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Resumen

Este trabajo analiza las transformaciones en el universo simbolico de la Toma de
la Plaza durante el Inti Raymi en Otavalo entre 1957 y 2017, con énfasis en las disputas
de sentido y las formas de resistencia cultural frente al extractivismo simbolico. A partir
del analisis semiodtico de tres registros audiovisuales producidos por la comunidad kichwa
otavalefa, se examinan los signos, los simbolos y las practicas rituales que configuran el
Tinkuy como un acto de encuentro, confrontaciéon y equilibrio entre opuestos. La
investigacion articula categorias de Roland Barthes (sentido obtuso, punctum) y Gillian
Rose (representaciones visuales y corporales), proponiendo una lectura que va mas alla
del significado literal para adentrarse en lo sagrado, lo afectivo y lo no dicho.

Se plantea que la Toma de la Plaza no es solo una manifestacion festiva, sino un espacio
vivo de memoria, tension y negociacion simbdlica. Frente a procesos de
institucionalizacion, patrimonializacion y folklorizacion, la comunidad reactualiza sus
saberes ancestrales, preservando sentidos profundos en disputa constante. Este estudio
propone al registro audiovisual no solo como testimonio, sino como herramienta critica
que permite visibilizar resistencias, activar memorias y proyectar futuros simbolicamente

habitables desde la cosmovision andina.

Palabras clave: simbolo, ritual, evidencia, usurpacion simbolica, sentido sagrado,

resistencia simbolica
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Introduccion

El Hatun Puncha es mucho mas que una festividad, es un puente sagrado que
conecta mi alma con mis raices, con la tierra que me vio nacer y con la historia ancestral
de mi pueblo. Para los kichwas otavalos, esta celebracion esta llena de simbolos que
representan nuestro espiritu, nuestras practicas culturales y nuestra conexién con lo
divino.

Mis abuelos, pertenecientes a las comunidades de Cotama y Quinchuqui, se
retnen para ir a tomar la plaza junto con sus familiares, compadres y amigos. Ahi, las
energias de quienes nos precedieron se hacen presentes, entrelazdndose en un abrazo
ancestral que trasciende el tiempo. Es como que un portal que se abre al mundo espiritual,
permitiendo que los seres que ya no estan fisicamente celebren con nosotros. La energia
de los ancestros se manifiesta en cada zapateo, en cada canto, en cada ofrenda,
transformando la celebracion en un acto de comunion profunda, donde lo tangible y lo
sobrenatural se funden en un solo latido. Por eso, al hablar de Otavalo, no puedo evitar
invocar a Carlos Coba y a Cisneros, académicos que han documentado estas memorias.

La Toma de la Plaza se celebra durante el /nti Raymi en Otavalo, es un rito que
simboliza la resistencia y presencia del pueblo kichwa otavalefio, evocando el encuentro
ceremonial entre las comunidades de arriba —Hanan— y abajo —Urin— celebrada
tradicionalmente en la waka de San Juan Capilla. Desde 2003 esta practica se extiende
simbolicamente por la ciudad, con musicos y participantes que recorren las calles hasta
llegar a la Plaza de Ponchos. Mas que una festividad, este acto representa una profunda
expresion de memoria colectiva y disputa simbolica frente a la modernidad y la
globalizacion.

El simbolo de la Toma de la Plaza constituye el eje central de esta investigacion,
entendida como un ritual de encuentro, confrontacion y complementariedad. En este acto
se manifiesta el Tinkuy, entendido como el encuentro simbolico entre fuerzas opuestas
que se integran y renuevan, celebrado cada 24 de junio durante el Hatun Puncha o Gran
Dia. La Toma de la Plaza, el Tinkuy y el Hatun Puncha comparten una profunda conexion,
pues todos representan momentos de reencuentro espiritual, territorial y comunitario. Para
sostener este acto simbolico en el contexto del Inti Raymi, invoco las palabras y
pensamientos de Ariruma Kowii e Inkarri Kowii, cuyas visiones ayudan a profundizar en

el sentido ritual y ancestral de este encuentro.
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Cada escena que se vive en la toma de la plaza es un ritual vivo, donde el cuerpo,
la musica, la danza y la palabra cantada, actGian como signos cargados de sentidos
politicos, sociales, comunitarios y espirituales, configurando una narrativa colectiva de
pertenencia, resistencia y conflicto en constante transformacion. La plaza también es un
espacio publico y, a su vez, un territorio simbolico, donde se conjuga Pacha y Nawpak,
tiempo y espacio sagrado. Al mismo tiempo, este espacio y su universo simbodlico se
revela como un escenario de disputa, dinamico y cargado de tensiones. Para profundizar
en la relacion entre espacio publico y territorio, invoco el pensamiento de Toa Maldonado
Saravino, cuyas reflexiones permiten ampliar la comprension de este complejo entramado
simbdlico y politico.

El universo simbolico estd cargado de historia sincrética e hibridacion cultural,
que impulsa procesos de resignificacion tanto para la tradicion como de la identidad. La
tradicion, entendida como un universo dinamico compuesto por multiples elementos que
adquieren nuevos sentidos en didlogo con la modernidad, mientras que, la identidad es un
campo en constante negociacion y disputa de significados.

Este acto ritual expresa tensiones entre lo ancestral y lo impuesto, entre la practica
vivay la doctrina, entre lo espiritual y lo material, resignificando la tradicion y asegurando
su continuidad. Desde la perspectiva de Umberto Eco (1986), la cultura es un fenémeno
semiotico, y para Patricio Guerrero (2002), una construccion simbolica del mundo social.
Analizar la simbologia de la Toma de la Plaza permite desentrafiar como los simbolos y
ritos se reconfiguran en el presente, evidenciando su vinculo con el poder social y politico.

Esta investigacion se adentra en ese universo simbolico a través de un analisis
visual y semidtico de tres registros audiovisuales producidos entre 1957 y 2017, dos de
ellos, registrados por kichwas otavalefios. El primer registro de 1957, es uno de los mas
antiguos donde se pueden evidenciar varios simbolos que se despliegan en esta
celebracion y sus sentidos. El segundo registro data de 1996, siendo que los noventa para
los kichwas otavalos es una época de auge para los mindalaes, para el movimiento politico
indigena y su incidencia social, lo que acelera los cambios de las practicas culturales
manifestadas en este acto simbolico. Finalmente, el registro de 2017 nos permite mirar la
transformacion y la ruta que parece seguir el Hatun Puncha.

Los registros audiovisuales juegan un papel crucial, no s6lo como herramientas
de documentacion, sino como agentes activos en la construccion, circulacion y disputa de

sentidos. El registro audiovisual también como evidencia para el analisis, para activar la
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memoria, comprender las tensiones y proponer formas de habitar el mundo desde la
otredad andina que se entreteje con el mundo globalizado.

Como parte de la metodologia, sigo el libro Metodologias visuales de Gillian Rose
(2020) y Roland Barthes, y en dialogo con el concepto de lo sagrado de Mircea Eliade, el
presente trabajo de investigacion adopta una perspectiva semioética a través del analisis
visual para observar las capas de sentido que emergen en esta celebracion que exploran
tanto los significados evidentes como aquellas dimensiones mas sutiles, afectivas y
sagradas que escapan a una lectura puramente racional.

Aunque, La camara lucida de Roland Barthes (2009), se centra en el analisis de
un album familiar, la profundidad de su mirada permite explorar los distintos niveles de
sentido que puede provocar una imagen, desde lo més evidente hasta lo mas intimo y
perturbador. Barthes denomina punctum a ese detalle que punza, que atraviesa al
espectador y lo conecta con algo inexplicable, més alld de lo meramente representado. De
manera analoga, Mircea Eliade (1981) alude a este tipo de experiencia espiritual mediante
el concepto de mysterium fascinans, aquello que conmueve y fascina desde lo sagrado.
Estas aproximaciones me permiten desarrollar un andalisis méas profundo de la imagen,
considerando no solo sus componentes visibles, sino también su capacidad de resonar en
el plano afectivo y espiritual.

Por otra parte, Roland Barthes (1986), en su libro Lo obvio y lo obtuso, analiza
fragmentos de la pelicula El acorazado Potemkin de Sergei Eisenstein, en ¢l introduce el
concepto de sentido obtuso: un tipo de significado que escapa a las interpretaciones
convencionales y despierta una respuesta mas afectiva o estética que racional. A través
de este concepto, Barthes muestra como el cine y por lo tanto, la imagen puede generar
sentidos que van mas alla de lo evidente, abriendo un espacio interpretativo que desafia
las categorias tradicionales del analisis, por lo que, para analizar la imagen de los tres
registros audiovisuales, sustento la metodologia con los conceptos de punctum y obtuso,
como conceptos cercanos a la experiencia espiritual que se vive desde épocas preincaicas;
y que lo he vivido por mas de treinta afios.

Finalmente, la propuesta metodoldgica de Gillian Rose (2000) me permite realizar
un andlisis mas profundo y estructurado, a partir del cual identifico tres niveles de sentido
que facilitan una comprension mas detallada del proceso de transformacion del universo
simbdlico del Hatun Puncha. En este marco, el extractivismo simbolico y su consecuente

vaciamiento se manifiestan de forma clara e ineludible.



16

Las précticas culturales andinas, especialmente las de las comunidades kichwas
otavalefias, han atravesado diversas transformaciones a lo largo del tiempo. La
conservacion de su legado cultural no solo representa un acto simbolico de gran
significado en los ambitos comunitario, social, politico y espiritual, sino que también
refleja su compromiso por mantener vivos los principios de la cosmovision andina. De
esta manera, la memoria cultural continia vigente, impulsada por la resistencia y la
determinacion de las comunidades, que en su dia a dia recrean, adaptan y fortalecen sus
tradiciones para asegurar su pervivencia en el tiempo.

En el siguiente trabajo se pretende evidenciar, a través del andlisis de la imagen,
cudles han sido las transformaciones de los sentidos en el universo simbolico de la toma
de la plaza. asi como, reconocer cudles son los niveles de profundidad que va dejado el
extractivismo simbolico.

El Hatun Puncha es una celebracion profundamente simbdlica que se basa en
principios andinos: Yanantin —complementariedad— y Ayni/Ranti Ranti —
reciprocidad— que equilibran el Samay —espiritu, aliento vital—. Mas all4 de lo festivo,
es un ritual de gratitud y conexion espiritual con la naturaleza y los ancestros. En ella se
entrelazan pasado y presente, reafirmando la identidad individual y colectiva. Para mi, es
una memoria viva que fortalece mi vinculo con mis raices y con la fuerza heredada de

mis abuelos.



17

Capitulo primero
Toma de la Plaza, su dimension semiotica y la extraccion de sus

sentidos

La Toma de la Plaza constituye un acto simbolico de reapropiacion del espacio
publico, que se manifiesta en la practica conocida como Hatun Puncha. En ella tiene lugar
un encuentro ritual denominado Tinkuy, en quechua y aymara, que implica un cruce de
caminos, personas y energias. A su vez, el Hatun Puncha se inscribe en un marco sagrado,
donde espacio, tiempo y sentido se entrelazan profundamente.

Este ritual andino se celebra en paises como Bolivia, Perti y Ecuador. En este
ultimo, forma parte de las festividades del /nti Raymi en localidades como Cotacachi,
Cayambe, Natabuela y, de manera destacada, Otavalo. Aunque suele pensarse que los
ancestros kichwas estan vinculados tnicamente a la época incaica, en realidad, antes del
dominio inca ya existian numerosos pueblos originarios. Hace unos mil afios, los Karas o
Shyris —una cultura relacionada con los pueblos de habla chibcha provenientes de
Colombia, el Caribe y Centroamérica— llegaron a las costas del Ecuador, “vinieron y
fundaron ciudades en la costa pacifico del Ecuador septentrional” (Buitrén 2001, 48 en
Maldonado 2017, 12). Una de las versiones sostiene que los Karas se internaron en la
Sierra andina y se asentaron en el valle del amanecer, convirtiéndose en los antecesores
directos del pueblo kichwa Otavalo.

En Otavalo, la celebracion tiene lugar del 23 al 27 de junio, siendo el 24 el Gran
Dia —Hatun Puncha—,y se desarrolla en espacios significativos como la Capilla de San
Juan y la Plaza de Ponchos. Como sefiala Kowii Alta: “Mediante el Tinkuy y el Inti
Raymi, la comprension del espacio y del tiempo, propia de los Andes, se decodifica y
vuelve a estar presente. Se vuelve a ordenar el espacio y el tiempo de acuerdo a la
racionalidad andina” (Kowii Alta 2017, 31).

En este acto simbdlico se entrelazan tradiciones y rituales con la historia, cuyas
representaciones transitan por distintos niveles de sentido, lo que nos permite explorar su
dimension semidtica y apreciar su profundidad. Encierra, por tanto, una carga simbdlica
y ritual en la que los cddigos ceremoniales se reconfiguran constantemente y se

reactualizan como mecanismos que regulan las relaciones culturales y sociales (Kowii
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Alta, 2017). Resulta esencial adentrarse en su simbologia y desentraiar las multiples
capas de significado que la componen.

La Toma de la Plaza, como parte del Hatun Puncha, genera un efecto sensorial
cargado de subjetividad, marcado por un profundo sentido de gratitud. Este sentimiento
se expresa a través de simbolos visibles como la danza y la musica, cuya presencia no
solo embellece el ritual, sino que lo estructura y guia. La musica, con sus tonos especificos
y codigos simbolicos, activa una memoria colectiva transmitida intergeneracionalmente,
mientras que la danza, mas alla de lo estético, representa una conexion profunda con los
ciclos de la naturaleza, la renovacion de la vida y el vinculo entre lo humano y lo divino.

La sonoridad ritual —conformada por flautas, silbidos, cantos y tambores— no
solo llena el espacio, sino que lo transforma. Estos sonidos organizados estructuran la
experiencia vivida en la plaza, activando los sentidos, movilizando emociones y
reforzando los lazos comunitarios. Asi, danza y musica se convierten en vehiculos para
actualizar lo sagrado, ordenar lo social y hacer presente una memoria ancestral que se
reactualiza en cada celebracion.

En la Capilla de San Juan se danza para propiciar una conexion espiritual con los
ancestros y con la tierra. Antes de convertirse en plaza, esos espacios eran wakas —
lugares ceremoniales— y constituian el epicentro de la vida comunitaria, donde se
realizaban rituales y se rendia culto a las fuerzas de la naturaleza. Las danzas ejecutadas
en estos lugares reproducian movimientos que evocaban los ciclos césmicos, como la
rotacion y la traslacion, y culminaban en la llegada a la kurikancha —plaza ceremonial.
Alli se danzaba hasta recibir los primeros rayos del Indi Yaya, el Sol, cuya aparicion
marcaba el inicio de un nuevo ciclo y organizaba el tiempo y el espacio ritual. Este acto
de profundo agradecimiento no solo reactualiza la relacion con lo sagrado, sino que
también permite articular sentidos y tensiones en torno a las nociones de identidad,

tradicion, ritualidad, espacio, modernidad y poder.

1. La toma del espacio, manifestacion popular

La historia evidencia la persistencia de las comunidades indigenas en mantener
vivo el terreno simbodlico de la Toma de la Plaza, cultivando su sentido ritual incluso
frente a las prohibiciones impuestas por la Iglesia. Desde la resistencia popular, estos
pueblos han preservado sus practicas culturales ancestrales, pese a los varios intentos de

querer desdibujar, vaciar o extinguir los sentidos de las simbologias que se desprenden



19

de estas practicas, esto le ha llevado a adaptarse a los cambios sociales, economicos y
politicos que han atravesado a lo largo del tiempo.

La Toma de la Plaza no solo es una celebracion ritual, sino también una expresion
de rebeldia frente a la marginacion histoérica que ha ejercido el poder. Ellos son quienes
han borrado y/o vaciado los sentidos que decantan en este acto simboélico. “No existe por
tanto una relacion dirécta entre el grado de conciencia de la comunidad cultural acerca de
la operatibilidad de sus simbologias y de sus desarrollos ideoldgicos y la operatibilidad
misma. Su valor estd mas bien "oculto" a sus usuarios y ese ocultamiento garantiza, hasta
cierto punto, su funcionamiento.” (Moya y Cisneros 1981, 17) Por tanto, la rebeldia es
uno de los ingredientes que reconfigura y reafirma la identidad de los pueblos andinos.
El espacio simbolico es el escenario perfecto para analizar sus transformaciones, sus
representaciones y su resistencia frente a la extraccion de sentido que ocurre por
reapropiaciones que alteran sus significados y significaciones. En este contexto, la
memoria es también testimonio de resistencia ante el vaciamiento del sentido. Esta
continuidad cultural se da en un contexto de disputa y lucha de sentidos, incluso dentro
de la misma comunidad, pues “las ciudades de pequefia escala y sus centralidades se
presentan como escenarios de continua disputa por las valoraciones materiales y
simbdlicas” (Maldonado Saravino 2004, 8).

La manifestacion popular tensiona los limites del espacio de convivencia
establecido por las diferencias culturales, religiosas y politicas. Las practicas que han sido
preservadas, asi como aquellas que han sido desplazadas, estan profundamente marcadas
por una historia de imposiciones, estigmatizaciones y relaciones desiguales de poder,
donde la persistente concepcion racial ha generado procesos de exclusion simbdlica y
social.

El espacio publico puede entenderse como un lugar de congregacion comunitaria,
social y politica, donde confluyen diversas influencias tanto internas como externas. En
¢l se generan interacciones sociales fundamentales y se expresa activamente la
ciudadania. Este espacio estd intimamente ligado a los ideales de democracia,
participacion y visibilidad, al convertirse en un escenario de didlogo, confrontacion y
disputa simbdlica. Asi, permite que diferentes voces se escuchen y se reconozcan, lo cual
puede dar lugar a una reconfiguracion de las dindmicas de poder en la sociedad.

El espacio publico y el ritual es un espacio de visibilidad que permite expresarse,
afirmarse y participar activamente en la construccion del sentido colectivo desde la

historia de los excluidos o marginados dentro de una estructura social jerarquica y
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colonial. Como sefiala Guerrero, “en este espacio ese otro subalternizado, negado
cotidianamente, impone su presencia en el espacio publico que ha sido siempre un espacio
del poder; y aunque no transforma ese poder, estd junto a ¢l y eso tiene eficacia simbolica
desde los espacios de seduccion del mismo.” (Guerrero 2004, 56).

De este modo, el espacio publico adquiere un caracter dindmico, al convertirse en
un territorio donde se confrontan diversas visiones del mundo y se ponen en practica
distintas formas de resistencia. Si bien no transforma el poder de manera directa, coexiste
con ¢l: lo bordea, lo tensiona y lo interpela desde su propia carga simbodlica. Esta
convivencia conflictiva permite visibilizar tanto los limites como las potencialidades del
espacio publico como un espacio de resignificacion, en el que pueden emerger nuevas
narrativas, identidades colectivas y demandas sociales que cuestionan el orden
establecido. “Con respecto a la plaza como espacio publico social estd vinculada a una
produccion pensada, concebida y vivida del espacio (Lefebvre, 2013). La misma que se
implica la construccion territorial cargada de valores materiales y simbodlicos (Haesbaert,
2011)” (Maldonado Saravino 2004, 49).

En la localidad otavalefa, la Toma de la Plaza o el Tinkuy, se lleva a cabo en el
barrio San Juan, frente a San Juan Capilla, un antiguo centro ceremonial ancestral, una
waka —lugar— sagrada que, con el tiempo, fue transformado en plaza colonial,
evidenciando un proceso de imposicion simbdlica y cultural. Como sefiala Guerrero, “el
comportamiento humano debe ser entendido como una accion simbdlica”, pues “el
lenguaje simbolico le ha permitido al ser humano construirse un sentido sobre su
existencia” (Guerrero, 2002, 75). Estas practicas culturales no solo son una accion
simbolica de recuperacion del territorio, sino también de resignificacion histdrica.

Desde 2003, este acto simbolico se traslado a la Plaza de Ponchos —denominada
Centenario en primera instancia— construida en 1929 y luego intervenida bajo el
liderazgo de la Unidn de Artesanos Indigenas del Mercado Centenario (UNAIMCO). La
Plaza de Ponchos es un caso ilustrativo del desplazamiento del acto simbolico de tomarse
la plaza, es decir, de ser un espacio de intercambio de significancias sociales, pas6 a
convertirse en un escenario institucionalizado. Toa Maldonado identifica en este lugar un
componente de identidad territorial, basado en “la presencia de sentidos de apego al
espacio en torno a significancias del lugar como espacio de 'trabajo', 'oportunidad',
'mantenimiento de vida', 'historia de los artesanos', 'identidad de pueblos indigenas',

"futuro', como para retomar algunos sentidos” (Maldonado Saravino 2004, 74).
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Cabe recalcar que en el caso de la Plaza de los Ponchos “se la identifica como un
espacio publico inventariado por ornato y cultura, conforme a la Normativa Nacional de
“Bienes Culturales, Patrimoniales, Inmuebles”, aplicados a través del INPC (Instituto
Nacional de Patrimonio Cultural) del Ecuador” (Maldonado Saravino 2004, 116).

Con el paso del tiempo, esta dinamica derivd en la institucionalizacion de la
festividad, lo cual transformé sus formas de expresion e introdujo la celebracion en
nuevas logicas socioculturales y politicas. Este proceso no solo alterd su estructura
organizativa, sino que también comenz0 a vaciar sus significados originales. Aunque a
primera vista podria interpretarse como una evolucion cultural, en realidad operd como
una estrategia de dominacidén simbolica, en la que los valores y sentidos ancestrales
fueron reconfigurados para adaptarse a un marco normativo impuesto. En este contexto,
la Toma de la plaza, que originalmente respondia a dinamicas comunitarias y rituales
tradicionales, fue progresivamente absorbida por una logica de control institucional,
resignificando su practica y generando nuevas tensiones en torno a su autenticidad,

apropiacion y sentido de pertenencia.

2. Lo simbdlico: la construccion de lo sagrado entre el sincretismo y la hibridacion

El culto al sol ha sido una préactica ancestral en diversas civilizaciones, donde se
le ha representado como simbolo de poder, vida y fertilidad. En el antiguo Egipto, por
ejemplo, Ra era considerado el creador de la vida y el faraon de los dioses. Plutarco
menciona que "los egipcios han dado al sol el nombre de Dios, porque con sus rayos hace
que florezcan los arboles y las plantas que sostienen la vida de los hombres" (Plutarco
2006, 6).

En América, los pueblos indigenas también le atribuyeron al sol un papel central
en su cosmovision, especialmente a través de los solsticios y equinoccios, los cuales
marcaban ciclos vitales. Segiin Guerrero, “la capacidad del ser humano para la creacion
simbolica lo diferencia del resto de las especies, pues la simbolizacidn es la esencia del
pensamiento humano, la que hizo posible no solo la construccion de cultura” (Guerrero
2002, 75). En el mundo andino, el solsticio de junio tenia un significado particular, ya
que su concepcion del tiempo era ciclica, reflejandose en su simbolismo solar. Guerrero
sefiala que “una de esas expresiones elevadas y diferenciadas de lo humano es el lenguaje,
pero fundamentalmente el lenguaje simbolico, lenguaje que puede expresar a través de

forma lingiiistica o emplear simbolos no verbales” (Guerrero 2002, 75).



22

Con la llegada de los espafioles en el siglo XVI, las tradiciones andinas fueron
duramente reprimidas en un proceso de colonialidad marcado por la imposicion cultural
y la violencia. En este contexto surge el sincretismo cultural, no como un encuentro
horizontal de creencias, sino como una estrategia de dominacion que transformo
profundamente el sentido original de las practicas rituales.

Haciendo referencia al sincretismo como la conciliacién de dos o mas sistemas
filosoficos o de creencias y opiniones en uno solo, segun Plutarco, sin embargo, el
sincretismo, también puede leerse como una forma de resistencia simbolica, ya que
permitid a las comunidades indigenas preservar elementos fundamentales de su
espiritualidad y cosmovision, adaptandolos estratégicamente al nuevo orden colonial.

Durante la colonia, la Iglesia, como agente central del poder colonial, desempefio
un papel determinante en este proceso, imponiendo creencias religiosas que desvirtuaron
el sentido espiritual de los rituales andinos. Asi, muchas simbologias indigenas fueron
sustituidas por santos catdlicos, en un intento de borrar o subordinar los sistemas de
creencias originarios: “hablar de sincretismo para referirse a la combinacion de practicas
religiosas tradicionales. La intensificacion de las migraciones y la difusion
transcontinental de creencias y rituales en el ultimo siglo acentud estas hibridaciones y
aumento, a veces, la tolerancia hacia ellas” (Canclini 2001, 21).

Las simbologias que conforman las expresiones culturales, identitarias, rituales y
tradicionales no son elementos estaticos, sino representaciones en permanente
transformacion. La cultura, entendida como un proceso dindmico, se construye a partir
del entrelazamiento y la redefinicion constante de sus simbolos. Para Gertz (1973) el
analisis de la cultura “ha de ser por lo tanto, no una ciencia experimental en busca de
leyes, sino una ciencia interpretativa en busca de significaciones.” (20)

Por otra parte, Canclini (2001) denomina a este fendomeno cultural como
hibridacion cultural y aclara que no se trata de una fusion armoniosa sin contradicciones,
sino de un proceso que permite “comprender los conflictos especificos que surgen en la
interculturalidad contemporanea” (Canclini, 2001, 14). Asi, cuando dos o mas culturas
entran en contacto, no se integran de forma homogénea; por el contrario, emergen
tensiones, resistencias y nuevas formas de identidad. En este contexto, las celebraciones
rituales y sus simbolos participan de un complejo proceso de negociacion simbolica,
donde lo ancestral y lo impuesto se disputan y resignifican constantemente.

Por otro lado, la ideologia ejerce poder al moldear las creencias y naturalizar

imposiciones histéricas en las practicas rituales. En este contexto, el sincretismo puede
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funcionar como una herencia aceptada, aunque cargada de dominacién simbdlica. Reino
advierte: “Creo que si tomamos al sincretismo como herencia, no hay vuelta atras. Es
como si se les pidiera que separen este mismo festejo, de la injerencia cristiana, ligada
justamente al Corpus Christi. Pero en lo que creo que les falta claridad, es en tener
conciencia de las imposiciones historicas que tiene tal festividad como ideologia de
dominio.” (Reino 2019, 52). Esto invita a repensar criticamente la construccion de lo
sagrado entre la hibridacion y la subordinacion.

Desde esta perspectiva, la festividad no puede comprenderse fuera de los procesos
de hibridacion, sincretismo y disputa por el sentido. Como sefiala Canclini: “Sostengo
que el objeto de estudio no es la hibridez, sino los procesos de hibridacion. El analisis
empirico de estos procesos, articulados a estrategias de reconversion, muestra que la
hibridacion interesa tanto a los sectores hegemoénicos como a los populares” (Canclini
2001, 17). Es precisamente en esta tension donde emergen nuevas identidades,

resignificaciones culturales y estrategias de resistencia simbdlica.

3. Dando sentidos a la tradicion y a la identidad

Las tradiciones constituyen sistemas de interpretacion de la realidad que otorgan
sentido a la experiencia transmitida; forman parte del patrimonio social vinculado a la
historia de un territorio, el cual actia como su memoria colectiva y, en consecuencia,
como los marcos conceptuales y simbolicos que empleamos para comprender el mundo.
Es asi como, “todo ser humano forma parte de una sociedad y de una tradicion cultural
especifica” (Guerrero 2002, 53). Por otra parte, para Canclini (2001) la tradicion no es un
conjunto de elementos fijos, sino un proceso de reinterpretacion y resignificacion que se
produce en el contexto de la modernidad.

Por otro lado, la identidad no es una herencia intacta, sino aquello que define a
una persona o grupo a través de una construccion simbolica que se reactualiza. Es una
puesta en escena donde se reafirman, negocian o disputan los sentidos de pertenencia. La
danza, la musica y la vestimenta, que encierran las ritualidades, son parte de una narrativa
identitaria que se recrea constantemente frente a las condiciones historicas. “Estudiar
procesos culturales, por esto, mas que llevarnos a afirmar identidades autosuficientes,
sirve para conocer formas de situarse en medio de la heterogeneidad y entender como se
producen las hibridaciones” (Canclini 2001, 20). Sigues utilizando sincretismo e

hibridacion como sin6nimos.
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Como sefala Patricio Guerrero (2002), la identidad no es fija ni natural, sino una
construccion simbdlica en constante transformacion, influenciada por el otro y las
practicas culturales. “La identidad es itinerante, fluctuante, multidimensional, tiene
distintos niveles, rasgos y formas. Por eso no se puede hablar de identidad sino de
identidades, puesto que éstas son multiples, fragmentadas y diferenciadas” (Guerrero
2002, 106). De manera similar, Canclini (2001) destaca que la identidad es un proceso
dinamico, moldeado por tensiones culturales, sociales y politicas, que cambia en
contextos de interaccion cultural, especialmente en sociedades marcadas por la
modernidad, la globalizacion y el mestizaje.

Desde esta perspectiva simbolica de la toma de la plaza y sus distintos simbolos
como la danza, la musica y la vestimenta, puede entenderse como una expresion ritual
que reactualiza sentidos identitarios en tension: lo ancestral y lo impuesto, lo sagrado y
lo profano, lo comunitario y lo institucional. Asi, la tradiciéon y la identidad es la
percepcion de sentidos que te permiten vivir una experiencia para reconocerte en los
principios de reciprocidad, complementariedad y agradecimiento - prosperidad.

3.1. Niveles de sentido

Los niveles de sentido nos permiten explorar los universos simbolicos y saber si
se encaminan hacia nuevas resignificaciones, permiten identificar no solo lo evidente,
sino también los significados, significaciones y significancias colectivas, sociales,
politicas y espirituales que configuran las identidades, tradiciones y experiencias rituales.

Esta aproximacion contribuye a comprender cdmo se construyen, transforman y
disputan los sentidos en el tiempo, revelando tensiones entre lo ancestral y lo
contemporaneo. “El codigo iconico establece las relaciones seménticas entre un signo
grafico como vehiculo y un significado perceptivo codificado. La relacion se establece
entre una unidad pertinente de un sistema semiotico, dependiendo de la codificacion
previa de una experiencia perceptiva” (Eco 1986, 178). La relacion entre signo y
significado se vuelve un proceso vivo, que refleja las tensiones entre lo ancestral y lo
contemporaneo, entre las tradiciones arraigadas y las nuevas interpretaciones o
resignificaciones que surgen en el tiempo.

Para Gertz, los sentimientos son parte integral de la cultura, y su analisis ayuda a
entender coémo las comunidades dan significado a sus experiencias y construyen sus
identidades. “Los sentimientos no son simplemente estados internos, sino que estan
profundamente arraigados en los simbolos y précticas culturales, y su significado se

construye en el contexto de la cultura en que se expresan” (Geertz 1973, 101), por ende,
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los sentimientos no son simplemente experiencias internas o subjetivas, sino que estan
profundamente ligados a los simbolos, rituales y practicas culturales que dan sentido a la
vida social.

Por otra parte, Barthes (1986) sefiala que los rituales operan en un doble nivel de
sentido: lo obvio (visible, narrativo) y lo obtuso (profundo, simbolico). En el primer nivel
de sentido se encuentran los significados mas inmediatos: lo denotativo, lo descriptible,
lo facilmente identificable. Barthes lo denomina lo obvio, es decir, aquello que se presenta
de forma clara y directa en la imagen o en la escena. Ademas, Barthes menciona que este
nivel permite reconocer las acciones, gestos y elementos evidentes, tal como los vemos y
comprendemos sin necesidad de una interpretacion mas profunda. Se trata del sentido
funcional o comunicativo, aquel que posibilita que el mensaje sea entendido sin
ambigiiedades. En este plano, la imagen cumple un rol narrativo, aportando informacion
literal que puede ser objetivamente descrita.

En este caso, el nivel denotativo de la celebracion en Otavalo se manifiesta como
una ceremonia tradicional realizada en el barrio de San Juan. Este lugar, que en tiempos
precoloniales fue una waka —espacio sagrado—, se ha transformado en un espacio
publico donde actualmente se levanta la iglesia del barrio y donde reposa la figura del
santo San Juan: “el dia 24 de junio denominado Hatun Puncha (el gran dia), el dia de misa
por el Santo San Juan” (Kowii Maldonado, 2019, 15), se convierte en el momento central
de esta celebracion. Durante esta jornada, comunidades kichwas se congregan con
musica, danza y otros elementos que permiten la continuidad de la ritualidad ancestral en
un contexto contemporaneo.

No obstante, como advierte Guerrero (2004), estas practicas no deben entenderse
unicamente como expresiones culturales fijas, sino como parte de un terreno en disputa:
“En consecuencia, la cultura también es un escenario de lucha de sentidos por el control
de los significados, por el acceso a la hegemonia” (Guerrero 2004, 42). Asi, si bien la
ceremonia tiene un componente evidente —lo “obvio”, en términos de Barthes—,
también se inscribe en una dindmica simbolica méas compleja, donde las comunidades
resignifican sus territorios, simbolos y practicas en tension con las estructuras de poder.

El segundo nivel de sentido se refiere a la significacion o significaciones, es decir,
al conjunto de sentidos sociales, culturales y politicos que se construyen a partir de lo que
se muestra. Aqui se activa la connotacion: gestos, vestimentas, colores o disposiciones
espaciales adquieren valor simbdlico y se enlazan con imaginarios compartidos,

memorias histdricas y estructuras de poder. Este nivel permite ver la construccion cultural
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que refleja relaciones sociales, disputas de identidad y procesos de resistencia o
adaptacion, abriendo la posibilidad de interpretar como una comunidad se representa a si
misma y como desea ser reconocida.

En la Toma de la Plaza, la musica y la danza desempefian un papel esencial que
va mas alla de lo estético, ya que estructuran el ritual y fortalecen el tejido comunitario.
La musica, compuesta por flautas, silbidos, canticos y zapateos, guia el ritmo del rito y
genera una experiencia colectiva cargada de coédigos propios. La presencia de estos
simbolos crea una atmosfera festiva donde se celebra la memoria y se reafirman los lazos
de identidad cultural compartida.

Por su parte, la danza funciona como un lenguaje ancestral que comunica la
cosmovision andina. Los tushuykuna —danzantes—, a través de gestos simbolicos
encarnan la diversidad cultural de la comunidad. El fushuy, o danza ritual, surge como
una expresion que nace del vinculo entre sonido y emocion.

El zapateo, lejos de ser un simple paso, establece un didlogo ritmico con las
melodias de las flautas, cuya intensidad se ajusta al estado emocional de quien danza,
reflejando asi la profundidad colectiva de esta practica. “Para un tushug, un danzante, lo
que se expresa en esa ritualidad es una profunda interaccioén simbdlica, puesto que se da
una real vivencia simbolica del tiempo y el espacio sagrados, de la ritualidad profunda, y
un conocimiento del significado y la significacion de ese momento intenso que es la
fiesta” (Guerrero 2002, 71). Por lo tanto, la danza contiene sentidos colectivos que
refuerzan la tradicion y la identidad que no solo se afirma individualmente, sino que se
vive y se proyecta colectivamente.

En cambio, Barthes nos muestra como la cultura no solo se compone de simbolos
y signos evidentes, sino también de elementos cotidianos que, por su uso y aceptacion
social, adquieren un significado que contribuye a la construccion de la realidad social y

cultural.

Existen también elementos que, por ser usuales en el universo de la colectividad, no son
directamente simbdlicos, sino que se encuen-tran culturalizados, convencionalizados. [...]
dichos elementos, desligados de su simbolismo, pueden constituir sistemas de
significacion secundaria que se superponen al discurso analdgico. (Barthes 2009, 19)

En este caso, el sentido social de llegar a la plaza no es solo un logro tangible,
sino la materializacion de un proceso de trabajo en conjunto y el cumplimiento de un

compromiso ancestral. Se trata de un espacio publico y simbolico donde las tradiciones e
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identidades dialogan con influencias tanto internas como externas, lo que evidencia la
vitalidad y el dinamismo de la cultura kichwa-otavalena. “El ritual se convierte en un
contenedor de informacién y en su realizacion se abre su fundamento o razén de ser. |[...]
Es decir que la informacion, que se contiene en los simbolos y que se despliegan de
manera celebrativa en el ritual, es socializada; el conocimiento es desplegado” (Kowii
Alta 2017, 19).

Por otra parte, la toma del espacio publico también adquiere un sentido politico al
reafirmar la presencia activa de los pueblos kichwa-otavalos y su derecho a habitarlo, no
solo desde sus practicas tradicionales e identitarias, sino también como un acto de rebeldia
frente a las imposiciones de los distintos poderes que han persistido en extraer los sentidos

de los simbolos de la cosmovision andina.

Una muestra de la importancia de lo simbolico y su funcién politica es la constatacion
que tenemos en la historia de que todo proyecto de dominacion solo ha sido posible a
partir de la construccién de nuevos universos simboélicos, de nuevas visiones del mundo
y nuevos sentidos de la experiencia humana, que se imponen o hegemonizan sobre los
dominados, lo que garantiza un monopolio mas efectivo del ejercicio de poder en sus
diversas formas. (Guerrero, 2002, 78)

El sentido colectivo se expresa en practicas compartidas que fortalecen la
identidad, los vinculos comunitarios y las memorias ancestrales. Estas acciones no sélo
son culturales, sino también sociales y econdémicas, ya que “la familia campesino-
indigena [...] mantiene nexos de tipo econdmico, social, simbdlico etc., con los otros
miembros de su propia comunidad” (Moya 1981, 38-39). Al mismo tiempo, estas
relaciones se reconfiguran frente a los cambios del entorno, adaptandose a nuevas logicas.
“Este tipo de comunidad [...] readecua sus alianzas simbolicas a la ldgica capitalista”
(Moya 1981, 39). Asi, cada gesto reafirma tanto la pertenencia individual como la fuerza
colectiva.

El sentido politico de este acto simbolico estd relacionado con un enfoque
comunitario entre comunidades de arriba y abajo, para ejercer un acto de justicia. Edgar
Rodriguez (2014) las denomina también como “Mediciones de Fuerza”, enfatizando su
dimension confrontativa, donde pueden ocurrir derramamientos de sangre entre
comunidades opuestas y funcionando como un espacio ritual para ajustar cuentas ante la
mirada de toda la comunidad en la plaza publica. También puede entenderse como una

manifestacion inconsciente del sistema de justicia desde la logica andina, donde se
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desatan enfrentamientos simbdlicos, en el que los opuestos —Hanan y Urin— no se
anulan, sino que se fortalecen mutuamente.

El tercer nivel de sentido es uno que escapa a la estructura tradicional del
significado. El sentido sagrado no puede entenderse inicamente desde una perspectiva
literal, sino desde lo profundo de las dimensiones que trascienden la racionalidad
convencional. En este contexto, Barthes (1986) introduce la nocién de lo obtuso, un
significado que escapa a la interpretacion inmediata y se oculta en las capas mas
profundas del sentido. Asimismo, Barthes (1990) desarrolla el concepto de punctum, esa
experiencia que irrumpe de manera inesperada y genera una conexion visceral con quien
la percibe. Por su parte, Eliade (1981) describe lo sagrado como un mysterium fascinans,
una presencia que deslumbra como una plenitud perfecta, una conexion que va mas alla
de los significados y significaciones preestablecidas.

Barthes (1986) menciona que dicho sentido obtuso no se deja traducir facilmente,
que no cumple una funcidén comunicativa directa, pero que impacta, conmueve o desliza
una resonancia mas allé de lo literal o lo socialmente codificado. “El sentido obtuso es un
valor moral, estético, incluso politico, pero en el sentido en que una obra puede ser
politica, es decir, sin emitir ningiin mensaje. [...] Es la significancia, como contrapartida
de la significacion” (Barthes, 1986, 74). Aunque estas reflexiones dan un valor especial
al analisis de iméagenes, lo que permite observar desde otro plano: el de la experiencia,
con el cuerpo, la emocion y lo espiritual.

Por otra parte, para Eliade (1981) las ceremonias y rituales que marcan tradiciones
e identidades no son solo representaciones, sino acciones que recrean el orden cosmico y
permiten al individuo entrar en contacto con lo sagrado. “La significacion del ritual es
mucho mas compleja, y si se tienen en cuenta todas sus articulaciones, se comprende el
por qué la consagracion de un territorio equivale a su cosmizacion. En efecto, la ereccion
de un altar a Agni no es sino la reproduccion, a escala microcosmica, de la Creacion”
(Eliade 1981, 23).

En este caso la dimension sagrada del acto simbdlico de la Toma de la Plaza y sus
rituales —el tomarse el espacio publico y hacer de éste un espacio sagrado— es un
encuentro de comunidades, de musicos, de danzantes, es una confluencia de energias que
se activan a través de la ocupacion del espacio sagrado. Este encuentro no solo reafirma
la conexion de la comunidad con su entorno, sino que también permite una reenergizacion
mutua entre los participantes y el territorio. Como sefiala Kowii Maldonado, en este

proceso intervienen ‘“fuerzas consideradas positivas y negativas que dan lugar al
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surgimiento de energias renovadas” (Kowii Maldonado 2019, 28), lo que evidencia la
dualidad inherente a la cosmovision andina.

Para Geertz (1973) los rituales mas elaborados y de caracter publico desempenan
un rol clave en la construccion de la espiritualidad colectiva, ya que en ellos se integran
diversos afectos, motivaciones y emociones con concepciones metafisicas que otorgan
sentido trascendente a la experiencia compartida. Esta fusion simbdlica no solo organiza
la vida afectiva de la comunidad, resignificando su vision del mundo y su comprension
de lo sagrado, dando forma a una conciencia espiritual que es, al mismo tiempo,
culturalmente situada.

El Hatun Puncha es un despliegue de imagenes y experiencias que permanecen
vivas en las memorias y en los registros audiovisuales “el sentido obtuso parece como si
se manifestara fuera de la cultura, del saber, de la informacion; desde un punto de vista
analitico tiene un aspecto algo irrisorio; en la medida en que se abre al infinito del
lenguaje, resulta limitado para la razén analitica” (Barthes 1986, 52). No busca la
aniquilacién del otro, sino la reafirmacion de fuerzas complementarias que, al enfrentarse,
encuentran un nuevo estado de equilibrio. Este principio se relaciona con el Yanantin —

complementariedad—, donde los opuestos no se excluyen, sino que se necesitan para

mantener la armonia social y cdsmica. Su capacidad para moldear nuestra percepcion del
mundo es porque influye en nuestras emociones, pensamientos y acciones.

Existen varios simbolos que se ligan al sentido espiritual, como por ejemplo el
simbolo de la “Tawapaqa o Chakana” (Kowii Alta 2017, 25), conocida como la cruz
andina, “es la representacion simbdlica de la complementacion del circulo y el cuadrado,
a través de la proporcionalidad” (29). Esta geometria sagrada est4 presente en los altares,
castillos y en los movimientos de la danza, por tanto, su escenificacion en la festividad
representa la union simbolica entre los opuestos complementarios; los totems andinos:
akapana —huracan—, amaru —serpiente—, puma y kuntur —condor— dan un sentido
sagrado a la danza, la musica y las peleas rituales. La akapana convoca a los danzantes,
el amaru enlaza pasado y futuro, el puma imprime fuerza en el zapateo, y el kuntur eleva
el espiritu entre la tierra y el cielo.

La celebracion del Hatun Puncha en Otavalo constituye una experiencia viva que
reactiva saberes ancestrales y conecta con fuerzas complementarias. En ella se reafirman
tradiciones e identidades en constante resignificacion, especialmente durante cada
Pachacutin, momento ciclico de transformaciéon profunda. Més que una simple

conmemoracion, esta festividad se transforma en un puente entre tiempos y realidades,
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sosteniendo su esencia espiritual a través del cambio. Como advierte Eliade, el lenguaje
ritual intenta sugerir aquello que excede la experiencia humana mediante analogias del
mundo natural y espiritual, pues “el lenguaje se reduce a sugerir todo lo que rebasa la
experiencia natural del hombre con términos tomados de ella” (Eliade 1981, 10).

En este contexto, los rituales que se realizan en San Juan Capilla y la Plaza de los
Ponchos adquieren una profunda carga simbdlica. Practicas como el Armay Tuta, baiio
de purificacion guiado por la Yaku Mama, renuevan cuerpo y espiritu antes de la danza.
Es durante este acto que los futuros lideres 0 Aya Uma Cunas reciben fuerza espiritual en
las cascadas, junto con sus instrumentos, que son colocados bajo el agua para impregnarse
de la energia de los espiritus (Coba, 1994). Elementos como el Inti Yaya —Padre Sol—,
la Allpamama —Madre Tierra—, el maiz, la aswa —chicha—, la musica, la danza y la
vestimenta ritual, tejen una red de significancias que sostienen la espiritualidad kichwa,
anclada en los principios de reciprocidad, complementariedad y prosperidad. En este
tejido simbolico, la Toma de la Plaza no solo es un encuentro, sino una expresion de
resistencia y pertenencia, una reactivacion del tiempo sagrado que proyecta la memoria
colectiva hacia el porvenir, tal como lo expresa Eliade: “es la experiencia del tiempo
sagrado la que permitird al hombre religioso reencontrar periddicamente el Cosmos tal
como era in principio” (Eliade 1981, 46).

Los niveles de sentido entonces son ese oro, ese contenido, esa sustancia que da
sentido profundo a los simbolos. Los distintos tipos de sentido se entretejen para apreciar
la complejidad simbolica: La Toma de la Plaza en Otavalo es un acto publico, social,
colectivo, politico y ritual donde convergen memorias, temporalidades, y fuerzas vitales.
Sin embargo, es necesario estar alerta frente a la apropiacion, usurpacion y extractivismo
del contenido de los simbolos, que puede fragmentar o despojar de sentido estas
expresiones ancestrales que se manifiestan en tradiciones e identidades propias de los

kichwas otavalos.

4. Pachakutin: Un encuentro ritual entre el espacio, tiempo y sentido sagrado

Un ritual es un conjunto de acciones simbolicas cargadas de significado, que
varia segin el contexto cultural, religioso o social. Se manifiesta en celebraciones,
oraciones, danzas o cantos, y suele involucrar la participacion comunitaria. Los rituales
fortalecen la cohesion social, expresan creencias compartidas y contribuyen a la

construccion de identidad colectiva. Los rituales se desarrollan entre lo cotidiano y lo
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espiritual y lo ancestral y festivo, es decir entre lo mundano o profano y lo espiritual o
sagrado.

Para Eliade (1981), el ritual es una repeticion simbolica de un mito sagrado, es
decir, un acto que reactualiza un acontecimiento primordial ocurrido en el tiempo mitico
de los origenes. A través del ritual, los participantes salen del tiempo profano y acceden
a un tiempo sagrado, cargado de sentido y fuerza. “Dicho de otro modo, el hombre de
las sociedades tradicionales no podia vivir mas que en un espacio «abierto» hacia lo alto,
en que la ruptura de nivel se aseguraba simbolicamente y en el que la comunicacion con
el otro mundo, el mundo «trascendentey, era posible ritualmente” (Eliade 1981, 11).

En este ir y venir, la danza y la musica funcionan como lenguajes que median
entre lo profano y lo sagrado. Si bien evocan lo espiritual y lo mitico, también se insertan
en espacios sociales donde se expresan identidades, se negocian sentidos y se visibilizan
tensiones culturales. Lejos de ser opuestos, lo sagrado y lo profano coexisten en estas
practicas rituales, generando un espacio simbdlico complejo donde se resignifican tanto
el pasado como las demandas del presente.

En este contexto, los rituales, la danza y la musica no solo refuerzan la memoria
colectiva, sino que también recrean un orden simbolico que permite mantener vigente la
conexion con lo sagrado. Eliade (1981) sostiene que los ritos no son meras
representaciones, sino acciones que recrean el orden cosmico, un principio fundamental
en la cosmovision andina.

Lo sagrado, no solo viene de la celebracion - adoracion al sol o a otros dioses y
deidades, sino que da sentido a los rituales simbolicos. Eliade lo reconoce como
hierofonia, cuyo significado es “que algo sagrado se nos muestra” (11). En el espacio de
lo sagrado, el tiempo no transcurre de manera lineal, sino que se entrelaza, haciendo que

pasado y presente coexistan en una misma dimension.

Analizar la cultura como sistema simbolico nos permite un acercamiento mas vital a los
universos de sentido que construyen los seres humanos y las sociedades, cuestion que
solo se la puede hacer comprendiendo el mundo de las representaciones, los imaginarios
de los diversos actores sociales, tratando de interpretar la logica informal de la vida real.
(Guerrero 2002, 76)

Durante el Hatun Puncha se encarna esta complejidad simbdlica, es un punto de
encuentro donde los significados visibles conviven con dimensiones ocultas que solo

pueden experimentarse en el ambito de lo sagrado. Asi, su estudio requiere una
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aproximacion que reconozca no solo su estructura ritual, sino también las capas profundas

de sentido que emergen en su practica y vivencia.

Casi todos los aspectos que se consideran naturales, incluidas las emociones, los
sentimientos [...] la percepcion de la vida y la muerte, [...] el tiempo, el espacio y la
realidad misma, estan modelados por la cultura, puesto que las diversas sociedades dan
diversas respuestas a estas mismas necesidades. (Guerrero 2002, 63)

En el lenguaje kichwa, tanto pacha como riawpak, sostienen temporalidades
entretejidas: entre el espacio y el tiempo —pacha— y pasado y futuro —siawpak—, cuyos
significados y significaciones se entrelazan para decantar en un Pachacutin —tiempo
ciclico—. Ese espacio y tiempo sagrado se resignifican una y otra vez en un presente
cambiante.

Pacha, palabra polisémica cuyos significados van entre mundo, naturaleza, tierra
—ecosistema—, tratando de traducir al espanol, ya que sus significaciones trascienden
los sentidos del espacio - tiempo. El espacio sagrado o hierofania espacial, como lo llama
Eliade (1981), es la consagracion de un espacio, “el Mundo se deja captar en tanto que

mundo, en tanto que Cosmos, en la medida en que se revela como mundo sagrado” (45).

Las dimensiones espacio/temporales estan también muy claras en el significado de la
crucial nocion filosofica de pacha (cosmos, espacio-tiempo) que resulta ser la bisagra
articuladora de una serie de conceptos simétricos y estructuras espaciales cuatripartitas
que se convierten en modelos o metaforas para el ordenamiento de la vida social y del
espacio publico. (Cusicanqui 2020, 207)

En los espacios sagrados, como las wakas, muchas de las cuales fueron
transformadas en kanchas o plazas, se preserva una conexion simbdlica con lo ancestral.
Como sefiala Kowii, “la plaza es la waka mayor, punto de origen y memoria” (Kowii
2019, 29), pues en ella se entrelazan los rituales que tienen lugar en el Kay Pacha, el
tiempo-espacio donde se manifiesta la vida. Se dice que en el espacio sagrado debe haber
un “punto fijo” (Eliade 1981, 17), en el que, energéticamente, confluye el centro del
mundo o la fuente matriz de energia, donde, segun Eliade “la experiencia del espacio
sagrado hace posible la «fundacion del mundoy: alli donde lo sagrado se manifiesta en el

espacio, lo real se desvela, el mundo viene a la existencia” (44).

En la filosofia kichwa, el espacio, el territorio andino es una expresion de la energia de la
allpamama, la pachamama, su poblacion. Por lo tanto, debe conocer qué espacios son los
de mayor concentracion energética. Dicho lugar es considerado sagrado. Esos lugares
fueron denominados waka y kancha, son la matriz, la fuente, el lugar de origen. (Kowii
2019, 29)
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Este espacio se convierte en un mundo paralelo para quienes viven desde un
sentido profundo la festividad. “El pueblo desarrollaba una suerte de cosmovision
paralela, «una segunda vida», «un segundo mundo», que estd mas alld y desborda el
mundo dominante, fractura las relaciones jerarquicas, sus privilegios y prohibiciones,
aunque sea transitoriamente.” (Guerrero 2004, 23)

Por otra parte, el Nawpak, palabra kichwa que significa antiguo o ancestral, se
refiere a un tiempo sagrado. Paraddjicamente, aunque puede aludir a lo antiguo o pasado,
en ciertos contextos también connota el ir hacia adelante, el que comanda, ser el primero,
primigenio o tradicional, en contraposicion con lo contemporaneo o moderno.

Desde la racionalidad andina, el pasado no es una entidad estatica, sino una
dimension que se actualiza constantemente a través del ritual. En este contexto, la plaza
ceremonial adquiere un valor central como espacio de congregacion y territorio
simbdlico, donde las comunidades reafirman sus vinculos con la naturaleza, la historia y
la colectividad. A través de estas practicas, se activa la memoria cultural y se resignifican
las tradiciones, otorgandoles nuevos sentidos en el presente.

Eco (1986) sefiala que estos espacios son fendmenos de comunicacion y, por ende,
fenomenos semidticos, “son fendomenos constitutivos de toda cultura, junto con el
nacimiento del lenguaje articulado, y los hemos individualizado al ser objeto de diversos
estudios semio-antropologicos, para demostrar que toda cultura es comunicacion y que
existe humanidad y sociabilidad solamente cuando hay relaciones comunicativas” (Eco
1986, 24).

Desde esta perspectiva, estos espacios funcionan como dispositivos de
resignificaciones y el tiempo sagrado adquiere una dimension paraddjica, manifestando
una concepcion circular en la que los acontecimientos no son lineales ni irreversibles,
sino susceptibles de ser recuperados y reintegrados en un eterno presente mitico, como lo
sugiere Eliade (1981). Al respecto, el autor sefiala que “el tiempo sagrado es por su propia
naturaleza reversible [...] consiste en la reactualizacion de un acontecimiento sagrado que
tuvo lugar en un pasado mitico, ‘al comienzo’ [...] implica el salir de la duracién temporal
‘ordinaria’ para reintegrar el tiempo mitico reactualizado por la fiesta misma” (Eliade
1981, 47). De esta manera, el ritual no sélo preserva la memoria, sino que también la
reactualiza y resignifica, manteniendo viva la experiencia colectiva a través del tiempo.

Cada encuentro con el tiempo sagrado es una oportunidad para reconectarse con

lo divino, realinear el ser con los ritmos cosmicos y participar en la realidad atemporal
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que subyace la existencia a la realidad. Asi, el espacio y el tiempo sagrado se traduce en
un Pachakutin que marca el fin e inicio del ciclo, el ir hacia adelante de espaldas y mirar
hacia atras a ese espacio del pasado y hacerlo presente, un “Tiempo circular, reversible y
recuperable, como una especie de eterno presente mitico que se reintegra periodicamente
mediante el artificio de los ritos” (Eliade 1981, 48).

El espacio se disputa entre la dualidad y contradicciones: el espacio publico y el
espacio espiritual, asi como las distintas formas de representar el tiempo. Los rituales y
simbolos religiosos funcionan como estrategias de sentido ante las limitaciones impuestas

por la temporalidad y la espacialidad.

Solo el ser humano ha sido capaz de encontrar en la temporalidad del tiempo y la
espacialidad del espacio, una posibilidad de hacer una eleccion, de instaurar libertad, de
construirse un sentido y ahi diversas estrategias para hacer soportable el sometimiento a
ese orden temporal y espacial. (Gertz, 1990, en Guerrero 2002, 19)

De esta manera, tomarse la plaza se revela como un acto simbolico de dualidad en
el que convergen lo visible y lo oculto, lo racional y lo sagrado, lo individual y lo
colectivo. La concentracion en las plazas de los kichwas otavalos, no son eventos
estaticos, sino espacios en constante mediacion, donde diversos actores luchan por definir
su significado. “La cuestion del sentido no se refiere inicamente al significado de la vida
en comun sino al tejido sensible del que estd hecha la vida social misma” (Martin Barbero
2017, 65).

Por lo tanto, es posible comprender la Toma de la Plaza como el reconocimiento
donde sus significaciones no se agotan en su dimension material, sino que trasciende el
enfrentamiento ritual para encarnar el sentido sagrado ligado a la complementariedad

andina, donde los opuestos se integran en un equilibrio dindmico.

5. Disputa, modernidad, poder y extraccion simbdlica

El extractivismo, histéricamente ligado a la explotacion de recursos naturales,
también se extiende al &mbito cultural mediante lo que se ha denominado extractivismo
simbdlico: la apropiacion de conocimientos ancestrales y de sus sentidos, significaciones
y significancias. Desde la colonia hasta la modernidad, los simbolos andinos han sido
transformados y resignificados por agentes externos e internos, lo que ha puesto en riesgo
rituales que se convierten en espectaculos folcloricos desconectados de su matriz

espiritual.
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Como advierte Guerrero, este proceso genera un sentido “transfigurado,
resenmantizado” (Guerrero 2004, 115), en el que las practicas rituales pierden su anclaje

en la cosmovision andina:

Al resemantizar los significados y las significaciones originarias de los simbolos
usurpados, inevitablemente genera un proceso de desplazamiento o traslacion de sentido
que, al ser instrumentalizado por el poder para sus objetivos estratégicos, conduce al
gradual empobrecimiento y vaciamiento del sentido simbolico originario. (Guerrero
2002, 51)

El poder, ligado a un modelo de desarrollo basado en el crecimiento econdémico,
ha generado no solo la degradacion de ecosistemas naturales, sino también la de
ecosistemas simbdlicos:

Las interacciones simbolicas que construye un sentido de la vida se ven alteradas y
reducidas a un mero intercambio simbodlico que empobrece, distorsiona, enajena y
degrada el significado y la significacion de los simbolos usurpados, lo que lleva a su
empobrecimiento y degradacion, a su exotizacion, su folklorizacion hasta quedar como
meros referentes signicos, lo que hace que pierdan su fuerza constructora de sentido para
que puedan ser mas facilmente instrumentalizados y manipulados por el poder. (Guerrero
2004, 46)

La apropiacion y usurpacion simbolica, vinculadas al sincretismo, la colonialidad
y la modernidad, han vaciado de sentido diversas expresiones culturales. Las
instituciones, en su rol de reguladoras sociales, han extraido sentidos comunitarios para
insertarlos en marcos de subordinacion. La politica cultural, al patrimonializar ciertas
festividades, ha contribuido a su exotizacion, transformando simbolos vivos en productos

de consumo.

Los universos simbolicos [ ...] son el conjunto de significados construidos por una cultura,
que ordenan y legitiman los roles cotidianos, constituyen el marco de referencia para
poder entender y operar la realidad del mundo y hacen posible el ordenamiento de la
historia, permiten situar los acontecimientos colectivos en una unidad de coherencia
necesaria dentro de una temporalidad, en la que tiene sentido un pasado para entender
sus experiencias presentes y sobre la base de su memoria pensar en el futuro. (Guerrero
2002, 77).

Una estrategia de control social por parte de la iglesia, fue el priostazgo, asignando
poder y responsabilidad a quienes se encargaban de organizar las festividades religiosas.
Este modelo jerarquico no solo permitia la continuidad de los rituales, sino que también
subordinaba sus significaciones a una estructura impuesta desde el poder eclesidstico.
Como sefiala Reino, “en todo caso, un cacique vernaculo o un cacique vitimae, en la

colonia, casi siempre termina de prioste” (Reino 2019, 29), lo que evidencia como figuras
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tradicionales de autoridad fueron integradas al sistema colonial para mediar entre la
Iglesia y la comunidad.

Por ello, es necesario conocer aquel universo simbolico y entender la gravedad de
la pérdida su densidad y coherencia, también se afecta la capacidad de una comunidad
para organizar su historia, nombrar su presente y proyectar un futuro desde su propia
memoria. Asi, lo que estd en juego no es solo la representacion, sino también la
posibilidad de habitar el mundo desde marcos culturales propios.

Se puede evidenciar, que la Toma de la Plaza es un microcosmos de disputa donde
convergen el estado, organizaciones sociales y la iglesia, todos compitiendo por el control
del significado y significaciones. Guerrero lo resume claramente: “la fiesta como un
dispositivo simbdlico construido por una cultura deviene escenario en el que se expresan
diversas luchas de sentidos” (Guerrero 2002, 24).

La modernidad no erradico esta loégica de dominacion: la transformé. Quijano
(2000) denomina que “la colonialidad del poder instaur6 una clasificacion racial/étnica
como piedra angular del patrén de poder” (Quijano 2000, 285), manteniendo la
subordinacion de los saberes indigenas bajo el discurso del progreso. Asi mismo, Mignolo
reafirma que “no existe modernidad sin colonialidad [...]; la colonialidad es 'su lado
obscuro"” (Mignolo 2009, 1).

Por otra parte, Canclini observa que la hibridacion “interesa tanto a los sectores
hegemoénicos como a los populares que quieren apropiarse de los beneficios de la
modernidad” (Canclini 2001, 17), mostrando cémo la légica extractiva se filtra también
en los procesos de mestizaje cultural. Las celebraciones indigenas han sido reformuladas
bajo exigencias del mercado, y los simbolos se convierten en mercancia.

Un ejemplo claro de este fenomeno es el Kushnichina Puncha, un ritual que
marcaba el cierre del Tinkuy mediante la quema de maleza para facilitar el transito de los
Ayas, espiritus de fuerza. Sin embargo, esta préactica ha sido modificada o, en algunos
casos, eliminada, ajustdndose a nuevas logicas socioculturales que privilegian la
espectacularizacion y el consumo sobre su funcion espiritual y comunitaria.

Por ello, la hibridacion debe entenderse no s6lo como una fusion de influencias,
sino como un espacio de contradiccion y conflicto, reflexiones que nos permiten saber
“como seguir construyendo principios tedricos y procedimientos metodoldgicos que nos
ayuden a volver este mundo més traducible, o sea convivible en medio de sus diferencias,
y a aceptar a la vez lo que cada uno gana y estd perdiendo al hibridarse” (Canclini 2001,

29 - 30)
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Sin embargo, como advierte Eco, “la vida de los signos es fragil, sometida a la
corrosion de las denotaciones y connotaciones” (Eco 1986, 379), lo que deja a estos
elementos vulnerables a ser vaciados de contenido.

Los universos simbdlicos, como sefiala Guerrero, “constituyen el marco de
referencia para poder entender y operar la realidad del mundo” (Guerrero 2002, 77). En
este marco la toma de las plazas no solo preserva una tradicion, sino que se convierte en
un acto de resistencia ante el vaciamiento de sentido. La hibridacion, lejos de ser
armonica, debe leerse como un campo de tension donde se disputa la legitimidad de los
relatos culturales (Canclini 2001, 18). Por ello, la defensa del universo simbolico no es
una nostalgia del pasado, sino una afirmacion del presente y una forma de proyectar un

futuro con sentido propio.

6. Registro, evidencia y memoria simbdlica

Capturar los gestos, las danzas, los sonidos y los silencios de la Toma de la Plaza
es una forma de devolver sentido a las practicas comunitarias, restaurar su memoria y
contrarrestar la erosion de sus significados. El audiovisual no se limita a registrar;
interpela, genera nuevas lecturas y activa la memoria colectiva, permitiendo que los
simbolos trasciendan la mirada extractivista y se resignifiquen desde sus propias raices.

Las sociedades han utilizado la expresion visual como medio para comunicar sus
valores, creencias y memoria colectiva, dejando huellas simbolicas que construyen la
historia. Cada cultura ha desarrollado un lenguaje visual inico. Estas manifestaciones son
vestigios del pasado que permiten reinterpretar y comprender las representaciones
simbolicas que conforman su identidad.

En este escenario, el audiovisual se presenta como un recurso actual que facilita
la visibilizacion de los cambios en las representaciones simbolicas. Como sefiala Barthes,
“el fotograma nos entrega el interior del fragmento” (Barthes 1986, 66), lo que enfatiza
que la imagen, en su funcion de registro simbdlico, no solo resguarda y comunica
conocimiento, sino que también, al igual que la oralidad y las practicas transmitidas por
los ancestros, conserva y difunde los saberes ancestrales.

Desde esta perspectiva, el centro de gravedad de la imagen se transfiere al interior
del fragmento, donde los elementos contenidos en la propia imagen cobran relevancia.
Como afirma Barthes, “el centro de gravedad ya no es un elemento ‘entre los planos’ (el
choque entre ellos), sino un elemento ‘dentro del plano’, la acentuacion en el interior del

fragmento” (Barthes 1986, 66).
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Por otro lado, Rose (2020) alude que es esencial adoptar un enfoque critico que
considere tanto las condiciones sociales de produccion y recepcion de las imégenes como
las précticas culturales que las rodean para comprender como las imagenes reflejan y
configuran significados compartidos dentro de una sociedad. Al examinar las imagenes
en relacion con sus contextos sociales y culturales, se puede entender mejor como
contribuyen a la construccion y negociacion de identidades y relaciones sociales.

Los registros audiovisuales permiten analizar las disputas simbolicas y
transformaciones que han atravesado la celebracion simbolica de la toma de la plaza a lo
largo del tiempo. Mitchell (2005) habla de que las imégenes no solo representan la
realidad, sino que “las imagenes quieren igualdad de derechos con el lenguaje, no ser
reducidas a lenguaje, al "signo" o al discurso”, sino que también participan en la
construccion de significados, las imdgenes nos quieren decir algo que quizés esta oculto”
(22) y eso oculto es una evidencia.

Un registro no es solo una representacion visual, sino que actua como un puente
entre el pasado y el presente, simplificando detalles complejos para ofrecer relatos mas
accesibles y comprensibles. Como sefiala Cusicanqui, “la visualizacion alude a una forma
de memoria que condensa otros sentidos” (Cusicanqui 2020, 22), lo que resalta como las
imagenes se convierten en portadoras de significados que trascienden su forma visual.

La memoria colectiva, a través de la visualidad, permite una relectura de la historia
y sus estructuras de representacion. En este caso, la visualidad se vuelve una herramienta
crucial para revelar las tensiones entre la memoria y el olvido (Cusicanqui, 2020),
permitiendo que las imagenes, como registros de lo oculto, activen la memoria y revelen
lo que historicamente ha sido silenciado o invisibilizado.

La visualizacion es una forma de memoria que revela diversos significados y
significaciones ocultas, ya que la memoria trae consigo el recuerdo, el cual se entrelaza
con el tacto, el olfato, el gusto, el movimiento y el oido. De esta manera, se forma un
amuyt'ania, que significa “ideacion, imaginacion y pensamiento” (Cusicanqui 2020, 28),
o, en kichwa, Yuyarina, que se refiere a un recuerdo profundo. Es asi que, el Yuyay
(pensamiento, memoria) representa una memoria simbolica que integra estos sentidos y

experiencias.

La descolonizacion de la mirada consistiria en liberar la visualizacion de las ataduras del
lenguaje, y en reactualizar la memoria de la experiencia como un todo indisoluble, en el
que se funden los sentidos corporales y mentales. Seria entonces una suerte de memoria
del hacer, que como diria Heidegger, es ante todo un habitar. La integralidad de la
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experiencia del habitar seria una de las (ambiciosas) metas de la visualizacion.
(Cusicanqui 2020, 23)

Por otra parte, Gillian Rose (2020) plantea la semiologia como un enfoque clave
para analizar las imagenes dentro de un sistema de significacion cultural. Segun la autora,
el significado de una imagen no es fijo, sino que surge en relacion con discursos y
estructuras simbolicas preexistentes. Por otra parte, Bal y Bryson mencionan que la
cultura humana se ha construido con signos, que "representa algo distinto de si mismo, y
las personas que habitan la cultura se ocupan de hacer que esos signos tengan sentido",
(Bal y Bryson 1991, 174 en Rose 2020, 190)

El universo simbolico del Hatun Puncha adquiere nuevas resignificaciones a
través del andlisis del registro audiovisual, que opera como evidencia para transgredir los
nuevos significados que desafian los discursos hegemonicos. El andlisis semioldgico
permite explorar coémo la imagen se subvierte o resignifica a partir de contextos
particulares, generando un tercer nivel de sentido que rompe con la lectura establecida.
Segun Rose (2020), los codigos visuales no son estiticos ni aislados, sino que se
producen, circulan y transforman en contextos sociales y politicos especificos. Asi, los
registros audiovisuales no solo documentan eventos pasados, sino que también

transforman y reconfiguran los imaginarios culturales.

7. Churay Churay - La resistencia

Como se ha podido ver, la resistencia surge como respuesta de los pueblos
marginados frente a las imposiciones culturales del incario, la colonia y la modernidad,
adoptando un sentido de rebeldia para preservar sus propias formas de vida. Si bien no se
puede hablar de resistencia cultural antes del incario, es desde la memoria historica que
se reconoce un legado ancestral en torno al Hatun Puncha, el cual ha atravesado
transformaciones y disputas, manteniéndose como simbolo de identidad frente a las
sucesivas imposiciones culturales. En la época de la conquista, los kichwas trabajaban
para los hacendados todos los dias de la semana, aunque en el Hatun Puncha era el Ginico
dia que les dejaban libres. La Toma de la Plaza es un acto simbolico de la resistencia a
los poderes impuestos porque “gracias al caracter transgresor de la fiesta que los sectores
subalternos encuentran en ella la posibilidad de crear un mundo al revés, en el que las

dimensiones del poder son transitoriamente alteradas” (Guerrero 2004, 23).
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La resistencia es un simbolo de herencia generacional que ha prevalecido en los
pueblos del Abya Ayala, quienes manifestaban rituales, practicas y expresiones culturales
que desafian las imposiciones externas. Por ello, “no es solo la lucha de resistencia la que
resulta necesaria para transformar el orden dominante, sino que es la lucha de insurgencia
la que se muestra como requerimiento para materializacion de la utopia” (Guerrero 2002,
88).

Cada expresion simbolica representa un acto de reivindicacion y una afirmacion
de la existencia de otros modos de ser y habitar el mundo. La disputa por los sentidos no
solo busca desafiar las estructuras dominantes, sino también abrir caminos hacia una
realidad donde las voces histéricamente subalternizadas sean reconocidas y legitimadas.
En este proceso, las comunidades no sélo recuperan su memoria histérica, sino que
actualizan sus practicas culturales para sostener su identidad frente a las imposiciones de
la modernidad occidental. Como sefiala Silvia Rivera Cusicanqui, se trata de una
“resistencia a los mensajes y a los codigos de la modernidad alienada, redescubriendo la
capacidad de subvertir y actualizar los contenidos y formas de la practica que constituyen
nuestra memoria y presente” (Cusicanqui 2020, 301).

Este gesto de subversion también se hace visible en el uso simboélico de la
vestimenta dentro del ritual. Vestir o adoptar ciertos elementos ajenos —como uniformes
militares, trajes de personajes coloniales o figuras de autoridad— no implica una simple
imitacion, sino una estrategia performativa de burla y cuestionamiento. A través de esta
apropiacion irdnica, se desestabilizan los significados originales impuestos por el poder
y se resignifican desde una perspectiva comunitaria. Asi, el atuendo se convierte en un
dispositivo de critica cultural, donde el que viste también es, simbolicamente, desvestido
de su autoridad o legitimidad.

Esta practica, durante muchos afios, ha estado liderada principalmente por
hombres, mientras que la participacion de las mujeres se limitaba a roles de hospitalidad,
como recibir a musicos y danzantes, asi como a tareas relacionadas con la cocina y el
quehacer cotidiano. Sin embargo, con el paso del tiempo, estas dinamicas han comenzado
a transformarse. El rol de las mujeres ha ganado visibilidad dentro del acto simbdlico, no
solo como apoyo logistico, sino como protagonistas activas dentro del ritual. Esta
presencia creciente forma parte de una resistencia mas amplia, que no solo desafia las
estructuras impuestas desde fuera, sino también aquellas heredadas internamente.

En este proceso de resistencia, mirar y comprender el contexto se convierte en una

herramienta poderosa. Como lo afirmaba Foucault, “el primer gesto de resistencia es
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levantar la cabeza. Mirar es un modo de entender lo no dicho de la sociedad” (Cusicanqui
2020, 312). La dominacion, especialmente la colonial, por haber traspasado las épocas y
coexistir con la modernidad, tiende a disfrazarse, lo que hace que el acto de mirar se
vuelva un acto de resistencia, un medio para desvelar lo oculto y poner en evidencia las

estructuras de poder que siguen vigentes.
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Capitulo segundo

Unancha - Semiética de la Toma de la Plaza 1957 - 2017, en Otavalo

La semidtica, es una disciplina que analiza como se articulan los procesos de
significacion, de esta manera los simbolos analizados en el siguiente capitulo nos llevaran
a comprender los rasgos performaticos de la celebracion, un campo fértil para analizar,
para observar el proceso cultural. Esta celebracion adopta un lenguaje expresivo que
integra en las artes representaciones simbolicas de valores y conceptos; mediante la
influencia del simbolismo —a fines del siglo XIX— y su continuidad en escuelas poéticas
y artisticas posteriores, emplea la sugerencia o asociacion subliminal de palabras o signos
para evocar emociones conscientes, asi como para descifrar el significado y las
significaciones de una ritualidad que se ha ido sosteniendo desde épocas precoloniales

hasta la actualidad.

El simbolo despliega la informacioén que contiene durante el ritual. El simbolo nos habla
de practicas celebrativas concretas. Y es esta relacion, en este paso de lo simbolico a la
experiencia, entre el simbolo y el ritual, donde debemos buscar la “racionalidad” andina.
De esta forma, la celebracion ritualista da cuenta de la relacion del runa con la realidad.
(Kowi 2023, 24 25).

Para el presente analisis se ha tomado tres registros audiovisuales de La Toma de
la Plaza para sumergirse en el complejo sistema de signos visuales, auditivos y
performativos que refleja la cosmovision, la organizacion social y la relacion del pueblo
con la naturaleza y lo sagrado. A través de sus simbolos, es posible comprender su
significado y significaciones para quienes lo viven y la funcion ideoldgica que cumplen
dentro de los rituales. Como sefiala Ruth Moya (1981), la semiologia permite desentrafiar
estos significados, ya que “la herramienta mas importante en cualquier caja semioldgica
es el signo: semiologia significa ‘el estudio de los signos’” (Rose 2020, 190).

Este capitulo analiza la Toma de la Plaza en Otavalo durante el Inti Raymi, entre
1957 y 2017. Para ello, se emplea la metodologia de Gillian Rose (2020), quien destaca
que un andlisis semiologico debe considerar no solo el contenido visual, sino también las
relaciones de poder, ideologias y practicas sociales que influyen en la produccion y

recepcion de las imagenes. Como sefala la autora,

un andlisis semioldgico implica el despliegue de un grupo de conceptos altamente
refinados que producen exposiciones detalladas de las formas concretas en que los
significados de una imagen son producidos a través de esa imagen [...] todos los tipos de
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semiologia estan interesados en analizar los procesos de creacion de significado que son
socialmente representativos. (Rose 2020, 190-195)

El andlisis de tres videos de distintas €pocas: 1957, 1996 y 2017 desde cuatro
categorias de Rose y tres categorias de Barthes permitirdn hacer una reflexion mas
profunda de la transformacion de esta simbologia. De esta forma, se busca comprender,
desde el analisis del registro audiovisual, con categorias que permitiran profundizar el
proceso de construccion en los significados, significantes, significancias, lo oculto y lo
obtuso del universo simbolico del Tinkuy. “la semiologia ofrece una caja de herramientas
analiticas muy completa para desarticular una imagen y esbozar como funciona en
relacioén con un sistema de significados mas amplio” (Rose 2020, 189).

Con Gillian Rose analizaremos las siguientes categorias: 1. Representaciones del
cuerpo: Edad, Género, Raza (Etnia), Apariencia, 2. Representaciones de actitud:
Expresion, a quién contacto visual, pose, 3. Representaciones de actividad: Tocar,
movimiento del cuerpo, posiciones de comunicacion. 4. Accesorios y escenarios:
Accesorios, escenarios. De Barthes analizaremos las categorias de: 1. Significado/Obvio:
2. Sentido colectivo, social y politico, 3. Significancia/Obtuso/Punctum y Sentido
sagrado/espiritual.

Por otra parte, desde Barthes se explora la relacion entre la imagen y sus sentidos,
abordando como los significados pueden ser construidos o reconstruidos a través de las
précticas en la Toma de la Plaza, diferenciando entre la significacion obvia y el sentido
obtuso (Barthes 1986). Por ello, la metodologia empleada combina las propuestas teoricas
de los autores mencionados con la experiencia de quienes han vivido estas ritualidades
desde la infancia, permitiendo alcanzar niveles de analisis mas profundos. Esto contribuye
a una mejor comprension del papel de las imdgenes en la construccioén de la realidad
social y cultural, asi como en las transformaciones del sentido simbolico sagrado a lo
largo del tiempo en las celebraciones de la Toma de la Plaza dentro del Inti Raymi.

Analizar esta transformacion, permite hacer un pequefio escaneo para intuir el
rumbo que estd adquiriendo la celebracion, si por una parte sigue el camino o cauce del

sentir de los ancestros o busca otros caminos que de cierta manera desdibujan su legado.
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1. Analisis video uno: Documentado ciudad de Otavalo Afio 1957 un aporte de C-C

Producciones

Figura 1. Documentado Ciudad de Otavalo
Fuente: C-C Producciones / frame 00:00:02
Elaboracion: Cristobal Cobo

El video uno, es un trabajo de Don Cristobal Cobo Arias (1911-1995),
documentado en la ciudad de Otavalo Afio 1957, de dos minutos y cuarenta segundos de
duracion, en el que Don Cristobal registra la celebracion del Inti Raymi en San Juan
Capilla, material que podemos identificar como el primer registro visual de aquel tiempo.
Cobo Arias conserva un registro visual de toda la década 1950-1960 en cine a color de
los eventos mas relevantes del acontecer nacional. En las épocas de los 50°s iniciaron las
primeras exploraciones de kichwas mindalaes alrededor del mundo. Estos viajes
permitieron una estabilidad econdmica y lograr adquirir lo que visualmente se consumia
en aquel entonces.

Cristdbal Cobo realiz6 este registro en uno de los recorridos en el que acompafiaba
a Galo Plaza, con quien mantenia una buena amistad, tal como lo relata Diario el
Telégrafo, “ademas, el empresario era amigo del expresidente del Ecuador, Galo Plaza
Lasso, y del exalcalde de Quito, Jos¢ Ricardo Chiriboga” (Calvopifia 2020). Cabe
recalcar, que Galo Plaza Lasso tuvo mucha cercania con las comunidades indigenas.

Ademéds, también existe datos sobre la posible existencia de San Juan Capilla y su
nombre originario: “en el corredor interandino: el pueblo viejo que llama Igaparobuela
[...] parece ser el mismo que el “pueblo viejo de San Juan de Ymbaqui [...] reducido a

Sarance, es decir, el Otavalo colonial actual” (Caillavet, 141) por ende, la presencia de
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una capilla nos da la idea que en ese sitio pudo haber existido un centro ceremonial donde
conflictuaban comunidades aledafias.

Este primer registro audiovisual muestra el ingreso de un grupo de personas a la
plaza de San Juan Capilla. Visten sombreros, algunos con cascos militares, elementos que
conforman una misma forma de representacion o vestimenta caracteristica de la
comunidad. Se observa que algunos integrantes portan instrumentos de viento, mientras
otros bailan a su alrededor, marcando el ritmo de la entrada. En un momento del registro
se produce el encuentro con otra comunidad, lo que desencadena un enfrentamiento
fisico. Aun asi, mientras algunos pelean, otros continuan bailando, mostrando una
superposicion entre el ritual y la confrontacion. Minutos después, la escena se traslada a
las afueras de la plaza, donde un grupo lanza piedras hacia otro, en referencia a la
pertenencia a comunidades distintas. Este acto se presenta como una forma simbdlica de
imponer la fuerza y demostrar la fortaleza de una comunidad sobre la otra. La escena final
muestra a personas heridas y en estado de embriaguez, mientras las mujeres cuidan y
atienden a sus familiares, evidenciando el costo emocional y fisico que acompaiia estas
précticas rituales.

Para el andlisis de este video, lo dividiremos en dos partes: la metodologia de
analisis semiolégico de Gillian Rose (2000) y los niveles de sentidos basados en lo

“Obtuso” y el Punctum de Barthes (1986).

Figura 2. Documentado Ciudad de Otavalo
Fuente: C-C Producciones / frame 00:00:07
Elaboracion: Cristobal Cobo
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1.1. Analisis Semiologico video uno

1.1.1. Representaciones del cuerpo video uno

Edad: En todo el video se observa una diversidad etaria en la escena, con una
presencia predominante de hombres jovenes (Figura 1). También se ven nifos/as, lo que
amplia el rango generacional presente en la toma de la plaza.

Género: La escena esta protagonizada principalmente por hombres, destacandose
su bravura y el papel activo en la toma de la plaza y los enfrentamientos.

Etnia: Los participantes son indigenas de la Comunidad de Cotama, ubicada cerca
de Otavalo. En cuanto a la apariencia, la comunidad otavalefa suele mantener elementos
distintivos en su vestimenta y apariencia, por lo que la mayoria de los hombres llevan

ponchos, sombreros y el cabello largo trenzado. (Figura 2)

Figura 3. Documentado Ciudd de Otavalo
Fuente: C-C Producciones / frame 00:00:31
Elaboracion: Cristobal Cobo

1.1.2. Representaciones de actitud en el video uno

Expresion Facial y Corporal: La escena refleja una fuerte carga expresiva, con
rostros que pueden oscilar entre la euforia del baile, la seriedad del enfrentamiento y la
intensidad del conflicto. Los gestos pueden denotar emocidon y determinacion,
especialmente en los momentos de la pelea campal. Aquellos que contintian bailando
pueden mostrar expresiones de trance o disfrute, sugiriendo una conexion profunda con
la musica y el acto ritualizado. (Figura 3)

Contacto Visual: Es probable que el contacto visual varie segun el rol de cada
individuo en la escena: Los combatientes pueden intercambiar miradas desafiantes entre
si antes de iniciar la pelea. Los musicos y bailarines pueden dirigir su mirada al suelo,

siguiendo el ritmo del zapateo, o al entorno, manteniéndose en su propio trance festivo.
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Algunos individuos pueden romper la cuarta pared, mirando directamente a la cdmara, lo
que otorgaria un efecto de mayor inmersion al espectador.

Pose y Movimiento. Bailarines: Sus posturas reflejan energia y arraigo a la tierra,
con cuerpos inclinados hacia adelante, brazos en movimiento y piernas firmes marcando
el zapateo.

Combatientes: Sus poses pueden ser agresivas y expansivas, con brazos
levantados, cuerpos en tension y movimientos rapidos, resaltando la fisicalidad de la
lucha.

Caidas y reincorporaciones: La accion de caer y levantarse denota resistencia y
persistencia, reforzando la intensidad del enfrentamiento.

Musicos: Es posible que adopten posturas relajadas, enfocadas en sus
instrumentos, aportando una dimensién sonora que contrasta con la brutalidad del
combate.

Sintesis Visual y Simbdlica: La combinacion de baile, musica y lucha genera una
imagen potente donde la celebraciéon y el enfrentamiento coexisten. Las actitudes
corporales reflejan no so6lo una dimension estética, sino también una expresion de

identidad y resistencia cultural.

1.1.3. Representaciones de actividad en el video uno

Tocar —Interaccion con Objetos e Instrumentos musicales—: Algunos hombres
tocan flautas, lo que sugiere un vinculo entre la musica y la accion en la escena. El acto
de tocar estos instrumentos podria simbolizar un llamado al encuentro, la celebracion o
incluso la guerra ritualizada. Sombreros y cascos: Los sombreros tradicionales kichwas y
los cascos de guardias representan una dualidad visual interesante. Mientras los
sombreros conectan con la identidad indigena, los cascos podrian sugerir apropiacion,
burla o representacion de una autoridad ficticia dentro del evento. Cuerpos en contacto:
Durante la pelea, los hombres se tocan fisicamente en empujones, agarres y caidas, lo que
intensifica la carga de la confrontacion.

Movimiento del Cuerpo —bailarines—: El zapateo es un elemento clave,
conectando con la tierra y marcando el ritmo del evento. Este movimiento no es solo
estético, sino también simbolico, representando fuerza y arraigo cultural (Figura 2).
Combatientes: Los cuerpos en movimiento reflejan tension y dinamismo, con golpes,
caidas y reincorporaciones que construyen una coreografia de conflicto, ademas de sus

estados etilicos por la bebida de puntas (Figura 3).
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Musicos: A pesar de la agitacion, los que tocan los instrumentos pueden mantener
movimientos mas controlados, concentrados en la produccion sonora, funcionando como
un eje de estabilidad en la escena (Figura 1).

Posiciones de Comunicacion: Dentro del combate los cuerpos se inclinan hacia
adelante en actitud de desafio, con posturas de ataque o defensa. El lenguaje corporal es
clave para entender quién domina y quién resiste en cada momento de la pelea. Entre
bailarines y musicos existe una comunicacion implicita basada en la sincronizacion
ritmica. Los musicos proporcionan el sonido que guia el baile, mientras los bailarines
responden con movimientos enérgicos. Con la plaza y el publico, la toma del espacio
publico indica una reivindicacioén simbdlica. Si hay espectadores, su interaccion visual y
corporal con los participantes puede reforzar el caracter ritualizado del evento.

La representacion de actividad en esta escena es altamente performativa,
combinando elementos de musica, baile y lucha en un mismo espacio-tiempo. La
interaccion entre los cuerpos y los objetos crea un relato visual donde la cultura, el

conflicto y la festividad convergen en una expresion de identidad.

1.1.4. Accesorios y escenarios en el video uno:

Accesorios: Los instrumentos musicales —flautas— representan un elemento
sonoro fundamental que acompafia la escena. La flauta en la tradicion andina tiene una
fuerte carga simbdlica, evocando lo ritual, lo festivo y la identidad comunitaria.

Escenarios: La plaza es el espacio publico que funciona como el epicentro del
evento. Se convierte en un escenario de disputa, baile y manifestacion cultural. La plaza,
en este contexto, actia como un territorio simbdlico donde se expresa la identidad
comunitaria y los rituales colectivos.

El suelo: Un elemento fundamental en la escena, especialmente en el zapateo de
los bailarines y las caidas de los combatientes. La relacion con el suelo puede interpretarse
como un gesto de conexiodn con la tierra o como un simbolo de resistencia.

Esta peculiar manera de manifestacion se ha ido replicando a lo largo del tiempo
cuya conexion espiritual le da un sentido que trasciende la cultura “Mickel Bal y Norman
Bryson (1991: 174) en su defensa de la semiologia, "la cultura humana est4d hecha de
signos, cada uno de los cuales representa algo distinto de si mismo, y las personas que

habitan la cultura se ocupan de hacer que esos signos tengan sentido" (Bal y Bryson

1991, 174 en Rose 2020, 190).
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Figura 4. Documentado Ciudad de Otavalo
Fuente: C-C Producciones / frame 00:01:20
Elaboracion: Cristobal Cobo

1.2. Niveles de sentido video uno

Los accesorios y el escenario juegan un papel clave en la construccion visual y
simbolica del evento. Cada elemento —desde los sombreros hasta la misma plaza—
aporta significados y significaciones en distintos niveles de sentido que refuerzan la
identidad cultural, la ritualidad y la intensidad del momento capturado en el video.

1.2.1. Primer nivel de sentido: Significado/Obvio video uno

La Toma de la Plaza, en ese tiempo representaba la ocupacion y control de la plaza
de la capilla del barrio San Juan por parte de las comunidades kichwas cercanas a Otavalo.
La participacion de grupos como Cotama, Azama, San Juan, Cachikulla, Quichinche,
Cardon, Monserrate, Punyaro, La Joya y Calpaqui, acompafada de instrumentos de viento
y sus danzas en circulo, genera una confrontacion fisica en el momento de su encuentro.

(Figura 3)

1.2.2. Segundo Nivel de sentido: colectivo, social y politico video uno

La toma de la plaza se manifiesta a través de la lucha fisica como construccion de
comunidad y la ocupacion del espacio como afirmacion cultural. Este acto ritual no solo
documenta un evento, sino que también evidencia dindmicas de poder, pertenencia y
resistencia dentro de las comunidades, otorgandole un sentido politico. En este contexto,
el simbolo adquiere multiples niveles de significado, como senala Barthes (1986): “El
segundo nivel de sentido le perteneceria a °(...) una semiotica segunda, o neo semidtica,

de la que ya no se ocuparia la ciencia del mensaje, sino las ciencias del simbolo’” (272).
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La Toma de la Plaza de 1957 se configura como un escenario de disputa simbolica,
donde el espacio ritual se convierte en un eje de significacion y confrontacion, por ende,
la comunidad que finalmente ocupa y ahuyenta a los demas comunidades, vierte su
supremacia y fortaleza en el espacio simbolico. Como indica Guerrero (2002), “en todo
acto ritual, el espacio como isotopia o eje de sentido juega un papel importante, y al ser
una construccion cultural, las representaciones del espacio ritual son también un escenario
de lucha de sentidos, de practicas y luchas sociales, politicas y simbolicas” (61). Tal como
lo podemos observar (Figura 4), en la escena 00:01:20, un grupo pertenecientes a una
comunidad lanza piedras a otras personas de otra comunidad por las afuera de la plaza de
San Juan Capilla, por el sentido de apropiacion y dominio del espacio. Se observa a
mujeres que cuidan de sus familiares que se muestran bajo los efectos del alcohol,
mientras otros siguen ahuyentando a las demas comunidades.

En este contexto, el simbolo adquiere multiples niveles de significado, pues, como
sefala Barthes (1986), el segundo nivel de significado ya no seria analizado por la
semidtica tradicional enfocada en los mensajes, sino por disciplinas que estudian los
simbolos en un sentido mas amplio. En la figura 4 el sentido politico y colectivo se
evidencia como lo he explicado lineas arriba, es decir, un acto de justicia social y ajuste
de cuentas.

Asi, el espacio ritual se convierte en un eje de significacion y confrontacion, ya
que, como indica Guerrero (2002), “en todo acto ritual, el espacio como isotopia o eje de
sentido juega un papel importante, y al ser una construccion cultural, las representaciones
del espacio ritual son también un escenario de lucha de sentidos, de practicas y luchas
sociales, politicas y simbolicas™ (61).

1.2.3. Tercer nivel de sentido: Significancia/Obtuso/Punctum video uno

La Toma de la Plaza, como manifestacion simbolica y ritual, trasciende los
significados obvios y se inscribe en una dimension mas profunda de la experiencia. Desde
la perspectiva de Barthes (1986), este tercer nivel de sentido —lo obtuso o punctum— no
se capta mediante una interpretacion racional, sino a través de la vivencia y la emocion.
En este andlisis, esta significancia se explora desde la experiencia personal de quienes
eran protagonistas en aquel entonces.

Asi, en el primer video analizado, la danza, los instrumentos musicales y el
vestuario emergen como simbolos recurrentes. Su dimension obtusa se manifiesta en la

conexion emocional que impulsa la territorialidad y la autoidentificacion.
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Segundo Cabascango, de 78 afios, oriundo de la comunidad de Cotama, da fé de
conocer la indumentaria que se utiliza en el video y asegura la ubicacion del espacio: «Ese
es San Juan Capilla, clarito se nota, por donde estan lanzandose las piedras, por ahi se
caminaba de Cotama para ir a la escuela» (Cabascango 2024, entrevista personal; ver

anexo 1), menciona Segundo. Ademas, confirma el uso del vestuario:

Lo que se hacia era vestirse con el casco que usaban los cadetes, esos que cuidan al
presidente, asi nos diferenciabamos de las otras comunidades, solo Cotama usaba eso y
la flauta, de ahi Monserrate se vestian de payasos, con pantalon bombacho [Figura 4]; los
de Azama, como estan cerca a Cotacachi, ya usan esos sombreros puntiagudos negros,
que pertenecen ya a comunidades de alla, pero viene a ganar [la] plaza aca [en San Juan
Capilla]. (Cabascango 2024, entrevista personal; ver anexo 1)

Cabe destacar que en el video aparecen sombreros de otros pueblos, como el de
Natabuela (Figura 2), lo que sugiere que el uso de estos accesorios no tenia inicamente
la intencion de burlarse del poder, sino que podia adquirir distintos significados segun el
contexto. Por ejemplo, la representacion de otra persona a través de la vestimenta podia
aludir a la idea de salir cambiado o disfrazado, convirtiéndose en parte del acto simbolico.

Asimismo, el tushuy, o danza, es una expresion impulsada por el sonido y la
emocion que despierta la festividad. El zapateo, mas que un simple movimiento, crea un
ritmo que se entrelaza con las melodias de las flautas, cuya intensidad varia en funcion
del sentir del danzante.

A pesar de que el video no presenta sonido, debido a las caracteristicas de la
camara con la que se filmo, observamos a kichwas que tocan flautas, instrumentos de
viento a base de sukus, o carrizo. En este caso, Segundo, nos menciona una particularidad
dentro del lenguaje musical durante el Tinkuy que funciona como codigo al ingresar a
tomarse la plaza. «Hay tonos —melodias— especificos para el tushuy, y uno muy
especifico para tomar San Juan Capilla, ese tono le llamamos Millay Tunu —melodia
agresiva—, una vez entrando a la plaza, tocamos ese tono, y ahi nos desvaratamos, con
los que asomen. Con ese tono se ocupaba y nos haciamos duefios de la plaza»
(Cabascango 2024, entrevista personal; ver anexo 1).

Asi, el Tinkuy se sostiene en un entramado de elementos que dialogan entre si: el
vestuario como signo de identidad y confrontacidon, la danza como memoria en
movimiento, y la misica como hilo conductor del rito. Aunque los tiempos cambian y el

entorno festivo puede desdibujar su profundidad simbolica, persiste la esencia del
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encuentro, donde los cuerpos, los sonidos y los colores contintian narrando la historia de
quienes han danzado antes, de quienes danzan ahora y de quienes seguiran bailando.

En el primer video analizado, la danza y los instrumentos musicales aparecen
como simbolos constantes. Su dimension obtusa se manifiesta en la conexion emocional
que impulsa el movimiento, entendido como una ofrenda a la Pachamama. La
improvisacion musical, clave para no interrumpir la danza, permite remodelar la melodia
y dar paso a la variacion de la akapana. A este fendmeno, Ariruma Kowii (2023) lo llama
espiritu de la creatividad. Estos elementos solo adquieren relevancia en tanto simbolos,
dentro de una red de significancia perceptible desde la experiencia.

En el mundo simbdlico, el tushuy —la danza— activa tanto la creatividad como
la memoria heredada de los ancestros, enraizada en la praxis comunitaria. Una de sus
variaciones mas significativas es el Tikray, que marca un cambio de direccion durante la
danza, sefnalizado por una variacion melodica que lo acompafia. Este giro da paso al
chakita churay, una fase de zapateo mas fuerte que dialoga con los musicos. Como se
sefala: “Cuando se cambia de direccion en el circulo se escuchan gritos como tikray —
regresar—, o vultiay —voltea—. Recordando que el ritual es un retorno del pasado, o un
hacer presente el pasado, podemos entender que estas expresiones verbalizan este sentido
del ritual” (Kowii Alta 2017, 42).

Sin embargo, muchas de estas significancias del tushuy quedan ocultas por el
ambiente festivo, lo que genera una practica vaciada de su carga ritual. Asi, se pierde el
sentido simbolico y se transforma en una danza desprovista de significado. Pese a ello,
aun persiste la conexion espiritual: “Podemos sentir los latidos del corazén conectarse en
cada churay, en cada tushuy, en cada tikray y en cada ashinta, una conexion magica y

espiritual con la pachamama” (Kowii 2023, 34).

1.2.4. Sentido espiritual video uno

El primer video ocurre a plena luz del dia, con el sol como eje espiritual de la
ceremonia. Este momento alude al Pachawatay, el anudamiento del tiempo y el espacio,
fundamental en el ritual (Kowii 2023). Se vincula con el Intiwatana, ceremonia en la que
se “busca amarrar al sol para que se quede en su sitio central sin que vaya al norte o al
sur” (CCO 2020). De manera similar, Espinosa explica que era necesario “sujetar el Sol
a las estrellas y asi garantizar que, en su salida heliacal en el solsticio de junio, el astro

rey salga siempre entre el rio de estrellas” (Espinosa, 152).
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El caracter circular del tiempo andino se expresa en el Pachakutin, el eterno
retorno, reflejado en el tikray y en la danza colectiva, que evoca los movimientos de la
Tierra. Segiin Kowii, su centro simbdlico es el KuriKancha , la gran waka que "concentra,
acoge y pone a prueba la fortaleza, creatividad y entrega de los danzantes" (Kowii 2019,
22).

El Tinkuy manifiesta sentidos ocultos a través de la danza, la musica y las peleas
rituales, codificados en los totems: akapana (huracan), amaru (serpiente), puma 'y kuntur
(condor). Como senala Kowii (2023), estos simbolos tejen la memoria ancestral con el
universo. La akapana convoca a los danzantes, el amaru enlaza pasado y futuro, el puma
imprime fuerza en el zapateo, y el kuntur eleva el espiritu entre la tierra y el cielo.

Mas que un encuentro, el Tinkuy es un tejido simbolico de resistencia y
pertenencia. En cada giro y eco musical, la conversacion eterna entre los elementos se
reactualiza, proyectando la memoria hacia el futuro. Como sefala Eliade, “es la
experiencia del tiempo sagrado la que permitird al hombre religioso reencontrar

periddicamente el Cosmos tal como era in principio” (Eliade 1981, 46).

2. Analisis video dos: Azama 1996 - Video de German Muenala. Azama siempre
caracteristicos por su energia de baile. Extracto de un video clip en el que podemos
ver como era el baile de nuestra comunidad en los afios 90

El segundo video es un registro del Hatun Puncha, celebrado el 24 de junio de
1996 en San Juan Capilla. Este material, disponible en la cuenta de Facebook de Azama
Ayllu Llaktakuna, tiene una duracion de tres minutos con treinta y ocho segundos y es un
extracto de una grabacion mas extensa realizada por German Muenala, kichwa mindalae
de la comunidad de San Juan.

Este segundo registro audiovisual muestra la plaza de San Juan Capilla
transformada en un gran canchon, rodeada por puestos de comercio instalados en sus
alrededores. Se observa una gran afluencia de personas que llegan al lugar para presenciar
el espectaculo. En una escena posterior, se ve al grupo de la comunidad de Azama
irrumpir en el centro de la plaza; se les distingue por sus sombreros caracteristicos,
representativos de su sector. Su estilo de baile es mas pausado y enérgico, marcando una
diferencia notable respecto a otros grupos que se encuentran distribuidos en distintos
puntos de la plaza. Este grupo zapatea con mayor fuerza, generando un efecto contagioso

que atrae a mds personas a unirse, cautivadas por el jolgorio y la energia del momento.
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En otra parte del registro, se muestra la llegada de mas gente que intenta ingresar a la
capilla de San Juan, sumando asi una dimension religiosa al evento colectivo.

Cabe anotar que en estas ultimas cuatro décadas se han dado varios fenomenos
sociales culturales muy importantes, tanto en la musica como en la danza, entre ellos
podemos recordar los siguientes: Durante las décadas de 1970 y 1980, las organizaciones
juveniles kichwas comenzaron a involucrarse activamente en debates politicos que
giraban en torno a las tensiones entre etnia y clase. En ese periodo, las instituciones
educativas reunian tanto a jévenes mestizos como indigenas, lo que generaba escenarios
cotidianos de discriminacion y racismo. Como respuesta, muchos jovenes indigenas
modificaron su estética para encajar en los entornos urbanos, llegando incluso a cortarse
el cabello para distanciarse de los estigmas que pesaban sobre su identidad, “existia una
tendencia a dejar de ser indigena. Se empezaron a criar como mestizos, pero internamente
vivian la cultura kichwa” (Maldonado 2017, 47).

Sin embargo, a medida que avanzaba el tiempo, en el contexto juvenil de Otavalo
comenzaron a surgir grupos y colectivos que no solo resistieron estas presiones, sino que
también se propusieron revalorizar su cultura desde una mirada critica. Estos jovenes
empezaron a cuestionarse sobre su identidad, sus tradiciones y su papel dentro de las
dindmicas politicas del pais. Asi, la musica y la danza se convirtieron en espacios de
recuperacion simbolica y resistencia cultural, al tiempo que canalizaban nuevas formas
de expresion politica e identitaria.

Desde la década de los afios 70’s, en la provincia de Imbabura, comenzaron a
emerger grupos artisticos, trios y colectivos que, desde la musica, la danza y el teatro,
empezaron a sembrar conciencia en las comunidades sobre su riqueza cultural e historica.
Entre ellos se destacan el trio Los Imbayas de Ibarra, el grupo de danza Nukanchik Llakta
—conformado por jovenes mestizos—, el trio Los Quichuas, el conjunto de danza
Rumifiahui, Nanda Mafiachi, el Conjunto Cultural Peguche, el grupo de musica, danza y
teatro Obraje, Mushuk Huaira Huacamujun, los Chasquis y el Taller Cultural
Kawsanakunchi. Muchos de estos grupos no solo se dedicaban al arte, sino que
investigaban, recorrian las comunidades y promovian el despertar cultural en la

poblacion.

En 1976 en Otavalo, nace la Organizacion Cultural Kawsanakunchik, que fue un grupo
de jovenes del sector urbano de Imbabura, que se preocupaban de los temas relacionados
con los conflictos de identidad. La organizacion estuvo conformada por personajes como
Luis Maldonado, Ariruma Kowi, German Muenala, German Perugachi, Nina Pakari,
entre otros. (Maldonado 2017, 48)



55

En 1974, se fundd la FICI —Federacion de Indigenas y Campesinos de
Imbabura—, como respuesta organizada de los lideres indigenas ante “500 afios de
opresion” (Maldonado 2017, 48). Ademas, los colectivos mencionados fortalecian sus
conocimientos indagando en la memoria viva de las comunidades y sus realidades, como
El taller Obraje, que fue la continuancion de Kawsanakunchik, “montaban obras teatrales
donde ponian a manera de denuncia la forma como vivian los indigenas en las haciendas,
el maltrato y las injusticias. De igual manera con la musica empezaron a indagar en la
herencia sonora, tonos, cantos, etc” (Maldonado 2017, 48).

Los colectivos artisticos, junto a la FICI, impulsaron acciones concretas para
reivindicar la identidad otavalefia y la ocupacion digna del espacio publico. Se
organizaron conferencias en el Salon Municipal promovidas por el Taller Causanacunchi,
y se rechazo la eleccion de la Sara Nusta por considerarla irrespetuosa y discriminatoria
hacia las comunidades. Como alternativa, la FICI y los grupos culturales organizaron el
Coya Raymi, un evento festivo y reivindicativo que incluy6 encuentros culturales con
invitados de diversas provincias.

A finales de esa década, una accion simbdlica marco la defensa del espacio
publico: cuando las autoridades municipales intentaron cambiar el nombre del parque
central de Otavalo y reemplazar el monumento de Rumifiahui por uno de Simoén Bolivar,
la comunidad reaccion6 con firmeza. Gracias a la movilizacion, el parque mantuvo su
nombre ancestral. En paralelo, se resistieron imposiciones como el Tantanajushpa
Rimapashunchic y las Cashna Huatapac, que obligaban a comunidades como San Pablo
y San Rafael a participar en actos oficiales bajo amenaza de multa.

Asi, a través del arte, la organizacion comunitaria y la ocupacion simbolica del
espacio publico, los pueblos kichwas de Imbabura fueron construyendo, paso a paso, un
camino de resistencia, memoria y renovacion cultural.

En los ochenta y principios de los noventa, ocurre un proceso de democratizacion
en el pais, en 1980 se promueve el primer programa de alfabetizacion bilingtie (1980), se
crea el Sistema de Educacion Intercultural Bilingiie (1988) se formaliza la creacion de la
CONALIE (1986) y en 1990 se da el levantamiento del movimiento indigena que tuvo una
masiva representacion a través de la Confederacion de Nacionalidades Indigenas del
Ecuador (CONAIE), dando asi al profundo cuestionamiento entre los kichwas y sus
tradiciones, “confrontaciones, reivindicaciones y propuestas especificamente de los

pueblos originarios” (Maldonado Ruiz 2023, 20). Asimismo, Mario Conejo, primer
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alcalde indigena —electo en 2000— impulso politicas de inclusion y seguridad, apoyando
a que se agiliten los permisos necesarios de uso de la via publica, para que las iniciativas
de la ciudadania, como la organizacion del Hatun Puncha que organizaba la UNAIMCO,
se realice sin dificultad, esto fortalecio la presencia kichwa en el espacio urbano, que
marcaria un precedente adicional en la participacion comunitaria.

En esta misma época, los kichwas mindalaes y sus constantes viajes, impulsados
por el comercio global, facilitaron la interaccion con nuevas culturas, lo que influyé en la
reconstruccion de los sentidos dentro del mundo kichwa. Su capacidad de adquisicion les
permitié apropiarse de simbolos foraneos, integrandolos a la toma de la plaza. Con el
tiempo, estos simbolos han ido transformandose debido a la modernidad.

El video de Muenala comienza con una escena de personas reunidas frente a la
iglesia, donde se observa un canchon que sirve como via de transito. En este espacio
caminan habitantes de la comunidad y circulan vehiculos, ya que el canchén funciona
como una ruta de acceso hacia la parte alta de San Juan, conocida en la zona como San

Juan Alto.

Figura

Azama
1996 -
Video

de
German

san juan capilla ano 1996

»

Muenala. Azama siempre caracteristicos por su energia de baile. Extracto de un
video clip en el que podemos ver como era el baile de nuestra comunidad en los
aflos 90.

Fuente: Facebook de Azama Ayllu Llaktakuna / frame 00:01:48

Elaboracion: German Muenala

2.1. Analisis Semiolégico video dos
2.1.1. Representacion del cuerpo video dos
Edad: Se observa una mezcla intergeneracional en la toma de la plaza, con la

participacion tanto de jovenes como de personas mayores y nifios. La juventud parece



57

destacar por su energia y vestimenta que alude a la moda de la época, mientras que los
adultos mayores también acompaian, pero se les nota en estado etilico.

Género: La participacion en esta toma de la plaza es predominantemente
masculina. El disfraz con pafioletas y gafas podria indicar una intencion de ocultar la
identidad o representar un personaje, lo que refuerza la performatividad del evento. La
ausencia de mujeres sugiere una division de género en la participacion del evento.

Etnia: Los participantes pertenecen a la comunidad de Azama, una comunidad
indigena ubicada entre Otavalo y Cotacachi.

Apariencia - Vestimenta: Los hombres de Azama llevan sombreros puntiagudos
negros con detalles blancos de espirales, cruces catdlicas y chakanas. La vestimenta de
zamarros (prendas de cuero o piel, generalmente asociadas con la indumentaria de los
chagras andinos) también destaca la representacion simbolica de pertenencia al
hacendado, que en la region andina alude al poder en épocas del huasipunguismo, pese a
que la vestimenta en si representa parte del vestuario del aya huma. Estos elementos
refuerzan la identidad cultural que fusiona la simbologia kichwa y la simbologia religiosa
occidental. Algunos llevan pafioletas y gafas. Otros portan gorras y mochilas, que pueden
ser una muestra de la moda de la época, agregando un elemento de contemporaneidad al

conjunto tradicional.

2.1.2. Representaciones de actitud video dos

Expresion Facial y Corporal: Se percibe determinacion en la forma en que ocupan
el espacio, transmitiendo un sentido de fuerza y coraje. La escena enfatiza el sonido de
los silbidos y zapateos, que predominan sobre la musica de las flautas, indicando que el
impacto sonoro del evento es mas fisico y ritmico que melddico. El uso de panoletas y
gafas puede estar asociado a una intencion de ocultar o transformar la identidad, lo que
impide una lectura directa de las expresiones faciales. La ausencia de una mencion
explicita de sonrisas o gestos festivos sugiere que el tono de la escena podria ser mas
solemne o combativo que festivo.

Contacto Visual: Es probable que los participantes dirijan su mirada hacia
distintos puntos segun su rol dentro de la escena. Hacia la plaza y los vendedores, la
presencia de carpas y puestos de comida indica un escenario donde los participantes
pueden recibir miradas de los vendedores o del publico presente. Algunas personas del

publico miran hacia la cdmara.
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Pose y Movimiento Corporal: La forma en que llegan a la plaza con fuerza y coraje
sugiere una postura firme, con pasos decididos, tal vez con el cuerpo inclinado hacia
adelante en sefal de impetu. El sonido predominante de los zapateos indica que muchos
de los participantes estan realizando movimientos ritmicos con los pies, lo que sugiere
una actitud de afirmacion y apropiacion del espacio. Ademds, la posicion de los
vendedores y el publico, su postura pasiva refleja una normalizacidon del encuentro fisico,
pelea, entre comunidades.

Sintesis Visual y Simbolica: Las actitudes expresadas en el video dos reflejan una
entrada colectiva con determinacion y energia. La combinacion de expresiones ocultas
por pafioletas y gafas, posturas firmes y movimientos corporales ritmicos sugiere un
evento con una fuerte carga simbolica. El contacto visual puede jugar un papel clave en

la dindmica de poder y en la manera en que los participantes se relacionan con el entorno.

2.1.3. Representaciones de actividad video dos

Sombreros y vestimenta: La comunidad de Azama lleva sombreros puntiagudos
con simbolos, zamarros y pafoletas. Posibles objetos en mochilas: Algunos llevan
mochilas, lo que sugiere que pueden cargar elementos adicionales que no se muestran en
el video, pero podrian aludir a llevar el kukabi —provision de comida que sirve como
avio, cucayo o refrigerio, durante cualquier jornada del kichwa—, sobrante de lo recibido
en las casas, o se guardan algin saco para el regreso a casa. La vestimenta tradicional y
la iconografia en los accesorios refuerzan la identidad indigena, mientras que ciertos
elementos (como las mochilas, gafas y gorras) reflejan un cruce entre la moda de la época
y la tradicion. La corporalidad y los sonidos del zapateo y silbidos dotan a la escena de
un caracter enérgico y simbolico. Las melcochas se visualizan a través de las personas
que baten corporalmente una tira gruesa de color blanco en un palo clavado en el suelo.
Este gesto implica una accion repetitiva y fisica que requiere coordinacion y fuerza,
convirtiéndose en una actividad visualmente llamativa dentro del video.

Movimiento del Cuerpo: El zapateo es el sonido predominante, mas fuerte que la
musica de las flautas, lo que indica que los participantes estan realizando un baile ritmico
que marca su presencia en la plaza. El zapateo andino suele representar una forma de
resistencia, arraigo cultural y ocupacion del espacio mediante la sonoridad del cuerpo. La
entrada es con fuerza y coraje, el grupo de Azama no solo camina, sino que avanza con
determinacion, lo que implica movimientos corporales amplios, pasos fuertes y

posiblemente una postura erguida para demostrar autoridad en la ocupacion del espacio.
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Interaccion con vendedores y publico: Aunque no se menciona contacto fisico directo, la
actividad de los vendedores de comida sugiere una coexistencia de diferentes dindmicas:
mientras unos preparan y venden productos, otros transforman la plaza en un escenario
de accion y reivindicacion cultural.

Posiciones de Comunicacion: Entre los miembros de la comunidad de Azama es
probable que haya sefiales de coordinacion en sus desplazamientos y en el zapateo, lo que
indica una comunicacion implicita basada en el movimiento corporal y la proximidad
fisica. Con el espacio, al llegar con determinacion, su corporalidad sugiere que estan
apropiandose de la plaza como un escenario de expresion, lo que puede ser visto como
una manifestacion de identidad y poder colectivo. Con la audiencia o la cdmara, no se
menciona si hay un pablico observando, pero la presencia de vendedores y el contexto de
la plaza podrian generar interacciones visuales y espaciales entre los participantes y
quienes estan en los alrededores.

Las representaciones de actividad en el video dos se centran en la interaccion
fisica con los objetos, en el movimiento ritmico del cuerpo, como el zapateo, y en la
manera en que los participantes se comunican entre si y con su entorno. La toma de la
plaza se manifiesta como una accion performativa en la que la corporalidad desempefia

un papel central en la expresion de identidad y en la ocupacion del espacio.

2.1.4. Accesorios y escenarios video dos

Los accesorios en el video dos cumplen un rol tanto funcional como simbdlico,
ayudando a construir la identidad y el significado de la escena. Los sombreros
puntiagudos negros con detalles blancos en forma de espirales, cruces catdlicas y
chakanas, representan una mezcla entre elementos de la cosmovision andina —
chakana— y el cristianismo —cruz catolica—. Su forma puntiaguda y sus colores pueden
aludir a un caracter distintivo de la comunidad de Azama, diferenciandolos visualmente
de otros grupos. Su presencia sugiere una fuerte carga ritual o de pertenencia comunitaria.
Zamarros: Prendas de piel o cuero asociadas a la vestimenta tradicional de los chagras
andinos y a festividades indigenas. La confeccion del zamarro es preinca, con el tiempo
se fue adaptando su uso con los hacendados y finalmente se adopt6 en el Tinkuy como
una forma de mofa hacia el poder, por lo que estos simbolos son resistencia y orgullo
cultural.

La presencia del acial sugiere multiples interpretaciones, como simbolo de poder

y guia, puede estar asociado a figuras de autoridad dentro de la comunidad, como lideres
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o0 ancianos respetados. Ademas, se lo considera como elemento del hacendado: la relacion
con el poder colonial y el latifundio podria ser evocada a través de este accesorio.
Finalmente, como objeto de burla o alusion satirica, en algunos contextos festivos y
rituales, los accesorios pueden utilizarse para criticar estructuras de poder. En este caso,
el acial podria estar representando una parodia del hacendado o una subversion de su
imagen dentro del evento.

Las pafioletas y gafas son elementos que pueden indicar disfraces o intentos de
ocultar la identidad en el contexto de la ocupacidn de la plaza. Las gafas, en particular,
pueden aludir a la moda de los afos 90 o a una intenciéon de anonimato dentro del evento.
Las gorras y mochilas representan una fusion entre lo tradicional y lo moderno, reflejando
la influencia de las tendencias urbanas de la época en la vestimenta indigena. La mochila
puede ser un elemento practico, pero también podria portar objetos simbodlicos o
personales relevantes para la actividad.

Escenarios: El video se desarrolla en la plaza de San Juan Capilla, un espacio que
funciona como un punto de encuentro social, comercial y ritual. La Iglesia de San Juan
Capilla, al ser mencionada como un punto de referencia, su presencia indica que la plaza
esta vinculada a la religion y a la historia colonial de la region. Tiene un trasfondo de
tensiones simbolicas entre la espiritualidad catolica y las practicas indigenas que se
manifiestan en el evento.

El canchodn frente a la iglesia es un espacio de transito, donde caminan personas y
circulan vehiculos, marcando un area de conexion entre la plaza y la parte alta de la
comunidad de San Juan. Sirve como escenario del Tinkuy, aqui se da el acto simbolico de
la apropiacion del espacio por parte de la comunidad de Azama.

Existe una zona de venta de comida, pues la presencia de vendedores y carpas
coloridas sugiere una actividad comercial en paralelo al evento principal. Se puede ver
que hay mucho comercio como vendedores de helado y otros productos como empanadas,
colada morada, melcochas, etc, lo que refuerza el cardcter comercial y tradicional del
lugar.

Plaza grande y sola: Inicialmente, el espacio parece estar despejado, pero es
ocupado con intensidad por la comunidad de Azama. Esta transformacion de un espacio
vacio en un escenario de accion resalta la importancia de la toma de la plaza como un
acto simbolico.

Desde una perspectiva semiotica, las acciones corporales y los objetos presentes

en el registro del Hatun Puncha no solo forman parte de su puesta en escena, sino que
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también operan como signos que construyen y transmiten significados dentro de la
memoria y la identidad colectiva. Como explica Rose (2020) el signo constituye la
unidad fundamental del lenguaje.

Asimismo, recalca que “el signo consta de dos partes que sélo son distinguibles
a nivel analitico; en la practica, estan integradas una en la otra. La primera parte del
signo es el significado, un concepto o un objeto [...] La segunda parte del signo es el
significante, un sonido o una imagen que se asocia al significado” (Rose 2020, 199). En
este contexto, la interaccion con objetos como la vestimenta, el movimiento ritmico del
cuerpo a través del zapateo y la comunicacion entre los participantes configuran un
lenguaje visual y corporal que reafirma la identidad y resignifica el espacio. Asi, la toma
de la plaza se convierte en una accion performativa donde el cuerpo no solo ocupa el

espacio, sino que lo transforma en un escenario de resistencia y expresion cultural.

2.2. Niveles de sentido en video dos

2.2.1. Primer nivel de sentido: Significado/Obvio video dos

Al parecer la secuencia que propone German Muenala es iniciar con los
espectadores y comerciantes en San Juan Capilla, luego entran en escena los tushuykuna
—bailadores — y fakikunas —musicos — que ya estan en la plaza danzando, cantando,
silbando y finalmente la gente saliendo de la plaza. Los instrumentos como las flautas,
predominan en el registro audiovisual. Los musicos demuestran un dominio del
instrumento. Hay relevos cuando alguno muestra debilidad durante la danza.

En la escena de la comunidad de Azama, ubicada entre la ciudad de Otavalo y
Cotacachi, lo obvio contintia siendo la ocupacion de las comunidades para aduefiarse del
espacio de la Plaza. El espacio fisico sigue siendo amplio para la incursion de grupos.
Ademés, hay personas que acuden a la capilla de San Juan para visitarla.

El Tinkuy en el segundo video refleja la lucha y resistencia historica a través de la
vestimenta y la expresion oral. Los zamarros son una representacion de la vestimenta de
los hacendados, por lo que aluden a la mofa contra la autoridad, mientras que elementos
como el sombrero de charro evidencian la introducciéon de elementos que eran
consumidos visualmente en los teatros, donde se proyectaban peliculas mexicanas, por
ende, la hibridacion cultural introducida por los mindalaes que viajaron a México. De
manera similar, quienes regresaban de otros paises incorporaban prendas que

simbolizaban su lugar de residencia.
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Mas alla de su significado cultural, la vestimenta también responde a una
busqueda de reconocimiento. Como senala Kowii Alta (2017, 55), “los danzantes se
esfuerzan por ser reconocidos, como el mejor grupo disfrazado”. Ademas, el falseamiento
de voz, con tonos agudos y onomatopé€yicos, refuerza la dimension performativa de la
representacion. Asi, la Toma de la Plaza se configura como un espacio de resistencia y
apropiacion simbolica, donde la identidad se expresa a través del cuerpo, el lenguaje y la

vestimenta.

2.2.2. Sentido colectivo, social y politico video dos

Llegar a la plaza no es solo un logro tangible, sino la materializacion de un proceso
de trabajo en conjunto y el cumplimiento de un compromiso ancestral. Este acto, aunque
no depende de un reconocimiento externo, tiene una significacion interna colectiva y
social: es el cumplimiento de un ciclo.

A través del tiempo, los simbolos externos han sido absorbidos y resignificados,
convirtiéndose en parte del vestuario festivo sin perder la esencia del ritual. En este
sentido, mas que una simple imitacion de otras culturas, este accesorio representa la
capacidad de adaptacion de los pueblos indigenas frente a los cambios socioculturales y
economicos. Asi, la Toma de la Plaza no solo es una reafirmacion de la memoria
colectiva, sino también un espacio donde las tradiciones dialogan con las influencias
externas, evidenciando la vitalidad y dinamismo de la cultura kichwa-otavalefa.

Los accesorios en el video dos no solo cumplen una funcion estética, sino que
también refuerzan identidades culturales, permitiendo una diferenciacion visual entre los
participantes. La plaza y sus elementos —iglesia, canchon, puestos de comida— forman
un escenario dindmico donde la ocupacion del espacio y las interacciones sociales cobran
protagonismo.

La Toma de la Plaza es un acto simbdlico que se puede entender como un proceso
de trabajo. Al igual que en la agricultura, donde es necesario preparar la tierra para la
cosecha. Este proceso culmina cuando los participantes llegan a la plaza, lo que representa
el logro de metas establecidas. La ceremonia alude al final de una jornada, pero implica
también un deber: recorrer casa por casa antes de poder disfrutar de la recompensa de
tomar la plaza. Aunque no se necesita una validacion externa o un reconocimiento
tangible para comprobar que se ha cumplido con esta tarea, el grupo tiene una
comprension interna de que ha finalizado su jornada de trabajo al haber visitado la

mayoria de las casas y, finalmente, al haber tomado la plaza.
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2.2.3. Tercer nivel de sentido: Significancia/Obtuso/Puctum video dos

El tercer nivel de sentido, lo obtuso o el punctum que plantea Barthes (1986), se
vive también cuando los comuneros se toman la plaza, es una manifestacion de resistencia
simbolica, donde las personas vuelven a habitar simbdlicamente sus raices y su historia,
un acto cargado de significados profundos que reflejan la interconexion entre la vida
humana, la naturaleza y lo divino.

El video es registrado a la luz del dia, debido a su simbolismo del sol, como
continuidad de las tradiciones andinas, un faro de identidad y un recordatorio de la fuerza
vital que conecta a la comunidad con el cosmos.

Por otro lado, lo circular también esta presente en la forma de danzar, es parte del
simbolo de la Chakana o Cruz andina, Tawapaqa, resultado de la union del cuadrado y
circulo, este simbolo representa una “tipologia par, semisubterraneos y cultos, el cuadrado
y el circulo, el paterno y el materno, el masculino y el femenino” (Lajo 2005, en Kowii
Alta 2017, 74). Asimismo, complementa Inkarri Kowi, “estas dos figuras duales y
complementarias representan la concepcion dual del sujeto andino; representan a dos
distintos, que de alguna manera deben existir juntos, en relaciébn necesaria para la
existencia de ambos” (2017, 26). Por tanto, ambas afirmaciones convocan a pensar que
tanto circulo como cuadrado no tienen sentido individualmente, sino que, en su relacion,
es que existe un sentido de interpretacion, “lo que hay que analizar es la relacion” (Kowi
2023, 26); en este caso la relacion resistencia - poder.

La Toma de la Plaza y el efecto sensorial que da el sentido de agradecimiento es
intensamente subjetivo, como aquel punctum de una fotografia es ese accidente que me
pincha, pero también me lastima, me resulta conmovedor (Barthes, 2019), la experiencia
de conectarse con el Indi Yaya, con los sonidos de la musica y el despertar de la tierra, el
registro trae al presente dicha experiencia.

Dentro del lenguaje musical existen codigos simbolicos en ciertos tonos que los
musicos entonan en momentos especificos. Estos codigos son de conocimiento
comunitario, por ejemplo, hay melodias que son entonadas durante el kallpak: el
caminante, una melodia popular entonada para ingresar a las casas. El Saruy tunu —tono
mas fuerte, mas alegre —, y el Millay Tunu —tono enérgico—, para sefialar un posible
Tinkuy o pelea al divisar la presencia de otra comunidad, ésta ultima esta representado en
el video dos de la la toma de la plaza acompafiados del cacho de toro o del churo —

instrumento de viento a base de caracol, por medio de su soplo, sirve para anunciar la
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llegada del grupo/comunidad a la casa o a la toma de la plaza —, del caraju y del jalo jojo
—cantico propio de la comunidad de Cotama, que se lo pronuncia durante la danza
ritual—, acompanado el zapateo. El relevo viene alentando con el churay churay —baile,
zapateo— de los tushuykuna, vocablos pronunciados durante el baile ritual que incitan a
zapatear con mayor fuerza. Esta manifestacion musical, con la incursién cristiana, se la
bautizé como sanjuan, el cual, con el tiempo, derivaria al género musical sanjuanito.

Las flautas y silbidos, llenos de ritmos, melodias y las voces que acompanan las
danzas rituales, son la manifestacion tangible de la sonoridad, un conjunto de sonidos
organizados que estructuran la experiencia vivida en la plaza. En este sentido, la musica
es un signo que, aunque claramente tiene una presencia material —flautas, y rondines—,
también se convierte en un medio de comunicacidn cultural que transporta emociones y
recuerdos a través de la tradicion sonora. Bajo la logica de la informacion sobre las
melodias de la flauta, que en el video no se logra escuchar muy claramente, por lo general
existe un funu —melodia— que se entona al tomarse la plaza de San Juan Capilla, dado
que su sonido provoca cierta rudeza en los bailadores, por ende, mas conocido como
Millay Tunu, como habiamos mencionado, al existir ya otra comunidad en aquel espacio,
este tunu incitaba un espiritu combativo, lo que provocaba el tinkuy, al aproximarse una
comunidad con otra. Estas significaciones usualmente se comunican entre los aprendices
de takikunas —musicos—, y se va compartiendo la memoria musical.

Por otra parte, la danza no es solo un acto estético, sino una manifestacion que
representa la conexion con los ciclos de la vida, la renovacion de la naturaleza y la
relacion entre lo humano y lo divino. El vestuario con los sombreros de carton
puntiagudos de color negro, adornados con signos alusivos a la iglesia, es un claro
ejemplo de cémo las comunidades andinas de Azama utilizan el sincretismo como
herramienta de resistencia cultural. A través de estos actos simbolicos se preserva y
reinterpreta la identidad indigena, fusionando las influencias externas con las propias
tradiciones, creando un espacio donde lo sagrado, lo colonial y lo ancestral coexisten en
un acto de reafirmacion simbodlica y cultural.

La toma de la Plaza, en 1996, también guarda el sentido de resistencia simbdlica,
es un acto de resistencia y en un ejercicio de revitalizacion de la identidad colectiva, donde
los movimientos corporales reflejan la interconexion entre los seres humanos, la
naturaleza y los espiritus ancestrales. Desafia las fuerzas de homogeneizacion cultural, de

los retos que trae las transformaciones modernas.
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2.2.4. Cuarto nivel de sentido: Sentido espiritual video dos

La Toma de la Plaza est4 conectado con la reciprocidad presente en los miembros
de las familias o de la comunidad, el principio de reciprocidad esta en el sentido de
augurio y prosperidad a futuro.

La ritualidad, en este sentido, puede ser vista como un signo que comunica
valores, creencias y cohesion social. Barthes podria interpretar la participacion de la
comunidad en estas practicas como un acto que no solo busca celebrar, sino también
reafirmar su pertenencia a una cultura viva y en constante didlogo con su pasado.

La danza y la musica son un canal de comunicacion con el mundo espiritual, es
un medio para invocar y celebrar las fuerzas naturales y ancestrales, los cuerpos que se
mueven en el espacio, la sincronizacion de los movimientos, la repeticion de las
secuencias y los gestos que imitan el flujo de las fuerzas naturales y cosmicas.

Los movimientos rituales que se dan con la musica evocan también las fuerzas de

los tétems andinos, como el akapana —la energia vital de la tierra—, el amaru —la
serpiente, simbolo de la fluidez de la vida— y el puma —Ila fuerza de la tierra—. Asi, la
danza también, se convierte en un canal de comunicaciéon con el mundo espiritual, donde
se invoca y celebra las fuerzas naturales y ancestrales.
“La propiedad principal de este tercer sentido consiste [...] en borrar los limites entre la
expresion y el disfraz, pero también en ofrecer en manera suscita esta oscilacion: un
énfasis eliptico por asi decirlo: disposicion compleja muy retorcida (ya que implica una
temporalidad de la significacion)” (Barthes 1896, 56).

Por lo tanto, la diferencia entre coémo se expresa algo (la expresion) y como se
disfraza o se oculta (el disfraz) se difumina o desaparece, no hay una linea clara entre lo
que se dice y como se presenta, sino que ambos se mezclan y oscilan entre diferentes

significados, como si estuviera en un equilibrio delicado.

3. Analisis Video Tres: OtaBlogeando Cpt 6 Inti Raymi Otavalo 2017

El video fue realizado en 2017 por el cineasta kichwa otavalo José “Joshi”
Espinosa Anguaya, y publicado dentro de su canal de YouTube Ayllu Records. Con una
duracion de 16:27 minutos, el material corresponde al formato de videoblog. Segun Joshi,
su proposito inicial era mantener conectados a familiares y mindalaes kichwas migrantes
con los acontecimientos en Otavalo: «era como una necesidad de que mis hermanos
todavia tengan como este contacto con Otavalo [...] se sacaban copias de los VHS y se les

iba dando» (Espinosa 2024, entrevista personal; ver anexo 2).
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Este contexto explica el registro de la primera toma de la ciudad (Figura 6), un
evento que marco una intervencion inédita del espacio urbano y que, con el tiempo, se
transformo en una tradicion comunitaria.

El archivo audiovisual comienza con la presentacion de Cristian, un joven que
asume el rol de narrador y guia, ofreciendo un contexto general sobre los temas que se
abordaran durante la toma de la plaza. Entre el minuto 00:00:54 y el 00:01:41, el foco se
sitia en la Plaza de los Ponchos, espacio donde confluyen asistentes y musicos. En esta
escena destaca un altar (Figura 7) que sugiere la realizacién de un ritual previo, integrando
lo sagrado en el marco de la celebracion. Finalmente, la Gltima escena muestra la entrega
de castillos por parte de la UNAIMCO a los diferentes grupos musicales que llegan a
tomarse la plaza.

Ademés, en el minuto 00:14:50, el audio registra las palabras de una persona que
recibe un castillo, quien exclama: «jQue viva el San Juan!», lo cual evidencia una curiosa

hibridacion de la celebracion.

Figura 6. Primera Toma de la Plaza
Fuente: Archivo José¢ “Joshi” Espinosa Anguaya. / frame 3:19:46:07
Elaboracion: Joshi Espinosa.

Mi papa decia que no se bailaba en Otavalo, sino [que] siempre se bailaba en las
comunidades, y de los Ginicos sanjuanes, les deciamos en ese tiempo, que se les veia cruzar
la calle eran los que venian de Monserrate y se cruzaban a San Juan Capilla, no veias
bailadores dentro de la ciudad, solo estas personas que vivian en Monserrate que eran
indigenas, pero el hecho importante fue en la alcaldia de Mario Conejo junto a dirigentes
de la UNAIMCO, que comenzaron a tener como esta necesidad, tenia mucho apoyo desde
las comunidades, como mucho apoyo desde la parte kichwa urbana, ya habia una
presencia muy fuerte de kichwas dentro de Otavalo, entonces claro eso llamaba mucho la
atencion, era como un acontecimiento y claro yo tenia mi camara y esta necesidad de
grabar, era este momento. (Espinosa 2024, entrevista personal; ver anexo 2)
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En este video, se puede visualizar un universo simbolico que se evidencia en el
registro de Joshi. En este material se observa la apropiacion de elementos, tecnologias y

otros simbolos que transforman el acto simbdlico.

Figura 7. OtaBlogeando Cpt 6 INTI RAYMI Otavalo 2017
Fuente: Ayllu Records — Youtube / Frame 00:00:04
Elaboracion: Joshi Espinosa.

Ademas, en el video observamos una entrevista realizada a José Lema, presidente
de la UNAIMCO de aquel tiempo, quien menciona la intervencion de las instituciones
publicas dentro de la toma de la plaza: «Estoy contento por otro lado también de las
escuelas educativas, la Direccion de Educacién ha permitido que con todos los
establecimientos empiecen a tomar estos valores, sean padres que no son kichwas o que
sean kichwas, entonces se esta logrando, se esta fortaleciendo este gran legado cultural»
(Lema 2017, 00:41, ver anexo 3)

Dicha organizacion, llevaba a cabo la realizacion de este acto con la instalacion
de tarimas, practicas del randy-randy —Reciprocidad— por medio de la entrega de
castillos a grupos musicales pertenecientes a la ciudad y de las comunidades. A su
alrededor, el dinamismo del lugar se refuerza con la presencia de un comercio diverso,
que va desde la venta de alimentos y artesanias hasta articulos tecnologicos, reflejando la

hibridacion cultural y la constante transformacion de la festividad.
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i Figura
8. OtaBlogeando Cpt 6 INTI RAYMI Otavalo 2017

Fuente: Ayllu Records — Youtube / Frame 00:05:40

Elaboracion: Joshi Espinosa.

De esta manera confrontan diferentes formas de poblamiento que corresponden a
identidades locales territoriales e imaginarios periféricos donde, “la resolucion de la
disputa no siempre lleva a conflictos, la forma en que se interrelacionan los diferentes
actores sociales y su contexto socioterritorial parecen tomar rumbos acordados y
negociados” (Cruz Rodriguez 2013, 246), pues de esta forma se perfilan espacios sociales
en el que existen formas diversas de distincion, de subordinacion y de poder que no

necesariamente llevan al conflicto permanente. (Figura 8).

3.1. Analisis Semiologico Video Tres

3.1.1. Representacion del cuerpo video tres

Edad: El video evidencia una clara division generacional en la participacion de la
toma de la plaza. Por un lado, jovenes y adolescentes asumen un rol protagdnico,
liderando grupos musicales y cuadrillas de danza. Su presencia activa representa una
transicion generacional, marcada por una actitud de liderazgo y apropiacion colectiva del
espacio publico. Su decision de no usar disfraces tradicionales puede interpretarse como
una forma de conexion con expresiones musicales mas contemporaneas o incluso como
una postura critica frente a ciertas normas culturales heredadas.

En contraste, los adultos mayores mantienen una presencia significativa, aunque
desde una estética distinta: visten trajes inspirados en personajes televisivos, pelucas y
sombreros. Esta mezcla entre lo tradicional y lo globalizado refleja tanto el impacto de la

cultura mediatica como un posible gesto de humor o nostalgia. Ademas, su participacion
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en la organizacion, especialmente en la entrega simbolica de los castillos, reafirma su
papel como guardianes de la memoria y la continuidad cultural dentro de la comunidad.

En conjunto, el video muestra como distintas generaciones participan en la
festividad desde lugares distintos pero complementarios, revelando un equilibrio entre
renovacion y preservacion de la tradicion.

Género: Con respecto a mujeres, una de las caracteristicas mas destacadas es la
presencia activa, participan en las danzas, comandan grupos y tocan instrumentos (Figura
9). Este cambio sefiala una mayor inclusion femenina en actividades musicales y en el
liderazgo dentro de los grupos tradicionales. Este cambio refleja una transformacion en
las dinamicas de género, donde las mujeres se posicionan como agentes clave dentro del
espacio cultural y musical, lo que puede estar relacionado con movimientos de visibilidad
de la mujer dentro de la cultura indigena y las comunidades andinas.

Hombres: Los hombres continian presentes, especialmente en las danzas y en la
organizacion del evento.

Etnia: El video continia mostrando una clara presencia de comunidades
indigenas, en este caso, con la mencidn de las comunidades kayambis. Los trajes que usan
los miembros de estas comunidades son un simbolo de su identidad cultural y etnologica,
y su musica es distintiva, aportando una sonoridad especifica que los identifica. Las
comunidades kayambis mantienen su identidad sonora y estética, mientras los jovenes
otavalefios adoptan nuevos ritmos y letras, marcando una evolucion musical.

Apariencia: La vestimenta refleja un marcado contraste generacional. Los adultos
mayores recurren a disfraces como pelucas y sombreros, usados con intencion parddica o
burlesca. Esta forma de representacion enfatiza una dimension ludica y festiva. En
cambio, los jovenes —especialmente musicos y bailarines— optan por una estética mas
contemporanea, prescindiendo de disfraces y adoptando vestimentas asociadas a lo
urbano y moderno. Esta transicion visual también revela transformaciones mas
profundas: los jévenes asumen roles protagonicos en la direccion y ejecucion artistica,
desplazando el uso del traje tradicional. A su vez, la creciente visibilidad femenina, antes
ausente, introduce nuevas formas de estar y de presentarse publicamente, ampliando los

margenes de participacion a través de la apariencia.

3.1.2. Representaciones de actitud video tres
Expresion Facial y Corporal: La escena refleja una fuerte carga expresiva, que

denota un evento festivo, existe euforia del baile, y la destreza de tocar los instrumentos
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musicales. La presencia de las mujeres nos muestra una actitud de empoderamiento
demostrando un protagonismo tanto en acompanar en el fushuy, como en animar al grupo
musical.

Contacto visual: El contacto visual en el video varia segtin los grupos y sus formas
de presentarse. Los jovenes lideres de las cuadrillas miran directamente a la cdmara y a
los demas participantes. Sus ojos firmes y decididos, especialmente al dirigirse a la plaza
0 a sus grupos, generan una presencia segura y dominante. Este tipo de mirada resalta su
papel central en la escena y marca una actitud de liderazgo.

Pose: La postura de los jovenes en las cuadrillas y grupos indica movimiento libre
y dinamismo. No hay rigidez en sus movimientos, lo que muestra una conexion fluida
con la festividad y la adaptacion de nuevas posturas a las danzas tradicionales. La pose
relajada y el zapateo caracteristico de las danzas son signos de disfrute, de celebracion y
de libertad dentro de la comunidad. Los jovenes también se muestran enérgicos y audaces,
lo que resalta su rol como lideres de la festividad.

Las mujeres que no usan antifaces probablemente adoptan una pose mas
controlada, mientras que aquellas que usan antifaz, su postura es mas suelta y relajada.
[minuto 00:13:24]

Los adultos mayores, al usar disfraces y pelucas, adoptan una postura de caracter
ludico y festivo. Las posturas pueden ser un poco mas relajadas, o incluso exageradas, lo
que permite la incorporacion de humor y una actitud de desafio sutil hacia las expectativas
de comportamiento serio de las generaciones mas jovenes. La pose de los mayores puede
verse como una manera de subvertir las expectativas y de aportar a la festividad un aire

de nostalgia y diversion.

Figura 9. OtaBlogeando Cpt 6 INTI RAYMI Otavalo 2017
Fuente: Ayllu Records — Youtube / Frame 00:12:10
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Elaboracion: Joshi Espinosa.

3.1.3. Representaciones de actividad video tres:

Tocar: En este video, la actividad musical juega un papel clave, y las
representaciones de tocar instrumentos reflejan tanto la tradiciéon como la adaptacion a
nuevas formas musicales. Los jovenes musicos tocan instrumentos como flautas o
guitarras, sin la necesidad de disfraces, lo que indica que el disfraz es un valor secundario,
sino se preocupan por entonar algun instrumento. La forma en que tocan los instrumentos
refleja autenticidad y la expresion del propio estilo dentro de la tradicion.

Los jovenes otavalefios tocan nuevos tonos musicales, fusionando tradiciones y
adaptandolas a los cambios generacionales y las influencias externas. La integracion de
ritmos mas lentos y melodicos, asociados al amor, refleja como las comunidades kichwas
absorben nuevos estilos y transforman sus temas musicales, pasando de ritmos rapidos a
otros mas melddicos. Ademas, al tocar instrumentos también hay una interaccion con
otros musicos, lo que sugiere una comunicacion no verbal a través de la musica, como
una forma de unién dentro del grupo.

Movimiento del cuerpo: El movimiento corporal en el video es fundamental para
entender como se expresa cada grupo dentro del contexto cultural y festivo de la Plaza de
Ponchos. Los jovenes en las cuadrillas muestran un movimiento corporal dinamico, con
movimientos de baile rapidos y fluidos, especialmente en los zapateos. El movimiento es
fundamental para expresar la energia y la jovialidad del grupo, y también sirve como un
medio de comunicacion colectiva dentro de la festividad (Figura 9).

Los adultos mayores tienen un movimiento corporal igualmente significativo en
tanto que contribuye al ambiente festivo y mas pausado. Al utilizar disfraces y pelucas,
su movimiento corporal se vuelve una mezcla de humor e ironia, quizas con el fin de
atraer la atencion y divertir a los espectadores. La forma en que se mueven podria reflejar
una actitud relajada, casi como una parodia de la seriedad de las generaciones mas
jovenes.

Posiciones de comunicacion: Las posiciones de comunicacion en este video se
entienden como las formas en que los participantes interactian con los demas a través del
lenguaje corporal y la dindmica del espacio publico. Los jovenes que dirigen las cuadrillas

adoptan posiciones de comunicacion que denotan liderazgo y autoridad. Su postura
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erguida y su movimiento dindmico comunican su papel activo en la festividad y su
capacidad para organizar y movilizar a otros.

Las cuadrillas de jévenes también se presentan como unidades cohesivas, lo que
refuerza la idea de que el evento es una comunicacion colectiva, en donde cada
participante tiene un papel especifico en la creacion de un ambiente festivo.

Es interesante observar la posicion de los priostes organizadores sobre las tarimas,
lo que alude a una vision de poder politico y legitimidad social el ser visto como alguien
importante (Figura 10).

Las posturas de los adultos mayores, posiblemente mdas informales o
despreocupadas pueden ofrecer una forma de interaccidn mas jocosa y amigable, donde
se permite la burla ligera de las normas o tradiciones, creando un espacio de humor y

diversion dentro del acto simbdlico.

3.1.4. Accesorios y escenarios video tres

Accesorios: En el video, los accesorios desempefian un papel fundamental en la
representacion visual y simbolica de los participantes, especialmente cuando se trata de
tradiciones, roles sociales y la integracion de influencias externas.

Los jovenes no usan disfraces tradicionales, lo que marca un cambio en las
expectativas culturales previas. Sin embargo, algunos accesorios modernos como gorras
y mochilas aluden a influencias de la globalizacion y de la moda contemporanea. Estos
accesorios sugieren una mezcla de identidad local y global, donde los jovenes buscan
integrar su sentido de pertenencia a la comunidad con un estilo personal influenciado por
las tendencias actuales.

Los instrumentos musicales —flautas, guitarras, etc. — se consideran accesorios
esenciales, ya que son simbolos de la identidad cultural y la continuidad de las tradiciones
musicales, aunque de una forma méas moderna y menos ornamentada. Su uso refleja un
vinculo directo con la festividad.

Otros posibles accesorios en las mujeres pueden incluir instrumentos musicales
como el violin, que no solo tienen una funcion practica, sino que también son un simbolo
de prestigio y de habilidad artistica dentro del contexto musical del evento. El antifaz
actia como una capa de anonimato, lo que les da el poder de ser vistas sin ser
completamente identificadas, jugando con el concepto de visibilidad y poder.

Los adultos mayores, al usar disfraces de personajes de television y pelucas,

emplean estos accesorios como una forma de irrealidad y caricaturizacion. Los disfraces
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permiten una reinterpretacion de la tradicion, donde el humor y la diversion son las claves.
Estos accesorios no solo tienen la funciéon de sorprender y hacer reir, sino que también
actuan como una critica sutil a la seriedad de las festividades pasadas, a través de la
exageracion y la ironia. Los sombreros, pelucas, y otros elementos visuales crean una
atmosfera festiva y contribuyen a la transformacion del espacio, marcando la diferencia

entre las generaciones.

Figura 10. OtaBlogeando Cpt 6 INTI RAYMI Otavalo 2017
Fuente: Ayllu Records — Youtube / Frame 00:06:27
Elaboracion: Joshi Espinosa.

Escenario: La Plaza de Ponchos es el espacio central donde se desarrolla toda la
actividad, y su escenario urbano es clave para la representacion del evento. La plaza se
convierte en un lugar de encuentro que acoge tanto a las tradiciones mas antiguas como a
las influencias mas recientes de la globalizacion. Las ventas de artesanias, tecnologia,
licor, puntas, y hervidos reflejan como el mercado se fusiona con la tradicion festiva.

El espacio abierto de la plaza permite que el evento sea inclusivo y que todos los
participantes, desde los musicos hasta los asistentes, se sientan parte de la festividad. Los
carros que transitan por el canchon también resaltan como la vida cotidiana se mezcla con
las festividades, sugiriendo que la plaza es un lugar de interaccion constante entre la
comunidad y la modernidad.

La instalacion de una tarima (Figura 10) y la presencia de un presentador
evidencian la transformacion del evento en un espectidculo cultural influido por la
globalizacion. En la tarima estd un presentador y las autoridades del UNAIMCO, que
reciben a los participantes, creando un escenario de presentacion publica. Este espacio

simboliza la formalizacion del evento y la organizacion de las festividades, indicando que
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el ritual también ha sido adaptado para una audiencia moderna, con la inclusion de
tecnologias y micréfonos para amplificar las voces.

La tarima también puede ser vista como un punto de jerarquia dentro del evento,
donde las figuras de autoridad o los lideres de las comunidades y grupos musicales se
presentan y se destacan.

Ademéds, se puede ver en el minuto 00:06:00 del registro aiduviosual, que el
espacio se presta para la participacion de un conjunto de danza contemporanea (Figura
10), lo que vuelve llamativo el evento que se realiza mientras se espera a mas grupos
musicales.

El hecho de que la festividad se extienda mas alla de la plaza, tomando las calles
de la ciudad desde la Neptali Ordonez hasta el parque y la calle Sucre, refleja como el
evento invade el espacio urbano, convirtiendo la ciudad en parte del escenario festivo.

Este traslado de la festividad a la ciudad refleja una transformacion cultural, donde
lo que antes era una celebracion mas contenida en un espacio rural o aislado ahora se
fusiona con el ritmo y las dindmicas de la vida urbana. La movilidad de los grupos dentro
del escenario urbano sugiere una interaccion dindmica entre las tradiciones y la
globalizacion de la festividad.

El espacio es tomado por los takikunas —musicos— y tushuykunas —
danzantes—, a esto la ciudad también se envuelve con el dinamismo de la ocasion,
acogiéndolos en las casas respectivas o prestando su espacio privado recibiendo con lo
que se encuentra a su alcance [minuto 00:03:11]. Asi cada espacio de acogida y
recibimiento se resignifica en su practica y en su logica.

En el video tres, los accesorios y los escenarios son elementos cruciales para la
representacion visual de la transformacion de la festividad, donde las influencias de la
globalizacion se combinan con las tradiciones locales.

Los accesorios como gorras, mochilas, antifaces, disfraces y pelucas marcan la
adaptacion de la tradicion a los nuevos tiempos, destacando la interaccion de generaciones
y el papel de los jovenes y mujeres en la redefinicion de los roles tradicionales dentro de
la festividad.

El escenario, desde la Plaza de Ponchos hasta las calles de la ciudad, refleja como
la festividad se ha urbanizado y se ha convertido en un evento colectivo e inclusivo, que
celebra tanto las raices culturales como las nuevas influencias externas. Este video pone

de manifiesto la flexibilidad cultural y la manera en que las practicas tradicionales se
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reinterpretan y renuevan para adaptarse a la realidad contempordnea de las comunidades

indigenas y urbanas.

Figura
11. OtaBlogeando Cpt 6 INTI RAYMI Otavalo 2017
Fuente: Ayllu Records — Youtube / Frame 00:08:36
Elaboracion: Joshi Espinosa.

3.2. Niveles de Sentido en video tres

3.2.1. Primer nivel de sentido: Significado/Obvio video tres

En un nivel denotativo, el video presenta la toma de la Plaza de Ponchos en el
marco de una festividad organizada, donde Cristian, un joven narrador, introduce a los
espectadores en el contexto del evento. La escena se desarrolla en un espacio que
congrega asistentes y musicos, con la presencia de un altar que sugiere un ritual previo,
resaltando la permanencia de lo sagrado dentro de la celebracion.

A simple vista, se percibe una clara diferenciacion generacional en la vestimenta:
los musicos jovenes optan por ropa cotidiana, mientras que los mayores visten trajes con
referencias a la television, pelucas y sombreros, elementos que evidencian influencias de
la globalizacion. La participacion femenina es notable, con mujeres liderando grupos y
tocando instrumentos como el violin, un hecho que marca una diferencia respecto a videos
anteriores.

Ademas, la festividad no se limita a la plaza, sino que se extiende a las principales
calles de la ciudad (Figura 9), mostrando la interseccion entre lo urbano y lo rural. La
musica también ha evolucionado, con los jovenes otavalefos adoptando los ritmos
tradicionales, pero con letras que enfatizan el amor, en contraste con los tonos répidos y

festivos de generaciones anteriores.
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Es evidente que ciertas miradas, tanto internas como externas, han ido
transformando la toma de la plaza en una expresion folcldrica cuyos sentidos se han ido
vaciando. A esto, Guerrero lo denomina usurpacion simbolica, ya que la vestimenta —
uno de los simbolos centrales de esta manifestacion— ha perdido muchos de los sentidos
que la configuran como un acto rebelde, una mofa hacia la autoridad y el poder (Figura
11). De ahi que, por ejemplo, diversas indumentarias inspiradas en personajes extranjeros

formen hoy parte del Hatun Puncha.

que como todo proceso de usurpacién empobrece y distorsiona el significado y la
significacion del mismo. El objetivo es agradar al publico asistente, no encontrar la fuerza
hierofanica que haga posible que continue el orden del cosmos y la vida. (Guerrero 2004,
50) Citas cortas van en el cuerpo del texto.

Esta alteracion del significado y las significaciones de lo que implica la vestimenta como
una forma de mofarse del poder, cargado de sentido politico perdura en la mayoria de los

takikunas —musicos— y tushuykunas —bailarines y danzantes—.

3.2.2. Segundo nivel de sentido: Sentido colectivo, social y politico video tres

La toma de la Plaza de Ponchos es un reflejo de la vida comunitaria y de los
cambios en las estructuras sociales dentro de la comunidad. Se percibe una
transformacion en la organizacion de la festividad, donde los jovenes desempefian un rol
mas activo, liderando grupos de musica y danza, lo que sugiere un relevo generacional en
la transmision de las tradiciones. Ademas, la presencia de mujeres en posiciones de
liderazgo y en la interpretacion de instrumentos musicales indica una mayor apertura
hacia la equidad de género en un espacio que, en el pasado, estaba dominado por los
hombres.

La vestimenta también funciona como un signo de transformacion social.
Mientras los adultos mayores mantienen atuendos que combinan elementos tradicionales
con guifos a la globalizacion, los jovenes eligen vestirse de forma cotidiana, mostrando
una identidad mas abierta, flexible y en didlogo con lo urbano y lo contemporaneo. La
festividad, entonces, no se limita a la celebracion ritual: es un espacio vivo de
reafirmacion identitaria y cohesion comunitaria, donde se fortalecen vinculos y se
ensayan nuevas formas de pertenencia en un mundo en constante cambio (Figura 11).
Esto se evidencia, por ejemplo, en el minuto 00:08:36 del registro audiovisual, donde
distintos grupos musicales intervienen en la toma de la plaza, mostrando a través de su

presencia y apariencia una diversidad de formas de habitar lo colectivo.
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Un ejemplo destacado es la inclusion del sombrero de charro en la vestimenta de
los participantes, que, lejos de ser un simple accesorio, representa una adaptacion
simbolica. Su presencia refleja una apropiacion cultural influenciada por la globalizacién
y los medios de comunicacion, especialmente el cine y la television. En Otavalo, la
llegada de los teatros a la ciudad permiti6 el acceso a nuevos imaginarios visuales que
impactaron las formas de representacion cultural. Asi, el sombrero de charro se convierte
en un simbolo externo resignificado dentro del contexto ritual del Tinkuy.

En el Tinkuy, 1a diferencia cultural se exalta durante el enfrentamiento fisico, pero
una vez agotada la pelea, las comunidades se dispersan para continuar el baile al dia
siguiente, lo que les permite reconocer las similitudes que comparten. A través de este
ritual, se evidencia como las distintas comunidades, aunque diversas en sus tradiciones,

se unen en una misma practica cultural que fortalece su identidad colectiva.

3.2.3. Tercer nivel de sentido: Significancia/Obtuso/Punctum video tres

En el video, el tushuy articula la confrontacion entre grupos musicales no a través
del contacto fisico, sino mediante una disputa simbolica por el espacio: musica, canto y
danza. Esta confrontacion adquiere una dimension particularmente expresiva en el
cuerpo, que danza de forma comprometida, dinamica y visible.

Un ejemplo elocuente es el saludo entre cuadrillas durante la noche/madrugada:
ula chiquillo, ula shanjuanitu, buenus dias, aunque se asocia a una temporalidad diurna,
su uso se desvia de las convenciones horarias occidentales, generando un efecto ambiguo
que resuena en las modalidades de interaccion entre los shanjuanitos —nombre que se
atribuyen en mofa a quienes participan en el Hatun Puncha—. Es en esta ambigiiedad
donde se situa la atemporalidad y la temporalidad entre lo obtuso: no hay una intencién
cerrada de significado, sino una expansion de sentidos que no se resuelven del todo. “Una
ultima cosa sobre el punctum: tanto si se distingue como si no, es un suplemento: [...] la
codificacion lo expresa antes que yo, toma mi sitio, me impide hablar; lo que yo afiado -
y que, desde luego, se encuentra ya en la imagen” (Barthes 2009, 105)

Por otra parte, la vestimenta no sélo esta ligada a la critica del poder, sino a la
mofa en general, tal es el caso del disfraz, mismo que posee un vinculo entre vestimenta
y discurso que se construye con bromas, picardias y frases situadas, generando un
lenguaje simbolico interno, por lo tanto, la vestimenta tiene un sentido colectivo, social y

politico.
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Para quienes no comparten el codigo, el vestuario puede parecer mero disfraz,
vacio de intencion; sin embargo, el sayna —disfraz— no solo representa un personaje,
sino que posibilita una transformacion subjetiva: “el sayna, el disfraz, permite forzar a
que aflore el yo oculto o los yo ocultos que coexisten en el individuo” (Kowii 2019, 20).
Asi, lo que parece accesorio se vuelve una via de liberacion personal y colectiva.

La llegada a la plaza representa el cierre de un ciclo de trabajo simbdlico, casi
ritual. No es solo un final, sino una culminacion que no requiere validacion externa. En
este proceso, la festividad se despliega en la ciudad, desdibujando las fronteras entre lo
rural y lo urbano. Del mismo modo, las canciones de amor introducen nuevas capas de
sentido que no anulan lo comunitario, sino que lo complejizan. Como lo obtuso en
Barthes, estos gestos, frases y presencias no se explican, sino que se sienten: su sentido

no se agota en el significante.

3.2.4. Cuarto nivel de sentido: Sentido espiritual video tres

En el video asoma un personaje muy peculiar dentro de la Toma de la Plaza. Su
mascara de doble rostro simboliza la dualidad y la complementariedad de los opuestos:
hombre-mujer, dia-noche, bien-mal, entre otros. Esta mascara no solo representa la
relacién intrinseca con la naturaleza, sino también el poder del hacendado, con sus flecos
gruesos que aluden a la espiritualidad elevada y, seglin algunos estudiosos, a los doce
meses del afo. El personaje que la usa, conocido como Aya Uma o Chaki Capitan, abre
camino en la danza, llevando un zamarro que refuerza su conexion con la tierra. La
manufactura de la mascara varia en colores, como el azul y amarillo o el negro y blanco,
con detalles en rojo que resaltan los elementos faciales y el simbolismo de la figura.

El Aya Uma, un personaje clave en las festividades, es descrito como un principio
vital energético y un receptor de la energia. Tradicionalmente, el Aya Uma representaba
la fuerza de la naturaleza y, a través de su mascara, simbolizaba una conexion profunda
con el mundo espiritual. Sin embargo, con la llegada de la iglesia, este simbolo fue
distorsionado y satanizado, reduciendo su significado original. El ritual del Aya Uma,
segun el relato de Tayta Enrique Cachiguango, incluye una iniciaciéon en la que se
confecciona y purifica una mascara bajo el agua, concentrando la energia del lugar para
otorgar poder y resistencia al portador. Este ritual mantiene viva la conexion con la
naturaleza y sus energias.

En el minuto 00:00:27 del registro audiovisual, aparece un altar donde el maiz es

el simbolo central, representando augurio y prosperidad. Mas que alimento, su
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preparacion y uso en la festividad tienen un caracter ritual, reforzando la unién y
solidaridad comunitaria. El uchu haku, base del buda api o colada de maiz, se cocina para
recibir a compadres y familiares, reafirmando el vinculo colectivo. Como sefiala Kowii
(2019), compartir estos productos es una forma sagrada de agradecer a la madre tierra a
través de la danza y el canto ceremonial.

La chicha, preparada con ocho tipos de maiz y almacenada en un gran pondo —
vasija grande— de barro, junto con ollas de mote, queso y carne desmenuzada, simboliza
la abundancia otorgada por el sol. Sin cosecha no hay Inti Raymi, decia la abuela,
recordando que la festividad incaica coincidia con la primera cosecha de maiz y podia
extenderse hasta dos meses. Alrededor del altar, concebido como la "casa" de los Apu, se
entrelazan deidades andinas y cristianas en un mismo espacio ritual, donde se encienden
velas y se elevan plegarias. Asi, el maiz trasciende lo culinario y esta presente en altares,
trajes y danzas, unificandolo todo en una celebracion de gratitud hacia la tierra y sus seres

Algunas familias mantienen la puesta de los castillos y los altares, como practicas
que se dan a la par de la elaboracion de la comida para el Hatun Puncha, su elaboracion
permite la expresion creativa de los participantes y el involucramiento de la familia
nuclear, parientes y amigos cercanos. En la parte superior del tumbado de las casas se
coloca el castillo, que “es la representacion de la chakana” (Kowii 2019, 31), construido
generalmente en forma cuadrada a base de sukus, es decir, cafias de carrizo. Los duefios
de la casa, familiares y amigos, habitualmente, atan productos y bebidas, que son
apreciados por la familia, al castillo, por lo que adquirir uno de estos productos, implica
un compromiso de regresar al siguiente afio y entregar el doble de productos, a esto se le
da una connotacién de randy-randy —dando y dando— la reciprocidad entre el ayllu, y
que la prosperidad de quienes han ayudado a colocarlos perdure todo el afio y se mantenga
la costumbre.

Como se habia mencionado, durante el Hatun Puncha, la danza y la musica
materializan simbolos de los tétems andinos, transformando conceptos rituales en
movimiento. Se baila en circulo, se zapatea con fuerza, se entonan los instrumentos con
precision, se canta con fuerza y se respeta el tikray —vuelta o movimiento de contravia—
Es en estos momentos donde lo circular atraviesa cada practica, entrelazando vinculos
familiares y la alegoria del eterno retorno, que es aquel retorno al pasado y revivir esa
memoria simbolica.

La relacion con los instrumentos musicales también es parte de este tejido

simbolico. Se cree que los instrumentos tienen vida, por lo que requieren cuidado y afecto
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para mantenerse en armonia con sus intérpretes. Como sefiala Kowii Maldonado (2019),
es necesario consentirlos, hablarles y mimarlos para que no se opaquen ni desafinen

durante la danza, reforzando asi la conexion entre sonido, ritual y comunidad.

Figura 12. OtaBlogeando Cpt 6 INTI RAYMI Otavalo 2017
Fuente: Ayllu Records — Youtube / Frame 00:11:15
Elaboracion: Joshi Espinosa.

Cada comunidad expresa su identidad a través de codigos culturales que las
diferencian, pero también las unifican. La exaltacion de estas diferencias puede llegar al
enfrentamiento fisico, tras el cual las comunidades se dispersan y retoman la danza al dia
siguiente en el mismo espacio. Sin embargo, ese enfrentamiento ha superado las formas
de combate fisico, trasladandolo a un plano simbolico, (Figura 12) donde el combate se
da en un plano ligado a la destreza musical, donde quien suena mejor y mas fuerte se
apropia del espacio.

La imagen permite interpretar lo simbdlico a través de los gestos, las acciones y
la minuciosidad de los movimientos y expresiones de quienes participan en ella. Cuando
se la observa desde los niveles de sentido, la imagen no solo comunica, sino que también
interpela afectivamente, conectando con las emociones y el sentir profundo de quien la
contempla. Como menciona Barthes sobre el punctum de una fotografia “es ese azar que
en ella me despunta (pero que también me lastima, me punza)” (Barthes 2009, 65).Por
ello, el efecto sensorial que emana de la imagen trasciende lo meramente subjetivo y se
proyecta hacia una experiencia colectiva.

La participacion de los mas pequefios en el ritual (Figura 12), al entonar un
instrumento, compartir y repetir gestos y movimientos, no solo refuerza el lazo
intergeneracional, sino que también contribuye a recrear un cosmos comun en el que la

tradicion se renueva y se fortalece. En este contexto, la Toma de la Plaza se transforma
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en un espacio simbdlico donde la memoria, el cuerpo y lo espiritual se entrelazan en una
experiencia compartida.

Asimismo, el video de 2017 revela un extractivismo simbdlico, especialmente en
lo que respecta al sentido espiritual. Las practicas culturales se estan resignificando a
través de la musica, la gastronomia, las bebidas, los disfraces y los instrumentos, entre
otros aspectos. Sin embargo, persiste una profunda conexion con ese algo inexplicable
que continua vigente, permitiendo que los kichwas otavalefios sigan participando en la
Toma de la Plaza como un acto simbolico de supervivencia y resistencia.

A continuacion, se presenta una tabla detallada que resume las variables clave
identificadas en los tres videos analizados, junto con un estudio exhaustivo de la
evolucion de sus significados a lo largo del tiempo. Este analisis busca revelar como las
representaciones de edad, género, etnia, apariencia, actitud, actividad, accesorios y
escenarios han variado, y como estos cambios reflejan transformaciones en los niveles de

sentido —obvio, colectivo/politico, obtuso/punctum y espiritual— asociados a la Toma

de la Plaza en la cultura kichwa-otavalena.

Tabla 1
Tabla de Variables y Cambios en los Sentidos
Variable Video 1 (1957) Video 2 (Aiios 90) Video 3 (Actualidad) Cambios en los Sentidos
Mezcla
Predominio de hombres |intergeneracional Jovenes y adolescentes |Mayor protagonismo de
jovenes, nifios (jovenes, adultos, lideran, adultos mayores [jovenes y adolescentes. Fusion
Edad presentes. nifios). presentes. generacional.
Mayor equidad de género,
Mayor presencia y mujeres en roles de liderazgo y
Género Predominio masculino. |Predominio masculino. |liderazgo femenino. musica.
Fusion cultural entre
Comunidad de Cotama |Comunidad de Azama |Comunidades de Zuleta |comunidades, adaptacion de
Etnia (Otavalo). (Otavalo/Cotacachi). y Otavalo. tradiciones.
Jovenes con apariencia
contemporanea, adultos
Sombreros puntiagudos, |mayores con disfraces
zamarros, pafioletas, alusivos a la television,
Ponchos, sombreros, gafas, gorras, mochilas |pelucas, sombreros Evolucion hacia la fusion de lo
Apariencia/Vesti |cabello largo trenzado |(fusion (fusion tradicional con influencias
menta (tradicional). tradicional/moderna). tradicional/global). modernas y globales.
Euforia, seriedad, Determinacion, fuerza, Mayor diversidad en la
intensidad, trance, coraje, solemnidad, Liderazgo, dinamismo, [expresion de actitudes,
Actitud determinacion. combatividad. inclusion, adaptacion.  [adaptacion a nuevos contextos.
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Zapateo predominante, |Musica diversa (violin,
Musica de flautas, silbidos, interaccion con |ritmos melddicos), Evolucion en las formas de
zapateo, lucha fisica, objetos (melcochas, danza, organizacion de |expresion y actividad, mayor
Actividad ritualizacion. vestimenta). eventos. diversidad musical.
Sombreros puntiagudos,
zamarros, aciales, Disfraces alusivos ala |Mayor diversidad y simbolismo
Sombreros pafioletas, gafas, gorras, [television, pelucas, en los accesorios, reflejo de
Accesorios tradicionales, cascos. mochilas. sombreros. influencias culturales.
Plaza de San Juan Los escenarios evolucionan y se
Plaza de San Juan Capilla, puestos de adaptan a los cambios
Escenarios Capilla. comida. Plaza de Ponchos. culturales y sociales.
Niveles de
Sentido
Ocupacioén de la plaza, |Ocupacion de la plaza, |Liderazgo juvenil, Evolucién en la representacion
Primer Nivel lucha fisica, miisicay  |vestimenta simbolica, fusion musical, cambio |de la toma de la plaza y sus
(Obvio) danza. interaccion social. en roles de género. significados.
Lucha como Inclusion femenina,
Segundo Nivel construccion de Resistencia historica, adaptacion musical, Mayor énfasis en la inclusion,
(Colectivo/Politico |comunidad, afirmacién |mofa a la autoridad, dialogo entre la adaptacion y el didlogo
) cultural, resistencia. adaptacion cultural. tradiciones. cultural.
Ofrenda a la Resistencia simbolica, |Conexion con la
Pachamama, conexion |conexidn con raices e naturaleza, memoria
Tercer Nivel espiritual, historia, fuerzas de transmitida, praxis Mayor énfasis en la conexion
(Obtuso/Punctum) |improvisacion. totems andinos. comunitaria. espiritual y la memoria cultural.
Anudamiento con el sol Reciprocidad, valores, [Mayor énfasis en la
Cuarto Nivel (Intiwatana), energia del |Reciprocidad, augurio y |creencias y cohesion reciprocidad y la cohesion
(Espiritual) Inti Yaya. prosperidad. social. social.

Fuente: Analisis comparativo
Elaboracion propia

4. Analisis de los cambios en los sentidos

Evolucién de la identidad y la resistencia: El video uno muestra una forma de

resistencia mas directa y fisica, centrada en la lucha fisica y la ocupacion del espacio. El

video dos introduce una resistencia mas simbolica con la musica, cuyo enfrentamiento es

a través del arte musical de guiar la danza, el zapateo. El video tres muestra como la

resistencia se transforma en una adaptacion cultural donde las nuevas tendencias se

adoptan sin perder la esencia de la ritualidad.

Mayor inclusion y diversidad: Se observa una mayor inclusion de mujeres en roles

de liderazgo y participacion activa en la musica y la danza. Hay una fusion de estilos

musicales y vestimentas, reflejando la influencia de la globalizacion y la adaptacion

cultural.
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Cambio en los valores y significados: Los valores de reciprocidad y cohesion
social se enfatizan mas en los videos recientes. Hay una mayor conciencia de la conexion
espiritual con la naturaleza y la importancia de la memoria cultural.

Adaptacion a la Modernidad: Los videos muestran como las comunidades
indigenas han adaptado sus tradiciones a la modernidad, incorporando nuevas influencias
sin perder su esencia cultural. La tecnologia también juega un papel importante en la
documentacion y preservacion de estas tradiciones. Los videos muestran una evolucion
en la forma en que se expresa la identidad y la resistencia cultural, con una mayor
inclusion, diversidad y adaptacion a los cambios sociales y culturales. Los sentidos de la
toma de la plaza se han expandido y enriquecido, reflejando la complejidad y dinamismo
de la cultura kichwa-otavalefia.

En los tres videos, se observa un acto simbodlico de apropiacion del espacio
publico, especialmente en la plaza, donde las comunidades reafirman su identidad y
visibilidad en el territorio. Esta toma de la plaza se convierte en una festividad que
también representa la continuidad historica de practicas ancestrales. A través de la
musica, la danza y los atuendos tradicionales, cada comunidad expresa su identidad
colectiva, destacando la pertenencia como un hilo conductor en todos los casos, aunque
con variaciones en las formas de expresion.

La musica y la danza, especialmente con instrumentos tradicionales como flautas
y violines y la practica del zapateo, son los elementos centrales que estructuran la
celebracion en todos los videos. Ademas, se evidencia la interaccion entre diferentes
generaciones, con la participacion de jovenes, adultos y ancianos, aunque su integracion
varia. Sin embargo, esta celebracion enfrenta la fragilidad ante la modernidad, ya que la
presion por adaptarse a estandares globales pone en riesgo el vaciamiento de sentido de

las tradiciones.
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Comparacién de elementos comunes en los tres videos

Ritualidad y apropiacién del espacio

Expresion de identidad colectiva

Musica y danza como elementos centrales

Caracteristicas

Interaccién de generaciones

Fragilidad ante la modernidad

Presente en 1 video Presente en 2 videos Presente en 3 videos
Presencia en los videos

Figura 13. Comparacion de elementos comunes en los tres videos
Elaboracion propia a partir de la comparacion de elementos comunes en los tres videos

Los videos uno y dos reflejan una festividad con fuerte carga ritual, vestimenta
tradicional y practicas ancestrales, mientras que en el video tres la globalizacién es mas
evidente, con un formato contemporaneo, musicos sin atuendos tradicionales y ritmos
mas diversos. La participacion femenina es limitada en los primeros dos videos, pero en
el tercero las mujeres lideran grupos e interpretan musica.

El uso de la plaza varia: en el video uno, la toma es intensa y confrontativa; en el
video dos, funciona como punto de encuentro y comercio; en el video tres, adquiere un
caracter mas urbano y festivo con tarimas y presentaciones. La musica y la vestimenta
también evolucionan, pasando de lo tradicional a expresiones mas modernas. Ademas,
mientras en el primer video la festividad es localizada, en el tercero se extiende por varias

calles, integrando un publico mas diverso.
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Comparacion de Diferencias entre los Videos

Grado de ritualidad vs. globalizacion

Dinamismo de la participacion femenina

Caracteristicas del espacio y uso de la plaza

Transformacion de la musica y la vestimenta

Extensién de la festividad e impacto territorial

L 1 1 1

0 2 4 6 8
Nivel de Presencia (1-10)

Figura 14. Comparacion de diferencias entre los videos
Elaboracion propia a partir de la comparacion de diferencias entre los tres videos

A partir de esta informacion, se puede proponer un analisis donde los ejes
conceptuales de modernidad/globalizacion vs. tradicion/ritualidad y individualizacion vs.
colectividad ayudan a ubicar los videos segiin su orientacién simbolica y social. Por
ejemplo, el Video 1 evidencia una fuerte presencia de elementos rituales y comunitarios
—como el uso de la plaza y la expresion musical tradicional— lo que permite ubicarlo en
lo colectivo y ritual, es decir, més cercano a las practicas ancestrales. En contraste, el
Video 2 se caracteriza por una menor puntuaciéon general, lo cual sugiere una
representacion mas difusa, posiblemente influida por logicas transicionales o de mayor
hibridacién cultural.

El Video 3, en cambio, se destaca por la alta presencia del dinamismo femenino
y la extension territorial de la festividad, aspectos que indican una expansion del ritual
hacia nuevas configuraciones sociales y espaciales. Esto permite interpretarlo como una
manifestacion mas abierta a procesos de modernizacion o transformacion social, pero que
mantiene una fuerte impronta colectiva. Se evidencia asi, que el Hatun Puncha no
responde a un modelo estatico, sino que oscila entre tensiones de reconfiguracion
simbolica, donde el peso de la tradicion dialoga con los procesos contemporaneos de
visibilidad, agencia social y expansion territorial. Esta lectura no solo permite ordenar los
videos comparativamente, sino también situarlos dentro de un mapa de sentidos en

disputa.
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Conclusiones

El objetivo central de esta investigacion es observar las transformaciones de los
sentidos en el universo simbolico de la toma de la plaza en Otavalo. En el anélisis de los
tres videos, podemos evidenciar la importancia del registro audiovisual. Gracias a los
registros audiovisuales de la Toma de la Plaza, podemos observar tanto su transformacion
como la sustraccién de sus sentidos simbolicos. En este contexto, simbolos como la
musica, la danza y la vestimenta, que se encuentran profundamente enraizados en la
cosmovision andina y su espiritualidad, han sido puestos en peligro por la usurpacion y
extraccion simbolica, que ejerce el poder en busca de nuevas resignificaciones,
convenientes, de las practicas culturales de los kichwas otavalos.

El registro audiovisual constituye una herramienta fundamental para profundizar
en el analisis de diversas practicas culturales de los pueblos kichwas otavalos, las cuales
han logrado resistir —aunque no completamente— a casi 600 afios de procesos de
vaciamiento simbolico. Estas imagenes no solo documentan, sino que también reflejan y
configuran significados y significaciones compartidas dentro de una colectividad,
permitiendo lecturas mas complejas sobre sus contextos sociales, culturales y politicos.
En ese sentido, su aporte va mas allé del registro visual, pues contribuye a la construccion
y reconstruccion de una identidad que, con el tiempo, ha ido perdiendo varios de sus
sentidos originales, especialmente aquellos vinculados con lo sagrado.

La preservacion de las tradiciones culturales no depende Unicamente de la
conservacion de los saberes ancestrales, sino de la participacion activa de las
comunidades, quienes, lejos de ser simples guardianes de la tradicion, juegan un rol
dindmico en su reinvencidn y transmision. A través de sus practicas, estas comunidades
transforman el legado cultural en un repositorio en constante evolucion, asegurando que
la memoria colectiva contintie viva y se adapte a las circunstancias de cada generacion.
Este proceso de renovacion constante subraya la importancia de entender las tradiciones
como elementos vivos y no como reliquias estaticas que se deben preservar sin cambios.

En los tres videos, la toma de la plaza se presenta como un acto simbdlico de
reafirmacion identitaria y comunitaria. A medida que los videos avanzan, se observa una
transformacion en la festividad: en los primeros videos, predomina la ritualidad y los
elementos tradicionales; mientras que, en el tercero, la festividad se abre a nuevas formas

de expresion, incorporando una mayor diversidad de participantes y expandiéndose a
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espacios urbanos mas amplios. La presencia de nuevas generaciones y la inclusion de
mujeres en roles de liderazgo reflejan también una transformacion en la estructura social
de la comunidad, evidenciando un proceso de equidad de género y una integracion
renovada de las nuevas generaciones en la preservacion de la tradicion.

La memoria colectiva, lejos de ser estatica, se transforma con cada generacion.
Los elementos visuales, como la vestimenta, los instrumentos musicales y las danzas,
poseen significados profundos que se actualizan o reinterpretan. Por ejemplo, el uso de
ciertos atuendos puede simbolizar una critica o una burla hacia figuras de poder
tradicionales, como los hacendados. Sin embargo, la globalizacion y el cambio
generacional han llevado a una pérdida progresiva de algunos de estos significados. En el
video tres, la presencia de musicos jovenes que ya no usan vestimenta tradicional refleja
como ciertos simbolos van perdiendo sentidos, mientras que otros se resignifican,
mostrando cémo la identidad indigena se adapta a nuevas realidades.

A pesar de estas transformaciones, la festividad mantiene su caracter ritual, en el
que la musica y la danza siguen siendo los medios principales a través de los cuales la
comunidad reafirma su identidad y fortalece sus lazos sociales. La coexistencia de
elementos ancestrales y modernas influencias culturales, como los atuendos inspirados en
la cultura global o la presencia de ritmos musicales mas contemporaneos, refleja la
tension entre lo tradicional y lo contemporaneo. Este didlogo entre lo viejo y lo nuevo da
lugar a una identidad hibrida que combina lo antiguo con lo moderno, lo que permite que
la festividad se adapte a los cambios sociales y culturales.

El sentido comunitario y social de la vestimenta se reconfigura al incorporarse al
juego simbdlico del disfraz, sin desvincularse del contexto contestatario que lo sostiene.
En este espacio-tiempo ritual, asumir el rol del personaje representado por el atuendo no
es una simple imitacion ni un acto superficial, sino una forma de participacion activa en
la celebracion colectiva. La persona se integra a la comunidad no solo a través de la danza
y la musica, sino también mediante la performance del cuerpo y el uso de la vestimenta
como medio expresivo, es decir los personajes se encuentran dentro del Hatun Puncha 'y
no viceversa. Bailar, celebrar, zapatear, es entrar en sintonia con el ritmo comun, es
encarnar una narrativa simbdlica que se actualiza cada vez que la Toma de la Plaza
sucede. En este proceso, la vestimenta deja de ser un simple adorno externo para
convertirse en una extension del cuerpo festivo, un canal de comunion y pertenencia,
aunque su sentido original —en especial su dimension sagrada y politica— pueda estar

tensionado por las transformaciones contemporaneas que atraviesan estas practicas.



88

La globalizacion, si bien contribuye a la expansion y diversificacion de las
festividades, también pone en riesgo el sentido simbolico de las tradiciones. A medida
que la festividad adquiere formas mas modernas, como la incorporacion de tarimas y
presentaciones, se genera una tension entre los aspectos tradicionales y las influencias
contemporaneas. En este contexto, la festividad se convierte en un espacio de encuentro
y dialogo entre estas fuerzas, lo que permite una reinterpretacion continua de la identidad
cultural. Sin embargo, esta transformacion también subraya la necesidad urgente de
documentar y preservar las expresiones culturales no s6lo como un archivo de la memoria
viva sino como un espacio de andlisis de la imagen ligada a la experiencia. Los registros
audiovisuales se presentan como herramientas clave para capturar no solo el momento de
la celebracion, sino también los cambios y desafios que enfrenta la memoria colectiva.

Las practicas culturales andinas, y en particular las de las comunidades kichwas
otavalefias, han experimentado diversas transformaciones. Sin embargo, estas tltimas han
encontrado en la resistencia una poderosa respuesta contestataria frente al poder
establecido y en la negociacion una forma de coexistir y existir en este espacio - tiempo.

La falta de politicas publicas que apoyen y promuevan la preservacion de su
legado cultural ha hecho que su sostenimiento en el tiempo se convierta en un acto
simbolico profundamente significativo en los dmbitos comunitario, social, politico y
espiritual, con el objetivo de salvaguardar los principios de la cosmovision andina. Es asi
como la memoria cultural persiste, impulsada por la resistencia y el firme compromiso de
las comunidades que, en su cotidianidad, recrean y adaptan sus tradiciones, garantizando
su pervivencia.

En el contexto contemporaneo, marcado por una logica extractivista, los simbolos
adquieren un valor intangible e incuantificable. Las précticas culturales no solo se
transforman constantemente, sino que enfrentan el riesgo de ser reconfiguradas hasta el
punto de perderse de los sentidos profundos de sus universos simbolicos. Tal como se
evidencia en el caso del Hatun Puncha, que se integran nuevas practicas producto del
sincretismo, de la hibridacion, de la negociacion, entre otras.

Uno de los sentidos mas extraidos es el sentido espiritual, el que se liga con el
cosmogonico, simbolos que revelan la vigencia de principios fundamentales como el Ayni
—1la reciprocidad— se manifiestan en el acto de compartir los alimentos; mientras que la
unidn y el encuentro, ya sea a través de la musica o del contacto fisico, encarnan el

Yanantin —la complementariedad—. Ambos principios expresan formas esenciales de
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ensefanza ancestral y reflejan el valor de vivir en armonia con la naturaleza, con los otros

y con uno mismo, es decir, con nuestro Samay, —espiritu—.

El Hatun Puncha posee un profundo valor ancestral, ya que muchas de sus
ritualidades tienen raices preincaicas. Al mismo tiempo, esta celebracion ha sido una
forma de resistencia y adaptacion frente a la imposicion de costumbres y tradiciones
catolicas. El gran desafio para quienes habitamos este tiempo y espacio es preservar y
transmitir una celebracién que vaya mas alla de la fiesta superficial, y que recupere su
sentido espiritual. Los abuelos y abuelas atin reconocen ese valor: durante la pandemia,
muchos celebraron en sus propios hogares, sin dejar de realizar los rituales esenciales.
Sin embargo, en este contexto marcado por el modernismo y la pospandemia, el camino
que ha tomado el Hatun Puncha es incierto y, en algunos aspectos, peligroso. Por ello, es
urgente preguntarnos qué sentidos estamos transmitiendo a través de nuestras costumbres

y celebraciones.

Hoy se celebra, se danza y se comparte, pero muchas veces con una comprension
fragmentada, por lo que hay que estar atento a la desarticulacion de la memoria colectiva,
el rito, las tradiciones o las practicas culturales no pueden convertirse en un producto
cultural. Frente a esto, es necesario reconectar con los puentes trascendentales que
enlazan espacio, tiempo y memoria, pues, solo asi podremos reactivar una experiencia
ritual que no se limite al festejo, sino que se viva desde el entendimiento, la conciencia y
la intencidén: como un verdadero retorno espiritual, cargado de sentido, comunidad y

renovacion.
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Anexos

Anexo 1: Entrevista a Segundo Cabascango. 05 de septiembre de 2024.

Anexo 2: Entrevista José “Joshi” Espinosa. 31 de octubre de 2024

Anexo 3: Entrevista a José Lema en el video 3: OtaBlogeando Cpt 6 INTI RAYMI
Otavalo 2017.





