharic carca, atrevic torerocuna tiashpaca
toriachun, pucllachun, fiestata yalingapac, entonces “puca uchuca” fifla huagra nishca, famado
huagra carca, pero yapudor huagra carca, paita manejacca carcami shuc jatun taita, Francisco
“Pacho nishca, paipa shutimi carca Francisco Casco (..) entonces Zuleta haciendapi
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bailangapa rishca carcenchi “Rama” punche, bailanajurcanchi hacienda oficina principal
purngupl, shiuc grupo como wnos veinte personas, entonces jatun patiopi guagrata cacharishce
pucllajuspaca, shic punguta tanguihuan trancashcataca, tanqueta huagraca tangariac rishpaca,
shuc grupo, herrero pungupi asuata wfianajuctaca, chaipi chayashpaca maltratarcami chai
grupotaca primero que nada, shuc herrero nishca maitro, maitro herrerotami tuparca, huagraca
Rucanchi changa ucuta cachuon bichaiman jopishpaca desbaratarcella, entonces desbaratashpa
Hucanchi compenirota liquishpa gualichirca y shuc huarmi tiogutapash huehua aparischa
Jachapi  cachuta  yalishpa  chaitapish  bien desparatarca ({..) [Entonces, chaita
desbaratashcamantami, chai guatamanta pachami, finado Galo Plaze Lassoca, fucanchi
patronca anchuchirca, fana churarca gentita maltratacta ricushpa, paipa principal trabajador
herrerota maltratacta ricushpa anchuchirc, chai punche, chai huatemanta pache fiana
churashpa torotaca, entonces chaitami Fucanchi ricurcanchi (Bernarde Casco, El Topo)

T: Entonces hablemos de fiestas. La fiesta de San Juan eran asi, con toros en la hacienda del Topo
cra asi. Habfa un toro que le llamaban puca ucho {ajf rojo] y esc era buenazo para embestir, era
sin oreja, toro bravo, sabia jugar en la hacienda de Topo el dia de gallos, con eso pasaban la rama
de gallo. Nuestro difunto patrén Galo Plaza en csa fiesta siempre cada afio ponia el toro para la
fiesta; como habia toreros intrépidos que torcaban, que jugaban; cntonces ¢l puca ucho era ganado
bravo, bien conocido, pero ¢l que ¢l que mancjaba al toro cra a €l no le hacia nada, era un taita
grande llamado Francisco “Pacho”, su nombre era Francisco Casco. (...) entonces habfamos ido
en la hacienda de Zuleta a bailar en dia de Ramas, estdbamos bailando al frente de la puerta de la
oficina principal, éramos un grupo de unas veinte personas, en ¢se rato entonces estaba en la casa
principal suclto el toro, estaba jugando, una puerta sélo estuvo protegida con tanques, justo a esa
puerta empujé el ganado y logré salir, otro grupo estaba en la puerta de la herreria tomando
chicha, a ¢se grupo se dirigié ¢l toro y llegé a atacar, habia un maestro herrero que le embistié el
toro, logrd herirle en la entrepicmna, por ahi le metié <l cacho, le desbaraté no més los genitales; lo
mismo atacé a una mujer que llevaba a su hijo en la espalda, por la sdbana logré pasar el cacho,
también lo desbaraté, entonces por esa despracia, desde ese afio, ¢l finado Galo Plaza suspendié
las fiestas de San Juan con toros, ya no puso porqus habian maltratado a la gente, sobre todo a su
principal trabajador que era ¢l herrero, desde ese afio ya no hemos celebrade ¢l San Juan con
toros, €so vimos nosotros (Bernardo Casco, El Topo)

(22) 8t elpachan vinina torohuan. Torohuan cena galloca. Torohuan hashta, Lucinda
mamacuneimaca, toro cogishca culolla Huchulla revolcanajuna.  Toro  botashca
huarmicunaimaca palton palton, jal pai revolcachina toroyaca, grande, grande gatiado
putuchupayaca hashta bravo brave yama cana, pai jela, huacile gentitaca fahuachin. Ast
pasarian. Casi yo juillotarishca, dos aflochu, tres aflochu, asitalla ya torotaca
punimurcashnaca, gentita maltrren dizishpe quitachircallestmaca. Ahimantaca galota
cogingapacpish patronila patroniia venic carca, hashta pero cada cinco personapimi maltate
botajuna; maita, dos litro tragoe, asi botajuna cada cinco personapi, mote tasandi, uno grande
paila ollapi asi, asi tazapi carmihuan asi entregajuna {Segundo Farinango, Casco Valenzuela).

T: Si, ¢l mismo venia con toro, con toro cran los gallos. Los toros ¢ran famados, & la mama
Lucinda le hizo revolcar el toro y por ¢l empujé Ie hizo revolcar con las nalgas desnudas, unos
encima de otros, amontonados se revolcaban, era un toro grandote de color pintado, era bravisimo,
a Ia gente les hacia gritar, todo el mundo gritaba viendo correr al toro. Asi pasaban la fiesta. Desde
que yo tuve juicio, serian dos afios, tres afios, solo asi no més vi que ponian los toros en la fiesta y
maltrataban a la gente, por eso quitaron; de ahf para recibir los gallos sélo el patrén sabfa venir,
botaba malta de chicha en grupos de cinco personas, hasta en grupo de cinco personas, malta, dos
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litros de trago, asi daba a cada cinco personas, malta, dos litros de trago, asi botaba cada cinco
personas, mote con taza, asi ¢n una olla grande, asi entregaba con came en una taza.

(23) Ese dia mismo, algunos los que quieren cogeyéabamos los gallos, en ese el patrén Galo daba unito
nio mas el gallo; ahora por ejemplo, para no perder esas fiestas, para no desperdiciar, ahora damos
tres gallos en las comunidades, en la organizacién [Empresa El Topo] también damos tres gallos,
en ese tiempo daba uno no mis, pero asf también, cumplisbamos con doce gallos, el prioste marca
13 gallos, siempre era obligado para entregar al patrén Galo (...) Por eso, ese tiempo andfibamos,
entribamos, de Casco, de Imbabura, de Angla, de Topo, de Ugsha, asf de repente de la Merced
[comunidad colindante con Ugsha, pero perteneciente a la parroquia de Angochahua, Ibarra)
también bajaban, para coger gallo, veniaban para entregar también (Baltazar Cabrera, Angla).

(24) Chai tiempoca, si musicahuan rishpaca cada cual marceshpa ric carcanchi, marcashpa
bailashpa, Ha musicahuan; #Hucanchi indigencunalla Sancuan tucushpa, bistiagupi apachishpa
ric carcanchi, bestiataca mudachi carca ali sillashpa, sillacopacunapi banderacunata
huatashpa, beshtiagutapish ali mudachishpa, ali chimbucunahuan, espejocunate, jundachishpa,
Hawpactiempo cullqui jaquicunata churachishpa beshtiagutapash apashpa ric cerca, chicunapi
cutin loapash shuc beshtiapi, tiarishca, chaimi Ba entregashpa hacienda pungupi shayarishpa,
loaca pai huahua rimangapa yachajushcata hashtaca maquita shitashpa, patronpe Habiman
tigrarishpa, patronpa Habita ricushpa, hastaca rimajune. Mayordomopa gallopish loahuan
ricllami carca.

T: En ¢s¢ tiempo ibamos con misica cada cual marcado [cl gallo], marcados [¢l gallo] bailando, asi
con musica; sélo nosotros los indigenas fbamos vestidos de¢ San Juan, cargando en caballo, al
caballo también arreglindole, poniendo buena silla, en la copa de la silla amarrando una bandera,
vistiéndole también, amarrando con buenas fajas, llendndole de espejos, con monedas antiguas
haciamos ¢l bozalillo, ¢so le ponfamos al caballo y asi fbamos llevando. En eso también
acompafiaba un loa, separadoe ¢n otro caballo, asi él acompafiaba hasta entregarlo en la puerta, ahi
cl loa repetia lo que habia aprendido para ensalzar al patrén por las fiestas de San Juan, hablaba
haciendo ademén con las mano y ¢l patrén atento escuchando lo que decia ¢l loa, que le hablaba
mirando a la cara, repitiendo una y otra vez, también cl gallo del mayordomo se acompafiade con
loa (Baltazar Cabrera, Angla)

(25) Habia dos tipos de entrega de gallos: el que correspondia a Galo Plaza y por eso de mayor
prestigio ¥ el que era de los mayordomos y de syudantes; estas ramas eran més por compadrazgos
y de amistad con estos empleados que viven en la hacienda. La atencién en comida y bebida era
mas significativa de parte de los empleados que del duefio de la hacienda, Hubo aflos en que el
hacendado recibia una rama en el dia principal, mientras el mayordomo atendia a 5 o 6 priostes de
gallos en el signiente dia (José Maria Casco, Casco Valenzuela)

(26) Sabia ver no mds, a recibir las ramas sélo estar viendo lo que bailan (...) cuando enfregibamos
las ramas, daban malta de chicha, botelia de trago, entonces esos priostes pues, cuando ne dan la
familia, entonces les tocaba comprar naranjas para botar (lanzar) a la gente (a manera de ofrenda)
al piblico {como una fruta exética producida en otra regién del pais (Bernardo Casco, El Topo)

(27) Las mujeres eran siempre las encargadas de lanzar las naranjas al piblice. La preferencia u
orden de lanzar se dirigia primero al patrén que se encontraba en la parte alta del corredor de la
casa hacienda rodeado de familiares y amigos; luego se dirigia al administrador, msyordomos_ y
ayudantes o mayorales que se hallaban cerca del patrén. Las mujeres lanzaban las naranjas
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mientras bailaban en circulo ¢n ¢l patio central al son de los grupos y las flautas; la mujer que al
pasar frente a la tribuna y en su primer lanzamiento dirigia con precisién al patrén y este lograba
capturar la fruta, era festcjada por todo ¢l publico y ¢l mayordomo premiaba con un buen plato de
boda con cuy y un perol de champuz - colada de mafz con pancla - la scfiora recibia buenos
elogios v ¢l grupo del cual formaba, también era premiado con tasa de mote, malta de chicha y
botellas de trabo. (Feliciano Casco, Ugsha)

El segundo escenario que hemos identificado para el andlisis de las narraciones
testimoniales sobre San Juan son las Ramas de Gallo. Durante las fiestas de San Juan la
comunidad es el escenario de tres actividades basicas con sus respectivos itinerarios. La
primera es el festejo preparativo (ensayo de guitarra y baile) para Calleuma, que se prolonga
durante la vispera hasta la madrugada del 24 de junio en los patios de las casas de familia,
donde se congregan para el baile hombres y mujeres y se prepara cucabi para llevar a
Calleuma La segunda actividad se desarrollaba al dia siguiente de Calleuma, cuando se
baila por todas las comunidades, cobrando las primicias en chicha de jora®. Con la chicha
de jora ocurre igual que con el ghllo que debe entregar las visperas (25 de junio) la familia
que participé del caldo ofrecido por el prioste: es de absoluta importancia que el bien
ofrecido sea resultado de un proceso de crianza y cuidado que implica largas horas de
trabajo y atencién. Por esta misma razén el producto obsequiado no puede provenir de una
relacién monetaria, y asi como todavia hoy es mal visto entregar al prioste un gallo
comprado en el mercado, entonces era mal visto dar al huésped cualquier tipo de chicha que
no firera de jora™. La tercera actividad que se desarrolla en el escenario de la comunidad es
quizd 1a mds importante de todos los festivales, el caldo de gallo, comida a la que invita el
prioste en Afio Nuevo a varias familias, iniciando asf una alianza que no termina cuando el
invitado entrega un gallo al prioste, sino que se extiende a lo largo de los afios hasta cuando

¢l antiguo prioste se convierte en invitado de otra familia.

0 1.a chicha de jora constituye un bien de consumeo ritual peculiar debido a su la prolongada y cuidadosa
preparacidn que implica por parte de la familia anfitriona,
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Los testimonios son claros acerca de la importancia que tiene dentro de las Ramas de
Gallo la comida que ofrece el prioste a las familias, las que medio afio después le entregarén

un gallo para completar los trece de la rama. Cada familia que asisti6 al caldo entrega al

_menos un gallo, amnque en ocasiones, siempre dependiendo de la abundancia de comida,

bebida y baile que ofrecié el prioste, pueden ser varios los gallos que recibe. Como sefiala
un testimoniante, la importancia del caldo de gallo para el éxito de un priostazgo reviste todo
un proceso que va desde la incubacion en diciembre hasta 1a entrega del gallo la vispera de
las Ramas; se insiste en la importancia de entregar un gallo incubado por la misma familia y
la falta de respeto que entrafia no cumplir la norma implicita.

Todo este proceso no se reduce a la comida en la casa del prioste sino que se
extiende durante los seis meses signientes y mds all4 cuando se intercambian los papeles de
prioste e invitado. En dicho proceso participa un grupo de actores que cumplen distintos
papeles y guardan entre si diferentes relaciones de poder matizadas con alianzas, lealtades y
reciprocidades.

Aunque el actor principal de esta parte de la fiesta es el prioste o capitan de gallo,
seria incorrecto identificar a los actores de la fiesta con los personajes de ésta, porque si
bien el prioste puede ser considerado un personaje, no puede ser por si solo un actor. En
efecto, junto a é1 trabajan para la celebracién del caldo de gatlo y los preparativos de las
Ramas un gran nmero de familiares y familias con las cuales el prioste mantiene una red de
relaciones dentro y firera de la comumidad. No olvidemos que en las visperas de Ramas las
actividades preparatorias son miltiples, desde reunir los gallos hasta preparar chicha y
colada [q. buda] para las familiés, pasando por la contratacién de los cohetes (fuegos

pirotécnicos) y del maestro volatero. En este sentido, el caldo que ofiece el prioste se

41 Actualmente las cosas han cambiado, y son contadas las familias que preparan chicha de jora, y cuando lo
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constituye en un intercambio asimétrico entre iguales con el fin de asegurar de sus
comensales la ayuda imprescindible para “pasar el cargo”. La falta de poder de aglutinacién
ya sea por la mermada posicién social del individuo como por su escasa parentela (ambas
cosas relacionadas, porque en el mundo andino el nimero de familiares constituye un
verdadero capital social) es reconocida explicitamente por el testimoniante como un factor
decisivo en la diferenciacién social y econémica dentro de la comunidad y la méas clara
expresion de las relaciones internas de poder:

(28) Mi hermano Rafael si pasé en tiempo en que habia escuela en Quilcajuchu. Ahf habia Jesusito
de Gran Poder, que tenfa Taita Alberto Farinango, por eso (en su honor) pasé el gallo; a mi pobre
ca quién a mi ca va endurar [ayudar], Rafico ca teniba papi, teniba mami en ese tiempo ca,
apoyaron, a mi pobre quién va apoyar, claro parte de mujer habia pes, por eso nunca pasé ramas
de gallo. (Daniel Perachimba, Cochaloma)

Otro aspecto importante a la hora de establecer las relaciones sociales al interior de
la comunidad es la parﬁcipacién femenina en las fiestas, caracterizada por todos los
testimoniantes varones como activa y abarcadora. Por lo tanto, cuando identificamos a los
actores de la fiesta, es necesario recalcar la participacién de las mujeres en actividades
como la preparacién del cucabi, la molienda de granos para la chicha y el champuz, y la
incubacién de los gallos. Su presencia a lo largo de los itinerarios festivos es ubicua y
determina la posicién de la mujer en la comunidad y la familia como actora protagénica de
la fiesta: porque la mujer no sélo participa en la cocina, sino también en el baile, la bebida y
hasta las corridas de toros; de esta forma su posicién rélativa con respecto al hombre es mas

igualitaria de lo que podriamos pensar en un primer andlisis:

(29) Auca mamita cucabita yamushpa, por ﬁ;ézza callewnan san juan tucushpa ringapac, ashaguta
machalla tucushpa, huarmindi, jarindi bailangapa. (Manucl Amrango, Cochaloma)

T. obligadamente mi mamita cocinaba para hacer san juan en Calleuma, (y) asi un medio
borrachos, bailaban entre hombres v mujeres

hacen la reservan para ocasiones especiales.
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(30) Torohuan hashta, Lucinda mamacunaimaca, toro cogishca culolle Huchulla revolcanajuna.
Toro botashca huarmicunaimaca palton paiton, jal pai revolcachina toroyaca, grande, grande
gatiado putuchupayaca hashta bravo bravo yama cana (Segundo Farinango, Casco Valenzuela)

T: Los toros eran famados, a la mama Lucinda le hizo revolcar el toro y por ¢l empujén le hizo
revolcar con las nalgas desnudas, unos encima de otros, amontonados se revolcaban, era un toro
grandote de color pintado, era bravisimo ’

En cuanto a los itinerarios de las fiestas de Ramas de Gallo, los testimonios son

menos explicitos que en ofros casos y muchas veces s6lo asumen movimientos de personas y

bienes de consumo ritual entre los distintos escenarios y actores. Esto quiza se deba a que

las actividades no tienen una continuidad temporal sino que se desenvuelven a lo largo del
afio que transcurre enfre la entrega del gallo y las ramas. No obstante se pueden trazar
itinerarios a partir de estas y otras parraciones testimoniales recogidas en la zona de San

Pablo. El siguiente cuadro de actividades e itinerarios no pretende trazar un desarrollo

cronolégico sino damos una idea de como los actores se van vinculando mediante

actividades e itinerarios en distintos escenarios y cémo a través del proceso se van creando

y recreando entre ellos relaciones de poder mediatizadas la mayoria de veces por

intercambios de bienes de consumo ritual.

Cuadro 5. Esquema de actividades ¢ itinerarios festivos (Ramas de Gallo)

Ramas de Gallo en las comunidades: el caldo de gallo y los preparatives para las Ramas

Actividades Escenario Itinerarios

nombramicnto de¢ prioste hacienda; [cabildos] Hacienda — comunidades

caldo de gallo comunidad, casa del prioste | familias — casa del prioste
preparativos:

preparar bebida casa del prioste; familias [comunidades] [ familias]

preparar comida casa del prioste; familias [comunidades| [familias]

asegurar cohetes San Pablo, San Roque comunidades—San Pablo/San Roque
visperas: reunir gallos casa del prioste familias — casa del prioste

reunién hacia la hacienda camino a la hacienda familias— casa del prioste—~hacienda
Ramas de Gallo en 1a hacienda: ]a entrega de ramas, los toros y 1a celebracion

Actividades Escenario Htinerarios

entrada en la hacienda hacienda, patio de hacienda | camino—>portén—>patio

corrida de toros patio de hacienda [patio]

entrega de Ia rama al patrén | patio de hacienda [patio]
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Recitacién de loa patio de hacienda [patio}
entrera de bebidas v comida | patio de hacienda [patio]
lanzamiento de naranjas patio de hacienda [patio]
baile general ‘patio de hacienda [patio]
sanai de chuchaqui comunidades familias—casa de prioste

Los tres itinerarios mds importantes durante los preparativos del caldoi se trazan,
primero, de la hacienda a las comunidades (después del nombramiento del prioste); segundo,
de las familias a la casa del prioste (durante el caldoi y el obsequio del gallo); y tercero, de
las familias a la hacienda (una vez recogidos los gallos y preparada la comida y bebida).
Como en oiros casos, cada itinerario representa un movimiento de personas y bienes de
consumo ritual que se desarrolla con interrupciones a lo largo del afio (junio - junio). De
esta forma, en el primer itinerario que parte de la hacienda a las comumnidades una vez que el
pairén ha entregado el gallo al prioste, aquél se convierte en el punto de origen de una serie
de intercambios rituales y alim interfamiliares, ratificando asi el poder de estructuracién
de las relaciones sociales comunitarias que tiene la hacienda. En el segundo itinerario, la
familia del prioste aglutina a la comunidad y se convierte en el centro de intercambios
rituales interfamiliares. En resumen la relacién de intercambio asimétrico iniciada entre el
pairon y el prioste - que se expresa mejor en la entrega de un gallo y la devolucién de trece -
tiene la virtud de reproducir relaciones siméfricas reales y potenciales (a fituro) entre las
familias invitadas al caldo de gallo y la familia del prioste. El Gltimo itinerario cierra el
circulo de alianzas a nivel comumitario y represenfa la respuesta de la comunidad a un
priostazgo impuesto desde la hacienda y aceptado a nivel de las familias; de esta forma, en
el camino de ida y vuelta a la hacienda, alo largo de un afio, se han formado y renovado
alianzas al interior de las comunidades, como también se han reconocido relaciones de
hegemonia entre la ha;cienda‘y las familias indigenas, aunque ha de quedar claro que dichas

relaciones son distintas segin el tipo de patrén (hacendado, mayordomo o mayoral) que
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nombra al prioste, como también son distintos el tipo y la cantidad de bienes de consumo
ritual que se distribuyen en la hacienda segiin Ia posicién social del anfitrién.

El escenario culminante y el méas estudiado de los festivales de San Juan es la
hacienda, locacién fisica y centro de poder que articula relaciones de intercambio y cuyos
aspectos menos conocidos se enfretejen en la narrativa testimonial de las Ramas de
hacienda.

Tres son las principales actividades que se desarrollan en el escenario de la
hacienda (Zuleta), cada una a cargo de actores diferentes (agentes y pacientes): la primera
es la corrida de toros, que ocupa un lugar preponderante en el discurso testimonial de la
fiesta y el imaginario comunitario de la hacienda; la segunda es la entrega de bienes de
consumo ritual por parte de la hacienda (comida, bebida y baile), y de naranjas por parte del
prioste “cuando no daba la familia”; la tercera, cronolégicamente anterior, es la entrega-
recepcién de gatlos por parte del patrén y el prioste y la recitacién de la loa. En cada
actividad existen matices particulares a los que me referiré a continuacion.

En cuanto a los toros es preciso recalcar su importancia como parte integral de las
Ramas de hacienda, como lo demuestra el testimoniante cuando insiste que “con toro eran los
gallos™® y las fiestas ya no fileron las mismas cuando el patrén quité las corridas. Asi como
todos los testimonios concuerdan en la importancia de las corridas, asf también coinciden en
las razones de su terminacién: los accidentes causados a los participantes y al piiblico.
Liama la atencién el hecho de que un testimonio, el mis extenso de los citados, afiade que la
terminacién de las corridas en San Juan se debié al maltrato que propinaban los toros a la

gente, pero sobre todo porque una de las victimas fatales fue el trabajador mds importante de

“2 Con mayor énfasis en quichua por la presencia de la frase adverbial torohuan hashta, ‘con bastante toro®.
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la hacienda, el herrero®. ;Qué importancia tiene la figura de este trabajador de la hacienda
més allé de haber sido victima como cualquier otro? La respuesta a esta pregunta aguarda un
anglisis més extenso de los datos, pero podemos barruntar que estd vinculada en el discurso
con los cambios laborales a raiz de la reestructuracién del sistema de hacienda. En todo
caso, encontramos aqui la estrecha relacién enire hacienda y toros al igual que en las fiestas
de San Pablo. En las fiestas del prioste de San Pablo las corridas de toros eran uno de los
espectéculos mas importantes del festival y, pese a tener igual o mayor niimero de accidentes
que las corridas de San Juan, les sobrevivieron algunos afios mas.

{31) El mayordomo de la hacienda bajaba a los toros para sacar a la plaza, cogiendo con lazo,
entrando con caballo, de ahi sacaba a los toros a la plaza, los toros desde viernes, sibado y
domingo, tres dias, habia la corrida de toros (Bernardo Casco, El Topo)

¢Cudl fue la razén para suspender las corridas en la hacienda y continuarlas en San Pablo?

(Se agota la explicacién en 1034 accidentes?: Si pudiéramos confirmar, como parecen

sugerimos algunos testimonios, que la desaparicién de las corridas en San Juan tuvo lugar

por la misma época en que dejaron de celebrarse las Uyanzas en Zuleta, podriamos aventurar
la hipétesis de que ambos acontecimientos tuvieron origen en la reestructuracidén de las
relaciones laborales entre la hacienda y las comunidades, cando estas Gltimas perdieron
protagonismo frente al ingreso de maquinaria agricola y la tecnificacioén de la produccién
lechera de los fundos locales.

Por otro lado, segln los testimonios recogidos, én las Ramas el reparto de bebida y

comida no siempre era proporcional. La hacienda siempre servia més bebida que comida y

3 Podria existir en el imaginario del testimoniante una conexidn simbdlica, que se expresa a nivel del
discurso, entre la castracidn que sufre el herrero como une de los hombres més importantes al servicio de
la hacienda y la pérdida del poder efectivo del patrén, que deja de ser la figura tutelar y paterna con sus
trabajadores para convertirse en alguien que sélo contrata su trabajo por un jornal y no tiene ninguna otra
obligacién con el trabajador. Este cambio simbélico en la figura del patrén efectivamente tuvo lugar hacia
mediados de los afios sesenta en la zona tras la terminacidn de la yanapa, la entrega de huasipungos, ¥ la
terminacién del festival de uyanzas que veremos en la siguiente seccidn
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quizé era ésta la razén para que las familias cocinaran la vispera y comieran antes de salir a

la hacienda. En todo caso, tampoco faltaban tazas de mote vy ollas de carne en Zuleta, o de

champuz en Topo, como nos recuerda un testimoniante:

(32) Nacutin viemnes punchata Hacienda Jopoman rama chayan. Chaiman lo mismo empefio
tandanajushpa rina. Haciendapica champuztama yanuc carca, champuzta mana perdishachu

nishcaca, munai na munai ric carian (Manuel Anrrango, Cochaloma)

T: Ya luego llegaba vienes dia de Ramas en la hacienda de Topo. All4 con afin sabiamos reunirnos
para ir. En la hacienda se cocinaba champuz, no hay que perderse el champuz decian, quiera o no
quicra uno sabia ir. :

Lo que parece claro es que las viandas ofrecidas a los asistentes dependian de la
hacienda; sin duda, sélo Zuleta podia proveer de came suficiente a todos los participantes de
San Juan Si nos llaman la atencién dos costumbres que aparentemente se repetian en casi
todos los fundos de la zona: cuando la familia del patrén no daba comida a los asistentes, las
mujeres de la familia lanzaban nara:ijas a los asistentes, siguiendo un orden de preferencia
desde el patrén hasta las familias, pasando por el mayordomo, los mayorales y los
ayudantes. En este caso se trata de una entrega simbélica de los comuneros al patrén,
tomando en cuenta los puestos de mando en la hacienda y las relaciones de poder con sus
representantes. La segunda costumbre, relacionada con la anterior, estaba a cargo del patrén
y consistia en entregar “un buen plato de buda [colada] con cuy y un perol de champuz
[colada de maiz con panela]” a la primera mujerA que lograra lanzar la fruta directamente al
patrén. El grupo al que pertenecia la ganadora era premiado ademas con “una tasa de mote,
malta de chicha y botellas de trago™.

Existian también ciertos privilegios en la recepcién de bebida y comida entre los
asistentes. Es posible que hayan sido ellos (los yanaperos) los menos beneficiados en el
reparto de comida (sobre todo de camne) y bebida por parte de la hacienda, la que reconocia

asi la contribucién menor de la yanapa a la hacienda en comparacién con la mano de obra
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© huasipunguera, a pesar de que la yanapa representaba el mayor porcentaje de trabajo que

entregaban las comunidades a la hacienda (cf Rosero 1982: 72ss). En cualquier caso, las

ofrendas de comida y bebida son distintas no sélo por lo ofrecido sino por el estams del
oferente y el beneficiario dentro de la estructura de 1a hacienda, la que propiciaba diferentes
relaciones de poder con distintos sectores de las comunidades. Asf por ejemplo, las ramas
de los mayordomos y los ayudantes solian ser mas prédigas en comida que las del patrén, y
en ellas los beneficiados eran aquellos trabajadores directamente vinculados con la hacienda
(gafianes) pero también quienes tenfan lazos de compadrazgo con los priostes o capitanes.

La tltima actividad por analizar en este punto es la entrega y recepcién de los gallos
por parte del patrén y el prioste. El mismo testimoniante resalta uno de los aspectos
principales de esta parte culminante de San Juan, cuando explica los tipos de ramas: por un
lado, las ramas que recibia el hacendado {Galo Plaza), y por ofro, las ramas que recibian sus
subalternos (administrador, mayordomo, mayorales y asistentes). Aunque pertenecian al
mismo complejo festivo de San Juan, cada una de las ramas tenia asignado un dia especifico:
(33) Entonces al mafiana [26 de junio] recibia gallo en la hacienda Topo, ¢n hacienda de Galo Plaza,

entonces ahf dentraba asi mismo de Angla, de Casco, de Imbabura, de Topo, de Ugsha; en esc
tiempo asf las “Ramai” (de gallos) habian pes bastante, entonces ahi veniaba Galo Plaza, veniaba
con bastantes familias, entonces ahi nosotros baildbamos bastante (grupo numerosos), entonces
¢se tiempo cuando entregamos nosotros gallo, asimismo (la hacienda) entregaba comidita, comida,
motccito, pan y chicha, y trago; ya vuclta al mafiana, [¢] 27 de jumio] habia gallos para
mayordomos, ya para otro dia [¢l 28 de junio] habia gallos para ayudante...(Baltazar Cabrera,
Angla)

Aparte de esta aclaracién que no mencionan otros trabajos sobre las fiestas de San
Juan (cf Guerrero 1991; Crespi 1993) existe otra acerca de 1a “calidad” de las ofrendas que
entregaba el anfitrién y el mimero correspondiente de obligaciones que atendia: asi, ademés
de ser mas prédigas en comida y bebida que las del patrén, las ramas “secundarias” (del

mayordomo y los ayudantes) eran més numerosas y algunas se realizaban preferentemente en
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los findos anexos a Zuleta (El Topo y Angla). Aunque no dispongo de indicios testimoniales
acerca de la época en que empezaron a celebrarse estas ramas “secundarias”, es posible que
hayan coincidido con el debilitamiento de las relaciones laborales entre la hacienda y las
comunidades a cansa de la reestructuracién de la base agﬁcola ¥ la mecanizacion.
Desprotegidos los huasipungueros del sistema de ayudas, socorros y suplidos de la hacienda,
y los yanaperos del usufructo de los recursos forestales e hidricos, ambos buscaron crear y
consolidar alianzas entre los mandos medios de la hacienda, con quienes al fin y al cabo
mantenian més relaciones que con el patrén. Lo confirman las palabras del mismo
testimoniante : “estas ramas [las de los mayordomos y ayudantes] eran més por
compadrazgos y amistad con estos empleados que viven en la hacienda”. Lo cual nos
sugiere la posibilidad de que las comunidades aprovecharan el evento de las Ramas de
Gallo para crear compromisos con los mandos medios e inferiores de la hacienda en una
suerte de evento paralelo con diferentes comnnotaciones simbélicas y sociales para sus
actores. Debido a la ausencia prolongada del hacendado, los mayordomos, mayorales y
ayudantes resultaban ser mas importantes que el mismo patrén para el sostenimiento de las
antiguas familias huasipungueras y yanaperas vinculadas con la hacienda. Esta afirmacién no
reduce, sin embargo, la importancia que reviste la figura tutelar y paterna de Galo Plaza en el
imaginario de las antiguas comunidades de hacienda y en el discurso de los “viejos tiempos™
(q. Raupac tiempoca) que desarrolla la narrativa testimonial de la fiesta

Con lo avanzado hasta aqui podemos esquematizar y ampliar la red de relaciones de
poder en los tres escenarios de las fiestas de San Juan segiin los intercambios de bienes
rituales en distintas direcciones, con actores de diverso origen comunitario y posicién en el

sistema de hacienda
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Cuadro 6. Relaciones de poder y gramaticalizacién en el discurso

Relaciones de poder en Ramas: comunidades y hacienda

Gramaticalizacion

Actores

Tipo de relacién

Elementos lingiiisticos

(patron—>prioste

El patrén impone el cargo como autoridad

y es ¢l origen de posteriores intercambios
entro y fuera de la hacienda:

relacién asimétrica dominante-dominado

La relacién de dominacién se
afirma no sélo en la entrega del
gallo por parte del patrén sino en
que éste sélo da un galle por los
trece que recibiré: Zse dia mismo
algunos que quieren cogeydba-
mos los gallos, en ese el patron
Galo daba unilo no mas el gallo

Prioste—»familias

[Priostec>familias]

El prioste gjerce su funcién de cargoyuc
dando de comer y beber a sus invitados a
cambio de¢ su ayuda para pasar ¢l cargo
(relacion simétrica entre iguales)

La relacién de reciprocidad se
expresaria en una oracion final
‘hay que dar mas [para que] esa
familia ayude bien’; aunque por
razones de cortesia ne se usa la
locucién conjuntiva “para que’:
se hace caldo de gello, si hay
mds posibilidad hay gue dar mds
bastantito.. hay que dar chicha,
trago también, enlonces esy
Sanidlia ayuda bien... con ¢l
caldoi s€ crea un compromiso,
crando hay esta fiesta en la
comunidad hay que asistir como
obligacién y solidarided

- | farnilias~>prioste

Las familias que comieron ¢l caldo de
gallo entregan al prioste un gallo entero
para la rama: relacion simétrica simbélica
entre no iguales que reafirma un futuro
intercambio equitativo entre iguales

La reciprocidad del intercambio
iniciado con el calde de gallo se
muestra en ¢l regalo de un gallo
por familia: /as familias que han
comida un gallo caldei vienen a
regalar unito, unito, los galles,
trece toca complstar

{famnilias]

Las familias sc redmen <n casa del prioste
y juntos participan en la preparacion de
comida y bebida que consurnirin antes de
salir a la hacienda: relacién simétrica entre
iguales basada en ¢l trabajo conjunto
{minga) y ¢l consume conjunto.

Gramaticalmente la unién del
conjunto de familia se expresa el
plural de primera persona
(inclusivo en este caso): ex
“entonces reuniéndones enla
casa del prioste de gallo
teniomaos que hacer chichitay
comidita {...) teniamos que
reunir a las familias, ya
comiendo thamos a la hacienda”

| [familias]

Laz failias de las distintas comunidades
forman un solo grupo en la misica y el
baile: consolidacién de la identidad étnica
y desaparicién momentanea de las

relaciones de poder intercomumnitarias e

Como extensién de las actividades
familiares preparatotias de las
ramas, los festejantes se aghitinan
en torno a la mésica y el baile

como grupo distintivo, segin lo
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Juan cargando en caballo”

amilias —>hacienda

Las familias entregan simbélicamente a la
hacienda el caballo enjaczado (silla, faja,
bandera, espejos, monedas) en
reconocimiento del poder de ésta como
proveedora de trabajo y recursos:
devolucion simbélica dominado-dominante

La devolucién simbélica se ex-
presa con el adjetive’bueno’ que
resalta la valia del objeto obse-
quiado y las monedas: a/ caballo
también arreglindole, poniendo
buena silla una bandera, vistien-
tidndole también, amarrando con
buenas fzjas, Hendndole de
€spejos, con menedas antiguas
haciamos el bozalillo, eso le
pontamos al caballo y ast thamos
Hevando

atrén»—a»fcstejant@s

i

El patrén da toros para entretenimiento del
plblico a cambio del caballo: se cierra el
intercambio entre no iguales

Se resalta la figura del patrén en
la entrega mediante el adjetivo
demostrativo de identidad
‘mismo: ef mismeo paltron venia
con toro, con toro eran los gallos
que daba

iprioste—»patrén

El prioste entrega trece gallos al patrén por
un gallo que recibié hace un afio: relacién
simbdlica asimétrica entre no iguales

El carhcter coercitivo del inter-
cambio simbélico y la consolida-
cién del poder de la hacienda se
expresan en la construccién
impersonal de obligatoricdad: &/
prioste marca trece gallos,
siempre era obligado para
entregar ol patron palo

{oa—>patrén

El nifio de la loa entrega al patrén la
recitacién y el gallo (que, con los doce de
la rama, completa los trece): intercambio
simbélico asimétrico entre no iguales

La imagen paterna y tutelar del
patrén se expresa en la frase
preposicional ‘para ensalzar’: en
eso acompafiaba un loa, separa-
do en otro caballo, ast el acom-
pafleba hasta entregario en la
puerta, ahi el loa repetia lo que
habie aprendido pare ensalzer ol
patrén por fiestas de San Juan

patrén—festejantes

Principal intercambio asimétrico entre no
iguales: ¢l patrén da comida y bebida a los
asistentes (con preferencias segin su
participacién en la hacienda) v ratifica su

La funcién redistributiva que
consolida la figura tutelar del pa-
trén se simboliza en la entrega
dadivosa ("botar’, como ¢n la ex-
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figura de poder como gran proveedor

presién “botar el dinero) de bebi-
das y alimentos que expresa el
verbo “botar’: de ahi para recibir
los gallos sblo el patron sabia
venir, botaba malta de chicha a
grupos de cinco personas, {..)
dos litros de trago (..) mote con
taza asi en una ofla grande, asi
€ON £arNe en g taga

caldo de gallo para curar la resaca como
un recordatorio del compromiso que
adquirié para futuras ramas con quienes le
ayudaron a pasar ¢l cargo: relacién
simboélica entre iguales

| prioste— festejantes El prioste entrega al piblico articulos El cardcter obligatorio de la
exéticos (naranjas, monedas y caramelos): | entrega de articulos de consumo
intercambio asimétrico entre iguales festivo para reafirmar la posicién
(festejantes) y no iguales (patrén y familia) | de prioste se expresa en la
perifrasis verbal “tocar a alguien
algo’, equivalente a “tener que’;
entonces esos priostes, cuando
no dan la fomilia (del patrén),
entonces les tocaba comprar
: naranjas para boter a la gente
: | [festejantes] Los festejantes forman un sélo grupo de | Como otra veces, el baile actiia
. baile y desaparecen momenténeamente las | como aglutinante comunitario y
diferencias entre comunidades y familias: | expresidn de comunién festiva:
intercambio simétrico entre iguales. luego se bebla eso y ahi st batle
: ‘ general cargjo en todo el patio
¢ | prioste— familias El prioste da a las familias un segundo Se insiste otra vez en ¢l caricter

obligatorio de del acto que
consolida la figura del prioste y la
obligacién de retribuir la ayuda:

¥ §i es que sobra pues, vienen a
sanar chuchaqul, aungue no
sobre, el dia siguiente hay que
hacer ¢l senai de chuchagui

A diferencia de la fiesta de Calleuma, que privilegiaba relaciones simétricas entre

iguales - porque sus principales actores eran las comunidades y las familias - las Ramas de

Gallo presentan una red de relaciones de poder mas compleja, como puede deducirse de la

variedad de actores y bienes de consumo ritual intercambiados, sobre todo en el escenario

de la hacienda. El intercambio desigual entre patrén y prioste, que constituye ¢l inicio y el

fin de los festivales, tiene como resultado la reafirmacién de las relaciones de poder entre la

hacienda y las comunidades, pero al mismo tiempo genera una serie de intercambios al
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interior de éstas, donde la figura del prioste se vuelve hegeménica con respecto a las
familias pero ademés crea lazos de solidaridad e igualdad entre ellas.

Pero si San Juan reafirma la posicién dominante de la hacienda frente a la comunidad
cohesionada, no hay otra fiesta donde el patrén consolide su posicién paterna y tutelar como
en fas fiestas de finales de cosecha, donde la hacienda y la comunidad cierran una alianza
que se renueva cada ciclo agricola en torno al trabajo y los recursos. Pese a toda la
importancia que tuvo entonces, y tiene ahora, para explicar y rastrear los cambios que se
produjeron en la estructura agraria de la Sierra cenfro-norte y la forma cémo las
comunidades respondieron a nuevas circunstancias histéricas y econémicas, la fiesta de
Uyanzas es una de la menos documentadas y estudiadas hasta 1a fecha, por lo que 1a siguiente
seccién pretende ser una contribucién a su mejor conocimiento.

2.3. Uyanzas: uma alianza entre la comunidad y Ia hacienda

Aunque las Fiestas del Patrén de San Pablo y las Ramas de Gallo en la hacienda
permanecen frescas en la memoria de las comumnidades sanpablinas, con la viveza de sus
aetalles y la afioranza de un pasado donde la fiesta era més prodiga y alegre, no ocupan el
lugar de las fiestas de finales de cosecha (q. Uyanzas) en el imaginario colectivo. Su solo
nombre evoca recuerdos lacrimégenos en los ancianos y nuestros narradores no fueron la
excepcion.

La importancia de las Uyanzas radica al parecer en su vinculo simbélico-ritual con el
antigno sistema de hacienda (Crain 1988, 121) y en el conjunto de relaciones sociales de
produccién en la sierra norte. Paralelamente, su terminacién puede y debe ser considerada a
laluz de las transformaciones que se produjeron en los afios 60 en dicho sistema como parte

de los proyectos de reforma agraria. Nuestra discusién se basa en los testimonios recogidos,
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segiin los cuales, existe un vincnlo evidente entre la desaparicién de las Uyanzas en Zuleta y
las transformaciones que sufti6 la hacienda y sus fundos anexos.
2.3.1. El proceso de la fiesta: escenarios, actores y poderes representados
Por las razones antes expuestas, resulta demasiado artificial estudiar las Uyanzas sin
referirmos explicitamente a ciertos aspectos decisivos del sistema productivo hacendatario
pre-reformista, en especial al mundo de las cosechas. Uyanzas y cosechas son representadas
en el discurso testimonial como sinénimos de un mismo proceso. A continuacién ofrecemos
varias narraciones testimoniales que hablan de ambos aspectos: el frabajo y las ofrendas en
el campo, por un lado, v las fiestas en el patio de hacienda, por ofro. A cada aspecto
corresponde un momento especifico del festival, como también un gropo de actores
determinados y un conjunto especifico de bienes de consumo ritual repartidos. Existe
finalmente un tercer escenario que reviste cierta importancia en el contexto general del
festival de cosechas y se desarrolla en las comunidades vecinas que no pertenecian a la
hacienda pero estaban indirectamente vinculadas a ella a través de la yanapa
En las comunidades: preparativas para Uh ydrszas
(34) Dyazangapace Zuletamen andana, chichatace agui goflancuna azing, diace nombradomi
vuelta cargashpa andac carianchi, nosotros cada cazamanta, ese cazamanta, €se cazamanta
dizishpam mairel nombrac venin, ya uyaenzamaen andangapaca nosotrosmi cargashca andac

carianchi Zuwletemance chiche maltacunehuanca. Ast andacarienchi. (Manuel Narvdez,
yenapero, Angla)

T: Era de ir @ Zulcta para las Uyanzas, los gafianes de aqui hacian chicha, nosotros vuclta ibamos
cargando de cada casa, y ¢l mayoral venia nombrando asi de casa ¢n casa, ya para ir a Uyanzas
nosotros fbamos cargados a Zulcta con maltas de chicha. Asf ibamos.

En las cosechas: huasipungueros, chugchidores, yanaperos
(35)[...] chai cosechata tucuchishpami chai uyarzataca rurac carca, generlamente cosechata
tucuchishpam wyanzata rurac carca; gente de haciendamanca cada huata, cada huata rurac

cashca uyanzata, porque es trabajedores, hashtahuan puntacuna no sé. Uyarzataca cada huata
carajuc uyarina. Gente de haciendamanca (Manuel Anrango, gafidn, Cochaloma)
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T: [...] acabando esa cosecha, hacia la uyanza, generalmente acabando la cosecha hacian la
uyanza, para la gente de la hacienda cada afio sin falta [nos] hacian la uyanza, porque son

trabajadores [de la hacienda], mds antes no sé. Se sabe que todos los afios daban uyanza a la gente
de 1a hacienda.,

(36) Hay un punto que se llama “Larca Loma™, ahi era la terminal (finalizacién de cosechas), sabia
dar chicha, en cosecha mismo matando ganado, sabfa dar tarde camneca cruda no, entonces
nosotros cosecheros venian con carne, después ya faltando una semsna o quince dias...(?)
uyanzas...(?)...veniamos pidiendo uyanzas. (Baltazar Cabrera, yanapero, Angla)

(37) [T:] Yo tendria entre unos ocho a dicz afios cuando yo iba con mi mamita a chugchir en tiempo
de cosecha en la hacienda, en la cosecha ¢l mayordomo todavia no permitia que entre a chugchir
la pente mayor, y como mezquinaba, no s¢ podia chugchir porque hacia correr con el acial, pero
como nosotros ¢ramos chiquitos, dejaba no mas haciéndose el que no veia, cosa que entrdbamos a
coger lo que avanziramos y en seguida saliamos corriendo, porque en es¢ tiempo los mayordomos
si pegaban de verdad con el acial, no era chiste, fucteaban durisimo, y cuando ¢l fuete llegaba a la
nalga hacia hasta despertar; ahi andibamos de chiquitos, y ademas yo iba a chugchir porque en
tiempo de cosecha, nosotros como éramos comumided de yanaperos, de yanaperos no se gana
nada, o sea que sc trabaja gratis, por eso ayudibamos llevando los animales al cerro, pasando
caminos, cogiendo agua, a vez yendo por lefia, cuando el cerro todavia era de la hacienda, asi
yendo a al paramo, y si no ayudibamos, se lievaban nuestros animales al corral diciendo que han
estado extraviados fen los pastizales de la hacienda] y tocaba pagar multa, asi para que no hagan
¢so siempre en cosechas se¢ ayudaba, en cl almuerzo siempre daba la hacienda a los yanaperos pan,
pan de trigo, como hacen ahora las tortas para fiesta, asi de ¢se porte eran los panes, de trigo puro,
hechos en homo de tierra, jrico pan! Algunos eran asi del porte del volante de un carro, dos dos a
cada yanapero, por el pan sabfa ir yo a la yanapa, al medio dia sabfan dar ¢l pan, pero también en
la tarde, pan de trigo, rico pan. Y asf también cuando sc trabajaba por cuenta de minga, dejaban
no més chupchir; asf también s¢ cogfa pan y a més de chugchir se cogia granitos, asf diario salia,
asf seguro, cuando cran cosechas en Uyanzas lo mismo daban, y a los yanaperos que trabajaban
pratis, daban bastante carnesita también, siempre sabian matar ganado para Uyanzas, ya acabando
todo un llano sc hacia uyanza, ya acabando otro Hano grande, otra uyanza, asi era bueno en
Uyanzas daban came también, y un tiempo, seria cuando Galo Plaza era Secretario General de la
QEA, hasta dicron unos caramelos especiales que dizque eran traidos de donde los gringos (José
Maria Casco, chugchidor, Casco Valenzucla)™

En la hacienda: distribucidn de comida, bebida y vestido

(38) [T:] Asimismo Galo Plaza hacia Uyanzas a los gafiancs, ¢stos eran de la hacienda Zuleta,
zuletefios, de Upsha, de Angla, Topo, cllos eran los trabajadores. Primero la uyanza era asi, asi
habia visto que daban: un pan grande como actualmente s¢ da en la mesa del matrimonio, se llama
pan de mesa o también se dice burro pan, ¢ra ipual o més grande que una lavacara, de ese porte,
igual que la tasa, esc pan cra segin la maestra panadera, segln las que amasan, segtin cllas sacaban
¢l pan, algunos un poquito, algunos bien trabajados, la mejor panadera sacaba un pan que daba
gusto, amarillo, s6lo viendo daba panas de comer, pan de csa calidad daban a la gente, a los
gafianes, ¢s¢ pan grande debe haber sido arroba. En una funda de liencillo, primero daban sal
yodada, igual que azlicar morena, cra sal molida ¢n funda de liencillo, otros taitas sabian confundir

# Por su extension, los textos originales quichuas de este y el siguiente testimonio los podré encontrar el
lector como parte de los anexos.

93



con la aziicar y después de recibir en seguida se ponian en la boca, apenas zafaban <l costal,
pensando que era azicar, y s¢ mataban de risa. Primero sabfan dar funda de sal, pan grande,
mote, no s¢ qué ganado sabrian matar, asi un pedazo prande de camne también daban, de ahi
entonces cada diez personas asi formando grupo sabian dar, ahi daban chicha, unas dos botellas de
trago, asi daban. En los primeros afios daban cosas de comida, en ese tiempo hacian la fiesta con
banda de musica, con la Banda de Empedrado, asi era, entonces después de la época de haber
dado sal, comenzé dando ropa, ahi también a la suerte, a veces daban alpargates que calzaban en
los dos pies, segin lo que tocaba, a veces tocaba alpargates que no alcanzaba en un pie, ¢l uno
erande, el otro pequefio, o a veces cafa alpargates para ¢l mismo lado del pie, entonces el wm pic
calzaba y ¢l otro no. comenzando con alpargates, comenzé a dar ponchos de caucho, luego
comenz6 a dar overol, dejando eso, luego comenz6 a dar chompas. Yo también tuve cuando cra
trabajador, yo también andaba contento trabajando en la hacienda, entonces yo cogi una chompa
de cuero, cogi esa chompa muy contento, la chompa cra para mi porte grande, yo tenia que haber
guardado esa chompa, yo tonto sali vendiendo chompa buena, algunos las utilizaban hasta
terminar, todo tipo de ropa, comenzando desde alpargates hasta la chompa daba el sefior Plaza,
entonces para las concicrtas habfa cosas separadas, desde las tres de la mafiana, el responsable de
las vacas queseras, ese mayoral pritaba, nosotros ibamos a traer la racién de leche para el
mayordomo, para ¢l ayudante, bien madrugado a las cuatro de la mafiana ya sabfamos estar atras
en Catacupamba, en la Merced, por ese¢ sector ya estdbamos caminando a csas horas. Ese
mayordomo quescro sabia ya estar gritando de madrugada diciendo “lleguen, lleguen’, ya en el
trabajo decia, “bien chaguado [ordefiado], bien chaguado’, asi sabia decir. A las mujeres conciertas
que llegaban atrasadas, decia *lleguen concicrtas, lleguen’, gritando asi. A las mujeres conciertas lo
mismo daba rebozo cosidito, hualca y sombrero, ¢l sombrero cra estilo vaquero, con las alas para
arriba, la copa del sombrero a manera de loma, ¢l mismo tipo de sombrero que utilizaba el sefior
Plaza, cste rebozo, la hualca, ahf mismo les hacia vestir, ¢n ese mismo puesto donde regalaba,
entonces Galo Plaza en ese patio grande, que ahora también hay, ahi, hay estd una cruz, con una
mesa llenesita, ahi arrumada [la ropa], Hamaba por la lista, todos estaban en la lista, €l mismo
llamaba, personas de distinta talla, unos mas altos, otros més bajos, por eso ¢l en persona vestia
viendo si calza o no, ya viendo que regresaban cogiendo las cosas se¢ sentia contento, a los
hombres también daba overol, alpargate, v dando todo eso, algunos iban para recibir dejando su
ropa de costumbre, asf sin nada, porque sabfan que debfan ponerse ahi mismo la ropa que le iban
a dar, en eso que recibfan la ropa, s colocaban cllos delante y vestidos con ropa nueva se
retiraban apradeciendo al patrén, diciendo “Dios se lo pague patoncito’, jqué tiempos no!, antes
era €50, ya después de haber recibido la ropa, formaban grupos para dar pan, came, mote, chicha,
asi repartian para todos, de ahi lo que ahora sc llama Banda de Santa Marianita del Empedrado,
esa banda famosa tocaba, entonces el patrén en el corredor de la hacienda, ahi la banda tocando
con bastante sonido, después de haber dado la ropa y oyendo la misica ¢l patrén bailaba bastante
bastante y todos baildbamos, hombres y mujeres, también la banda, la misica tocaba ritmos que
animaban a bailar, hasta ahora es la banda de Empedrado famosa, jno ¢s cierto?, entonces
después de haber dado la ropa a todos, también debfa recibir las mujeres que servian de almozeras
fque traen el almuerzo] del mayordomo, de los ayudantes, los que cocinaban mote para las
cosechas, a cllas también daban por separado, a las almozeras también daban came, pan, mote, a
los que habian hecho sus servicios también daban asi, a las que servian con almuerzos a los
ayudantes también daban igual

El siguiente cuadro resume {as actividades e itinerarios que comprenden la fiesta de

finales de cosecha en sus escenarios principales, el campo y la hacienda A partir de este
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esquema desarrollaremos la discusién de la fiesta ligandola con las relaciones de poder
enftre sus actores a través del intercambio de bienes de consumo, relaciones cuya
reconstruccién sistemdtica y discusion general ofreceremos para finalizar el capitulo.

Cuadro 8. Esquema de actividades e itinerarios festivos (flestas de finales de cosecha)

Fiestas de finales de cosecha en las comunidades: preparativos, convocatoria y regreso

Actividades Escenario Hinerarios

preparacién de chicha familias, comunidades | [familias], {comunidades]

convocatoria a cosechas comunidades [comunidades}

regreso de cosechas con alimentos | comunidades, familias | hacienda—comunidades/familias

Fiestas de finales de cosecha en el campo: cosecha, chugchido, alimentos, secuestro

Actividades Escenario Itinerarios

Cosecha en el campo terrenos de la hacienda | [terrenos en cosecha]

chugchido de residuos terrenos de la hacienda | [terrenos en cosechal

enirega de comida y bebida terrenos de la hacienda | [terrenos en cosechal

secuestto a mayordomos  y|terrenos de la hacienda. | terreno en cosecha—casa de hacienda

ayudantes casa de hacienda, terrenos en cosecha —>estancos
estancos en San Pablo

entrega de prenda v liberacién estancos en San Pablo | [estancos]

Fiesta de finales de cosecha en la hacienda: entrega de alimentos y ropa, misica y baile

enirega de alimentos patio de la hacienda [hacienda)

entrega de ropa patio de la hacienda [hacienda]

misica v baile patio de la hacienda [hacienda)

El cuadro anterior muestra el desarrollo de las actividades en los dos escenarios
identificados (el campo y la casa de hacienda), a los cuales se afiade un tercero (las
comunidades) importante desde la perspectiva del flujo de personas y bienes de consumo
ritual en el contexto de la fiesta. En la transicién de escenarios, de los campos a la casa de
hacienda, aparece un segundo itinerario alternativo que incluye un cuarto escenario, la
cabecera parroquial, cuya presencia dentro de Uyanzas tiene sus razones especificas como
veremos en seguida.

Las comunidades son el primer escenario de las fiestas de finales de cosecha y el

destino de todos los bienes distribuidos en el campo y la hacienda. Desde la comunidad se
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organiza la participacién de los trabajadores, sobre todo de los yanaperos, pero también de
otros actores de la hacienda.

Las Uyanzas nos ayudan a comprender las diferencias dentro de las comunidades
sanpablinas, diferencias que respondian a la estructura laboral y productiva de cada una
dentro del sistema de hacienda. Estas diferencias persisten en las narraciones testimoniales y
constituyen parametros de orientacion entre los individuos de una comunidad o de varias
comunidades. Asi por ejemplo, Angla y Casco siempre fiueron comunidades yanaperas, no
asi El Topo, formada por familias huasipungueras cuyos miembros mayores eran gafianes al
gervicio permanente de la hacienda. Con la llegada de la reforma agraria y la mecanizacién
productiva, los principales perjudicados fueron los yanaperos, al carecer de una base
agricola que les permitiera sobrevivir y serles negado el usufiucto de algunos recursos de la
hacienda a los que antes tenian acceso por la ayuda que prestaban, especialmente en tiempos
de cosecha. Los huasipungueros, por su parte, se beneficiaron de la reforma agraria privada
que llevé adelante el duefio del complejo de haciendas Zuleta, aungue al mismo tiempo
perdieron otros beneficios de su relacién laboral, que no sélo eran de cardcter pecuniario
como ayudas y socorros sino también de cardcter simbélico como las mismas Uyanzas. Las
fiestas de finales de cosecha funcionaban como una suerte de contrato ritual de trabajo que se
renovaba cada afio y otorgaba cierta seguridad a sus beneficiarios.

A partir de las diferencias en el vinculo laboral con la hacienda, hemos identificado
tres actores principales que participaban en esta primera parte del festival de Uyanzas al
final de las cosechas: yanaperos, chugchidores y huasipungueros. Aunque todos trabajaban
en las cosechas, la contribucién e importancia de cada uno era distinta Los yanaperos y
chugchidores tenfan mds interés en esta parte del festival y, por lo tanto, su protagonismo era

mayor; por ofra parte, amnque los huasipuhgueros también recibfan comida y bebida al
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término de la cosecha, sabian que todavia faltaba la mejor parte de la fiesta y esperaban con
ansiedad su llegada: la entrega de ropa que hacia el mismo patrén en el patio de la hacienda.

El yanapero y el chugchidor son dos figuras estrechamente relacionadas que se
fusionan en algunos momentos de la narracién. Las formas posibles de chugchir [recoger los
restos de la cosecha] en la hacienda eran dos. La primera, por su carécter furtivo, la podian
realizar casi exclusivamente los nifios, porque a los adultos “el mayordomo mezquinaba” y
propinaba severos castigos fisicos con el acial. La segunda forma de chugchir y la Ginica
positivamente sancionada por la hacienda era ser yanapero en tiempo de cosecha, porque
como el mismo narrador nos explica, “cuando se trabajaba por cuenta de minga [trabajo
colectivo sin remuneraciénj, dejaban no mas chugchir”.

Estas dos formas de acceder a la produccién residual de la hacienda reflejan dos
relaciones de poder basadas en distintos vinculos laborales con la hacienda En ambos
casos, sin embargo, Ia figura del mayordomo representa el control de 1a hacienda sobre la
base agricola y su autoridad nunca es desconocida, al menos formalmente, pues la primera
forma de chugchir implicaba la complicidad del mayordomo como figura tutelar y paterna
frente a los nifios. Pero si el nifio chugchidor aparece en el testimonio como un trasgresor de
las fronteras simbdlicas de la tierra y la autoridad de la hacienda, el adulto chugchidor
representa el contrato implicito entre los duefios de la mano de obra (los yanaperos) y los
duefios de 1a base agricola (los hacendados). Mediante este contrato implicito los yanaperos
recibian tres cosas a cambio de su trabajo: la primera, el usufiucto de recursos forestales e
hidricos de la hacienda; la segunda, la recoleccién residual de cosechas; y la tercera,
productos alimenticios que por ger escasos tenian una gran importancia simbélica y ritual
como el pan y la carne. El caso del pan, sobre todo, reviste cierta importancia por sus

caracteristicas, que lo hacian mds valioso afin: un gran tamafio (“de porte del volante de un
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carro”), un material escaso {trigo) y una confeccién especial (horno de lefia). Esta época del

afio era quiza la Gnica en que el yanapero recibia a cambio de su trabajo algo mas que el

usutiucto de recursos que alguna vez le pertenecieron. Ahi radica la importancia de las

Uyanzas para.los indios “sueltos” que se vinculaban con la hacienda a través de la “yanapa’”.

Otro aspecto relacionado con las Uyanzas y la participaciéon de yanaperos y
chugchidores tiene que ver con la estructura y tenencia de “puestos” en la cosecha Los
puestos se refieren al orden de preferencia en la labor de chugchido y reflejan estructuras de
poder internas de las comunidades. Consideremos el siguiente testimonio:

(39) Capitanes parece que sabian vender [el puesto], capitin era finado taita Alberto Farinango;
familias Farinangos sabfan ser capitanes, tras de ellos parece que nos tocaba a nosotros; con malta
de chicha han sabido comprar, pero ¢soca yoca no he heche, porque mi pap4 avisaba, decia que
nuestro puestoca detrds de Farinangos es, ahi seguirfn huambras sabia decir; asi quichurindo
[quitando] puesto sabiamos pelear pes, en todo irabajo, en cortc tan lo mismo, cada cnal su
puesto, asi andfbamos.

Cotejando este testtmonio con otros, descubrimos al interior de una comumidad
idealmente igualitaria, un conjunto de distinciones que marcan relaciones de poder y
posiciones privilegiadas en distintas actividades productivas relacionadas con la hacienda.
Pues no sélo existia un orden establecido de puestos (“decia que nuestro puestoca detrés de
Farinangos”) sino ademds un “capitdn” que tenia el poder de venderlos o negociarlos;
aunque ofros testimonios aseguran que cualquier duefio de un puesto podia venderlo a
cambio de chicha y comida. Los puestos eran propiedad de los yanaperos y sus familias (en

especial de sus hijos chugchidores) y debian ser respetados® no sélo en Uyanzas sino en

cualquier tipo de trabajo en el campo. Lo interesante es que los puestos eran de cardcter

%> No obstante, se producfan continuamente peleas por “quitar” el puesto a otros, situacién que se
exacerbaba por la presencia de chugchidores que venian de otras comunidades que no estaban vinculadas a la
hacienda y que s6lo llegaban a la zona en tiempo de cosechas precisamente para “chugchir” en Zuleta. En
todo caso, la figura del chugchidor, nifio ¢ adulto, lleva asociadas ciertas caracteristicas como las de ser
esforzado, trabajador y astuto al rmismo tiempo.
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hereditario, y por lo tanto, tendian a reproducir las estructuras de poder al interior de la

comunidad.

Otras estructuras sociales de diferenciacion al interior de las comunidades, siempre
en el contexto de las cose:chas, eran las llamadas “mozadas”, grupos de edad que recibian en
conjunto los beneficios de la distribucién de alimentos v bebidas en Uyanzas. Las mozadas
se agrupaban mas por criterios de edad que de pertenencia, ya que una misma mozada reunfa
a gente de distintas comunidades:

(40) [...] malta de chicha, botella de trago, andibamos asi grupo, en grupo, ne ve que en ese rato
deciaban pes mozada de personas un poquito mayores y mozada de guambras, a cada mozada
daba [...] éramos de Topo, Casco, Angla, Ugsha, pero ya daban a cada cual por mozada...
{(Baltazar Cabrera, Angla)

La redistribucién simbélica de recursos durante la primera parte de las Uyanzas se
celebraba in situ, en las sementeras cosechadas. Implicaba ademés un itinerario que seguian
los yanaperos de su casa a la hacienda y de ésta a las comunidades, en ambos casos
transportando bienes de consumo. Segln el testimoniante, tanto gafianes como yanaperos
hacian chicha para ir a Uyanzas en Zuleta, a pesar de que la misma hacienda se encargaba de
proveer de chicha a los cosecheros. De la misma manera, el regreso de Uyanzas a las
comunidades implicaba “ir marcando” otros alimentos para la familia: los granos y
tubérculos chugchidos (q. chugchishcanuna), los panes de trigo {(q. burro tanda) y los
pedazos de came cruda repartidos (q. ali pedazo aichata).

Era la hacienda a través de sus mayorales la que convocaba a los yanaperos a
Uyanzas: “‘el mayoral venfa asi{ nombrando de casa en casa para ir a Uyanzas”. Esta
afirmacidn cobra importancia porque sugiere que la hacienda reconocia implicitamente la
importancié de la coniribucién yanapera. Pero ademds, la convocatoria de la mano de obra

yanapera por parte de la hacienda confirma el cardcter del contrato laboral implicito entre
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ésta y las comunidades yanaperas, al igual que su poder simbé6lico de aglutinacién en torno 2
la redistribucién de recursos. ;Significa esto que la iniciativa de las Uyanzas era siempre de
la hacienda y no existia cierta coercién por parte de las commidades? Al parecer las cosas
son més complicadas.

Guerrero (1991, 329ss) cita en su ficha de campo una entrevista hecha a un ex-
huasipunguero de la hacienda Pinsaqui en el sector de Ilumdn:

Eso, cuando es dia de cosecha se hacia, el mismo dia {...) era en agosto, en

agosto. Esa fiesta llamaban “uyansa”. Al patrén le amarraban las

cosechadoras, las mujeres. Si, al patrén, al mayordomo, a todos los que

hacian trabajar ahi, les amarraban. Con una fajas les amarraban no més. Hasta

que le tenian y cuando ya da la plata ya estd libre. Al duefio actual si le

amarraron. Si, si, é| daba plata para el trago, para el pan, todo daba. Entonces

ahi le soltaban. A todos amarraban, hasta los mayorales, el mayordomo, el

administrador, a todos los que meten en la hacienda, los que manejan en los

dias de cosecha, ahi, esas gentes, toditos. (1984)

En algin momento al final de las cosechas se imponia la iniciativa de los
trabajadores y las comunidades para que la hacienda celebrara Uyanzas, recurriendo incluso
al acto simbodlico del secuestro de los jefes. Esta activa participacién de las comunidades
contradice la idea que muchos hacendados repiten, de que éstas y otras fiestas eran iniciativa
exclusiva de la hacienda, como se puede leer en algunos extractos citados por el mismo
Guerrero (1991: 13). Para no perder de vista la relevancia de este “secuestro” simbélico en
la construccion discursiva del festival de Uyanzas, son necesarias algunas observaciones a
partir de la cita de Guerrero y el cotejo con muestra evidencia testimonial,

{Quiénes participaban en el secuestro? jCudles eran los escenarios del proceso
ritual? ;Podemos clasificar el secuestro como un momento culminante de las Uyanzas en el

campo o como una fransicién entre escenarios? JEl secuestro era costumbre en todas las

haciendas?
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Intrigado por la carga de violencia simbélica que representaba este “secuestro” de
las autoridades de la hacienda, pregunté a todos los testimoniantes si conocian acerca de éI.
Las respuestas fueron bastante confusas: la mayoria recordaba haber ofdo al respecto pero
no estaba segura. Hubo sin embargo, un informante, el més viejo de todos (82 afios), que se .
refirié explicitamente a esta costumbre, claro estd, con algunas diferencias:

(41) Todo acabando cosecha, aqui en llano mismo, ya acabando todo, acabando parva, todo; mas
antesca a mayordomos marcando iban, a cobrar (prenda) iban, parece que bajaban a San Pablo o a
la hacienda, asf sabia ser; asf guambra chiquito, asf he visto, los taitas mayores a donde sabrian
pes ir levando, como prendado, como empefio asi; iban llevando marcando, yo también asi he
andado a Uyanzas, ahora mi pap4 tenia pues corrientico, ahora ya huahuas crecidoca ya no
tenemos, a mi papé tan, ¢l finado taita Euscbio, ¢l finado taita Fidel Perachimba “brujito™ sabian
decir, con cllos, entre algunos, cosechaban, ayudaban, as{ mismo acabando cosechar, todo hoja
(de maiz) haciendo parva, acabando todo, todo; de ahica mi pap4 tan haciba buena chicha, de pura
jora haciba pes en esc tiempoca, asi mismo a mi papaca marcando iban cobrar, corricndo, en ese
tiempo habia huarapo, donde mama Eloisa Villagémez, alld iban (en San Pablo) hasta alld iban
marcando ahi soltaban, medios picados, medios chumaditos ca, ahi dejaban soltando (Danicl
Perachimba, huasipunguero, El Topo)

Entre este testimonio y el que recogié Guerrero en Pinsagqui existen similitudes
evidentes, pero también diferencias. Ambos se refieren, con mayor o menor detalle, al
secuestro simbdlico del duefio (en el caso de Pinsaqui) v del mayordomo (en el caso de
Zuleta). La referencia de Guerrero es mas prolija en cuanto al proceso mismo del
“secuestro”. Del testimonio de Daniel resaita el cardcter de “prenda” que adquiere el
secuestrado {mayordomo), al que se “va marcando” para mas tarde “ir a botar” en la
hacienda. La expresion ‘ir marcando” tiene connotaciones importantes en el contexto de la
fiesta y nos sugiere algunos puntos de reflexién: Asi por ejemplo, los padrinos “marcan” al
ahijado en las fiestas de bautizo; los fieles “marcan” la imagen del Patrén de San Pablo;
yanaperos y gaflanes “van marcando” la chicha a uyanzas y “regresan marcando” los

alimentos y las prendas de vestir distribuidas por el patrén. En este contexto, “ir marcando”

al duefio o al mayordomo, de la sementera cosechada a la casa de hacienda, implica una
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suerte de peregrinacién que sigue un itinerario entre diferentes escenarios de poder y termina
en la devolucion de la “prenda” por la que el secuestrador cobra una suerte de “rescate”: una
redistribucién simbélica entre los trabajadores de la hacienda que tiene por objeto sellar un
convenio de trabajo para el préximo afio, una suerte de compromiso laboral ritualizado en el
consumo de la fiesta. Sélo desde esta perspectiva puede entenderse un testimonio como el
siguiente:

(42) Parte de haciendapipash, cai finado patronca wyaenzataca ruree cashea como agradecer a
peones, deciendo: dios se lo pague, ahora si ya terminamos la cosecha, les anticipo que
acompaficn otro afio. Shinami wyenzata carac cashca. -Eso €s cierto, porque toca acompafiar,
trabajar todo el afio; desde que sembramos hasta gue cosechamos. (Juan Maria Casco, Manuel
Anirango, Cochaloma)

T: De parte de 1a hacienda también, ¢l finado patrén sabia hacer uyanzas como [para] agradecer a los
peones, diciendo: dios le pague, ahora si ya terminamos la cosecha, les anticipo que acompaiicn

otro afto. Asf era que sc hacian uyanzas. -- Eso es cicrto porque toda acompafiar, trabajar todo ¢l
aflo, desde que sembramos hasta que cosechamos.

Pero ademas encontramos que existe un segundo secuestro; esta vez, se trata de otro
individuo, otro destino y ofro rescate. Daniel cuenta que su padre - ayudante de la hacienda -
también era secuestrado por log trabajadores y llevado a un estanco de San Pablo para
“cobrar” guarapo por su liberacién. Desde esta perspectiva, resulta interesante el hecho de
que los secuestros de Uyanzas se daban en todos los niveles de mando de la hacienda, desde
el hacendado hasta los ayudantes pasando por el administrador principal, los mayordomos y
los mayorales®; y aunque el rescate al parecer era distinto en cada caso, implicaba siempre
una violencia simbélica ejercida contra 1a autoridad de la hacienda, incluso cuando se
trataba de ayudantes que pertenecian a las’ mismas comunidades pero gozaban de una
posicién de poder privilegiada en la red de alianzas familiares por la fimcién que

desempefiaban. También es interesante que los estanqueros del pueblo aparezcan ofra vez




como proveedores e intermediarios de bienes de consumo ritual en un festival como
Uyanzas, que tradicionalmente era una fiesta de la hacienda v las comunidades.

Hasta aqui hemos hablado de la primera parte del festival de Uyanzas que se
celebraba en los campos. La segunda parte - quizd la més conocida en la escasa
investigacién etnogréfica realizada sobre el tema - tenfa como escenario principal la casa de
hacienda Mientras en la primera parte el yanapero y el chugchidor jugaron un papel
preponderante”; en la segunda parte resalta la figura del gafi4n o trabajador de hacienda
como principal beneficiario. Las preferencias de la hacienda para los trabajadores se
muestran claramente en la distribucién: asi, aunque yanaperos y gafianes recibian iguales
raciones de comida y bebida (pan, queso, mote, sal yodada, carne, chicha y una o dos
botellas de trago por cada grupo de cinco a diez personas), los primeros eran los Gnicos que
recibian prendas de vestir. Ahi terminaba la igualdad y comenzaban las preferencias: una vez
entregados los alimentos, se reunian los gafianes en el patio principal junto a la cruz
(singular conjugacién del simbolo cristiano con la figura tutelar y patriarcal del amo) y
recibian “al suertica” [al azar] las prendas de vestir® Los demas trabajadores de la
hacienda recibfan las Uyanzas en distintos momentos de la fiesta. A las conciertas® reunidas
en la plaza el patrén llamaba una a una por su nombre y les entregaba hualcas, ruanas,
alpargates y sombreros, segin la estatura, pidiéndoles que se probaran ahi mismo las

prendas. Luego, cada una hacia la venia v se se retiraban diciendo “dios se lo pagui

“ Al respecto véase la ficha de campo de la entrevista realizada por Guerrero al hijo de un ex huasipunguero
de Pinsaqui (19%1: 330-331).

*? De hecho, en las descripciones de Uyanzas que hacian los testimoniantes se repetian las diferencias segin
si eran yanaperos o gafianes. Log primeros casi siempre se limitaban a la primera parte la fiesta, o al menos
ponian mayor énfasis en él, mientras que los huasipungueros hacian lo propio con la segunda parte. Este
énfasis en el discurso de la fiesta corrobora nuestra divisién a nivel etnografico.

* Parece que este tipo de “entrega al azar” era especialmente de calzado y sobre todo para los hombres.

49 Mujeres que trabajan en el ordefio del hato lechero.
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patroncito”. De la misma manera eran premiadas luego las almozeras y las servicias de la
hacienda, ciertamente con una que otra preferencia

Aparte de la importancia material que puede haber tenido la distribucién de prendas
de vestir para los trabajadores de la hacienda - en una época en que la confeccién de
indumentaria indigena al interior de las familias todavia era comin - es precizso buscar en el
acto mismo de la redistribucién otros sentidos simbélicos y rituales con importantes
consecuencias para los beneficiarios. Una caracteristica de la construccién de la fiesta de
Uyanzas en {os testimonios de narradores que fileron yanaperos de hacienda, es su insistencia
en que ellos ninca recibieron prendas de vestir como los gafianes. En este punto es preciso
dirigir 1a mirada al acto de distribuciéon mds que a los objetos distribuidos.

Mientras la entrega de comida y bebida estaba a cargo de los mayordomos, la entrega
de prendas de vestir era privilegio del hacendado y, en esa medida, era una de las pocas
ocasiones, i no la finica, en que los trabajadores entraban en contacto directo con él, cuando
el uno se ratificaba simbdlicamente como proveedor y los otros como beneficiarios. El
escenario entero propiciaba el carcter ritual de la entrega: a través de simbolos fisicos
como la cruz, la lista de nombres, y 1a mesa dispuesta en el centro del patio “colmada” de
objetos; pero también de simbolos gestuales como la promunciacién en voz alta del nombre
propio, la prueba de la prenda delante del patrén, 1a venia de éste y el agradecimiento del
trabajador. En fin, la construccién misma del evento en el discurso testimonial nos sugiere la
existencia de una similitad de fondo y forma entre un oficio religioso cualquiera y la
distribuci6n de ropa en uyanzas, donde el patrén hacia de oficiante; los gafianes, de fieles; la
ropa, de objeto de comunion; y el patio, de iglesia. Aunque no debemos tomarlas al pie de la

letra, estas similitudes no dejan de ser sugerentes.
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Antes de terminar esta secci6n, nos referimos brevemente a las razones que dan los
testimoniantes para la terminacién de Uyanzas y que podrian ayudarnos a entender desde su
dptica 1a magnitud de los cambios operados en la estructura agraria de Ia zona De las
distintas explicaciones hemos extraido dos que consideramos las mas elocuentes en términos
de andlisis:

(43) chaica Ma witimo cashearca, chai jipaca, Gonzalo flores rurashpa saguina, shinami cana
uyanzaca, cada huatami wyanza tierca, pero mds claro, Galo Plazami hashtahuan yalishpa
rurac cashea nin, porque shuc haciendacuna, hacienda pesilio, Chupi Muyurco, Jatun Muyureo,
hacienda ia Chimba, Paquistarica [?], chaicunaca poco cados [?] cashca, dio na vezta shuc
haciendacunaca na carenchu nishpa parlarca; porque Galo Plazaca medio carifioso caimanta
cumplidomantami carac carca, chaipa jipaca cutin Presidentepash Velasco Ibarra yaicurca,
Velasco Ibarrami huasipungotapash entregachirca, na yuyarinichu ima huate carcacha, paimi
Reforma Agrariatc formashpa huasipungutaca  duefloyachirca, cheica Pa gente de
huasipugupash pure ganado lucshirca trabajongapa haciendapica, diario johua fia
trabajachirca, huasipungutaca #ia libre entrega saquirca cada duefloman, {...) Chai tiempomi
tucuilla haciendacuna huasipunguta entregashca y diario pagac shayarishca, chaipica Ha
uyanza tucurirca, caraicunata tucuchirca, Ra culquijehua trabajachin, Ra hacienda gofien
taitacunaca diario jahua trabajac sharirca, chai jipacarin fia salariota pagarca haciendace, ley
laboralta fla haciendaca respetarca, gente de haciendapash clarota ¥ia como peones ganashpa
sharirca, chaimantaca flana huasipunguero carca, como trabajador cualguier, huasipungota
entregachishpaca wyanza tucurirca {... )

T: Esa fue la Gltima, luego de eso, ya dejé de hacer el Gonzalo Flores, asi eran las uyanzas, cada
afio habfa uyanzas, pero més claro. Dicen que Galo Plaza hacia de dar més, porque otras
haciendas, hacienda Pesillo, Chaupi Moyurco, Jatun Muyurco, Hacienda la Chimba, Paquistarica
[?], esas eran poco [generosas?], asi se hablaban que otras haciendas no dan; en cambio Galo
Plaza sf daba porque era medio carifioso, era cumplido, lnego de eso, vuelta entré de presidente
Velasco Ibarra ¢ hizo entregar huasipungos, no me acuerdo en qué afio seria, formando la reforma
agraria hizo entregar huasipungos a sus duefios, entonces ya también la gente de huasipungo salia
a trabajar por plata en la hacienda, ahi trabajan por diario, ya el huasipungo dejaron haciendo
entrega libre a cada duefio (...) En ese tiempo todas las haciendas entraron huasipungos y pagaban
jornales, ahi se acabaron las uyanzas, se acabaron las distribuciones, ya se trabajaba por dinero,
los gafianes de la hacienda ya salian a trabajar por diario, después ya la hacienda pagaba salario,
respetando la ley laboral, la gente de la hacienda ya empezaron a ganar como peones, por €so ya
no eran huasipungueros sino como trabajadores cualesquiera, entregando los huasipungo
terminaron las uyanzas (...) (Juan Maria Casco, Manuel Anrrango, Cochaloma)

(44) [Ya acabaron las uyanzas...] cuando ya sacaron los tractores ya dejaron de trabajar los

yanaperos, ya siguieron forestando donde ya no podian entrar ¢l tractor ellos signieron forestando,
donde entra tractor no més siguieron sembrando [... | (Baltazar Cabrera, Angla).
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Ambos testimonios son una explicacién del fin de las Uyanzas v coinciden en buena
medida con las explicaciones propuestas por Crain (1988: cap. 5) para una zona de hacienda
cercana a la nuestra Segln los testimonios recogidos el fin de las Uyanzas coincide
cronolégicamente con el proceso de reforma agraria, que tuvo dos consecuencias para la
tenencia de la tierra y las relaciones laborales: el proceso generalizado de entrega de
huasipungos { ‘chai tiempomi tucuilla haciendacuna huasipunguta entregashca’) y el inicio
de relaciones laborales asalariadas (".. y diario pagac shayarishca’). Como explicamos en
el primer capitulo (cf 1.3.2.), desde inicios de los sesenta se produjo la entrega de tierras
bajo dos formas bdsicas: colectivamente, a las comunidades, para la formacién de
cooperativas agricolas; e individualmente, a los huasipungueros de 1a hacienda Después de
la entrega de los huasipungos, la hacienda terminé sus obligaciones tradicionales {socorros,
ayudas, suplidos y Uyanzas) con estos tltimos e incentivé relaciones laborales asalariadas
basadas en el jornal. Una relacién similar mantuvieron los antignos yanaperos de la
hacienda, con dos agravantes: el primero, que podian acceder a un puesto de trabajo sélo
después de cubiertas las plazas por los antiguos gafianes, y segundo, que ya no podian
utilizar los recursos forestales e hidricos de la hacienda a menos que pagaran sumas de
dinero que no estaban a su alcance.

En cuanto a la redistribucién de la base agricola, es importante tener en cuenta que el
duefio del complejo Zuleta, el ex presidente Galo Plaza Lasso, fue uno de los primeros
hacendados que impulsé la iniciativa de una reforma agraria privada, teniendo como
antecedentes los continuos conflictos de tierras entre las comunidades de la zona {sobre todo
con las comunidades yanaperas de Angla y Casco Valenzuela). Sin embargo, los
testimoniantes agrupan indistintamente bajo el mismo membrete (‘reforma agraria’) la

enfrega de tierras por parte de todas las haciendas de la zona (Cusin, Abra, La Merced v el
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complejo Zuleta). Privada o no, la reforma agraria cobra importancia en su discurso no como

iniciativa de un hacendado sino como un conjunto de cambios en Ia tenencia de la tierra que

no estdn separados de sus consecuencias econémicas y laborales para las comunidades. En

este contexto, para algunos testimoniantes es evidente la relacién entre la distribucion de

tierras y el final de las Uyanzas, mientras que para otros existe vinculo entre la mecanizacién

de la produccién y el término de la yanapa con sus beneficios asociados.

El siguiente cuadro resume las relaciones de poder establecidas entre los actores de

la fiesta a partir de las reflexiones anteriores. Con este esquema queremos dejar en claro el

tipo de intercambios, los bienes intercambiados, los actores involucrados y los escenarios

de sus relaciones,

Cuadro 8. Relaciones de poder y gramaticalizacién en el discurso

relacién asimétrica entre no iguales com-
pensada simbélicamente con obsequios en

Relaciones de poder en Uyanzas: campo y hacienda Gramaticalizacion
: Actores Tipo de relacién Elementos lingllisticos
- | [familias} Las familias huasipungueras preparan Se resalta la contribucién de los
chicha para llevar a Uyanzas: produccién | gafianes a las Uyanzas como
familiar y consumeo comunitario trabajadores directos de 1a hacien-
da (en oposicién a los yanaperos)
a través del validador enfético /mi/
sufijado al pronombre “nosotros:”
Uyanzagapaca Zuletaman
andana, chichataca aqui gofian-
cana azina (... ) nosotrosmi
cargashea andac carignchi
Zwletamanca chicha maltacuna-
huanca
mayoral->yanaperos La hacienda (a través del mayoral) cjerce | La relacién de poder s¢ simboliza
su poder de poder de convocatoria laboral | en €l uso del verbo castellano
y promete una compensacion: la relacién | relexificado *nombrana’ que
asimétrica inicial termina en una relacién | connota un significade de orden'y
simétrica aunque en términos desiguales | autoridad: nosotros cada
‘ cazamanta, ese cazamanta, €se
cazamenta dizishpam mairal
nombrac venin
huasipungueros—hacienda Todos los trabajadores entregan su fiserza | Se resalta la participacién de los
yanaperos—hacienda de trabajo a la hacienda para las cosechas: | yanaperos en el trabajo al mismo

nivel de los gafianes: entonces el
dia de wyanza lambién la gente de
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el campo y la casa de hacienda.

yanapero ast iban... como los
gaftanes

hacienda— chugchidores

La hacienda da granos a los chugchidores,
unas veces autorizando su ingreso a las
cosechas, otras pasando por alto su
presencia: relacién entre no iguales que
compensa parcialmente ¢l intercambio
desigual de la hacienda con los yanaperos
(cuyos hijos eran chugchidores)

Al mismo tiempo que se simboliza
¢l poder de la hacienda en ¢l azial,
los nifios representan el desafio a
la autoridad y ¢l orden establecido:
rwyordomo mezquinajucpica, no
chugchi podichi carca porgue
azalhuan correchic carce
chugchicunataca, pero notrotaca
chiguitocunataca dejac carca no
victe no victelle

hacienda—trabajadores

La hacienda a través del mayordomo
entrega comida y bebida a todos los
trabajadores: primera entrega que cierra el
intercambio desigual de mano de obray
recursos (fierra, agua, etc.) entre los
trabajadores y la hacienda.

La redistribucién se realiza in situ
e inchuye bebida y comida (sobre
todo de carne, un bien alimenticio
escaso entonces en la dicta
indigena: ahi era ta terminal (de
cosechas) sabia dar chicha, en
cosecha mismo matando ganado,
sabla dar tarde carnecu crude

Trabajadores— familias

Los bienes de consumo distribuidos an la
cosccha se¢ llevan a la familia; intercambio
entre iguales que promueve un consumo
familiar v comunitario equitativo

La redistribucién se completa sélo
cuando los cosecheros reparten los
alimentos distribuidos entre sus
familias al regreso de las cosechas:
enlonces nosoiros casecheros
venlan con carne

trabajadores—»mayordomos
trabajadores— ayudantes

Los trabajadores transgreden las redes del
poder y asumen una posicién dominante
que “reduce a” la autoridad efectiva de la
hacienda y la convierte en objeto de
intercambio (secuestro por rescate):
relacion simbélica asimétrica entre no
iguales que cambian momentineamente
sus posiciones de poder y sus roles

El sometimiento de laautoridad se
expresa en ¢l un caso mediante el
verbo “amarrar’, mientras que en
el otro, el verbo “marcar’ es
polisémice porque sugiere ademas
una relacién ritual de respecto y
compadrazgo: antes ca, @
mayordomos marcando iban, a
cobrar iban, parece que bajaban
a San Pablo 0 a la hacienda, ast
sabla ser

“al patrén le amarraban... al
mayordomo, a todos los que
hactan trabajar ahi les
emarraban (Guerrero 1991:329)

mayordomos—strabajadores
ayudantes—trabajadores

La relacién simbélica de dominacién ex-
presada en ¢l secuestro culmina en la en-
trega de bicnes de consumo ritual (bebida,
comida, ropa) donde la autoridad recu-
pera su posicién hegeménica y los roles
sociales vuclven a su lugar original

El itinerario del secucstro se des-
cribe con la tripleta verbal
‘marcar’, “soltar’ y ‘dar plata’, en
ese orden, a lo largo del cual se
transgrede y restaura la
hegemonia: en ese tiempo habie
guarapo donde mama Eloisa
Villagomez, hasta alld iban
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marcande, ahi selfuban, medios
picados™

“s4, si, ¢l [el duetto] daba plata
para trago, para pen, todo daba”

hacendado—strabajadores:
~»gafimes
—>yanaperos
—»>conciertas
—>almozeras
—>servicias
—>otros

La hacienda a través del patron entrega
bebida, comida y ropa a los trabajadores
segln su relacién de trabajo (distincién
gafianes-yanaperos): segunda cntrega que
cierra ¢l intercambio desipual de mano de
obra y recursos (tierra, agua, etc.) enire
los trabajadores y la hacienda. Esta
segumda entrega tience mayor importancia
simbélica que la primera por ¢l escenario
vy el desplieguc de objetos y gestos rituales
entre el patron v los trabajadores.

Del sinnfimero de medios lingilis-
ticos utilizados para describir la
redistribucion de bebida, comiday
1opa, resalta sobre todo ¢l verbo
carena, “dar de comer’ (que tam-
bién sirve aquf para la entrega de
bebida y vestido) pero tam-bién de
beber y vestin), las frases preposi-
cionales de objeto dirccto con
{-many/, la particula aditiva /-pash/
que subraya la inclusion de todos
los trabajadores, y ¢l adverbio
shicon “por separado’ que recalca
la entrega individualizada del don:
wyanzatemi rurec carca getlan
trabajedor gentiman (... ) Ugsha,
Angla, Topo trabejadorcunaman
wyanzate carac carce {..)
concierta huarmicunaman lo
mismo carac carca {...) almozera
nishcacunamanpish cicha, tanda,
mote carana, chai serviciota
rurasheacunamanspish shicanmi
carac carca, uchilla
ayudanticunaman servishea
chaicunaman Shican carana

hacendado—»trabajadores

La hacienda entrega miisica y baile a
todos los trabajadores: tercera y definitiva
entrega que cierra por completo el
intercambio desigual de mano de obray
recursos (tierra, agua, etc.) entre los
trabajadores y la hacienda.

Finalmente, 1a miisica y ¢l baile
aglutinan a todos los participantes
(fari huarmi: hombres y mujeres)
y cierran 1a serie de obsequios que
entrega la hacienda a los cosecheros
entonces chaimanta cunan banda
de Sante Marianita del
Empredrado nishcami, chai
bonda famoso banda tocana, chai
patronpa hacienda corredorpi
(..} ashta ashtami bailac carca,
Jari huarmi

Como en las fiestas anteriores, en Uyanzas encontramos un grupo de actores que

entran en diferentes tipos de intercambios a través de los cuales crean, modifican o

consolidan sus relaciones de poder. La particularidad de estas relaciones para el caso de
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Uyanzas consiste en que se reproduce a lo largo de los itinerarios un ciclo extendido de
intercambios asimétricos reales y simbélicos entre los trabajadores y la hacienda Las
Uyanzas son ¢l inicio y el fin del ciclo anual de las actividades productivas de 1a hacienda y
de las actividades reproductivas de la comunidad. Vista desde los testimonios de sus
actores, la fiesta de Uyanzas tiene para la comunidad una importancia que no se reduce a la
violencia simbélica ejercida sobre la autoridad secuestrada o a la entrega de bienes de
consumo ritual. Su importancia radica en la renovacién de un ciclo vital a través de

intercambios  desiguales en  direcciones  opuestas  (trabajadores—hacienda,

hacienda—trabajadores) a lo largo del calendario. En el acto culminante de la fiesta el
patrén renueva su proyecto hegeménico frente a la comunidad y consolida su figura
pafriarcal de gran proveedor, jugando con un lenguaje simbélico y ritual que no deja de
recordarnos la liturgia.

Sin embargo, cuando hablamos de commmidad, cometemos una generalizacion
errénea, porque a diferencia de los dos festivales estudiados en las secciones anteriores,
donde las comunidades se presentaban unidas frente a la parroquia y la hacienda, en el caso
de Uyanzas las comunidades se presentan separadas entre si e incluso fragmentadas en su
interior: por un lado, las dos comunidades yanaperas de Angla y Casco Valenzuela y la
comunidad huasipunguera de El Topo; por otro, el sector de los yanaperos y el sector de los
gafianes y los ayudantes de la hacienda {mayoréles y ayudantes) que gozan de poder dentro
de las comunidades. La importancia de Uyanzas para el investigador radica precisamente en
todos estos matices de poder representadps en el discurso, que permiten una diseccién mas
precisa de las relaciones comunitarias internas y su vinculo coﬂ la hacienda tradicional,

como también el analisis de las relaciones cambiantes a raiz de las reformas en el agro.
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Aunque anivel del discurso no resulta del todo exacto hablar de una relacién causa-
efecto entre uno y ofro acontecimiento, las narraciones testimoniales sobre el fin de Uyanzas
insisten en la existencia de vinculos maltiples de sentido con repercusiones en el presente.
Desde esta 6ptica, el extinto festival de Uyanzas continiia y continuara estructurando las
practicas sociales de las comunidades vinculadas en el pasado reciente con la hacienda:

{45) [...] pero ahora ya no consienten para los animales de nosotros, asi que desocupan los rastrojos,
siembran en seguida vicia, para los borregos, de Galo Plaza mismo...ahera ya no andamos,
trabajamos a terreno de Asociacién [Baltazar Cabrera, Angla].

(46)“...y eso hasta ahora, la palabra uyanza es dondc quiera, asi cortes unos cuantos
metros...acabas una cosechita, asi de chiste en chiste dicen ahora si, juyanzal, ja ja ja”

2.4. El escenario de la fiesta: intercambios y relaciones de poder

Repasados los tres festivales mas importantes que se celebran en la zona y descritas
las relaciones de poder que se tejen enire sus actores a través de un sinniimero de
intercambios, se hacen necesarias algunas reflexiones sobre el papel de la fiesta como
termémetro de las relaciones sociales y escenario ritnalizado de su despliegue.

Desde la perspectiva que hemos adoptado en esta investigacién, consideramos que la
mejor forma de entender las relaciones de poder entre los actores sociales en el contexto de
la fiesta es a través del intercambio de bienes de consumo festivo-ritual (comida, bebida,
ropa, muisica) seglin pardmetros de simetria (reciprocidad), igualdad (proporcién de lo
intercambiado), materialidad (natwraleza fisica o simb6lica) y posicidn social de los
participantes (iguales o no-iguales). Por intercambio entendemos no tanto una relacién
inmediata de dar y recibir cuanto una entrega unilateral (por una sola de las partes) que

compensa o motiva ofra entrega unilateral, mediando entre ambas un espacio de tiempo

indefinido que en ningfin caso puede ser tan pequefio que convierta las dos entregas en una
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serie continua. Al respecto, son aclaratorias las palabras de Bourdieu sobre la economia de

los bienes simbélicos:

Por mi parte indicaba que lo que faltaba en ambos analisis [Mauss y Lévi-

Strauss] era el pape} determinante del intervalo temporal entre el obsequio

y e:l contracbsequio, el hecho de que, préicticamente en todas las

sociedades, esté ticitamente admitido que no se devuelve de inmediato lo

que se ha recibido - lo que equivaldria a rechazarlo -...como si el intervalo

de‘ hf:ﬂtpO que distingue el intercambio de obsequios del toma y daca,

existiera para permitir a la persona que da vivir su obsequio como un

obsequio sin devolucién, y a la persona que devuelve vivir su

confraobsequio como gratuito y no determinado por el obsequio inicial

(1997: 161-2)
Estas palabras nos llevan al segundo aspecto que queremos resaltar de los intercambios, y es
la forma que toman en el marco de la fiesta. Aunque siempre es posible caracterizarlos como
obsequios y contraobsequios, los intercambios de la fiesta (v me refiero igual a las
actividades festivas como a las prefestivas y posfestivas) se construyen en el discurso
testimonial como actos distintos. Entre los més importantes podemos mencionar: los
famosos convites que hace el prioste del Patrén de San Pablo; las mingas de lefia a las que
convoca para pasar el cargo; el rescate que paga el mayordomo o el ayudante secuestrado en
Uyanzas; el caldo de gallo que ofrece el prioste a las familias para reunir la rama; los toros
que a enfrega el hacendado para la diversién del pfiblico; las viandas que “bota” el
mayordomo a los trabajadores al final de la cosecha; las naranjas que “tiran” las mujeres a
los invitados en San Juan; los regalos de ropa gue hace el patrén a sus gafianes; en fin, las
primicias simbdlicas que pagan los estanqueros y los diezmos, también simbdlicos, que se
entregan las familias finalizada la fiesta de Calleuma

Esta cadena de intercambios cronolégicamente discontimios en la praxis social, se
presentan en el discurso testimonial, v sélo en él, como una serie continua, aunque no

necesariamente coherente para el narrador. En todo caso, aqui radican las diferencias entre

la praxis social y la praxis discursiva, y la utilidad de estudiar esta {itima para revelar las
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relaciones de poder que se tejen a lo largo de la cadena de intercambios. De esta eficacia

discursiva en la construccién de las relaciones sociales se percaté Guerrero en su andlisis de

lag fiestas de San Juan, como también nosotros en innumerables ocasiones a lo largo de
nuestro trabajo de campo por las palabras de los testimoniantes que representan la fiesta
como un tejido de relaciones e intercambios:

{47) “Porque nosotros, asi como me gratifica usted (se refiere 3l cigarrillo), asi pratificando de vuelta,
asi mismo vienen las familias a acompafiar con un gallito. Entonces esos gallitos ajuntandoe nos
vamos a entregar en la hacienda™ (Guerrero 1991: 29)

{48) [T:] También por parte e la hacienda, este finado patrén sabia hacer uyanzas para agradecer a
peones, diciendo “dioslepague, ahora si ya terminamos las cosecha, les anticipo que acompafien
otro afio’. Asi sabia hacer uyanzas. (Manuel Anrrango, Cochaloma)

{49) Donde Feliciano fui, dioselopague [agradece al interlocutor, hermano de Feliciano], nos dio a
cada uno un mate de chichita, después nos dio sopa para que comamos ahi, también en una olla
huanilamos para levar a la casa, comiendo asi cualquier familia piensa en ayudar en la fiesta [de
San Juan], para acompatiar y bailar (Bermardo Casco, El Topo)

(50) [T:] En todos los estancos cn&ébamos para bailar, de casa en casa, las estanqueras también nos
daban la chicha diciendo que es primicia, - ahora no es asi, es pura plata - (Juan Maria Casco,
Cochaloma)

No hay palabras m4s claras. “Ahora no es asi, es pura plata”, insiste el testimoniante

y revela con ello la nueva economia de los bienes simbélicos que predomina en las fiestas

actuales. Esta nueva economia comprende otras relaciones de poder, crudamente

“monetarias” porque el metilico ha reducido el ropaje simbélico trabajosamente

confeccionado para ocultar los procesos de subalternizacion que ejercen los sectores

hegemonicos.
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Capitulo tercero

Representacion de la fiesta y relaciones de poder

En el primer capitulo discutimos ampliamente sobre la estrecha relacién que existia
entre el poder y la representacién y cémo todo trabajo de representacién es ejercido desde
una locacién de poder especifica que trata de legitimarse y legitimar su relacién de dominio
sobre oiros grupos. En la lucha de los sectores dominados por la des-subalternizacién
descubrimos que la narrativa testimonial juega un papel decisivo por todas y cada una de las
caracteristicas que la constituyen y que hacen de ella una herramienta no sélo para recuperar
la voz sino también para un diglogo de voces.

En el capitulo segundo pudimos ver de manera clara cémo los distintos sujetos
testimoniantes - que en el tiempo referencial de su enunciacién fueron ademds actores de la
fiesta - iban tejiendo los hilos de su propia historia, unas veces para reconocer intuiciones
del pasado, otras para desconcoer suposiciones arraigadas en el imaginario colectivo.

Si ya intuiamos que la fiesta indigena era vivida y percibida de una forma distinta y
tantas veces contraproducente a nuestro gusto mesurado, racional y ahorrador, sélo después
de una lectura atenta de los testimonios encontramos que la versién de dicha fiesta que
emerge del discurso se caracteriza ya no s6lo por una simple moratoria de lo cotidiano sino
por la vivencia, sino sobre todo por la abundancia y ¢l exceso - nuestro ‘exceso’. De la
misma forma, si creimos alguna vez que las fiestas indigenas eran posibles sélo en la medida
en que sus actoreg principales aprovechaban los vacios que dejaban los poderes instituidos
en el calendario productivo, los testimonios descubren actores qﬁe participan activamente en
todos las momentos de la fiesta y que las distintas etapas de la fiesta no s6lo se desarrollan

durante todo el ciclo productivo sino que lo refuerzan regular y sisteméticamente a través de
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las relaciones de poder que crean, renuevan y consolidan entre los distintos actores sociales.
Pero si los testimonios confirman supuestos como niegan verdades asumidas, mas decisivos
resultan a la hora de interpelar al investigador frente a ‘su verdad’, aquella que se crea por
el derecho a la enunciacién y el ejercicio de la atencién; a esta interpelacion nos vimos
abocados en mas de una ocasién cuando en el afin de la explicacién, tuvimos que releer una
y ofra vez los textos, cotejarlos, pero sobre todo, socializarlos en la conversacién cotidiana
como sus mismos creadores. Sélo asi pudimos renunciar a decir ‘la’ verdad que casi
siempre queremos escuchar y tratar de construir dialégicamente ‘una’ historia. He aqui el
valor de la narrativa testimonial y su andlisis discursivo: en la construccién conjunta entre el
investigador y los testimoniantes, que casi siempre toma la forma de una lucha de sentidos,
pero que en el espacio abierto por el testimonio puede dar cabida més a la negociacién que a
la imposicién.

Con este espiritu recogemos a continuacién los elementos expuestos en las secciones
anteriores con respecto a la fiesta y las relaciones de poder representadas en la narrativa
testimonial, con el propésito de proponer al,glinas pautas para la descripcién de la fiesta
indigena con referencia a las relaciones de poder entre distintos elementos a nivel del
discurso. La descripcién que proponemos contiene cinco elementos que permiten describir
la fiesta indigena a partir de su vinculo con el poder; estos elementos son: la fiesta como
unidad discursiva, los intercambios de bienes de consume ritual, los actores de la fiesta, las
actividades y los itinerarios seguidos en su desarrollo . Con excepcién de las actividades y
los itinerarios, que trataremos en una sola seccién, la discusién de los demas elementos sera
individual, basandose en ambos casos en un andlisis especifico de ciertos rasgos discursivos
que encontramos reiterados a lo largo de las narraciones testimoniales recogidas. |

3.1.  Larepresentacion de la fiesta en la narrativa testimonial
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(51) “...entonces de ahi para acé, ya ha seguido minorando las fiestas ahora, ahora ese tiempo ya no
es como antiguo, ya bailamos peco, las fiestas signen minorando {...] entonces aqui también signid
desapareciends, ya no como antes, ferte ya no” (Baltazar Cabrera, Angla)

Dijimos hace poco que una de nuestras intuiciones que los testimonios confirmaron
era aquella vivencia y percepcién particulares que asignamos 2 menudo a las fiestas
indigenas. Pero al mismo tiempo las palabras de nuestros narradores caracterizaron con
detalle esa vivencia y esa percepcién desde su propia 6ptica. Asi por ejemplo, los
testimonios recogidos repiten sistematicamente una afirmacién rotunda que no sélo trasluce
nostalgia sino también sugiere un desfase revelador en las estructuras sociales: las fiestas ya
no son como antes ni en sus detalles ni en su intensidad (nimero y duracion).

A primera vista 1a afinmacién no deja de ser paraddjica porque um vistazo breve al
calendario festivo de la zona nos muestra absolutamente lo contrario: no sélo que continfian
celebrandose San Juan en Zuleté y otras haciendas cercanas, sino que en otros casos las
celebraciones han pasado a cargo de los cabildos comunales, como es el caso de las Octavas
que se celebran en las comunas de Angla, El Topo, Casco Valenzuela, y que no son otra cosa
que Sanjuanes organizados por la propia comumdad; pero ademas, a lo largo del afio se
celebran distintas fiestas religiosas como los dias de Primera Commmién y Confirmacion en
San Pablo, las fiestas del Patrén San Francisco vy otras celebraciones de cardcter familiar
como presentaciones de novios, mairimonios y bautizos. En cualquier caso, las palabras de
nuestro testimoniante insisten en que “va ha[n] seguidb minorando las fiestas” y que “ahora
este tiempo ya no es como antiguo. . .fuerte ya no”.

Ambas expresiones tienen una carga semdntica significativamente distinta de la que
tienen en el mundo hispanohablante mestizo y reflejan la esencia de la representacién de la
fiesta en el testimonio: una fiesta deja de ser “fuerte” y va “minorando” no sélo cuando dura

poco sino también cuando los priostes no son generosos. Las fiestas del pasado se
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caracterizaban por tener ambos atributos: la amplitud temporal de aquella moratoria de la
cotidianidad que mencionamos en el primer capitulo y la abundancia de los dones y el
consumo. La abundancia del pasado y la escasez del presente se constituyen asi como un
pardmetro de construccién discursiva en los testimonios de la fiesta, llevando asociados
cambios en las relaciones sociales entre sus actores.

El paso de la abundancia a la escasez en el contexto de la fiesta supone una
transformacion previa de las relaciones sociales que estructuran la vida cotidiana de los
actores. El mejor termémetro de este cambic es la construccién de todo un discurso
alrededor del “encarecimiento de la vida” que no refleja otra cosa que la monetizacion del
gasto ritual, con la pérdida asociada de la eficacia simbélica del despilfarro. Ahora las
relaciones de poder se desarrollan en términos pecuniarios que no dejan espacio a la
formalidad ritual de los intercambios. Esta monetizacion de la fiesta ocurrié en la zona hacia
los afios 60 con la digolucién de las relaciones sociales del sistema tradicional de hacienda.
Pero si las fiestas siguen boyantes a pesar de esta monetizacion a la que hacia referencia un
testimoniante, es precisamente porque constituyén una practica social de sentido que articula
los elementos del contexto sociocultural v sus cambios en distintos niveles (laboral,
comercial, agrario, religioso, lingdistico, etc.). En el siguiente extracto el narrador utiliza la
fiesta para articular y dar sentido a las transformaciones que se produjeron desde los afios
60 hasta la fecha, que no sélo remiten al ambito de la hacienda sino también a las relaciones
de su comunidad (Angla, comnnidad yanapera) con otras comunidades vecinas {(Zuleta,
Merced, comunidades huasipungueras); pero ademds, la fiesta se presenta en su testimonio
no sélo como un sintoma del cambio sino también como una respuesta a una realidad en
confinuo movimiento.

(52) Primero se organizé un Inti Raimi en la comunidad de Angla, de ahi se comenz6 a entregar
gallos, antes pues siempre se ba a la comunidad de Zuleta, atras a la comunidad de la Merced, ahi
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orgmﬂ;aban_lo que ahora s¢ conoce como octavas; como habia ¢sas Octavas, nuestra gente de fa
comumdaq iba alld, a Zulcta, a la Merced, porque también les invitaban a la gentc de Angla,
Nosotros 1bames‘ con flauta, con campanilla, bailando, para eso invitaban para que fuéramos
acompafiando. Sin cmbargo después comenzaron a mostrar mala cara, diciendo que iban
demasiada gente y no habia espacio donde hacer. Los de la Merced no les gustaba que vaya
mucha‘gentc. Diciendo que muestran mala cara, decidimos formar las Octavas aqui en nuestra
comunidad. Abf comenzé las Octavas; dijimos no vayamos a la Merced, no estemos caminando
lejos, hagamos aqui mismo, as{ formamos las Octavas. También organizamos las Octavas porque
la h@cwnda dc Topo ya no daba Ramas, vy ¢l patrén Galo se alejé, ya se¢ fucron, las tierras del
patrén tambicn compramos como organizacién, la organizacién se¢ hizo ducfia, la cmpresa, ¢l
patrén Galo ya no dio ramas en la hacienda el Topo, s¢ acabé, entonces solamente la comunidad
de Angla es la que organizaba las Octavas y entregaba y recibia las ramas. Entonces en San Juan
arrancamos los gallos, hicimos las fiestas y comsnzamos las Octavas. Ahora en ¢ste afio también
en San Juan ya no recibimos los gallos, solo hacemos Octavas, porque asi quicre la gente. Cuando
se comenz6 a recibir los gallos solamente en Octavas, lo mismo s¢ entrega los pallos en Octavas, v
ahora toda la fiesta se celebra en Octavas. (Baltazar Cabrera, Angla)

Hay, pues, dos visiones paralelas y complementarias de la fiesta en el discurso
testimonial: mientras la fiesta del pasado es vista como el espacio-tiempo de una abundancia
agotada, la fiesta del presente es representada como una tradicién inventada (Hobsbawm
1984: 1-15) que busca articular nuevas practicas sociales (en este caso, la mayor
importancia sociopolitica de los cabildos en la conservacién cultural de las comundiades).
3.2. Larepresentacion de los actores en la narrativa testimonial

La construccién discursiva de los actores es ante todo una construccién de la
identidad de los grupos y en esta medida representa la primera fase en la representacion de
las relaciones de poder. A partir del anélisis de los testimonios hemos identificado dos
modos de construccién: el primero pone énfasis en lo que he llamado el cardcter agonico de
la fiesta y antagénico de sus participantes; el segundo, como imagen especular del primero,
resalta el cardcter filial de las alianzas y la comunién en la produccién y el consumo.

En el discurso corresponden al primero de estos modos de construccién una serie de
formas simples y compuestas del verbo ‘pelear’ {(q. macana) y de otros que comparten con

é] un campo semdntico que refleja el caracter conflictivo de la fiesta (v.g. golpear, lanzar,

pegar, quitar, etc.). De igual manera, es posible asignar al segundo modo un conjunto de
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formas verbales que giran en torno al verbo ‘remnirse’ (q. tandanacuna) y otvos léxica y
semdnticamente emparentados (q. ajunrarina (ajuntarse], rodiana [circular], fAshtana
[festejar], budana [comer todos], mezarine [hacer meza juntos]). Este juego de elementos
lingnisticos pone en marcha un proceso de construccién de entidades (por oposicién o unién)
que alcanzan el estatus de identidades cuando han entablado entre si relaciones de poder a
través de diferentes tipos de intercambios:

{53) 8i, andibamos sicmpre con la idea de pelea. Cada vez que ibamos [a Pusaco] no nos librdbamos,
siempre veniamos peleando, ahi yo maté a uno; con mi difunto papé salicndo abajo de la plaza, asi
hactamos mese a un lado, bastantes, en la calle, entonces ¢sos de Tupigachi venian y pasaban
pisando por la mitad de la mesa, ahi no més quedaba el cucabi. Hijo [...] luego viendo esto,
cuando vuelta volvimos reagrupados para responder, les seguimos con piedras y les vencimos
haciéndoles correr. Asf pasé. Cuando serviamos el cucabi siempre teniamos que bailar, una, dos,
hasta tres vueltas v no sentdbames a comer, éramos bastante gente, en ¢l cucabi teniames todos
los granos que Dios nos ha dado, papa entera, zanahoria blanca, alpunos hasta cuy llevaban, gallna
cocinada, otros sélo chochitos, motecito, nos sentibamos haciendo circule con ¢l cucabi en la
mitad y almorzabamos, ahi mismo nos serviamos también el trago que llevibamos comprando, nos
serviamos la chicha en baldes también [...] va luego nos fbamos bicn tomaditos, pucstos los
Zamarros, ya luego ahi, después de comer, saliamos poniendo coraje, con ese coraje peledbamos.,
ja, ja, ja, asi hacfamos. (Segundo Farinango, Casco Valenzucla)

Este testimonio sobre la batalla campal de Pusaco en las fiestas de Calleuma de San

Juan es uno de los mejores ejemplos que tengo a disposicién para ilustrar aquelios dos

modos de construccion de identidades a los que me referi antes. A lo largo del texto ambos

modos de construccién entran en una relacién dialéctica que tendra tarde su “sintesis’ en el
baile y la fiesta general en las calles del pueblo™. Tanto en el original quichua como en su
versi6n castellana se observan los elementos lingisticos particulares {en bastardilla) de
ambos modos de construccién discursiva Asi por ejemplo, el cardcter antagénico de las
parcialidades rivales y la naturaleza agénica del conflicto se construyen a partir de la
oposicién enifre ‘otros’ [esos de Tupigachi] y un ‘nosofros’ [los de Casco, Angla y Topo]

pero al mismo tiempo en la comumién de cada grupo en torno a la mesa (q. mezarinajuna).
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La identidad que el narrador construye de su grupo a partir de la batalla alcanza su e}qzreéién

mis acabada en la equivalencia perfecta del pronombre (‘nosotros’) con el sustantivo comfin

(“1a gente’). Pero ademds, como veremos en segnida, los actores se constituyen a partir del

infercambio, que en este caso corresponde igualmente a ambos modos: primero se

intercambimi bienes de consumo ritual (bebida, comida) dentro de un mismo grupo; mas
tarde se intercambian proyectiles (piedras) entre dos grupos rivales; y finalmente se
intercambian bienes de consumo ritual (bebida y masica) entre los grupos rivales como
cierre del Calleuma. Cada intercambio refierza semejanzas o diferencias segiin corresponda

a los actores involucrados y representa una fase del proceso dialéctico de construccién de

identidades. Porque si en el conflicto son las piedras que sirven de intercambio, en la

commmnién de la mésa es la comida la que sella las lealtades; mds todavia, la destruccién del
bien consumido al interior del grupo motiva el ataque fisico al rival con objetos que sélo
cobran sentido en un intercambio bélico como el de Pusaco.

3.3. Larepresentacion del inte rcambio en la narrativa testimonial

Sobre el intercambio, su naturaleza en el contexto de la fiesta y su funcién en la
construccion de relaciones de poder en el discurso testimonial ya hemos discutido en la
seccioén anterior pero sobre todo en la conclusién del segundo capitulo (2.4.), por lo que
aqui nos limitaremos a analizar una forma peculiar de intercambio que tiene lugar en las

Ramas de Gallo y que tiene importancia para el estudio de algunos aspectos de las

relaciones de poder en el sistema de hacienda tradicional.

(54) Ya luego lepaba viernes dia de Ramas en la hacienda de Topo. AllA con afin sabiamos
reunirnos para ir. En la hacienda se cocinaba champuz, no hay que perderse ¢l champuz decian,
quicra o no quicra uno sabia ir, pero también se llevaba un poquito de maiz para cambiar con el
champuz. At se dedia, como colaboracidn para la hacienda, uego el mayordomo deba a cambio

champuz. En nuestro tiempo habia una ayudante de Guachald, Yanga Guachalé, esa sefiora dicen
que sabia dar bastantito, yendo uno con poquito grano, entonces dia de ramas de la hacienda

% Sobre el desarrollo de las fiestas del Calleuma en San Juan véase 2.2.

120




b B L Y 8 A

daban champuz, luego de eso, ast a los hombres daban trago cn un vaso grande, lucgo a los
grupos maltas de chicha y trago daban; a los yanaperos de Casco también, de Angle también,
daban malta de chicha, trago también, quiera o no quicra, asi lienccito, lncgo ya s¢ bebia eso, y ahi
st baile gencral carajo en todo el patio.
Por la misma variedad y entretejido de elementos lingiisticos, este relato testimonial cobra
importancia no sélo porque mezcla ambos modos de construccion de identidades que
discutimos en la secci6n anterior, sino porque refleja la manera cémo se ratifican relaciones
de poder a través del intercambios de bienes de consumo ritual entre los actores: la hacienda
afirma en la fiesta su papel de auntoridad proveedora pero al mismo tiempo establece
distinciones entre quienes pertenecen organicamente a su circulo (gafianes y huasipungueros)
¥ quienes estin fuera de él (yanaperos) que sélo pueden participar de sus dadivas mediante
una contribucién previa (;simboélica?) de alimentos. Asf, en el texto encontramos dos
oposiciones basicas que distinguen a los miembros de la comunidad y a las comunidades
asistentes en base a los bienes consumidos y 1a forma de consumirlos.
Se construyen primero dos grupos separados de actores-consumidores segin el sexo.
A pesar de pertenecer al mismo grupo (comunidad o familia), hombres y mujeres se
distinguen por los bienes de consumo ritual que les convida la hacienda (chicha a ellas
nmjeres, trago a ellos) y la cantidad que consumen (“en vasos grandes™ log hombres). Sin
embargo, los testimonios muestran claramente en el desarrollo de la fiesta, que esta
diferenciacitn sexual del consumo no siempre esta presente y depende en buena medida del

bien consumido: asi, los hombres se distinguen de las mujeres en el consumo de bebidas, no

lo hacen en el consumo de la miisica a través del baile, que precisamente por incluirlos a
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ambos, adquiere el calificativo de “general™', y es tipico no s6lo de San Juan sino también
de lag fiestas del Patrén de San Pablo y de finales de cosecha

Pero si esta oposicion refleja los roles sexuales en las actividades festivas, operando
asi una primera diferenciacion entre los asistentes, la siguiente oposicién resulta todavia mas
contundente y tiene una serie de implicaciones relativas a la diferenciacién de las
comunidades participantes, sus vinculos laborales con la hacienda y la estructura de sus
intercambios rituales con ella en el contexto de 1a fiesta.

Como en pocos pasajes de la narrativa testimonial, en (53) encontramos
gramaticalizada claramente una relacién de intercambio simétrico desigual de caracter
simbélico entre la bacienda y los asistentes - pero no cualesquiera sino precisamente
aquellos con un vinculo laboral especifico con la hacienda, la yanapa. En efecto, los
yanaperos de Angla y Casco Valenzuela son log que traian maiz para “cambiar’ con
champuz Si creemos ingenuamente que la desigualdad del intercambio radica en la
contribucién que hacen los yanaperos de sus escasas provisiones a unos graneros colmados
de granos que reposan en la hacienda, las palabras del testimoniante nos dicen lo contrario,
porque si insiste en el cardcter desigual del intercambio, lo hace en sentido opuesto: para él,
los yanaperos salian de alguna forma beneficiados ya que recibian a cambio de un “poquito”
de maiz {(q. ashaegu saraima) vasos “llenesitos” (q. junda junda) de bebida y platos de
champuz. Es ;:omo si el yanapero trocaria escasez por abundancia™ mediante un cambio
cinico y desritualizado de bienes de consumo que carece de eficacia simbélica porque, en

palabras de Bourdien, no niega la verdad del toma y daca ni tiene de por medio un intervalo

* 8in embargo, algunos informantes, especialmente los de mayor edad, insistian en que en las fiestas
antiguas todos bailaban, sin duda, pero 1o hacian de diferente forma los hombres de las mujeres, cada cual
con sus propias figuras de baile,

52 figte trueque de la posibilidad y éxito del intercambio desigual de escasez por abundancia se refleja mejor
en la anécdota referida por el testimoniante acerca de una ayudante de Guachal que tenfa por costumbre dar
a los comensales de la fiesta abundante cornida (champuz;}.




temporal (1997, 163). Més que de un intercambio simbélico se trataria de un cambio real de
productos de diferente origen. (Qué sentido tendria entonces trocar vn bien agricola
producido a nivel familiar con un producto manufacturado por la hacienda, en otras palabras,
un producto crudo por un producto preparado? (Es que las cantidades de maiz contribuidas
por los yanaperos eran realmente significativas para los graneros de la hacienda? ;Qué
importancia real y efectiva podia tener para la comunidad yanapera el champuz y la chicha
que recibian a cambio de su maiz? (Es que las cantidades de comida y bebida eran
realmente grandes, y de serlo, qué importancia tenian siendo bienes corruptibles a muy corto
plazo? Las respuestas no son sitaplemente afirmativas o negativas y es preciso tomar en
consideracion ofros factores que se van revelando a una lectura atenta del testimonio.

Un factor decisivo a considerar es la presencia de cierto grado de coercién en el
intercambio por una de las partes. El yanapero sabia que “no hay que perderse el champuz”.
Sabia que debia ir “quiera o no quiera”, como también sabia que estaba obligado a aceptar
los vasos llenos de trago ““quiera o no quiera”’. Este cardcter aparentemente coercitivo del
intercambio entre la hacienda y las comunidades yanaperas puede ayudarnos a dar una
posible explicacién.

Si tomamos en cuenta la contribucién de la mano de obra yanapera (75%) a las
actividades productivas de la hacienda, podemos deducir que el nimero de yanaperos en
relacion con el nimero de gafianes era mucho mayor (3:1), v por lo tanto, sumada su
“colaboracién” de maiz para la hacienda, es posible que la cantidad total de grano recogido
efectivamente fuera significativa para la hacienda. Esto abogaria por un intercambio desigual
de productos a favor de la hacienda y explicaria de alguna forma la coercion que ésta ejercia
en cuanto a la asistencia de los yanaperos a la comida de Ramas. Sin embargo, del lado de

los trabajadores, las cosas no parecen tan simples. Por las palabras del testimoniante, la
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importancia del intercambio para los yanaperos, con todo y la coercién de la hacienda,
parecfa mis bien cardcter simbélico, porque hacia hincapié en el compromiso laboral del
yanapero con la hacienda - como ocurria en Uyanzas - y en la respuesta inmediata a su
convocatoria. La importancia de este cémpromiso para los yanaperos era considerable
porque, al no contar con una base agricola propia ni trabajar “enganchados” a la hacienda,
necesitaban usufructuar permanentemente los recursos forestales e hidricos del latifindio.

La discusién ha dejado claro cémo la naturaleza del intercambio es multiple, de
manera que si para uno de los actores puede tener un valor real, para el otro puede ser
significativa en el plano simbélico y ritual, segin el tipo de relaciones de poder que uno
ejerce sobre el otro.

3.4. Larepresentacion de las actividades y los itinerarios en la narrativa testimonial

Analizado el conjunto de los testimonios recogidos en las comunidades de San Pablo
del Lago, encontramos que la estructura discursiva en la construccién de la fiesta como un
acontecimiento de largo alcance se basa en dos elementos alrededor de los cuales hemos
venido estructurando el andlisis de la narrativa y la discusién de las relaciones de poder:
primero, un conjunto de tareas o actividades tendientes al desarrollo de las celebraciones en
escenarios mis o menos delimitados; segundo, un conjunto de itinerarios que se
desenvuelven entre escenarios diferentes o dentro de un mismo escenario. Ambos elementos
se expresan gramaticalmente a través de formas verbales con agentes y pacientes” que dan y
reciben, y verbos de movimiento que describen trayectorias y flujos de bienes y personas. En
el discurso testimonial, son las actividades y los itinerarios los que construyen la fiesta como

acontecimiento y no su distribucién temporal en el calendario. Asi lo hemos observado en

3 por ‘pacientes’ entiendo aqui aqueila categoria gramatical que se refiere a los sujetos que sufren la accion
de un verbo, aunque no me limito a dicha categoria En este caso los sujetos pacientes no son tanto los
bienes de consumo que se intercambiarn en la fiesta cuanto log beneficiarios de cada intercarmbio.
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todos los testimonios, que pese a discrepar en cuanto a las fechas en que se realizaban
determinadas actividades e itinerarios, concuerdan plenamente en sus caracteristicas. Pero
un andlisis de las actividades v los itinerarios de la fiesta resulta incompleto si no
identificamos su cansa y efecto a corto y largo plazo: las relaciones de poder entre los
actores de la fiesta. Dichas relaciones se reproducen durante las actividades e itinerarios a
través del flujo de personas y bienes de consumo ritual intercambiados entre escenarios
donde predomina el capital particular del grupo dominante (el capital comercial v usurario
en San Pablo; el capital agricola en la hacienda; el capital social en las comunidades).
Nuestro interés aqui esta en saber c6mo se construyen a través de elementos discursivos las
actividades y los itinerarios y la forma en que se vinculan con el poder. El siguiente
testimonio, que recoge algunos extractos aparecidos anteriormente, refleja de mejor manera
esta interfaz entre el lenguaje y las relaciones sociales, y nos servird a manera de ejemplo
para mostrar como el poder atraviesa todas las actividades y los itinerarios de la fiesta
construyéndose a través del discurso.

(55) Asf era en ese tiempo, seglin conversaba mi pap4 y mi mam4, a quien medio tenia, a quien tenia
dinero, a quien era medio rico, 4 los gque dicen que tenian, elfos [mestizos sanpablinos] avisaban
al cura para que les escoja para pasar el cargo, diciendo ese ¢s rico, tiene dinero, a él hagamos
paser el cargo, pero éste no sabia, y el cura decia en la misa “tal persona es prioste para la Fiesta
del Patrén de San Pablo, asi haciendo saber en ia misa cada domingo (...) ya después de que
nombré el padre, se empezaba a asegurar todo, ya cuando nombrd el pedre en la misa,
jmisericordia!, ahi si tocaba. En este tiempo ya se han perdido los granos, al cambio en ese tiempo
habia granos las cosas. Luego asegurar, ya entonces asegnrando eso, sablando ya con el padre,
ese tiempo habia Aaupadores del pueblo, habia dueflos de ropa, se alquilaba ropa en los estancos
de la familia Quinde para vestir al patron; se le hacia medir para pedir prestado, ya vuelta
asegurando eso, luego todas las familias sabiendo Aacien minga de lefia. (...) en ese tiempo de
cualquier cosa se hacia lefia, no se hallaba no més lefia en ese tiempo, pero cl prioste no era solo,
habia un prioste aqui, otro prioste alld, asf habia, en la minga la gente venia a acomparier, las
familias venian a entregar guangos como de ugsha de dénde también al prioste de la casa que fes
agradecia a todos, ya vuelta hacian un viaje, luego voivien y hactan otro vigje en busca de lefla,
de dénde también sacando lefia, mds que sea lefia verde o fresca, huego de eso, al otro dia se
haclen las parvas. (Juan Maria Casco, Cochaloma)
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El poder se representa aqui de diversas formas y en distinfos momentos del
desarrollo de la fiesta: desde la imposicién del cargo, hasta la infranqueable relacién con
los fianpadores y los estanqueros, pasando por la red de relaciones que se tejen en torno a la
figura del prioste y que se refuerzan en la minga La interfaz de la narrativa testimonial
permite un didlogo entre nuesira lectura y la red de enunciados que tejen los testimoniantes
para representar en el discurso relaciones de poder. Asi, por ejemplo, las tareas especificas
que llevan a cabo los actores de la fiesta se gramaticalizan con verbos que describen
acciones (actividades) y frases preposicionales (locaciones). Por su parte, los itinerarios se
expresan en e} discurso mediante verbos de movimiento y frases preposicionales ablativas y
adlativas que indican el origen y el destino de los flujos de bienes y personas. Aunque todos
estos elementos aparecen de una u otra forma en la narrativa testimonial, su presencia no
siempre es obligatoria y en ocasiones estd implicita, lo que no significa ausencia sino falta
de énfasis en el discurso.

De igual manera, a lo largo del texto encontramos actores en calidad de agentes o
pacientes segin la relacién de poder entre ellos: el sacerdote es el que nombra {agente) al
prioste pero también su interlocutor; las familias indigenas y el prioste son los que escuchan
y aceptan el nombramiento (pacientes), y finalmente, los fiaupadores actiian de
intermediarios (agentes) en la obtencién de articulos para la fiesta (ropa, coheteria y
miisica). De esta manera, la relacién de dominio simbélico del parroco y las familias
mestizas sobre el prioste y las familias indigenas se proyecta en los actantes (agentes y
pacientes) de los enunciados que tejen el discurso. En esta relacién asimétrica de poder no
se produce un intercambio fisico sino més bien un intercambio verbal donde juega un papel

decisivo el valor simbélico de la palabra en su contexto de enunciacién (la Iglesia).
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La ropa v la lefia forman una tercera clase de substantivog que se refieren a los
objetos intercambiados entre los actores. En el primer caso, el alquiler de la ropa implica
una relacién comercial del prioste con el duefio de los estancos ¥ es un articulo de consumo
solo para el patrén (estatua del santo) y los priostes. La lefia, en cambio, es el producto del
trabajo colectivo {minga) que convoca a todas las familias allegadas al prioste y otras que
vienen a prestar ayuda La participacién de las familias en la minga de lefia es el primer
acto de la fiesta en las comunidades v el méds importante, porque el éxito logrado en la
recoleccién (tarea sumamente dificil por la escasez de recursos forestales) gracias al trabajo
cooperativo de las familias mide la capacidad del prioste de pasar un cargo que seria
impogible afrontarlo individualmente. De esta forma, la ropa v la lefia juegan distintos
papeles en diferentes itinerarios de la fiesta pero siempre involucran relaciones de
intercambio: entre el prioste y el estanquero (ropa) y entre las familias y el prioste (lefia). Se
establecen asi una serie de alianzas que aseguran futuros intercambios: las familias que
participaron en la minga de lefia saben que deberdn colaborar en la obtencion de otros
bienes y servicios necesarios para la fiesta (cohetes, milsica). En resumen, a través del
alquiler de ropa y la minga de lefia el prioste recién nombrado va tejiendo relaciones
sociales simétricas y asimétricas basadas en intercambios distintos que apuntan a reafirmar
su poder de convocatoria y consolidar alianzas dentro de 1a comunidad.

De la misma manera que las actividades, los itinerarios o trayectorias que siguen
bienes y personas para el cumplimiento de actividades especificas, se expresan en el
discurso mediante verbos de movimiento que conectan los distintos escenarios: asi por
ejemplo, las familias bajan (q. uriajura; a San Pablo para asistir a la misa del domingo
donde se darin a conocer los nombres de los priostes; una vez conocidos los prioste y

asegurada oficialmente su participacion, las familias suben de regreso (g. tigranc) a las




comunidades para preparar la minga de lefia; una vez convocada la minga, las familias
vienen (q. shanuna) a la casa del prioste para prestar su ayuda y en el transcurso del dia van
y vienen hacia y desde esta casa, que se convierte asi en el centro gue aglutina la mano de
obray al que convergen bienes y personas. |

Actividades ¢ itinerarios se construyen en el discurso a fravés de un tejido de
elementos de lenguaje que conjugan todos los demas elementos de la fiesta, vinculdndolos
entre si de acuerdo con la posicién de los actores en la estructura social y las finciones de
poder que cumplen unos con respecto a otros ¥ que se reproducen simbélicamente en el ritual |
de la fiesta

De esta forma hemos querido retomar los distintos elementos desarrollados en los
capitulos anteriores e integrarlos en una descripcioén coherente de la fiesta teniendo siempre
presente el papel que juega el poder en la ritualizacion de los intercambios festivos y la
forma como reproduce sus estructuras a través de ellos abarcando todo el conjunto de la
sociedad. Las siguientes son algnnas reflexiones finales que recogen a manera de conclusion
los principales aportes de esta investigacién al estudio de las relaciones de poder y su
expresion en la narrativa testimonial de la fiesta.
3.5.  Conclusi ones

El propésito central de nuestra investigacién fue averiguar como representan en el
discurso las comunidades indigenas de San Pablo del Lago las relaciones de poder en el
sistema de hacienda y los cambios que se produjeron a raiz de los cambios en la tenencia de
la tierra y las relaciones laborales. Para ello decidimos utilizar material de caricter
testimonial acerca de los tres principales festivales que se celebraron en la zona hasta

mediados de los afios 70 y que coinciden aproximadamente con los altimos aftos del sistema

de hacienda tradicional y las transformaciones que se produjeron en el contexto de la
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llamada reforma agraria. En este sentido nuestros objetivos contemplaban explorar ademas
las categorias gramaticales para representar a los actores y las relaciones de poder a nivel
del lenguaje; pero también el valor de la narrativa testimonial de la fiesta para reflejar la
condicién subalterna y actuar a la vez como mecanismo de desubalternizacién. Tomando en
cuenta las descripciones y analisis que desarrollamos en los capitulos anteriores, estamos en
condicion de formular las siguientes conclusiones con respecto a los objetivos que
perseguimos en nuestra investigacion.

El testimonio como mecanismo de expresion de la condicién subalterna de los grupos
sociales pero también como via de desubalternizacién quedsé claro en la descripcion de cada
uno de los tres festivales que fueron objeto de andlisis. La narrativa testimonial de la fiesta
result6 eficaz como medio de expresién de lo subalterno gracias a dos caracteristicas
generales que la definen como .practica peculiar de la oralidad. Por un lado, el cardcter
globalizante de la vivencia testimonial, que se basa en la capacidad de abarcar los diferentes
aspectos de la vida individual v comunitaria con un énfasis especial en las relaciones de
produccién de los actores sociales y el conflicto entre fiterza laboral y capital agricola: asi
por ejemplo, los testimonios recogidos resaltan la lucha por el acceso a la tierra y los
productos del trabajo agricola asi como la relacién de las comunidades (de yanaperos y
gafianes) con el capital usnario de la cabecera parroquial y el capital agricola de la
hacienda. Por otro lado, el carcter colectivo del ejercicio testimonial, a través del cual se
construye comunitariamente el discurso, adscribe la condicién subalterna al grupo de
pertenencia del testimoniante y vincula asi la subalternidad no a la biografia de un individuo
sino a la historia del grupo: asi, por ejemplo, aunque el nombramiento obligatorio del prioste

en las fiestas del Patrén de San Pablo recae sobre un individuo, todos los testimonios sin
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excepcion resaltan el cardcter colectivo de la respuesta al nombramiento, sobre todo a través
de mingas vy partidas de trabajo.

Existen ademds otras formas particulares en que la narrativa testimonial de las fiestas
que hemos estudiado representa la subalternidad. Por un lado estin aguellas practicas
subalternizantes ejercidas por los actores hegeménicos y que son reconocidas abiertamente
en el discurso como formas de dominacién: el nombramiento de priostes y capitanes por
parte de autoridades religiosas (parroco) y civiles {hacendado) que va fortaleciendo a corto
y mediano plazo las relaciones de dependencia con el capital comercial-usuario vy el capital
agricola; la imposicién de contribuciones e intercambios de cardcter veladamente coercitivo
{(v.g. la entrega de productos a cambio del champuz que la hacienda y los mayordomos
ofrecen en las Ramas de Gallo), todo lo cual reafirma y reproduce simbélicamente las
relaciones de poder entre los actores de la fiesta, donde la hacienda se erige como figura
paterna y tutelar que provee a las comunidades en mayor o menor medida (segin la relacién
laboral) de los medios necesarios de subsistencia.

Pero ademé#s, la narrativa testimonial se constitzye como via hacia la
desubalternizacién en la medida en que reconstruye en el discurso pricticas
contrahegemoénicas como el secuestro simbélice de patrones y mayordomos en la fiesta de
finales de cosechas o la extraccién desaprobada pero técitamente aceptada por la hacienda
de los residuos agricolas a cargo los chugchidores.

En resumen, la narrativa testimonial de las fiestas de San Pablo, San Juan y Uyanzas
refleja el cardcter subalterno de los actores indigenas de la fiesta exponiendo en el discurso
el sometimiento de las relaciones laborales entre comunidades y hacienda a las
transformaciones de la base agricola hacendataria y al estado de sus medios de produccion

{mecanizacién del carapo vs. mano de obra yanapera). Pero al mismo tiempo, la narrativa
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testimonial permite la desubalternizacién de los actores de la fiesta - que al mismo tiempo
son los sujetos testimoniantes - a través del descubrimiento y explicacién de practicas
contrahegeménicas que se constituyen como tacticas y estrategias que desaflan a nivel
simbélico y material el orden establecido de la hacienda y la parroquia.

En cuanto a la capacidad de la fiesta para mostrar el conjunto de relaciones de poder
entre los diferentes actores sociales, el analisis de los testimonios nos permitié llegar a las
siguientes conclusiones.

La fiesta es una fuente fitil para el estudio de las relaciones de poder por varias
razones. La primera que la fiesta a lo largo de su desarrollo refleja una lucha continua por
imponer el valor del capital predominante de cada grupo social en su contexto particular.
Asi, por ejemplo, en la cabecera parroquial, los mestizos sanpablinos manejan el capital
comercial y usurario para crear dependencia en las comunidades, a través de la venta de
articulos de consumo cotidiano y bienes de consumo festivo y ritual, pero también a través
de préstamos usureros a priostes endeudados (en su mayoria yanaperos sin acceso a fuentes
financieras de la hacienda tales como adelantos, secorros, etc.). En las haciendas, por su
parte, tenemos la presencia del capital agricola constituido por dreas cultivadas, dehesas,
bosques v vias de comunicacién - pero también, después de la reforma agraria, por
maquinaria agropecuaria. Por Gltimo, en las comunidades, la fiesta desplisga v refuerza el
capital laboral de la yanapa utilizado por la hacienda, y el capital social que se expresa en
relaciones de parentesco y compadrazgo y en alianzas creadas por priostazgos enire
comunidades (v.g. invitados al caldo de gallo), con la cabecera parroquial (v.g.
consumidores y estanqueros) y con las haciendas. (v.g. yanaperos y mayorales).

Pero ademas, hemos visto que la fiesta refleja las relaciones de poder porque a

través del cardcter ritual antagénico de algunos de sus précticas (la toma del canchén de
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Pusaco o las corridas de toros), simboliza la lucha de los sectores sociales dominantes por
mantener la hegemonia (v.g. confabulacién entre el capital usurario parroquial y el capital
agricola de la hacienda) y la respuesta contrahegeménica de los sectores subalternos (v.g.
explotacién no autorizada del producto agricola y creacién de compromisos laborales con la
hacienda - como en Uyanzas). Por altimo, la fiesta refleja logra reflejar de manera
exhaustiva las relaciones de poder, porque a lo largo de sus distintas etapas se despliegan
innumerables relaciones entre todos los actores sociales locales v porque dichas relaciones
abarcan el ciclo productivo de la hacienda y la cabecera parroquial como también el ciclo
reproductivo de las comunidades.

En lo referente a la forma c6mo se expresan en la narrativa testimonial de la fiesta las
relaciones de poder v los cambios que se produjeron como resultado de las transformaciones
en la estructura agraria local, nuestro analisis arroj6 los siguientes resultados.

Las relaciones de poder se representan en la fiesta findamentalmente a través de
actividades de intercambio de bienes de consumo festivo y ritual (comida, bebida,
vestimenta, material pirotécnico, misica, etc;) que se pueden clasificar segin los siguientes
criterios:

La direccién o sentido del intercambio, que determina quien da y quien recibe y si

existe devolucién a mediano o largo plazo Asfi, por ejemplo, en el caso de las fiestas

del Patrén de San Pablo esta direccionalidad va del prioste a los invitados al convite
en la plaza; en Ramas de Gallo, de la hacienda a las comunidades; y en Uyanzas, de
la hacienda a los trabajadores vinculados directamente con su sistema de produccién

{vanaperos y huasipungueros)

El valor del intercambio, que puede ser material si se intercambian bienes segin el

valor econdémico del trabajo invertido en su produccién, o simbélico, segin el valor




cultural de {uno de) los objetos v su capacidad de creacién de capital social a futuro
entre las partes. Dentro de la primera categoria se encuentran los intercambios
comerciales para la compra de material pirotécnico entre las comunidades de San
Pablo y los artesanos de San Rafael, mientras que en la segunda estéin aquellos
intercambios tipificados por la entrega de trece gallos del prioste por un gallo del
patrén con ocasidén de las Ramas.

Por altimo, relacionado con el anterior, esta el criterio de equivalencia, es decir, si
los objetos intercambiados representan un mismo valor, el que no necesariamente ha
de ser catalogado en términos econémicos sino mas bien segin la capacidad de los
bienes de ser intercambiados a su vez con otros o de producir valor a futuro. Este
criterio estd estrechamente relacionado con los dos anteriores e influyen en él
factores como el contexto (ritual o religioso) del intercambio o la posicién social de
las partes.

En un nivel discursivo mdés amplio los intercambios se articulan a lo largo de

itinerarios o caminos {no solamente de caracter topografico} que describen los flujos de
bienes y personas deniro y entre escenarios de poder; la direccién y simetria de estos
itinerarios nos dice mucho acerca de cudl es la relacion de poder predominante y el
escenario que articula los elementos de la fiesta en su conjunto. En las Fiestas del Patrén de
San Pablo, los itinerarios principales se trazan en ambos sentidos entre las comunidades y 1a
cabecera parroquial v la relacién de poder mas importante es la dependencia material y
financiera que establece el capital comercial y usuario de los mestizos sanpablinos en las
comunidades yanaperas sobre todo. En las Ramas de Gallo, los itinerarios se desarrollan en
ambos sentidos a lo largo del eje trazado por las comunidades y 1a hacienda (Zuleta) con sus

respectivos fundos (Angla, I Topo); la relacion de poder mas importante en este caso es la
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consolidacion simbélica de la hacienda como figura paterna y tutelar. Por tiltimo, en Uyanzas

la via de los itinerarios prosigue de los campos a la casa de hacienda y de ésta a los
huasipungos ubicados dentro del espacio fisico de la hacienda; la relacién de poder mas
importante en el festival de fines de cosecha es doble, porque no s6lo se consolida la figura .
del hacendado como gran proveedor de bienes de consumo (alimentos y prendas de vestir) y
trabajo, sino tambi¢n se renueva la alianza laboral entre la hacienda y sus trabajadores
vinculados (gafianes huasipungueros). Cada festival abarca ademds ofros itinerarios de
menor importancia que han sido analizados a su debido momento.

Por ofra parte, las transformaciones ocurridas en las relaciones de poder entre los
actores locales a raiz de los cambios implementados por la reforma agraria hallan su
expresion en la narrativa testimonial basicamente a través de dos tipos de enunciados. El
primero de ellos tiene que ver con el cardcter empobrecido de la fiesta en la actualidad en
relacién con la abundancia que desplegaban las celebraciones del pasado, por ejemplo, en la
gran cantidad de alimentos y bebidas distribuidos por los patrones entre los asistentes a las
Ramas de Gallo. Este empobrecimiento se convierte en desaparicién definitiva en el caso de
las fiestas del Patrén de San Pablo y los festivales de Uyanzas, que se dejaron de celebrar
hace treinta y treinta y cuarenta afios respectivamente. El segundo tipo de enunciados resalta
por su parte la monetizacidn de las relaciones de intercambio en el contexto festivo y el
concomitante encarecimiento de los costos de la fiesta que han desembocado en su
empobrecimiento: el mejor ejemplo de este tipo de enunciados se halla en el extracto (50) en
torno a la monetizacién de las primicias con ocasién de las fiestas del Patrén de San Pablo.

Finalmente, en cuanto a los medios lingiisticos mediante los cuales los narradores
testimoniales representan los distintos aspectos de la fiesta (actores, espacios, intercambios,

relaciones, efc.), el andlisis nos permitié identificar diferentes categorias de
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gramaticalizacién que expresan en el lengnaje los elementos del contexto festivo v la

relacion entre ellos. El siguiente cuadro recoge las categorias de gramaticalizacién

encontradas en el andlisis del discurso testimonial de la fiesta La gramaticalizacién de las

relaciones de poder ha sido presentada en las columnas respectivas de los cuadros que

analizan dichas relaciones para cada una de las fiestas estudiadas y a su andlisis

correspondiente remitimos al lector.

Cuadro 9. Resumen de categorias gramaticales que representan los elementos de la fiesta

Elementos de la fiesta Mecanismos de representacion: categorias gramaticales

Escenarios Sustantivos comumes: Auasi [casa), azinda [hacienda], plaza,

patio, puishto [puesto], cozicha [campo
por cosechar], iglesia

Sustantivos propios: Zuleta, Angla, Topo, San Pablo, Casco,

San Ratael, Pusaco, Calleuma,

Preposiciones locativas: /-pv/, /-ta/ [en, por]

Deicticos de espacio: caipifaqui [comunidades, hogar],

caipi/fahi [hacienda, cabecera parroquial], chaipi/alla

[cabecera parroquial, haciendal]*

Itinerarios Verbos de movimiento: volvimuna [volver de], rina [ir],
purinajuna [ir entre], andana [ir,,
andar],

Deicticos de movimiento: abajo{man) [hacia el pueblo},
arribafman) [hacia las
comunidades / hacia la hacienda]

Preposiciones adlativas: /-man /, /-pacman/

Preposiciones ablativas: /-manta/

Actores Sustantivos comunes: patrén, prioste, capitdn, mayoral,
ayudante, administrador, yanapero,
ishtanquero, cura, servicia,
chugchidor, gafidn, huasipunguero,
taita, etc.

Sustantivos propios: frecuentemente nombres v apellidos de
administradores de la hacienda, priostes
de San Pablo, y capitanes de gallo.

Pronombres: fiuca’vo, paifel-ella, paicuna/ellos-ellas,

fiucanchik/nosotrog**

Intercambios Verbos ditransitivos: darna [dar], carara [dar de comer y

beber], intrigana [eniregar], rediana
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[hacer circular una bebida entre]

Verbos de accibn colectiva: budana [comer todog], mezarina
[hacer mesa juntos], fisatana [festejar
todos]

Objetos de consumo festivo |Sustantivos - bebidas: tragu [trago], chicha, asua [chicha],

malta [recipiente], vaso, pilchi
[escudilla], meati [escudilla), ishianco
[estanco]

Sustantivos - alimentos: cucabi [fiambre o alumentos para
comida comunal], buda [colada de
came], champuz [colada de maiz
con panela], mediano [plato de
papas y cuyl, caldo de gallo, olla,
pundo [olla grande] ***

Sustantivos - pirotecnia: cohiti [cohete], carnarita [camaretal],

jarru  [jarro], chamiza, mechoén,
truino [fronador}

e

sk

El use de los deicticos revela de alguna medida cérmo esté representada la cercania o lejania de los dos
principales contextos exdgenos de las comunidades: generalmente los yanaperos utilizan el deictico
adverbial ‘ahi’, en lugar de *aqui’ para referirse a la hacienda, en tanto que los huasipunguercs practican
el mismo uso para referirse a la cabecera parroquial y el opuesto para referirse a la haciends

La variedad quichua que se habla en I3 zona tiene un porcentaje muy elevado de vocablos relexificados
a partir del castellano, entre los cuales se cuentan incluso palabras que pertenecen al vocabulario
basico de la lengua como pronombres (rauitro por Prcanchik [nosotros]), adverbios (aquipi por caips
faquil) y verbos de actividades cotidianas {andara por rina {ir])

Existen muchos otros alimentos que aparecen en los relatos testimoniales pero son de importancia
secundaria para los intercarmbios ya sea por su cantidad, por lo poco frecuente de su consumo, o
porque simplemente pertenecen mas a la dieta alimenticia de los grupos blanco-mestizos.

A partir de estas categorias gramaticales identificadas en primera instancia,

propusimos una descripcion etnografica de la fiesta segin los elementos constituyentes que

corresponden a dichas categorias (escenarios, actores, intercambios, itinerarios, objetos),

procurando siempre mantener como egje de articulacién del modelo la forma como las

relaciones sociales se reproducen entre los grupos hegemonicos de la zona y aquellos que

por su diglosia social y cultural hemos identificado como subalternos.

Aunque dos de las tres fiestas estudiadas en este trabajo dejaron de celebrarse en la

zona hace ya varias décadas - al menos en su forma tradicional como el caso de San Juan - y

pese a que la relacion de las commidades con las haciendas cercanas es reducida en
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comparacién con el pasado, encontramos en la narracién testimonial una riqueza de vivos
detalles y prolija construceién que nos hace pensar en ia importancia que tuvieron y siguen
teniendo en el imaginario de ias comunidades indigenas sanpablinas. La convivencia del
pasado y el presente en las narraciones testimoniales recogidas proporciona evidencia clave
de que, si bien la fiesta como praxis social dejé de articular {as relaciones de poder en la
zona, la fiesta como objeto de conocimiente construido en el discurso cobra importancia
porque ayuda a las nuevas generaciones a (re)construir el pasado en la memoria colectiva y
a las anfiguas generaciones a dar sentido a un presente en que todavia les sigue negada la

posibilidad de hablar con voz propia en un didlogo de caracter interculiural.
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Anexo 1. Testimonios en lengua quichua (37, 38)

Testimonio de José Maria Casco (Uyanzaz)

{1) Si. Bueno, ese tiempo, mas atrdsman. Tal vez tenishca casha entre ocho a diez afios, yo
mamitahuan andec carcanchi chuchishpe cosecha tiempo, hacienda cosecha tiempo,
chucchipi andashpa, mavor gentecunataca, cosecha todavia mayordomo no
consinticpica, mayordomo mesquinajucpica no chucchi podicchu carca porque
asialhuan correchic carca chucchicinataca, pero notrotaca chiguitocunataca, no, pere
defac carca no victa no victalla, dentrac carcanchi cogita avanzangapalla, ensiguida
salishpa corremuc carcanchi, porgue ese tiempo mayordomocuna verdadte asialac
carca, sin desimular, sin chiste, ciertotq fuetiac carca y durisimo, durisimo; porgue ese
Juete llegashpaca, nralgapi Hegashpaca (hacia) hasta despertar; ahi nosotros
chiguitocuna andac carcanchi y ademds yo chucchiman seguic carcani porgue
cosechapi ese tiempoca, nosotrosca, notro comunidadca yanapero carcanchi, yanaperao
cashpaca ro garac carcarchi nada ast, o sea que trabaja gratis, yardpata ponic
carcanchi cerroman animalhuan legangapa, caminocunata pasangapa, aguataima
cogingapa, a vecesca ledamanpish andangapa, cerroce todavia hacienda caree,
haciendapac, paramoca haciendapa carca, fonces yanapata no ponicpica.
animalcunata rodeo dizishcate hazishpa corralman levan, multata cobran, asi amt
hazichun siempre cosechapica yanapata ponic carcanchi, y yanaperocunamanca
almuerzohoraca siempre dalic carca haciendaca pan, pan de triguta, ahorapi cashpe
fiestapa tortata hazin, asi ese porti pancunata, pan de triguta (pure), hornopi (de
tierra) hazishca pancuna, horno de tierrapi asashca pan, rico! Casi algunoscunaca
este carro volantishna yacunata hashta, dos dos cada yanaperoman, ahimanta yoca
panmanta seguic carcani, medio diapi ese panta dalicpica, tardepacpish servinma
carca, ¢ sea que, rico pan, trigo pan. ¥ ademds, 1o mismo seguro asi mingaicuenta
trabajacpica  chucchichunpash dejac carca, permitin;  pantapash  allanchi,
chucchishpapish grarogutapish allarin, diariomanta igualashca cuenta saliric carca.
asi seguro andashpaca, cosecha uyansapipash lo mismo dalic carca, yanaperocunaca
gratis cacpichari, yanga trabajacpichari, yapalla dalic carca carne mapish, siempre
ganadota matac carca uyansapac dizishpa, todo un llano grandotita acabachishpa otra
uyanza, otro llarno grandita cosechashpa acabachishpa otra wyanza, entonces
uyanzapica carnegutaima bueno dalin, y una temproadacarin, patron mayor.. esta
chari yuyani, tal vez chari, nacho Galo Plazaca Secretario General de OEA carca,
chaica, esahoracurna cashpachari, gringo lactamantami mandamusheca dizishpa
caramelo especialcunata dalic carca uyanzapi

Testimonio de Bernardo Casco (Uyanzas)

(38) Cutin shirallata Galo Plaza Lassoca uyanzatami rurac carca gafiar trabajador
gentiman, gaflan (mi carca) hacienda Zuletefiocuna, Ugsha, Angla, Topo,
trabajadorcunaman uyanzata carac carca; primero uyanzami carian, Fuca
ricushcanimi, caimi carac carca: jatun tanda, Aucanchi cunen cai matrimoniocunapi
miza tanda ninchi, burro tanda ninchi, chai tandatapish yali casi chai jatun
lavacarashna, chashna porte tandatami rurashpa carac carca. Chai tandaca, segin
maitra (panadera) segun masadoracuna cashpachari, huaquinca ashaguta guaglilla,
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guaguinca ashtahuan alli trabajashea, ashtahuan alli maitraca, gushto tanda,
quillusha, micunayai tandatami rurac carca; entonces chai tandacunatacarac carca
gertiman, gailan gentimar, chai jatun jatun tanda, arrabami carianga, shuc liencillo
Jundapi, primerollaca cachi yudada nachu tiac carca, racusha azucarshna shina
tipotami, cachi cutashcata carac carca shina liencillo fundapi chaica shuc taitacuraca
- cunanpishnallata chai fundacunaca shuc puchiahuan sirashca cana - puchiata
safashpaca, maguijundata amulishpara mancheric carca, azucarmi yashpe; shinami
carca, pantashpa amulishpa tucuillata sichi carca. Primerollaca carac carca: cachi,
Jatun tanda, mote - no sé huagrataca imashinatachari huaftuchic carca - cashna ali
pedazo aichatami carana, chaimantaca shina cada diez persona, diez personapi shina
grupote rurac carca, chaipimi carana ashue, shuc ishcai botella trago, shinami cuc
carian. Entonces primero huatacunaca shina micuna cosascunata cuc carca. Chaipica
bandahuan, banda de empedradohuan, shinami carac carca. Entonces Racutin chai
Jipaca cachita Rana carashpaca, callarircami ropahuan, chaipipash al suertica,
ishcandi chaguipa igual. segiin tocashpa chulla chullami urmac carca; shucca uchilia,
shucca jatunlla, o de no, chai ladulla, chullaca yaicun chullaca na yaicur, na cashpaca
chullapaciia ishcandi. Alpargatihuan callarishpaca, Aacutin carac callarirca cauchuc
ruanata carai callarirca, entonces, chaimanta Facutn carac overita, {..) chaita
saquishpaca, cutin chompota carai callarirca, Bucapash charircanimi fia trabajador
caimanta, fiucapash jaciendapi trabajashpa contento purircani (..} chaipica cara
chompata Rucaca japircani, Pucamanpish cara chompota japirircani cushijushpa,
chompoca jatun cacpi, fiucaca allichispa charinamari carcani, tontoca jatunnimari, ali
chompate; huaquinca ricuriacpi chura Facutin (.. ), tucui ropatami paragatimanta
chompacamanmi Sefior Plazaca cararca. Entonces chaicunata, concertaman, paicuna
separado tiana. Desde las tres de la mafianatace, quesero nishca mayoral caparifune,
Rucanchi ric carcanchi, mayordomopac, ayudantipac racion lecheta aparmungapac,
madrugado las cuatro de la maiana Ra huasha Catacupamba nishca Merced Hactata
Ra rimajuc carcanchi, chai quesero mayordomoca fla madrugadota caparijuna shina:
jchahuay! jchahuay! jbien chahuado, bien chahuado! MNijuna, concerta huarmicuna
jipayacpipash: [lleguen concierta, Heguen concierta! Nishca caparijuna; concierta
huarmicunamar lo mismo carac carca, rebozo sirashcaliata, huallca y muchiju.
Muchiju cashna vingo yachishca vichaiman, tola wma muchiju, shinatallata sefior
Plazapash  churapuc carca. Cai  rebozo hualca, muchijutaca chaillapita
churachishpami, chai pushtupi churachishpami cacharijuc carca; entonces Galo
Plazaca chai cancha jatun patio, cunanpi jatun patio rachu, chaipi, shuc cruz shayajun
chaigupi, shuc mizapi colmashca, colmashpa shayaric carca, listapi cayana, listapi
ccayashpa paipache ricushpa, huaguinca jaturlla, huaquinca uchilla chari ricujuna
pai persona shayajuna, japishpa tigracta ricurshpa, muchijuta churachishpa ricushpa
shina. Gente de Zuletaca, jaripash olverolta cariacpipash, pargatita caracpipash,
imata caracpipash, huaquinca ruara illacguima cashpachari, shina lhichulla
chayashpa, chai pronto patronpa Raupacpi churajushpa anchuric cana, chal
corcertacunapash, patronpac faupacpi, dioselopagui patroncito nishpa anchuric cana;
iQue tiempos no... ! [llora], shine pasac carcanchi. Entonces Rucanchica chaipa jipaca,
fia ropata carashca jipami grupo grupo cayac cana tandapac, aichapac, motipac,
asuapac, shina ropata carashpaca shina partishpa carac carca. Entonces chaimantaca
cunan banda de Santa marianita de Empedrado nishcami, chai banda famoso banda
tocana, chai patronpa hacienda corredorpi, entonces chaipi tocarnajuna hashia
colnpamba, entonces chaita Hla carashca jipaca, hashta hashtami bailac cana, jari,
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huarmi, bandapish bailanyaitama tocanajuna - banda de empedradoca cunancaman
Jamado neo cierto, entonces carashca jipaca shinallata tiarca amozera rishca,
mayordomopa almozerd, ayudantipe aimozara, cosechapi mote yanushcamantaima
chipi carana. Almozera nishcacunamanpish aica, tanda, mote carana; chai serviciota
rurashcacunamanpish shicanmi carac carca, servishcacuna almizata rurashca, uchilla

ayudanticunaman servishca chaicunaman shicarn carana. { Bernardo Casco, gafian, El
Topo)
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Anexo 2. Lista de testimoniantes

Nombre Edad Comunidad Vincule con la hacienda
Bernardo Casco 66 El Topo Huasipunguero
José Maria Casco 42 Cochaloma* Chugchidor***
Juan Maria Casco 67 Cochaloma* Huasipunguero
Baltazar Cabrera 65 Casco Valenzuela Yanapero
Amahia Colta 68 Angla Huasipunguera
Manue| Anrrango 65 Cochaloma* Huasipunguero
Rafael Imbaquingo 56 Casco Valenzuela Yanapero
Simén de la Torre 52 Abatag** Yanapero
Ascencio Noquez 64 Angla Yanapero
Lizardo Escola 66 Angla Yanapero
Daniel Perachimba 74 Casco Valenzuela Huasipunguero
Segundo Farinango 73 Casco Valenzuela Yanapero

*Hasta su reciente desmembracion, la actual comunidad de Cochaloma pertenecid a Casco Valenzuela
*# Lacomunidad de Abatag es una comunidad yanapera con una larga historia, al igual que Angla,
*#uB| hablanie fue chugchidor en su nifiez y acompafié a sus padres adoptivos que eran yanaperos
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Anexo 3. Glosario de términos relacionados con el trabajo de la hacienda

administrador: en la cadena de mando de la hacienda es el segundo después del duefio:
desempefia sus funciones sobre todo en las oficinas de la casa de hacienda; en el caso de
Zuleta existia un administrador para todos los fundos que comprendia en el complejo
hacendatario, y en cada uno de ellos estaba asignado un mayordomo que estaba a sus
ordenes.
almozera: mujer que llevaba los almuerzos de la hacienda a las sementeras a los
mayordomos, mayorales y ayndantes
ayudante: ¢l Gltimo en la cadena de mando de la hacienda; les ayudantes a menudo eran
indigenas de las mismas comunidades con un largo historial al servicio de la hacienda y
por lo mismo gozaban de una cierta posicion social dentro de la comunidad
chugchidor: persona que recoge los residuos de la cosecha; los chugchidores eran nifios y
adultos, pero estos Giltimos a menudo también eran yanaperos que después de su trabajo
les estaba permitido recoger los residuos.
concierta: mujeres adultas que trabajaban permanentemente en las labores domésticas de la
hacienda; casi siempre eran madres de familias huasipungueras
gafian o huasipunguero: trabajador permanente de la hacienda, al que se le asignaba una
porcién de terreno para cultivos de subsistencia; mientras el término gafidn resalta el
vinculo laboral, el término huasipunguero se refiere sobretodo al propietario de un
huasipungo; en todo caso, y dependiendo del contexto, se pueden tratar ambos términos
como inénimos
mayordomo: en la cadena de mando el mayordomo es la figura mds importante al servicio
de la hacienda porque controla supervisa el debido desenvolvimiento de todas las tareas
en el campo y, por io tanto, mantiene un contacto directo con las comumidades.
mayoral: estd a cargo del control de tareas especificar asignadas a los trabajadores de la
hacienda; en los findos de menor importancia deniro de un complejo como el de Zuleta
el mayoral reemplazaba al mayordomo (v.g. Angla).
mozadas: grupos de edad que recibian en conjunto los beneficios de la distribucién de
alimentos y bebidas en Uyanzas; las mozadas se agrupaban més por criterios de edad que
de pertenencia, pues una misma mozada reunia a gente de distintas coonmidades:
fiaupador: indigena que hablaba castellano y era el encargado de negociar la compra de
bienes y servicios con los mestizos sanpablinos; en ocasiones también puede referirse a
los contados mestizos sanpablinos que hablaban quichua y actuaban como mediadores
en lag relaciones comerciales de las comunidades con la sociedad blanco-mestiza..
serviciaz mujer joven que era reclutada por un cierto tiempo (hasta tres meses
aproximadamente) para que cumpliera distintas labores domésticas en la hacienda
suelto: se conoce con este término a los indigenas que no tenian ninguna relacién laboral
vinculante con la hacienda y prestaban su mano de obra sélo ocasionalmente; parte del
campo semantico de este término coincide con ¢l de yanapero.
yanapero: peon temporal de la hacienda que era convocado al trabajo sobre todo a finales
de cosecha, debido a la gran cantidad de trabajo requerido por la hacienda en esta
época v que no era suplida por lamano de obra huasipunguera




Anexo 4. Mapa de las comunidades indigenas de la parroquia San Pablo del Lago
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