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INTRODUCCIÓN 

 

La hacienda Guachalá es una de las haciendas más antiguas y tradicionales del Ecuador. Sus 

dueños fueron de diversa índole, desde el encomendero capitán Antonio de Ormaza hasta 

Neptalí Bonifaz, pasando por el arrendatario Gabriel García Moreno, quién siguiendo la 

tradición fue bañado por los indios en el río Guachalá (para ablandar su temperamento). 

También el coronel socialista Juan Manuel Lasso arrendó la hacienda. Curiosamente se tomó 

la iglesia de Cayambe y se levantó con cuatro mil indios en contra del Gobierno Central, en 

un acto de insurrección descabellado para la época. Los indios con mucha gracia le dijeron: 

“Disparar ca si hemos de disparar patrón, lo que no sabemos es apuntar”. 

Por la hacienda de Guachalá transitaron de todo: Chulqueros como Tinajero, del cual se dice 

que enterró libras esterlinas en una loma cercana y que para el efecto llevó dos indios 

vendados los ojos para que no observaran el lugar en donde se enterraba el oro. Un indio 

cuidaba permanentemente el “entierro” hasta el día de su muerte. 

También Manuel Bonilla fue su propietario; él era un comerciante exitoso, quien la mantuvo 

hasta le época de la Independencia. 

El coronel Adolfo Klinger propició desde Guachalá la famosa “Revolución de los Blancos”, 

por la cual los encomenderos se negaron a pagar al Rey más impuestos. Un prolegómeno de 

la independencia. 

Hasta que finalmente llegamos a los últimos terratenientes que fueron la familia Bonifaz 

(aunque quién compró la hacienda fue la señora Josefina Ascázubi). Con la hacienda en su 

poder llegaría la Reforma Agraria. 

La comuna de Porotog está ubicada al norte del Ecuador, en la provincia de Pichincha, cantón 

Cayambe, parroquia Cangahua. Formó parte de la hacienda de Guachalá. 

El sector constituye un área irregular con excesivas pendientes y pocos lugares planos; 

sobresalen en el sector las elevaciones de Rayochupa, Loma Gallocunga, Loma Pampanera y 

Verde Cucho. Por el lado este bordea toda la comuna de Porotog el río Guachalá, el cual tiene 

como afluentes al río Cariyacu, río Chitachaca, quebrada Pucará y quebrada Paquiestancia, las 

cuales recorren de  SE a NO. Por el oeste, limita con la quebrada Cruzloma, quebrada Portada 

y quebrada Verde Cucho. 

La vegetación por la altura del terreno (3200 metros) es baja, con bosques muy escasos; de la 

comuna hacia arriba se puede divisar ya pajonales ocasionales, con brotes de chilcas (que 

constituye el combustible primario de la cocina indígena). 

La fertilidad del suelo es pobre, en su mayor parte cangahuoso, quedando como sectores más 

fértiles la planada de Cariyacu (con producción ganadera) y Verde Cucho. En  tal virtud, los 

productos que se cultivan son: Cebada, chocho, lenteja  putza, papas, quinua, trigo, etc. En 

general los sembríos que se cultivan son pobres, pudiéndose apreciar  una gran deforestación. 

En cuanto se refiere a las condiciones meteorológicas, la comuna de Porotog es azotada por el 

verano; este es muy inclemente, especialmente porque la mayor parte del área no dispone de 

un sistema de regadío. Existen dos acequias que contienen aproximadamente 100 litros/seg..  

que desgraciadamente pasan por media ladera,  imposibilitando el acceso a las pequeñas 

propiedades indígenas. Estas acequias sirven para el  regadío de propiedades en la parte 

baja  de Guachalá. El viento en los meses de junio, julio, agosto y septiembre, reseca  la tierra  

y deja al sector con un semblante seco y desértico, además de ser un elemento perturbador 

para  la vida del hombre y los animales, ya que baja la temperatura y obstaculiza con 
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su constancia  cualquier  tipo de actividad. 

El invierno es esperado con ansiedad porque constituye el elemento revitalizador de la vida 

vegetal; con las lluvias la vegetación renace; las pequeñas parcelas son inmediatamente aradas 

con la esperanza de sembrar productos de ciclo corto que  dan subsistencia a las familias  

empobrecidas. Sin embargo, a veces también se constituyen en un  elemento adverso, ya  que 

su exceso, puede producir erosión trágica que en ocasiones (por la pendiente inclinada) ha 

dejado los terrenos en estado cangahuoso. 

Pese al estado de deforestación del sector, las lluvias todos los años  son similares ,  debido 

especialmente a la influencia del nevado Cayambe. El clima en el invierno mejora  

considerablemente, ya que sube la temperatura y se suspende la fría circulación del viento;  

los animales engordan puesto que vuelve a renacer la vegetación silvestre del sector, que 

constituye la única fuente de subsistencia de los animales domésticos. 

Existe una considerable concentración de viviendas en el sector de la "Asociación" (una 

comuna también perteneciente al sector de Porotog). La vía de acceso principal a la  

comuna, constituye el camino de segundo orden (empedrado) Guachalá, Gallocunga, 

Larcachaca, Cangahua (recientemente financiada por el Ministerio de Bienestar Social). 

Como vías alternas de acceso se emplean pequeños "chaquiñanes" que acortan la distancia 

de movimiento a pie entre: Porotog, Cangahua y  Porotog, Molino La Unión, Cayambe. 

Las casas del sector tradicionalmente estuvieron construidas de tapia (tierra apisonada), 

incrustadas en un corte transversal de tierra y entechadas con paja de páramo; según 

afirmaciones  técnicas, estos materiales le dan a la vivienda virtudes isotérmicas que le 

permiten al indígena mantener buenas condiciones de temperatura en cualquier estación 

climática. Luego, estas fueron  substituidas casi simultáneamente (en el  terremoto de 

1987), cuando la mayoría de las casas se cuartearon y llegó la ayuda internacional, 

sustituyendo las  tapias con ladrillo y la paja con eternit. En  la actualidad es muy raro ver en 

Porotog una casa de corte tradicional o antiguo. 

La ecología durante los últimos    años ha sufrido serios reveses. La población de conejos 

silvestres que se reproducían con cierta generosidad a media ladera de los ríos Guachalá, 

Cariyacu, Chitachaca y demás quebradas, ha sido reducida  considerablemente por la caza 

indiscriminada con  escopetas   de perdigón; al   reducirse  la población de conejos, también se ha 

reducido  la población de  lobos  y zorros.  La trucha (pez sembrado  en los páramos hace 

aproximadamente   25  años) que       se  reproducía                                                                                                   con    buenas perspectivas en los   ríos del sector, 

casi ha sido  exterminada por la  pesca indiscriminada, que  inclusive lo   realizan  con tacos de 

dinamita y barbasco (planta venenosa). Sin embargo, hay una floreciente actividad de  

piscicultura en la zona.  Es muy  frecuente observar en el sector el vuelo del gavilán    que   atrapa   

las gallinas y pollos caseros, convirtiéndose para el  indígena del sector en un  potencial 

enemigo al igual que el lobo  que se lleva sus ovejas, por lo cual, siempre será un sujeto de caza. 

La vegetación  de Porotog     podría clasificarse en el área del bosque seco montaje bajo, el cual se 

ubica entre los 2000 y 3000 m.s.n.m. y registra una temperatura promedio de 8 y 16 grados 

centígrados; una precipitación media anual de 950 c.m. Igualmente posee rasgos 

característicos de la selva sub-macrométrica higzoofita andina, con tipo seco vegetativo 

característico de la ceja andina (sección del   bosque andino al  páramo) que se      eleva entre los 

2800 y 3200 m.s.m. 

La  morfología de Porotog se caracteriza por la preponderancia de suelos francos (áreas sobre 

proyecciones volcánicas  recientes y suelos minerales con florecimientos rocosos. 
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LA CULTURA ANCESTRAL 

 

La cultura Cayambe, siguió su curso histórico enmarcado en los procesos evolutivos que muy 

acertadamente han establecido los estudiosos de las culturas precolombinas ecuatorianas, es 

decir: Período Precerámico (11000-4000 ac.), Período Formativo (4000-300 ac.), Período de 

Desarrollo Regional (300 ac.-400 dc.) y Período de Integración (400-1530 dc.). 

En el Precerámico, el pueblo Cayambe vivió en chozas que estaban hechas de paredes de 

chocoto y bahareque, el piso de tierra y el techo de paja. Su forma era circular y de un 

diámetro de 7 a 12 metros. 

En esta época, los indígenas de Cayambe subían a los páramos en busca de materias primas y 

alimento: obsidiana, pedernales, madera, animales de caza, plantas medicinales, etc. Excepto 

las herramientas de piedra, las demás han desaparecido. En Cayambe se usaba mucho la 

obsidiana y el basalto. Similar a la cultura Cayambe, en la cultura Inga y otras se ha 

encontrado un amplio material lítico; se ha encontrado alrededor de 50 tipos de artefactos. 

Existe gran variedad de puntas de lanzas de obsidiana. En Chonsi también se ha encontrado 

materiales parecidos. 

El pueblo Cayambe cultivó el maíz (de origen centroamericano), papas, quinua, oca, chochos, 

ají, melloco, etc. Se dice que no conocían la propiedad privada; criaron animales, emplearon 

novedosas técnicas de cultivo y aplicaron la roza y quema de maleza. 

En el Período Formativo, el indígena cayambeño toma ya posesión privada de la tierra. 

Elabora cerámica; establece un sistema de comercio con sus pueblos vecinos. Aparece el 

ceremonial religioso especialmente en Puntiazchil y Cochasquí. Establece un sistema de 

comunidad aldeana. Se conforman pequeñas aldeas sedentarias; se establecen los linajes 

locales en base al parentesco y territorialidad; emplea técnicas de almacenamiento y cocción 

de alimentos. 

El pueblo Cayambe establece un sistema interesante de religiosidad, con pirámides 

construidas con una gran influencia mesoamericana (Cara). Al igual que la cultura Valdivia, 

dispone de plazas ceremoniales, tolas con pirámides de gran altura. Se utiliza como fetiches 

muchas figurillas colgantes (llamadas ucuyayas) como parte de la práctica ritual de tipo 

chamánico. Se trabaja la piedra de basalto, obsidiana y pedernales.  

El pueblo Cayambe consumía coca al igual que la mayoría de culturas ecuatorianas y 

utilizaba pequeños objetos para colocar la llipta (ceniza y cal). Hubo un gran intercambio 

comercial entre culturas del norte de la Serranía. 

Eran unos buenos cazadores y comían carne de venado, conejo, danta, puma, lobo, cuy y 

tórtolas. Tuvieron acceso al algodón que se cultivaba en las zonas bajas y cuencas de los ríos 

Guayllabamba y Pisque. Sus viviendas eran chozas con paredes de chocoto y techo de paja; 

cavaban pozos de almacenamiento y la tulpa estaba ubicada en el centro del cuarto.  

Tenían cementerios pequeños y los cadáveres se colocaban de costado y dobladas las rodillas, 

también se colocaban sentados y flexionados. Los ajuares funerarios consistían en vasijas de 

cerámica y objetos de adorno; alimentos, chicha, y joyas (de acuerdo a la posición social).  

Comerciaron algunos productos con la Costa y Amazonía. Utilizaron el churo o caracola 

como elemento potenciador masculino y fertilizador; también lo utilizaron para llamar a la 

comunidad haciendo el mismo papel de la bocina.  

En el Período de Desarrollo Regional, se intensifica la religiosidad del pueblo Cayambe. Los 

sacerdotes poseen ya conocimientos de fenómenos cósmicos, clima, estrellas, etc. Su poder se 

incrementa y ejercen un gran dominio de la comunidad. El símbolo del poder de los curacas 

se manifiesta en una exuberante indumentaria: pectorales, narigueras, orejeras, collares, 

pendientes, pulseras, etc. Parece que el centro del poder del pueblo Cayambe estaba asentado 
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en Ayora.  

Se desarrolla la metalúrgica, la artesanía, se amplían las relaciones comerciales. La 

agricultura se torna intensiva y se afianza la reciprocidad como mecanismo vinculante de 

poder entre los gobernantes y gobernados. La sociedad cayambeña se estratificada y comienza 

a forjarse un poder central. 

Al parecer los cayambes realizaban rituales con sangre como elemento regenerador de vida y 

esperanza. 

La organización urbanística tuvo mucha relación con otras culturas de origen Cara. Se 

construyó centros ceremoniales sobre montículos de tierra, con patrones de asentamientos 

dispersos. Se construyó muchas tolas o montículos artificiales; zonas utilizadas como 

cementerios.  

Al igual que la cultura Cosanga, su cerámica fue simple y sin adornos (lo cual significa que 

era para uso doméstico). El estilo cerámico de Cosanga se ha encontrado desde la Sierra 

Norte hasta Chimborazo (con intromisión inclusive en los Ríos). Esto confirma los contactos 

comerciales que mantenían las culturas del Oriente con las de la Serranía. Contactos que se 

establecían utilizando la ruta Papallacta, Oyacachi, La Chimba, Pimampiro, Chota.  

En el Período de Integración, se forma en la Sierra Norte grandes alianzas y confederaciones; 

señoríos éticos y jefaturas. Esta confederación se realiza en base a la complementariedad 

ambiental y pisos ecológicos; la micro verticalidad. Se establecen redes comerciales y se 

organiza la producción extensiva. Se busca controlar los recursos estratégicos como la sal, la 

coca, el algodón y el oro aluvial. 

Se da un proceso de cambio de un gobierno sacerdotal a un gobierno civil. Su ámbito es 

regional; aparecen familias como los Ango y Puento, los cuales controlan el territorio de la 

confederación; los intercambios comerciales se realizan a largas distancias.  

Se produce una expansión territorial en busca del control de territorios más extensos; se 

ocupan varios pisos ecológicos; se establecen alianzas entre señoríos.  

El curaca organiza la productividad y el trabajo. El tributo que paga el pueblo no se entrega 

en especies sino en trabajo. Hay un nuevo tipo de relación que se basa en la reciprocidad entre 

gobernantes y gobernados (tipo de relación que en el futuro será aprovechado por los 

conquistadores). Los mindalaes se convierten en un medio importante para desarrollar la 

economía y comunicarse con otras regiones. 

Al igual que en muchas otras culturas del Ecuador, los curacas cayambeños usaban un 

pectoral circular llamado tincullpa, complementado por pendientes, orejeras, narigueras, y 

pulseras. Construían tumbas artificiales o tolas para su entierro.  

Con la cultura Pasto, los cayambes comercializaron coca, sal y algodón. El metal que 

utilizaban frecuentemente era la tumbaga que era una aleación de oro y cobre.  

El pueblo Cayambe formó parte de la Gran Confederación Caranqui (compuesta por los 

pueblos: Caranqui, Otavalo y Cayambe) cuyo territorio comprendía la provincia de Imbabura 

y el norte de la provincia de Pichincha (desde el río Chota hasta el Guayllabamba). Los 

pueblos de ésta Confederación fueron buenos constructores de canales de riego, camellones y 

terrazas. Tuvieron un similar estilo de elaborar cerámica y tuvieron también una lengua 

común (Cara).  

En cuanto a la arquitectura, construyeron 15 pirámides en Cochasquí en un área de 12 

hectáreas. También han quedado conjuntos de montículos en El Quinche, Cochasquí, 

Puntiazchil, Paquiestancia, Zuleta, Cochicaranqui, Otavalo, Pintzaquí, Perugachi, Gualsaquí, 

Atuntaqui, Socapamba y Urcucquí.  

La vestimenta de los hombres consistía en camisetas sin mangas que les llegaban hasta media 

pierna (cushma), elaboradas con algodón o fibra de cabuya; llevaban su cabello largo con 

trenzas o cortado hasta la altura de las orejas. Las mujeres vestían anacos de lana con 
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alpargatas de cabuya u osotas. Los curacas vestían ropa bordada. 

Durante la conquista de los incas, el pueblo Caranqui presentó una resistencia tenaz que 

algunos historiadores dicen que duró diez años. Como legado de esa conquista ha quedado en 

Cayambe los pucarás de Quito Loma y Pambamarca; la comunidad de Guachalá (mitimaes); 

la minga como forma de cooperación; la lengua quichua y cierta influencia religiosa. 

En lo que se refiere a la cerámica, la cultura Cayambe elaboró figuras antropomorfas, las 

famosas ánforas tipo Cochasquí (vasijas trípode), el cántaro cerámico, las ollas globulares, las 

vasijas trípode de cuerpo alargado, la vasija zapatiforme y las compoteras de pie corto.  
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LAS CREENCIAS 

 

El hombre precolombino de la Sierra Norte del Ecuador fue politeísta. Adoró al sol, a la luna 

y a la madre tierra. Era un hombre animista que creía en ciertos poderes espirituales de las 

cosas, animales, plantas y lugares específicos. Utilizó adoratorios para sus prácticas religiosas 

(Puntiachil y Cochasquí), en los cuales rindió culto a sus dioses (entendemos que sus dioses 

debieron haber sido los dioses mayas, de los cuales eran descendientes los caras). 

Creía en la vida después de la muerte, por lo que acondicionó sus tolas para el descanso 

eterno. Practicó el chamanismo como un medio para curar sus enfermedades y realizar 

prácticas de brujería.  

Practicó la adoración a los muertos al igual que lo hicieron los incas y esta costumbre quedó 

plasmada en la ancestral costumbre del Aya Raimi. 

Los primeros españoles que llegaron al valle de Cayambe, fueron las tropas de Benalcázar. Al 

igual que los caribes, aztecas e incas, sufrieron un gran impacto emocional al encontrarse con 

una nueva cultura que traía nuevas tecnologías, herramientas, animales, y costumbres. Eran 

unos “extraterrestres” que no dejaban de causar admiración en los nativos. 

Al llegar Sebastián de Benalcázar a Otavalo, se quedó impresionado de su riqueza cultural. 

Era la tierra de los Angos que gobernaban inmemorialmente la zona norte de la Serranía. 

Otavalo ya tenía una población urbana para ese entonces, por lo tanto podía ser más 

fácilmente controlada y sometida. Aquí Benalcázar establecería una encomienda para su 

beneficio personal, antes de continuar hacia la tierra de los muiscas y ser desposeído de sus 

propiedades y marcharse a España. Joseph de la Carrera, fue uno de los primeros 

encomenderos de Cayambe, hombre ambicioso y cruel que sometió a los indígenas por medio 

del terror y el saqueo. Los españoles comenzaron a destruir todo aquello que más les 

impresionaba y difería con los rasgos esenciales de su cultura occidental: la religiosidad y 

ciertas costumbres indígenas como la poligamia y el canibalismo (se cree que lo practicaban). 

Conservaron ciertas prácticas comunitarias indígenas, que obviamente les convenía mucho: 

las mingas, las mitas y toda forma de reciprocidad comunitaria. 

 

Un pequeño mundo de mitos, ritos y símbolos. 

 

Ya casi todo había cambiado. Se respiraba  un ambiente nuevo muy diferente al que se 

percibía al inicio de los años sesenta, cuando la Reforma Agraria "sonaba" como una Ley 

reivindicatoria que acabaría con las haciendas. 

La casa de hacienda de Guachalá, que antes habían habitado los patrones, se había convertido 

en una casa vieja ocupada por "cuidadores"; peor aún era la situación de la casa de hacienda 

de la Candelaria, una hacienda vecina con la cual los indígenas de Porotog tenían mucha 

relación de familiaridad; las paredes de la casa estaban destruidas, las puertas rotas, el techo 

cuarteado, y las hierbas del patio central  tan altas que causaban dificultad al caminar. 

Esto nos dio la impresión de que efectivamente el símbolo del sistema hacienda (la casa del 

patrón) había sido destruido y por lo tanto el Sistema había desaparecido. Paradójicamente, 

las  comunidades del  sector habían logrado muchos adelantos que considero conveniente 

describirlos. 

Comenzaré con la vialidad. Para llegar a la comunidad de Porotog se debía subir por las 

faldas de la loma Tandazi, la cual tenía una pendiente aproximada del 30%.  Sólo subían por 

este camino “culebrero", vehículos de  doble  transmisión  tipo "jeep" (y no tenían acceso 

otro  tipo de  vehículos). 

Durante el invierno pocos vehículos podían subir por las características del suelo. En la 
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actualidad observamos que el camino es completamente empedrado, con recolectores de agua 

perfectamente diseñados y construidos que rodean la loma Tandazi; de tal manera que ahora 

puede subir cualquier vehículo, gracias a la acción del Ministerio de Bienestar Social, lo cual 

denota  que los organismos estatales ya se preocupan del indígena, cosa que no sucedía en 

aquella época. 

La  vivienda también   había cambiado  radicalmente, de tal manera   que al observar desde 

Gallocunga  en dirección a Carrera, Cohapamba, Quimipungo y Chipanhuayca, nos dio la 

impresión ( por  la cantidad de viviendas) ,   de que allí existía una gran ciudad dispersa y que         

en el futuro, allí se desarrollaría una   gran infraestructura.  Lo que en  realidad había  sucedido, 

era que luego del “terremoto” (en el gobierno de Febres Cordero), la   vivienda indígena había 

sido cambiada gracias a la ayuda internacional. 

La forma de vestirse de los jóvenes también había cambiado completamente. Los muchachos 

utilizaban blue jeans, zapatos de lona, camisas ligeras; aretes de fantasía, binchas floreadas 

para el cabello, perfumes, etc. 

Vestidas de esa manera, las muchachas indígenas de Guachalá se veían hermosas y muy 

occidentales. Esto nos dio la idea de que la ciudad y las plantaciones habían traído esos 

cambios. Los indígenas del sector ya no eran los mismos, evidentemente eran diferentes. El 

lenguaje que ellos utilizaban era diferente aunque mantenía cierto acento indígena. 

Conversamos con algunos indígenas que habían sido nuestros amigos en la época de la niñez, 

los cuales hablaban con nostalgia. 

Tomás Sopalo (65) recordaba con tristeza esas etapas de su vida: antes y después de la 

Reforma Agraria: 

“Nací en Larcachaca, más arriba de Porotog, en el huasipungo que patrón Burbano había 

dejado a mi taitico. En ese entonces, me acuerdo cuando era guagua que mi taitico murió y mi 

mama se volvió a unir dándome padrastro. Luego tuve más hermanos. De guagua me ganaba 

la vida chugchiendo trigo y cebada. Andaba por la Espiga de Oro, La Libertad, La Compañía, 

Izacata y San Antonio. 

La ropa de vestir mi mamita compraba en Cangahua: calzón, faja, ollota, mochico, o 

cualquier otra cosa, cuando había. El mayordomo que era un Pérez hacía trabajar a acialazo 

limpio, sin querer dejar descansar, formando dos alas; a veces tocaba el cacho, el churo o la 

bocina para dar fuerza, pero siempre con guarango, chichita, trago. Los peones ganaban 

entonces 1,80  (sucres) y los peones ocho reales". 

Para entender el plano religioso del indígena de Porotog, Guachalá, La Candelaria y otras 

haciendas del sector, es necesario compenetrarnos en las  bases fundamentales  que 

constituyeron el soporte de la religiosidad en las demás culturas de la Serranía Ecuatoriana. 

La religiosidad del campesino de Porotog se enmarca en una religiosidad de votos y 

promesas, peregrinaciones, recepción de sacramentos, especialmente del bautismo y  la 

primera comunión, aspectos que tienen más bien representaciones sociales que una verdadera 

connotación religiosa. 

Las motivaciones religiosas son mixtas, pueden responder a deseos de seguridad, 

contingencia, importancia y simultáneamente a una necesidad de adoración o gratitud al Ser 

Supremo. 

Los símbolos elaborados por los comuneros de Porotog (producto de su propia 

cosmovisión) han dependido de su propia experiencia y concepción de la  problemática 

del mundo, tratando siempre de formular respuestas adecuadas a cada situación. "El pensar 

simbólico  es consustancial al ser humano: precede  al lenguaje y a la razón discursiva. El 

símbolo revela ciertos aspectos de la realidad que se niegan a cualquier otro medio de  

conocimiento, imágenes, símbolos y mitos... responde a una necesidad y llenan una 

función: dejar al desnudo las modalidades  más secretas del ser" (Mircea Eliade). 
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Para el indígena de Porotog, el simbolismo del bien y el mal de los espíritus tutelares   

desempeña un papel muy importante en el comportamiento posterior ante lo sagrado 

(establecido por la religión católica). El simbolismo para ellos representa posiciones 

contrapuestas: lo bueno y lo malo, lo sagrado y lo satánico; la proyección y persecución, 

etc., es decir es una suerte de concepciones binarias  que condicionan su conducta. 

En la conceptualización simbólica, todo lo que le rodea al indígena de Porotog, es al mismo 

tiempo término y continuación de una realidad, así, siendo la tierra generadora de vida 

también es receptora de la muerte, por lo cual, para que el proceso continué debe  rendirse 

tributos a  la tierra para que ésta no le castigue o le mate de hambre. Dios vigila este proceso. 

Dios autoriza a la tierra fructificar o no de acuerdo al cuidado o comportamiento de los 

hombres. 

Sin embargo, las actitudes simbólicas del hombre frente a lo sagrado de la tierra, obedecen a 

un ciclo que va cambiando de acuerdo a la estación. Así, en  la época de siembra que es 

noviembre,  las oraciones a  los santos y a la Virgen se materializa en forma de acciones 

como: botar trago al suelo, enterrar la comida  o huesos molidos,  con  lo cual, el hombre 

cumple con su función  de pagar a la  tierra. 

En la actualidad, el sincretismo religioso producido a lo largo de 500 años, toma inusitada 

importancia; cada elemento religioso incorporado por cada cultura (occidental y de los 

aborígenes), se resalta en forma clara, indicando su correspondencia con el elemento 

fusionado. Es así como podemos identificar claramente cada rasgo de la  religiosidad 

popular aportada por cada sector involucrado. 

La cultura hispánica aportó a las culturas aborígenes con los siguientes elementos religiosos: 

Acentuada devoción mariana y a los santos, desprecio por el hombre frente al poder infinito 

de Dios, culto espectacular y masivo, sacramentalismo, fatalismo y providencialismo, etc. 
Por su   parte las  culturas aborígenes  aportaron con     los siguientes elementos: Creencia en los  

espíritus con función protectora sobre personas y lugares, vivencia de lo sagrado en 

fenómenos y lugares como: huacas, apachetas,  piedras, cuevas, fuentes), etc. Práctica de 

cultos locales, práctica adivinatoria, adoración a espíritus que habitan en lugares altos; 

acentuado animismo, culto a los muertos y presencia de elementos mágicos y supersticiosos. 
El resultado de este  sincretismo dará como resultado el Catolicismo Popular, que es  el que 

en definitiva adoptarán las clases desposeídas y cuyas características son las siguientes: 

Afluencia masiva, carácter festivo; se manifiesta en la iglesia pero su escenario es la calle; es 

una religión de mediaciones concretas. 
 

La Religiosidad 

 

Por la falta de iglesias en el sector, el indígena de Porotog no asiste a misa con frecuencia, pero 

lo deja el asunto religioso para épocas de fiesta. Su religiosidad en sí carece de sustentación 

teológica, y simplemente se remite a un ritualismo producto del sincretismo religioso. 

 Es importante analizar algunos aspectos de la religiosidad del indígena de Porotog.  En primer 

lugar, cabe anotar que ellos tienen un concepto muy vago y genérico de lo que es el "Taita 

Dios".  Su criterio va enfocado a una fuerza sobrenatural cuya función es la de proteger y hacer 

el bien de una manera muy general. Este Taita Dios no le da un beneficio directo al indígena, no 

le da una solución a sus problemas, sin embargo, su concepción en general infunde respeto y 

temor.  Al auscultar a cinco indígenas del sector de Porotog, acerca de su conocimiento de quien 

era Jesucristo, ninguno supo indicar acerca de este personaje en ningún aspecto: su vida, obra, 

milagros, etc. De San Pedro tampoco conocen nada, solamente identifican su festividad.  Para 

ellos, aunque conocen muy poco de la Virgen, ella tiene una función religiosa muy importante y 

les brinda beneficios. Es así como la mayoría de los indígenas son muy creyentes de la Virgen 
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de Chiquinquirá (Una Virgen cuya capilla está localizado en el Río Blanco, Cayambe), la 

función que los indígenas le han asignado y la razón por la cual realizan sus romerías, es porque 

ella es una protectora de los animales, es decir, evita la muerte o pérdida de estos. Los indígenas 

compran una vela y la pasan por el lomo de todos los animales a los  cuales se quiere proteger, 

luego, van a donde la Virgen y encienden la vela para que su cometido sea cumplido.  

También la Virgen del Quinche les da muchos beneficios a los indígenas y su fe en ella es 

igualmente profunda. Es famosa la romería al santuario de la Virgen, que en la actualidad ha 

tomado características multitudinarias.  

San Judas Tadeo también es otro de los santos en el cual tienen fe los indígenas de Porotog. San 

Judas Tadeo protege a la familia de las enfermedades; protege contra las brujerías y es un 

símbolo de prosperidad, es por eso que los indígenas le pasan una misa por lo menos una vez al 

año.     

Pero los indígenas de Porotog también son unos asiduos creyentes en la brujería.  Creen en las 

fuerzas inexplicables del bien y el mal. El brujo desempeñaba un papel muy importante en la 

vida de la comunidad. En Porotog se confiaba en dos brujos: Rafael Imbago y Juancho Imbago, 

los dos vivían en Chambitola.  Ellos, según los miembros de la comunidad, eran capaces de 

"quitar" y "hacer el mal" a otras personas. 

En la actualidad existe solamente un brujo en el comunidad, llamado Joaquín Tipoluisa.  El 

ritual del brujo para curar el mal consiste en lo siguiente: El indígena que se va a curar se sienta 

en una silla o banco con el tronco desnudo. Alrededor suyo se encienden varias velas y el brujo 

se coloca en su delante.  Luego continúa con el rito, pasa unos huevos frotando el cuerpo del 

"hecho" y aspergea con su boca una buena cantidad de licor, el cual le rosea en la cara y el 

tronco, esto repite varias veces, hasta que al final rompe los huevos y saca de estos sangre o 

cualquier insecto. Esto significa que el indígena ha sido embrujado ("hecho el mal"), también en 

otras ocasiones se ortiga al cliente e incluso se le azota, hasta sacar los malos espíritus.  El 

tratamiento concluye con una serie de aguas de hierbas que el brujo le mandaba a tomar como 

parte de su cura.  Cabe anotar que todas las cosas que utiliza el brujo debe traer el interesado sin 

importar el costo. 

 Otra actividad de la cual se ocupa el brujo es la de curar el "mal viento" o el "susto" a los niños. 

Se considera que el mal viento ha afectado a un niño cuando éste llora continuamente o se 

muestra angustiado. El brujo para curar el mal viento pide a los padres del niño: flores, un cuy y 

huevos.  Luego el cuy es frotado por el cuerpo del niño y obligatoriamente debe ser muerto en 

manos del brujo; los huevos igualmente se frotan por el cuerpo del mismo modo que las flores.  

Al final, se considera que el niño ha sido curado y se vota todo el material empleado. 

 El indígena de Porotog es un hombre muy supersticioso. La brujería es algo normal que convive 

en su vida diaria con tal firmeza que, la palabra del brujo se considera más importante  que la de 

un médico cuando de curar alguna enfermedad se trata. El brujo es temido y respetado a la vez.  

Las supersticiones se extienden a muchos aspectos de su convivir cotidiano.  Por ejemplo: 

consideran como de mal agüero cuando un chucuri se cruza por delante del indígena cuando 

está caminando; o también se considera como mal presagio el hecho de que silbe un mirlo negro 

parado en el techo de su casa.  Por el contrario, consideran de buen augurio el golpear con una 

papa en el hombro del indígena que siembra, ya que este gesto le dará una buena cosecha.  

También acostumbran a tener guardado una moneda en el bolsillo, a la cual le dominan 

"llamador", y atrae el dinero a su bolsillo. 

¿Cómo definir esta forma de religiosidad tan extrema en la vivencia del indígena de Porotog? 

¿Cómo se adaptaron con facilidad a los nuevos enunciados del catolicismo? 

El politeísmo fue la práctica religiosa del indígena antes de la llegada de sus conquistadores 

europeos. El politeísmo natural empataba con el animismo que era la forma más lógica de 
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expresar su espiritualidad en conjunto con la naturaleza. Adoró al sol, a la luna, al 

Cayamburo, a la mama pacha (tierra), a las quebradas, al cuiche (arco iris), etc. 

Los españoles actuaron directamente en contra de los tres elementos esenciales de la 

religiosidad indígena: espacio sagrado, el tiempo sagrado y el homo religiosus.  

Para el indígena religioso, el espacio no era homogéneo; había un espacio sagrado que era un 

espacio significativo equiparable al lugar en donde se produjo la “fundación de su mundo” o 

un lugar especial desde el cual se comunicaba con sus dioses. Esto representó para él la colina 

de Puntiachil y las pirámides de Cochasquí, lugares en donde se ofrendaban a los dioses: vidas 

humanas y ritualidad religiosa.  

Al igual que para las demás religiones del mundo, para la religiosidad indígena el tiempo 

tampoco era homogéneo ni continuo. Este tiempo era recuperable y repetible, aspecto que 

concatenaba plenamente con su visión circular del tiempo (el eterno retorno). El tiempo 

circular está rotando todos los años, mientras que para muchas culturas occidentales el tiempo 

es lineal, al igual que su idea del progreso, de tal manera que todo aquel tiempo que pasa no 

vuelve a repetirse.  

Las culturas americanas tenían una extraña nostalgia por el tiempo de sus orígenes, 

lógicamente que esto empataba con su cosmovisión y cosmogonía. El tiempo sagrado 

concordaba plenamente con su ritualidad que se materializaba en la fiesta. 

Para destruir la religiosidad del indígena conquistado, había que destruir toda su mitología, 

ritualidad y simbología. El eje cósmico de su religiosidad, es decir, el eje imaginario que unía 

el cielo, la tierra y el mundo subterráneo de su cosmogonía (caypacha, pacha y ucupacha), 

debía ser totalmente destruido. Es por eso que los españoles lo primero que hicieron fue 

destruir todos los templos, adoratorios y demás lugares sagrados que poseían los indígenas.  

Al destruir el eje cósmico indígena y sus espacios sagrados, el indio perdió toda comunicación 

con sus dioses… y su sentido de vivir. Ese es el caso de muchas etnias americanas que dejaron 

de hacer toda actividad cotidiana y se dejaron derrotar, de tal manera que hoy en día la mayor 

parte de las culturas del mundo andino, desconocen cuáles fueron sus dioses ancestrales, su 

ritualidad y mitología. Sin embargo, la nueva América Latina que se iba gestando, iba 

conformando una nueva forma de religiosidad popular, sustentada en el sincretismo religioso 

que los nuevos curas tenían a bien estructurar.  

Se fueron fusionando las fiestas de San Pedro y San Pablo con las del Inti Raimi; la fiesta del 

Día de Todos los Santos con las del Aya Raimi. A la Virgen María se le asoció con la Mama 

Pacha al gestarse un gran espíritu mariano; se combinó la fiesta religiosa cristiana (misas, 

procesiones, peregrinaciones) con elementos de fuerte contenido religioso indígena (Toma de 

la Plaza, caldo de difuntos, brujería, elementos de animismo); se siguió empleando tanto al 

cura como al brujo. Y así nació algo nuestro, propio, producto del mestizaje cultural: El 

Catolicismo Popular. 

La destrucción de la autoestima del indígena americano, comenzó con la destrucción del homo 

religiosus, es decir del hombre que tenía fe en sus dioses y que practicaba alguna forma de 

religiosidad. Para esto los curas evangelizadores emplearon dos métodos de evangelización: 

La tabla rasa y la partícula de la verdad. 

El método de la tabla rasa, defendida fervientemente por el padre José de Acosta en el Perú, 

consideraba a todo lo indígena como corrupto, hereje, despreciable; por lo tanto era necesario 

comenzar de cero la evangelización. Era una posición intransigente e intolerante que nunca 

por sí sola pudo haber dado buenos resultados.  

La partícula de la verdad, por su parte, defendida por los padres: Montesinos, Zumárraga y 

Montolinía, consideraba que era necesario llevar a nivel cristiano lo que ya existía en las 

costumbres religiosas indígenas, permitiendo alcanzar una posición integrista. Esto permitió 

llegar a un sincretismo religioso entre el cristianismo y las religiones aborígenes, dando lugar 



 12 

al nacimiento del Catolicismo Popular. 

El Catolicismo Popular es una expresión autentica del sentimiento religioso del pueblo, hecho 

a su entero gusto y medida; es un fiel resultado del sincretismo religioso que se fue gestando 

paulatinamente en Latinoamérica. Constituye un conjunto de prácticas y creencias que el 

pueblo ha elaborado, para subsanar su necesidad espiritual de creer en algo que no lesione 

tanto a la doctrina religiosa cristiana como a sus creencias ancestrales, por lo tanto, esta 

religiosidad no fue sistematizada ni obedecía a una doctrina religiosa abstractamente 

elaborada. No necesitaba de una teología ni de un discurso filosófico de la religión, era pues, 

una sencilla expresión de las tradiciones y cultos de antaño, mezclados con el catolicismo 

oficial.  

De esta manera, luego de transcurrido algún tiempo de la conquista española, el Catolicismo 

Popular de nuestros pueblos tenía ya características bien definidas: Era ritualista, pobre en 

teología pero rico en ritualidad, rico en mitos y pobre en contenido histórico. El estado de 

educación precaria del indígena hacía de esta religiosidad la más adecuada, pero a la final la 

menos consistente porque permitió el esclavismo económico, religioso e intelectual de la 

gente. 

Era una religiosidad sacramentalista, es decir, el compromiso sacramental de la gente era muy 

importante en actos como el bautismo, la primera comunión, la confirmación, el matrimonio, 

etc. acolitado por un componente cultural muy acentuado como era la fiesta. Era más 

vivencial que doctrinario. Era la práctica religiosa la que definía su fe materializada en las 

calles y en la fiesta. La religión se vivía en la procesión, en la misa, en la celebración; en la 

ritualidad propia de cada lugar. No había espacio para la Palabra de Dios ni para la oratoria 

religiosa. La práctica se anteponía a la teoría. 

El Catolicismo Popular fue una nueva subcultura que se formó en base a las religiones 

convergentes que habían decidido hibridarse. Era el mestizaje religioso que tenía una función 

cúltica y de integración social. Pero además de eso, era una religiosidad muy utilitarista que 

funcionaba en base al favor y reciprocidad: yo ofrendo algo a cambio de que la Virgen me 

haga algún favor. 

El Catolicismo Popular fue demasiado fatalista. El destino de las personas estaba determinado 

por la voluntad de Dios. Este elemento fue determinante en el sistema esclavista que debieron 

vivir las clases más desposeídas del pueblo latinoamericano. Conservó el carácter animista, 

muy propio de las religiones autóctonas, al creer que el alma de los muertos tenía vida. 

Las principales manifestaciones a través de las cuales se desenvolvió el Catolicismo Popular, 

fueron las siguientes: Fiestas de los santos patrones, culto a los santuarios y peregrinaciones, y 

la devoción a las imágenes. 

El Catolicismo Popular comenzó a configurarse en la época de la Colonia, en base a procesos 

diversos de aculturación, enculturación y transculturación. El proceso de aculturación 

intentaba destruir inmediatamente toda forma de religiosidad autóctona para implantar la 

religión dominante o hegemónica del conquistador; se ejecutaba y asesinaba a todo tipo de 

hechiceros, brujos e idólatras que intentaran conservar sus prácticas religiosas; se atemorizaba 

y aterrorizaba a la población indígena mediante fastuosos autos de fe, en los cuales se 

quemaban vivos a los que se consideraba hechiceros o adoradores del diablo (Juana Ycha fue 

quemada viva por supuestamente adorar a Apo Parato). Pero este proceso no logró destruir 

completamente la religiosidad autóctona, por lo que el conquistador aceptó de mala gana 

fusionar el catolicismo con las religiones locales. 

El proceso de enculturación fue rudo y directo. El indígena tenía que aprender y practicar el 

catolicismo a toda costa y para esto se fundaron colegios que formaban sacerdotes indígenas; 

se realizaron bautismos masivos para convertir al indígena al catolicismo; a los indígenas 

nobles se les inducía a bautizarse para poder obtener prebendas; se instauró la famosa 
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“Doctrina” para evangelizar a los indígenas en las encomiendas, y por último, los curas se 

vieron obligados a aprender el quichua y las lenguas aborígenes para evangelizar a los 

indígenas en su propia lengua. 

El proceso de transculturación se dio en forma simultánea a los otros procesos culturales. Con 

mucho pragmatismo, la Iglesia Católica adaptó la religiosidad indígena a su propia ritualidad. 

Todo debía parecer similar a lo propio, de tal manera que no hubiera traumas culturales. La 

cultura dominante toleró la antigua ritualidad indígena de ofrendar el sacrificio de los muertos 

a sus dioses, conservando la ritualidad indígena de la “Toma de la Plaza”. A esto se lo llamó 

la Entrada de las Comunidades. 

Los personajes de la fiesta de San Pedro de Cayambe, al final de la Colonia ya se encontraban 

plenamente sincretizados. En el baile se tomaron personajes precolombinos y se los fusionó 

con personajes occidentales: El diabluma (diablo, uamag = festivo, gracioso) representa al 

cuiche y a la imagen del diablo occidental traído por los españoles; el payaso de corte 

occidental es el que hace reír; el aruchico (Huarachi, guerrero atlético) es extraído del mundo 

indígena y da música a los danzantes; el capariche va barriendo la calle durante el trayecto; la 

chinuca es un hombre vestido de mujer que hace bromas; el taqueador es el jefe de los 

cantantes y brinda el trago; el gallo capitán encabeza la rama de gallos. Por otra parte, los 

indígenas adoptarán también, con mucha prontitud, la costumbre española de la corrida de 

toros, la pelea de gallos, la corrida de venados, etc. 

En la comunidad de Porotg, podemos decir que está definida esta forma de religiosidad 

popular, es decir: Una religión con poca religiosidad; un hombre sin Dios pero con mucha fe en 

la Virgen y la brujería; una religión de santos protectores frente a un hombre inseguro; una 

religión sin teología; una religión que abaliza la explotación; unos curas opresores garantes del 

sistema; una religión inquisitiva de las conciencias; una religión de la Mama Pacha sustituida 

hábilmente por la Virgen María; una religión propia… creada para su realidad. 

 

La Virgen y los espíritus tutelares 

 

Existe en Porotg una inmensa aceptación por la Virgen, se debe a los siguientes aspectos: La 

Virgen tiene una directa relación con Dios, puesto que ella es su madre y por tanto intercesora 

directa. La Virgen guarda una imagen de madre carnal, es decir, se cree que será tierna y 

cariñosa, es nuestra madre y madre universal.  

Este papel de “intercesora” con el que se le ha concebido a la Virgen, le ha dado una figura 

proteccionista y redentora, de tal manera que el indígena de Porotog tiene más fe en ella que 

en Dios propiamente dicho. Las romerías y misas que se hacen en su honor ya sea en 

Cangahua o el Quinche son para mantenerla satisfecha. No hacerle una misa o cumplirle una 

promesa significa provocar que ella los castigue (pérdida de cosechas, ganado, salud y 

muerte). 

“Salíamos a las cuatro de la mañana al Quinche (Relata Aurora Coyago), a veces nos íbamos 

cinco o diez personas, dependiendo. La romería era a pie yendo por Cangahua pasábamos por 

Loma Quito, y después bajábamos justo para dar al Quinche. Ahí nos quedábamos hasta que 

amanezca, rezando hasta la hora de la misa. Luego íbamos a comprar cualquier cosita, porque 

allá hay los vendedores de todas partes. Se puede comprar ollitas, zapatos, pantalones, faldas. 

Siempre dejamos poniendo velitas a la Virgen y traemos agua bendita para la casa. De aquí se 

hace seis horas caminando duro. Pero ahora ya no van a pie sino que cogen carro de 

Cayambe…. La Virgen es bien milagrosa; la otra vez le sanó a mi mamita que ya no curaba 

con nada el dolor de barriga. Así hace un montón de milagros”. 

También los indígenas de Porotog tienen mucha fe en la virgen de Chiquinquirá. Una Virgen 

cuyo santuario está ubicado en el Río Blanco de Cayambe. La función que le han 
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encomendado es ser la protectora de los animales, por lo cual, antes de ir a visitarle en el 

santuario, acostumbran a pasar una vela por el lomo de los animales que se quiere proteger, y 

luego la encienden en la capilla. 

De igual manera, creen mucho en san Judas Tadeo, considerado como un protector de la 

familia; protector contra las enfermedades, contra la brujería y símbolo de la prosperidad. Es 

por eso que cuando quieren tener buenas cosechas, salud y buenas relacione familiares, 

inmediatamente le pasan una misa. 

Los espíritus tutelares en Porotog también cuidan de la familia, el ganado y los borregos, las 

gallinas, etc. Los espíritus están en las quebradas, chaquiñanes, lomas, etc. y su función es 

castigar a los hombres por sus malos actos, así como también defenderlos de las  

enfermedades, dolencias, etc. En general son las almas  de los antepasados o de los  difuntos 

recientes.  

Es muy  usual que a la  pulmonía, tuberculosis, dolor de cabeza, vómitos, etc. se les considere 

como enfermedades provocadas por  los espíritus malos. Igual cosa sucede con el mal viento 

y el espanto: los niños decaen, lloran, no pueden dormir. Los indígenas de Porotog 

acostumbran a curar el espanto colocando un huatito colorado de lana en la mano derecha, le 

hacen nudos y rezan a la Virgen.  

En la comuna  existían dos buenos brujos que curaban el espanto y quitaban el mal viento: 

Rafael y Juancho Imbago, los dos vivían en Chambitola. En la actualidad solo  existe uno 

llamado Joaquín Tipoluisa. También los indígenas de Porotog solían viajar a Otón y 

hacerse limpiar con la Rafaela Pineda, la cual curaba todo con hierbas, oraciones y ramas 

frescas. 

La familia  indígena se esmera por presentar la máxima atención a los espíritus que le son 

benevolentes, por lo cual se constituyen en espíritus tutelares, los cuales se subordinan a los 

Santos y a la Virgen. Cabe resaltar que una familia indígena de Porotog, puede tener tantos 

espíritus tutelares cuantos parientes cercanos amados o estimados hayan fallecido. 

 

Los Ritos 

 

El ritual del bautizo para los indígenas de Porotog es muy importante (rito de iniciación), pues 

para ellos constituye un motivo de fiesta e integración con sus demás familiares y personas 

conocidas a las cuales consideran "importantes".  El compadre, siempre debe ser una persona de 

una condición económica superior a la de los padres del bautizado, y es quien debe pagar la 

mayor parte de los costos de la fiesta, así como dar un buen regalo al ahijado; antes que 

considerar el aspecto religioso mismo dentro de las obligaciones del compadre, es importante 

las obligaciones económicas que tendrá en el futuro.  

El bautismo se realiza con toda la pompa  del caso.   El padrino es el personaje principal.  El 

sacerdote informa a los padrinos del niño bautizado,  acerca de los  deberes que tienen 

con este. El padrinazgo  ritual adquiere un rasgo de "familiaridad",  el momento        en que  los 

padres biológicos  y los compadres traban esta relación. La relación de compadrazgo en 

Porotog, constituye una  relación horizontal dentro del grupo indígena, pero también  se da  

en sentido vertical, es decir entre comuneros y autoridades o personas más pudientes 

económicamente. 

Otro rito importante es el matrimonio, también tiene similar concepción, es decir, el padrino 

debe ser una persona económicamente pudiente, debe ofrendar un buen regalo a los novios y 

costear una buena parte de la fiesta (que es el acto principal). Pero contrariamente a la 

concepción occidental, en la cual se sobreentiende que el matrimonio debe ser anterior a la 

convivencia de los novios, en la comuna de Porotog es muy frecuente ver que los novios se 

“unen” antes del matrimonio y conviven hasta que nazca el primer hijo y hacen una sola fiesta: 
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de matrimonio y bautizo.   

La perdurabilidad del matrimonio es muy estable, casi nunca existe el divorcio pero se 

considera muy normal que el hombre tenga una o varias mujeres como concubinas, sin que esto 

connote prejuicios en la mujer. Sin embargo, la infidelidad de la mujer es condenada y 

rechazada.  No se ha observado en la comunidad casos de infidelidad de la mujer, puesto que en 

ella se observa un alto grado de sumisión, a tal punto que el maltrato del marido a la mujer, se 

considera como un derecho o potestad del marido. 

El funeral en Porotog es un rito de transición muy importante. La muerte de una persona va 

más allá de la resignación de sus deudos y la ceremonia religiosa. Compromete la 

participación del grupo donde el difunto vivía y tenía sus relaciones sociales; el no acompañar 

al difunto en su transición a su última morada es “exponerse a que este desde el más allá le 

moleste con su alma todas las noches”. 

Según el testimonio de María Castro, moradora de Cangahua, dice que los funerales de un 

indígena se desarrolla así: “Van con el cadáver a la iglesia todos los deudos y amigos del 

difunto. El taita cura les da en el cementerio la parte en dónde va a ser enterrado; entonces va 

el ataúd y le entierran en una fosa y ahí se quedan a comer y beber hasta distraer el alma 

(mientras viaja). En el velorio al difunto le ponen en el centro del cuarto y van los vecinos y 

conocidos porque ahí no hay odio a nadie, todos van y le acompañan al difunto, le acompañan 

toda la noche hasta amanecer… Al difunto le visten bien. El duelo por el muertito dura un 

año, según lo que se le haya querido. Le lavan la ropa del difunto en la quebrada en lo que 

llaman el Aya tacshay (lavado de alma). Le rezan a la ropa del difunto, comen y beben en el 

lugar para que el alma no esté en pena en la otra vida”. 

Leonora Quishpe (63): “Enterrado el difunto los deudos se separan, beben y comen. En 

Chaupiestancia y Otoncillo mientras están velando al muerto sirven el “caldo de muertos”, y 

cuando se va el cura y otras personas que no son de ahí, los deudos comienzan a llorar 

amargamente con gritos feos. Esto pasa mientras se le vela al muerto unos tres días”. 

Cuenta Antonio Loaiza que cuando fue aceptada su presencia por la comunidad, y al 

contemplar las ceremonias de entierro que hacían los deudos, estos saltaban y bailaban 

encima del ataúd pintados la cara de negro y bebiendo intensamente. El ataúd estaba 

comúnmente ataviado con vivas imágenes religiosas; los colores del ataúd iban de acuerdo a 

la edad: el azul se utilizaba para la mujer, el negro para el hombre y blanco para los niños. Sin 

embargo esto no era una regla.   

Los indígenas de Porotog conceptúan que si no se pone la suficiente tierra en la tumba del 

muerto, este se levantará y no tendrá paz, por lo que molestará cada noche a sus deudos. Para 

evitar esto, llenan la tumba con tierra hasta formar un montículo. Luego vendrá la limpia de 

los pies con ortiga y el “consuelo del muerto”. Finalmente viene la comida y bebida. 

Esta relación que los deudos tienen con los difuntos, rompe todo orden de espacio y tiempo; 

ya no hay pasado sino presente. Lo mismo sucede con la fiesta religiosa, pero aquí con otra 

finalidad: la relación íntima con la cosmogonía de la creación. El encuentro de los muertos 

con los vivos corresponde a la fusión de los tiempos, la participación de los muertos en el 

mundo de los vivos significará la integración y continuidad de la vida social (Boris Aguirre – 

Religiosidad del Campesino de Otón) 

 

 

 

 

 

 

 



 16 

 

LAS FESTIVIDADES 

 

El Priostazgo 

 

El priostazgo en Porotog se consideraba una responsabilidad ineludible y una distinción, y bajo 

esta figura se producían los gastos más onerosos de indígena, pues debía solventar el gasto de la 

misa en Cangahua; la banda de músicos que bajaba de Cangahua a Porotog; la bebida y comida 

de la fiesta. Esto en realidad constituía una especie de bancarrota.  

 La distinción del priostazgo era muy especial para el indígena de Porotog, significaba ser el 

anfitrión de toda la fiesta y por ende el centro de comentarios y elogios. Esto sucedía 

generalmente cada cinco años, y para esto debía estar muy bien preparado: debía tener criados 

puercos, cuyes, gallinas, borregos; debía tener preparado el guarango (licor extraído del penco y 

madurado en un pondo); estar aprovisionado de papas, arroz, mote, etc. y debía tener la cantidad 

suficiente para abastecer a sus familiares e invitados. Se calcula que en los años sesenta, el gasto 

común de un prioste, estaba por los mil sucres, cantidad exorbitante si consideramos sus 

ingresos miserables. Pero aparte de la circunstancia  material que significaba la ruina temporal 

de él y su familia, se debe enfatizar un aspecto propio del ego de todo ser humano: La vanidad. 

En este acto se reflejaba la intencionalidad irrefrenable del indígena de mostrar derroche 

(aunque sus recursos sean limitados), estatus, sentimientos frustrados de orgullo, y quizá el más 

importante: la generosidad de compartir algo que para él es muy significativo: la alimentación, 

el baile, la alegría de la fiesta. 

El priostazgo representa o refleja mucho la mentalidad del indígena de Porotog, es decir, los 

rasgos de esa actitud proyecta su modo genuino de ser. El desprendimiento con que gasta en la 

fiesta (generalmente al pasar la misa al niño), denota  la poca importancia que da al aspecto del 

futuro en cuanto se refiere a lo material, denotándose un criterio contrario al pensamiento 

occidental que nos habla del ahorro y el valor del tiempo. El futuro tiene una connotación 

incierta, insegura, diríamos hasta cierto punto existencialista. El aspecto económico en sí no 

tiene otra importancia que no sea el de subsistir, desechando de plano el concepto occidental de 

la acumulación. Estos aspectos básicos pudieron tener connotaciones a través de la historia, 

puesto que si bien su mentalidad no le despertó ambición por la acumulación material, o 

despertó en ellos la inquietud por "asegurar" el futuro, bien pudo haber sido la causa 

fundamental de su sometimiento.  

 

La Rama de Gallos 

 

La Rama de Gallos constituyó en Porotog al igual que en muchas comunidades del sector, una 

fiesta de agradecimiento al patrón de la hacienda. Al igual que en otras festividades, ciertos 

indígenas procedían a disfrazarse de aruchicos, chinucas, etc. Los demás iban vestidos 

normalmente. Bajaban de Porotog Alto a la parte baja de la hacienda. Delante del grupo iba el 

Gallo Capitán (prioste principal) montado a caballo (generalmente); la mayoría iba a pie hasta 

la entrada de la hacienda. Allí eran recibidos por el patrón 

El Prioste se dirigía con unas  pocas palabras al patrón y le ofrecía la Rama de Gallos; por 

su parte el Patrón le  agradecía por la  rama y le ofrecía u n  pilche de chicha y una copa de 

puntas; cosa similar realizaba con los acompañantes principales. Luego el Patrón le 

invitaba a pasar al prioste y a todos los indígenas al patio de la hacienda y ordenaba que se 

de comida y bebida a toda la gente. 

"El patrón Emilio nos recibía a todos, él era bueno, nos daba chichita, guarango; mataba  a 

veces animales .  La fiesta de Rama de Gallos era  a finales de junio y principios de julio. 
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(Pablo Coyago, 65). 

El cortejo que llegaba a la hacienda llevaba doce gallos colgados "patas arriba” de un palo 

o en su defecto colgados y amarrados a la montura del caballo. El total de gallos eran trece, 

sin embargo, el uno que no se entregaba al patrón era motivo de un rito especial entre los 

indígenas. Al gallo   se lo dividía en doce partes proporcionales y se repartía  a1 grupo de   

personas que debían devolver el gallo al siguiente  año. Esto era con la finalidad de  mantener 

la continuidad. El rito de despedazamiento del gallo era cruento; un recuerdo de los antiguos 

sacrificios que realizaban los indígenas  antes de la llegada de los españoles; pues al 

gallo se  lo colgaba de una soga y  el indígena que deseaba ser prioste el siguiente a ñ o , 

debía  cortarle la cabeza al gallo vivo, quedando  de esa manera comprometido frente a 

la comunidad, pero también como requisito para ser prioste, se necesitaba tener posibilidades 

económicas.  

El prioste para cumplir su cometido debía comprometer a sus  ayudantes: servicio,   

estanquera, aguatera, etc. Además se  apoyaba en el  mayordomo, mayoral o capataz. “La  

actividad de la "Pasar la  Rama de Gallos”, comenzaba con la designación del prioste,  y se 

ejecutaba de acuerdo al derecho consuetudinario”. (Danzas y bailes del Ecuador. Carlos 

Coba, Ed. Abya-Yala) 

En la actualidad, la entrega de la "Rama de Gallos" es una fiesta que da colorido a la vida social 

de la Comuna de Porotog.  El prioste entrega los gallos a diferentes personas y estas deberán 

devolverle doce al siguiente año. La ceremonia consiste en que las personas que recibieron los 

gallos, deben asistir a entregarle los gallos al prioste, para lo cual los van cargando en un palo 

mientras siguen bailando y bebiendo; delante del grupo de personas va el "adelantador" con un 

gallo blanco. Al llegar a la casa del prioste, el adelantador pronuncia unas palabras de ofrenda al 

prioste, y éste a su vez pronuncia otras aceptando los gallos. Luego entran a la casa e inicia la 

fiesta.  Para el efecto, el prioste debe haber preparado: gallinas, cuyes, mote, papas, etc., para 

brindar a sus invitados.  Esta fiesta generalmente esta amenizada por la banda de músicos de 

Cangahua u otro lugar aledaño.  En la fiesta de la "Rama de Gallos", el principal aspecto que se 

puede resaltar es el de la cooperación. Este sistema de entregar los gallos y recibir 

multiplicados, permite avizorar que el aspecto festivo se mantiene mediante un ciclo constante, 

que permite mantener latente el espíritu comunitario; esto les permite mantenerse unidos y la 

responsabilidad de cumplir es un acto ineludible. 

 

Las Fiestas de San Pedro 

 

 Cuando recuerda la fiesta de San Pedro (Inti Raimi), Tomás Sopalo manifiesta: “Salíamos el 

29 de mañana, a eso de las cuatro. Todo estaba listo. Todos éramos parte de la fiesta: taitas, 

mamas, guaguas. El “Reunidor” llamaba a todos a la escuela de Porotog y de allá 

comenzábamos el baile en dirección a Cangahua pasando por la Candelaria. 

Las mamas cargaban los guaguas. Los aruchicos tocaban el rondín y la guitarra; las chinucas 

eran hombres vestidas de mujer con huallcas, fachalinas, llictas, manillas y ucunchi… el 

diabluma llevaba la máscara y el acial y hacía tener miedo; el payaso era chistoso”.  

Las fiestas de San Pedro constituyen un acontecimiento social de mucha importancia en la vida 

de la comunidad. La fiesta de San Pedro tiene tantos años de existencia en el valle y los 

alrededores de Cayambe, como los curas y conquistadores se radicaron en el lugar. 

 La fiesta y la ritualidad de los indígenas de Cayambe, tienen tres orígenes diversos: La ritualidad 

y religiosidad mesoamericana, inca y occidental. 

De la religiosidad mesoamericana (cuyos descendientes en nuestro país son los Caras), tenemos 

como evidencia las pirámides de Cochasquí y Puntiachil. Pirámides con rampas de acceso, 

graderíos y pedestales de sacrificio. Los cráneos encontrados en una de las pirámides de 
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Cochasquí, evidencia que realmente se realizaban sacrificio humanos y se practicaba el 

canibalismo (práctica común en las culturas mesoamericanas y en ciertas culturas incas). En 

1934 se encontró en una pirámide 700 cráneos de personas que habían sido sacrificadas en un 

ritual religioso.  

Los indígenas de Cayambe conservaron de los Cara, la tradición de conversar con sus 

muertos en la tumba y degollar una muñeca de pan de maíz sobre la cual se vertía colada 

morada y se la enterraba. Se creía que los muertos comían esa ofrenda. También 

acostumbraron a colgar los cadáveres en los árboles y colocar los cráneos en la entrada de la 

casa (esto también practicaban los Tuza y algunas culturas de Manabí). 

La otra evidencia o rezago que nos ha quedado de las culturas mesoamericanas, es el de la 

“Guerra Florida”. Desde tiempos inmemoriales los indios peleaban entre comunidades, 

recordando anualmente esa vieja ritualidad mesoamericana de “La Guerra Florida”. Los 

indígenas de las comunidades entraban armados con palos y piedras para afrontar la “batalla” 

con cualquier otra parcialidad. Entraban por el norte y el sur de Cayambe. 

Las cifras de finales del siglo XIX, nos dicen que había tres o cuatro indígenas muertos en la 

“Toma de la Plaza” y que el número de heridos oscilaba entre ocho y diez. Para evitar los 

muertos y heridos, un grupo de ciudadanos se colocaban en las cuatro entradas de la Plaza de 

Cayambe y trataban de retirar los palos a los indígenas. Los mayordomos de las haciendas (a 

caballo) trataban de controlar también la agresividad de los indígenas. Todo esto a la final 

ayudaba en algo a detener la violencia indígena. 

Durante el baile de la Entrada de las Comunidades para tomarse la Plaza de Cayambe, los 

movimientos de los indígenas eran rápidos y sus canciones furibundas. Su baile consistía en 

correr rápidamente formando círculos y dar pasos adelante y hacia atrás. El líder daba 

exclamaciones y los demás respondían en coro (en español y quichua). La letra era 

improvisada y se acomodaba a la melodía.  

Habían dos grupos de baile que avanzaban a la Plaza: el primero en el que los indígenas 

llevaban zamarros negros de pelo largo, pequeños sombreros de paja con protectores blancos; 

un pañuelo alrededor de la cabeza y otro pañuelo en los hombros. Abajo llevaban puesta la 

cushma, tres cencerros sujetos con una tira de cuero al hombro que lo llevaban a modo de 

bufanda. El líder del grupo llevaba pintada la cara de negro y su vestimenta trataba de 

asemejarse a un soldado. Él era ayudado por una supuesta negra que hacía travesuras. 

En el segundo grupo los indígenas llevaban puestos pantalones blancos de algodón, pañuelos 

en la cabeza, pañuelos en los sombreros. La camisa era adornada fuera de los pantalones. En 

el baile grupal había niños pero no mujeres. Las mujeres nunca bailaban pero acompañaban. 

Los líderes también iban pintados las caras de negro y acompañados de hombres disfrazados 

de negras. Ellos llevaban puesto pelucas de lana. 

Más que la existencia en sí de rezagos materiales de la presencia Inca en Cayambe, nos ha 

quedado el idioma quichua y el nombre de las festividades como son: el Inti Raimi y el Aya 

Raimi (no muy bien definidas). Hay algunos asuntos de polémica y discusión respecto a la 

influencia de la Cultura Inca en Cayambe:  

Primero, si de acuerdo a Juan de Velasco, los incas estuvieron en Cayambe por un período muy 

corto de tiempo (dos generaciones), cómo se pudo generalizar tanto el idioma quichua. 

Entonces aparece la conjetura de que el idioma quichua pudo haber venido a estos lares a través 

de los pueblos quichuas del oriente: Quijos y Canelos, que además se conoce comerciaban sus 

productos con Cayambe por el paso de Pimampiro. 

Segundo: De la cultura materia Inca casi no existe nada en Cayambe (y debería haber mucha, 

supuestamente). La cerámica encontrada en Cayambe no tiene ninguna influencia de la Inca; los 

pucarás de Cangahua, por el corte de sus piedras parecen ser muy antiguos y no tienen relación 

con la arquitectura Inca que es muy bien definida. 
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Tercero. No existen rezagos de templos indígenas de corte Inca (que igualmente es una 

arquitectura bien definida como Ingapirca). Por lo tanto, eso de adorar al sol puede venirnos 

tanto de la cultura Inca con Cara. 

Cuarto. De lo que sí existe evidencia de la presencia Inca en Cayambe, es el grupo humano 

Guachalá, cuyos nombres dan fe de ser originarios del Perú (mitimaes).  

La religiosidad de los conquistadores españoles ha sido la que ha marcado el curso de la nueva 

religión americana sincretizada.  

 Los sacerdotes católicos que acompañaron a los conquistadores y colonizadores españoles, 

impusieron por la fuerza los ritos y festividades religiosas del catolicismo, por lo tanto, hicieron 

todo lo posible por borrar de la mente de los indígenas su religión ancestral, y es ahí cuando se 

produce el sincretismo deseado, pues cronológicamente empatan la fiesta del Inti-Raimi que se 

celebra el 21 de junio (solsticio de verano) con la conmemoración religiosa de San Pedro (29 de 

junio).  

 La fiesta de San Pedro es una festividad  de agradecimiento a San Pedro (o al dios Inti), por las 

bondades prodigadas a los indígenas en las cosechas.  Es la época en que el esfuerzo de todo un 

año de labor agrícola se materializa con la bonanza que crean las cosechas, por lo tanto, también 

es una época de dispendio y esparcimiento, ante lo cual los indígenas no escatiman ningún 

gasto, es más, se dice que el indígena  trabaja  todo  el año para gastarse y divertirse en San 

Pedro.   

Es en esta instancia en que el indígena asolado por su sueldo miserable, pedía "suplido" a su 

patrón, es decir un adelanto de dinero que jamás podía pagarlo, y que se iba acumulando y 

acumulando hasta que se hacía impagable y asumían dicha deuda sus hijos, nietos, bisnietos, 

etc., de tal manera que se convertía en un esclavo del patrón y convertía en esclavos a las 

siguientes generaciones. Y no fue sino con la llegada del Presidente Alfaro que se suprimió la 

prisión por deudas, que se aplicaba a los indios que querían abandonar a su patrón con la deuda 

impagable, y el impuesto a los indios que debían cubrir por tan solo el hecho de ser tales. En la 

realidad, hasta la promulgación y ejecución de la Reforma Agraria (1964 – 1974), nunca se 

suprimió esta prisión. 

 En el mes de junio las haciendas desarrollaban un intenso esfuerzo por culminar con éxito las 

cosechas, se creía que si estas eran buenas era obra de la misericordia de San Pedro, o si eran 

malas, constituían su enojo. Culminadas las faenas agrícolas de la cosecha, el patrón ordenaba 

que se abra el troje de la hacienda y se dé raciones de productos a cada indio: trago y vestimenta 

(debemos recordar que cada hacienda tenía su obraje para confeccionar vestimenta para los 

indios). Culminada esta actividad, los indígenas y chagras (mestizos) entraban en período 

festivo de aproximadamente dos semanas, en las cuales los indios se reunían en la hacienda y al 

son de bailes y cantatas se dirigían a Cayambe en donde era el centro de la reunión. La distancia 

de las haciendas a Cayambe es aproximadamente de 10 kilómetros.  

En Cayambe se reunían las comunidades indígenas de las haciendas para las festividades de San 

Pedro, y ante la euforia y sectarismo de cada comunidad, se producían enfrentamientos en la 

“Toma de la Plaza” que traían nefastas consecuencias, sin embargo, la fiesta continuaba; luego 

cada comunidad se dirigía a un lugar de reunión (cantinas) en donde bailaban y bebían por un 

lapso hasta de cuatro días, luego de lo cual, igualmente en medio de bailes y de cantos 

regresaban a sus haciendas. 

 Los personajes principales del baile son los siguientes:  

 El diabluma que lleva una máscara de dos caras, de ella salen algunas protuberancias para darle 

un aspecto tenebroso; esta máscara es de algunos colores ubicados en forma horizontal.  

También el diabluma usa un zamarro de cuero y lleva consigo un acial. Su baile en sí es lleno de 

vitalidad y reparte acialazos a todos lados. El diabluma representa al diablo, al temor, al opresor.  

 El Aruchico en cambio es un hombre que lleva una careta de malla roja, la cual tiene una 
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expresión de tristeza; es el hombre que va rasgando la música del baile y lleva a sus espaldas un 

sinnúmero de campanas que van sonando a lo largo del trayecto.  El Aruchico representa en sí al 

indígena, con su rostro triste al igual que la música que va rasgando su guitarra; las campanillas 

simbolizan el acto delator de que está presente. 

Las chinuca, otro personaje importante de la fiesta, es un hombre disfrazado de mujer (personaje 

relativamente nuevo en las fiestas de San Pedro), ya que  no existía en el pasado; ni siquiera las 

mujeres indígenas eran consideradas en el baile. La chinuca es el personaje de la risa al igual que 

el payaso (que es esencialmente occidental) y refleja el machismo tradicional del indígena 

ecuatoriano. 

 Las mujeres indígenas en la actualidad, cumplen un papel muy importante en las fiestas de San 

Pedro, ya que son las permanentes compañeras de los hombres. Llevan como atuendo una jerga 

o centro de colores vivos, blusas bordadas con figuras variadas, collares abultados y sombreros 

de paño de los cuales se descuelgan cintas de varios colores. Las mujeres durante el baile cantan 

varias canciones en quechua con una voz en tono elevado, casi lloriqueante. Tanto en el baile 

como en la bebida comparte con su esposo y es la encargada de protegerlo en su retorno a casa. 

Antiguamente, en la Entrada de las Comunidades a Cayambe y en la Toma de la Plaza, 

cumplían la función de abastecedoras de piedras en el enfrentamiento con las otras 

comunidades. 

 Las fiestas de San Pedro cumplen un rol muy importante en la vida de la comunidad de Porotog, 

pues para ellos significaba la remembranza de un pasado que muchas veces ignoran, pero que, 

por costumbre y tradición lo van celebrando año a año. El costo que estas representan para el 

indígena es muy elevado, dados los ingresos de los indígenas, sin embargo, ellos no escatiman 

ningún gasto en estas celebraciones, ya que consideran una obligación moral y tradicional 

efectuar la festividad con lo mejor que tengan a disposición; se puede afirmar sin lugar a dudas, 

que el indígena trabaja todo el año para estas festividades. 

   También es necesario resaltar la influencia que está recibiendo la comunidad, por parte de los 

evangelistas. Se calcula que aproximadamente un 8% de los indígenas de Porotog se han 

convertido a este culto. De las ideas generales que se pueden percibir de ellos, resaltan las 

siguientes:  Lo peor que tienen las fiestas de San Pedro es la bebida, pues no comparten el hecho 

de que para celebrar esta fiesta, los indígenas deban beber 3 o 4 días; las fiestas de San Pedro 

deberían celebrarse solamente con actos de oración y baile, sin bebida. 

  Esta influencia que están ejerciendo los evangelistas, tienen muchos aspectos positivos y 

negativos.  Se puede determinar como positivo el hecho de que están combatiendo uno de los 

aspectos más negativos que aqueja a los indígenas como es el alcoholismo; están  reorientando 

estructuralmente su creencia religiosa, y le están enseñando a cultivar muchas "virtudes", que 

antes estaban ajenas a su comportamiento. Lógicamente que esto implica una tremenda 

aculturación, que puede traer como consecuencia un desapego paulatino de los indígenas a las 

fiestas de San Pedro.  

  En el plano afectivo, la fiesta de San Pedro representa para el indígena de Porotog un motivo de 

unión, de acercamiento de la familia y amigos; un compartir de la comida y bebida; un motivo 

para disipar sus penas y calamidades, sin importarle el costo que ella implica; una manera de 

buscar una felicidad ajena a su diario convivir.   Es por esto que para la ejecución de esta fiesta, 

todo debe estar correctamente previsto, ya sea en asunto dinero, comida o bebida. 

 

 Las Uyanzas 

 

Respecto a las uyanzas, Rubio Orbe manifiesta que eran tan grandes estas fiestas que ocurrían 

en el patio de la hacienda. Alfredo Costales manifiesta que el verdadero significado de las 

uyanzas es: “Agasajo o felicitación por estrenarse algo: joyas vestidos, etc.”  
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En realidad las uyanzas eran un ritual anual de redistribución, realizado en los meses de 

agosto y septiembre, posterior a la cosecha. El dueño de la hacienda mandaba distribuir 

alimentos, bebida, vestimenta, etc. en recompensa del trabajo realizado por el indio durante 

todo el año. En Porotog los indígenas eran clasificados en tres grupos: huasipungueros, 

partidarios y yanaperos. Los partidarios cultivaban pequeñas parcelas en la hacienda y a 

cambio debían al patrón la mitad de la cosecha. Los yanaperos trabajaban un día a la semana 

para tener acceso al comedero o transitar en la hacienda. Los huasipungueros trabajaban como 

peones en la hacienda y en su huasipungo el fin de semana. 

Las uyanzas no tuvieron nunca una fecha fija, pues simplemente luego de la cosecha el patrón 

indicaba la fecha en que se iniciaría y comenzaban los preparativos. 

En la fiesta de las uyanzas un mayoral hacía de pregonero y avisaba a los indígenas tocando 

un churo y gritando que vengan a recibir las uyanzas. Luego indicaba los alimentos que serían 

adjudicados: Chicha, mote, champús, tanda, etc. La banda de músicos les esperaba tocando en 

el patio de hacienda. 

Una vez que los indígenas estaban reunidos en el patio,  el patrón y el administrador iban 

nombrando de indígena en indígena. Los indígenas recibían individualmente pedazos de pan 

(tanda), mote, champús, bebida, etc. Además el patrón entregaba anualmente: ponchos, botas, 

chales, bayetas, huallcas, zahones, anacos, etc. Los sirvientes recibían además dinero en 

efectivo. 

“Después del reparto venía la fiesta propiamente dicha, con banda y bastante trago. El patrón 

compartía la fiesta con el indio, es decir se fomentaba un espíritu de solidaridad y fraternidad; 

unión, amistad” (Mary Crain. Ritual, memorial popular y proceso político en la Sierra 

ecuatoriana) 

 

El Aya Raimi 

 

Otra celebración importante en Porotog es el Aya Raimi. Se celebra en finados, es decir el dos 

de noviembre. En el mundo católico se celebra el Día de Todos los Santos. Poma de Ayala 

nos da una referencia de cómo se realizaba esta ceremonia en el Cuzco en el siglo XVI. 

“En este mes sacaban los difuntos de sus bóvedas, que llamaban pucullo y le dan de comer, 

beber y le visten con sus vestidos ricos y le ponen plumas en la cabeza y cantan y danzan con 

ello. Y le ponen en unas andas y andan con ellas de casa en casa por las calles y por la plaza y 

después tornan a meterlas en los pucullos, dándoles sus comidas y vajilla al principal, de plata 

y oro, y al pobre de barro…” (Citado por Andrés Guerrero) 

Para los indígenas de Porotog, la época de difuntos tiene una connotación especial. Para ir al 

cementerio a visitar a sus antepasados, visten sus mejores atuendos; llevan bastante comida y 

se lo convidaban al muerto. Las ayas representan a las almas que viven el presente y el futuro 

pero en el ucupacha (otro mundo). Los parientes y amigos buscarán vincularse con ellos 

desde el caypacha mediante evocaciones y agasajos. 

Respecto a esto Manuel Lanchimba (60) manifiesta: “Les dejamos en la tumba comidita en 

las vasijas y pilches. Aunque usted no crea la almita de mi taitico nos ayuda bastante. Y hasta 

le iba a visitar a mi mamita durante las noches, porque ella contaba que le sentía clarito que la 

almita se acostaba cerca de ella y que ella se quedaba quietita. También contaba que así 

mismo se iba por la madrugada. Mi mamita había visto algunas veces el alma, decía que era 

blanca enterita, que era más pequeña que el cuerpo de un humano, y que caminaba sin topar 

el suelo., y que también el alma podía ser negra si es que la persona había sido mala en la 

vida… Los perros ladran fuerte cuando ven el alma, ellos si son capaces de ver y sentir las 

almitas. Cuando alguien va a morir, un poquito antes sale el alma a recoger los pasos y ahí 

hasta se les oye clarito. También hay ocasiones que las almitas están en pena y comienzan a 
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molestar a cada rato, y se les sueña, y están que molestan y molestan; ahí que hay que pasarles 

una misita para que ya no esté en pena”. 
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LA ECONOMÍA 

 

Una economía feudal 

 

Rota la unidad de las nacionalidades indígenas, éstas se disolvieron en comunidades agrícolas 

dispersas que buscaban ante todo alejarse de los sectores más poblados. Los españoles 

hicieron una recomposición de tierras buscando siempre formar feudos que se asemejen a los 

europeos. Pronto se repartieron las tierras y los indios, y crearon lo que eufemísticamente 

llamaron encomienda, cuya finalidad última era cristianizar a los indios. 

Sobre las ruinas de una economía socialista primitiva, echaron las bases de una economía 

feudal de corte occidental. A diferencia de la colonización en Norteamérica, que fue efectuada 

por colonizadores protestantes apegados al trabajo y a la religión, a nuestra Latinoamérica 

vinieron curas, aventureros y soldados. Y como manifiesta claramente el peruano José Carlos 

Mariátegui, en lugar de utilizar al indio lo exterminaron y le metieron en una sociedad 

claramente esclavista. 

La estrategia económica de los españoles fue muy clara y concisa: saquear, robar y explotar. 

El pensamiento económico del patrón era por demás retrógrado y anti-histórico. En verdad no 

era más que un simple desinversor, pues a lo largo de la Colonia y gran parte de la República, 

sólo se dedicó a exprimir los frutos de la tierra y el trabajo esclavizado de los indios. Él jamás 

reinvirtió. Su vieja y lejana cultura le obligaba a preferir vivir de las rentas de sus predios 

antes que de la productividad artesanal o industrial. Se había alejado por completo de la 

ciencia y tecnología y no se había preocupado por conocer cómo producían los países más 

desarrollados. No manejaba el concepto de la acumulación y exportación y por lo tanto no 

conocía de los beneficios del comercio exterior (a excepción de ciertos productos que 

necesitaba la Metrópoli como materia prima); nunca generó pensamiento político, económico 

o social; no pagaba tributos, pues esto sólo estaba reservado para el indio. El Estado 

monárquico y republicano (posterior) era pobre y corrompido. La clase terrateniente nunca 

pudo transformarse en una burguesía capitalista que impulsara el desarrollo productivo, el 

comercio, la industria, la banca y menos el capital societario. 

El indígena por su parte, no tenía acceso a la educación ni entendía que esa era la única forma 

de desarrollo. Era el esclavo más sumiso y resignado que la historia universal había dado, 

pues vivía enquistado en la tierra sin encontrar otra alternativa de vida y su economía era una 

actividad de supervivencia. El gamonalismo invalidó todos los derechos y lo convirtió en un 

apátrida de su propia tierra; era un esclavo por sus propias convicciones; era un menor de edad 

a quien todo mundo pretendía esclavizarlo. 

Las leyes españolas para el indio eran lindas pero inaplicables. “La ley se cumple pero no se 

acata” rezaba el aforismo de un sistema administrativo colonial corrupto e ineficiente. Estas 

leyes supuestamente impedían el trabajo gratuito del indio pero en realidad nunca llegó a 

consumarse. El trabajo forzado condenado por fray Bartolomé de las Casas, Montesinos, 

Zumárraga, Montolinía y otros, fue soslayado y admitido. 

La gran derrota del indígena frente a los españoles, se gestó desde el momento en que se 

supeditó a la protección administrativa y cultural de los españoles. Pues muchas suposiciones 

le han convertido a través de la historia en un vil esclavo, desde la simple suposición de que el 

problema indígena era étnico (González Prada); la suposición de que el problema del indio era 

social y no económico, la cobarde suposición que el aguante era la solución más tolerable.  

González Prada creía que el mejoramiento del indio se podía dar por dos vías: “Mejorar el 

corazón de los opresores para que se conduelan o el ánimo de los oprimidos para actuar con 
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virilidad frente a sus opresores”. A través de la historia latinoamericana, ni el opresor se 

condolió ni el indio se revelo. Se había gestado una forma de Estado terriblemente oprobioso.  

Con el paso del tiempo, la hacienda se fue convirtiendo en un centro productivo, social y 

cultural muy autónomo y descentralizado. Los pequeños poblados de la Serranía dependían 

esencialmente de las haciendas y su vida giraba en torno a ellas. La forma de producción seguía 

siendo esencialmente esclavista y precarista. Había poca competitividad y bajo rendimiento 

productivo. Prácticamente la industrialización era demasiado insignificante y por lo tanto el país 

vivía en un estado de autoabastecimiento con un ligero excedente que era la plusvalía del patrón. 

El sistema productivo trataba de hacerle producir al indio, condicionado por una propiedad 

elemental que era su huasipungo, y aplicando precariedad a la relación laboral y al modo de 

producción. 

 

La productividad 

 

 El sistema agrario en la comuna de Porotog tiene aspectos muy tradicionales y autóctonos, a 

pesar de que en sectores aledaños existe una agricultura mecanizada, es muy común observar 

aspectos que llaman la atención, ya que todavía se cultiva en forma tradicional, empleando para 

el efecto el típico arado de madera tirado por una yunta; el azadón y el pico empleados para la 

siembra y cuando es tiempo de cosecha se lo realiza con hoz y el cute.  Estas herramientas 

utilizadas desde mucho tiempo atrás en la zona, han hecho que la preparación de los suelos sea 

de baja calidad y lenta, teniendo como resultado un cultivo pobre y limitado. 

 Influye también en la agricultura la morfología del suelo, ya que es un sector rodeado de lomas, 

lo que impide en forma relativa la mecanización. En general, los suelos son pobres y 

erosionados, y además los pobladores desconocen las técnicas de cultivo apropiadas para evitar 

la erosión, pues muy fácil sería utilizar el sistema de terrazas que entre otros sería el más 

beneficioso para la zona.  

 Para la fertilización de los suelos, los indígenas de Porotog, con poco o ningún conocimiento de 

preparación de suelos, lo realizan de acuerdo a sus costumbres, ya sea con majada de vaca, 

creando corrales móviles para borregos o virando los suelos hasta que la hierba se pudra sin 

trabajarlos por el lapso de tres a cuatro meses, conceptuando que de esta manera es suficiente la 

fertilización del terreno.  

 En cuanto se refiere a la semilla, siempre se utiliza la que corresponde a los rezagos de la última 

cosecha, sin utilizar ningún forma de clasificación o selección que le permita obtener un mejor 

cultivo; podemos mencionar como ejemplo en la siembra de papas: se utiliza la papa más 

pequeña que generalmente es el desecho, razón por la que el rendimiento es bajo. 

 El proceso de siembra generalmente se realiza con la colaboración de los vecinos, lo que 

contribuye a agrupar y fomentar la cooperación entre todos los miembros de la comunidad, 

facilitando de esta manera mano de obra sin remuneración, ya que consideran que es obligación 

de todos participar dándose ayuda mutua. Luego de terminada esta labor, queda a cargo del 

propietario el cuidado y manejo de sembrío. 

 En el proceso de crecimiento del cultivo, es donde se manifiesta la mentalidad indígena, ya que 

este antes de ser técnico se lo deja a la voluntad de la naturaleza, considerándose que si hubo 

 lluvias abundantes o se produjeron plagas o lanchas,  es un mal año o un designio del Señor. 

 Un acontecimiento especial para el indígena de Porotog, constituye la época de la cosecha, ya 

que es la época de bonanza, frente a la situación pobre en la que se desenvuelve. Su situación 

económica logra nivelarse y así puede disponer de unos pocos ingresos para los gastos de 

alimento y vestido.   

El beneficio promedio que obtiene por hectárea sembrada es de S/.200.000,oo (doscientos mil 

00/100 sucres), considerando que en poder de cada familia campesina existe más o menos dos 
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hectáreas, podríamos decir que los ingresos anuales totales corresponderán a s/.400.000,oo 

(cuatrocientos mil 00/100 sucres). Si a esto se aplica la inversión que corresponde a la semilla y 

la gratificación que se da por concepto de cosecha que sería en el orden del 30%, tenemos que la 

utilidad en un año de trabajo será aproximadamente de s/. 260.000 (doscientos sesenta mil 

sucres).  Esto da un ingreso promedio mensual de s/24.000 (veinticuatro mil sucres), 

constituyendo esta cifra un ingreso insuficiente para toda una familia. Esto obliga a los jefes del 

hogar y a los indígenas en edad de trabajo a emigrar a la ciudad, abandonando el campo y 

llegando a emplearse como jornaleros en construcciones o en el mejor de los casos como 

limpiabotas, cargadores o vendedores ambulantes.   

Cuando el indígena no pueden obtener trabajo en la ciudad, se produce un sentimiento de 

desadaptación y comienza a crear problemas con las correspondientes secuelas, tales como: el 

robo, el asalta, la droga, etc. Creando en las ciudades lugares de pobreza denominados 

cinturones de miseria (tugurios y suburbios) 

 El comercio en la Comuna de Porotog se lleva a cabo en una forma por demás tradicional y sin 

ningún espíritu de enriquecimiento. No es raro encontrarse con el sistema de trueque, ya que 

éste permite al indígena proporcionarse de alimentos que él no cosechó. En cierta forma la 

comunidad se provee de alimentos realizando esta transacción unos con otros.  El dinero se lo 

conserva para comprar alimentos de primera necesidad, tales como: arroz, fideo, azúcar, y uno 

que otro bien suntuario. 

 

 La Minga 

 

 La minga en la comuna de Porotog permite ayudar a satisfacer ciertas necesidades primarias de 

la comunidad, que de otra manera no serían atendidas por el Estado. La minga ha ayudado a 

mejorar los cultivos del indígena (siembra, aporcado, cosecha, etc.); a proveer de agua de riego 

construyendo y dando mantenimiento las acequias de Cariyacu, La Josefina, canales secundarios 

y entubado; construyendo reservorios que permiten dotar de agua entubada a las casas; 

colocando postes para abastecer de luz; construyendo alcantarillas y pozos ciegos que mejoren 

la salubridad.   

Para satisfacer las necesidades secundarias, igualmente se construyen instalaciones mediante 

mingas; las necesidades sintéticas e integrativas igualmente son satisfechas mediante mingas 

(construyendo casas comunales, canchas de futbol, etc.).  Es decir, se puede decir que la minga 

es una institución que tiene personal, material y normas que la rigen, haciéndola aparecer como 

una institución de gran significado por la función que desempeña en la vida de la comunidad. 

 Además permite mantener la identidad cultural del indígena, puesto que forma parte esencial en 

su sistema cultural, que ha heredado de cientos de años de historia. 

La minga es una institución indígena (de las pocas que se conserva), que es auténticamente 

precolombina y que se ha conservado a través del tiempo con muy poca alteración en su 

concepción medular.  Nacida de un sistema comunista primitivo como era el que primaba en los 

Andes precolombinos, su función fue y es de orden social, político y económico. 

La minga en aquellas épocas estaba orientada a cumplir los trabajos colectivos que el pueblo 

realizaba en favor del dios sol o en su defecto del inca o cacique del lugar. Estaba orientada a la 

agricultura, la vialidad (caso del camino del Inca) y posiblemente a la ornamentación. 

 Con la llegada de los españoles, la minga fue aprovechada y conservada por éstos, puesto que 

esta costumbre servía en forma eficiente a sus intereses.  

En la Época de la República, en la cual las relaciones sociales poco o nada se diferenciaron de la 

Colonia, esta costumbre continuó en beneficio de los hacendados (nombre eufemístico que se 

tomó para reemplazar a los encomenderos). La minga siguió cumpliendo propósitos similares. 

Sin embargo, debemos considerar que la minga también fue utilizada por los indígenas para 
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apoyarse mutuamente en la época de siembra, cosechas o mejoras viales e infraestructura.   

Y no fue sino a partir de 1926, época en que aparece el pensamiento político socialista en el 

Ecuador como producto de la influencia de la Revolución Rusa, cuando se utilizan las palabras: 

sindicato de campesinos, comuna, etc. en la organización política indígena, poniendo a la minga 

como el brazo ejecutor de la misma, en función del trabajo colectivo indígena a favor de la 

comunidad.  Cabe destacar que la palabra "comuna" es esencialmente europea y que ciertamente 

no obedece a la tradicional organización política y familiar del indígena que es el ayllu, Clan, 

Tribu, etc. 

 Matizada en este aspecto, la minga constituirá a partir de la  Reforma  Agraria de 1964 y 1974, 

respectivamente, el  rasgo particular del movimiento indígena.  La minga será utilizada por la 

comuna como un recurso político, económico y social. 

 La minga en el campo político ha sido utilizada como un símbolo de unión, fuerza, cooperación, 

identidad propia del indígena, y ha sido una parte fundamental para fomentar el pensamiento 

socialista del indígena, aspecto que ha sido aprovechado por muchos políticos. 

 En el campo económico, la minga ha sido utilizada buscando el beneficio material de la 

comunidad, de sus miembros; este apoyo colectivo se ve materializado en las épocas de 

siembra, cultivo y cosecha; mejorando y construyendo carreteras, puentes, etc. que permitan 

sacar y comerciar los productos indígenas. 

 En el aspecto social, con las mingas se ejecutan trabajos para dotar de servicios básicos a la 

comunidad: luz, agua, alcantarillado, etc., estos servicios en la actualidad, llegan en su mayor 

parte como ayuda extranjera de las ONGs. 

  

Hacia una economía capitalista 

 

Uno de los objetivos de un Presidente terrateniente educado en los EE.UU. (1948-1952) había 

sido introducir el pensamiento capitalista en el agro ecuatoriano. Se pensaba que la solución 

era la mecanización del campo, la inversión de capital, la optimización de la producción y la 

renta. Se importaron unos pocos tractores y segadoras. 

Según Segtín Barski, la actividad agropecuaria estuvo estimulada por el consumo interno, 

sobre todo por la prerrogativa de proveer leche y productos agrarios a los centros urbanos. 

Con la Reforma Agraria, los ex patrones se quedaron con las mejores tierras, entregando a los 

huasipungueros el resto de tierra que era de menor calidad. Lo único que la Ley les exigía era 

la adecuada explotación de sus tierras y que los dueños estén presentes en la hacienda.  

Bradby y Bernstein manifiestan que se produjo un cambio brusco en el indígena, de una 

economía natural, es decir que estaba basada en la producción para satisfacer sus necesidades 

personales y opuestas a la economía de reproducción y expansión, a una economía capitalista 

y expansionista.  

Se introducen elementos coercitivos propios del mundo capitalista como son: los impuestos, 

el uso obligado de la moneda, la participación en el trabajo salarial, elementos de capital 

constante y variable. Sin embargo, analistas modernos como Martínez, Aliel, etc. han 

recalcado que persisten formas de producción no capitalistas en la agricultura actual del 

campesino. 

Pero curiosamente Wolpe, argumenta que la historia ha demostrado que de las formas de 

producción no capitalistas, el capitalismo se beneficia, ya que reduce los costos de producción 

que las unidades de producción capitalista deben pagar por el trabajo asalariado, y por 

consiguiente aumenta la tasa de valor excedente aumentándolo a las unidades.  

El sistema capitalista se expande en el agro ecuatoriano, la noción de economía de Gramci 

que conceptualiza las relaciones de dominación-subordinación en una sociedad de clases se 

afianza, y debemos aceptar que los grupos y clases subordinadas tienden a poseer la misma 
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ideología de la clase dominante. 

El indígena de Porotog debe observar en su sector cómo, de sus tradicionales métodos de 

producción intensivo-laboral, pasa su patrono (ex terrateniente) hacia operaciones de capital 

intensivo, por lo tanto sus oportunidades de empleo se reducen, ya que el ex patrón que tiene 

la mejor parte de la ex hacienda, en la extensión óptima de 80 hectáreas, puede cultivar con 

apenas 5 empleados. 

La desocupación será el siguiente problema del campesino de Porotog, que inmediatamente 

deberá crea una adaptación para la sobrevivencia. Los recursos de subsistencia para los 

miembros de la comunidad pueden ser clasificados en tres categorías: Agricultura, 

producción ganadera limitada y venta de la fuerza de trabajo. 

Los recursos agrícolas los obtendrá trabajando los fines de semana en el pequeño terreno de 

su propiedad (ex  huasipungo);  la segunda categoría que se refiere al cuidado y pastoreo de 

animales que le permiten en forma limitada vender a los comerciantes de ganado; y la tercera, 

hace referencia a la venta de la fuerza de trabajo a las florícolas o en las urbes. 

Mary Crain manifiesta que aproximadamente el 80% de la población migratoria 

económicamente activa, reside en Quito; otros puntos importantes de destino constituyen: 

Santo Domingo, el Oriente y Esmeraldas. Aproximadamente el 90% de estas personas 

trabajan como empleadas domésticas, sirvientas, cocineras, jardineros, guachimanes, 

servidores de restaurantes, meseros, etc. 

Los medios de comunicación también han penetrado en el área rural de Cayambe. La radio 

era el medio más sintonizado a nivel local y nacional. La televisión en estos últimos tiempos 

va expandiéndose con mucha intensidad, mucho más si la luz eléctrica ha llegado a sus 

hogares. Las radios locales como Ecos de Cayambe e Inti Pacha se disputan el público 

objetivo. 

 

El indígena y su economía actual 

 

La comuna de Porotog y demás comunidades de Cayambe, tienen serios problemas en 

desarrollar su economía. En primer lugar porque el Estado no desarrolla sistemas de 

productividad que permitan la mecanización e industrialización del agro, y luego porque 

no ha logrado todavía gestar un espíritu empresarial. En realidad, las comunidades 

tienen escasas nociones de la importancia de la competitividad; no aprovechan el 

beneficio del valor agregado en sus productos; no conocen cuánto les puede 

proporcionar el aprovechamiento de las ventajas comparativas. No sacan provecho de la 

“utilidad marginal” que puede obtener por el abaratamiento de los costos de producción.  

Realiza una lucha casi solitaria por el abandono al que les tienen sometidas la burocracia 

ineficiente; los gobiernos populistas. No existe una adecuada organización 

administrativa…  

El indígena está atacado permanentemente por la ley de saturación de las necesidades 

(William Jevons), es decir, las cosas dejan de ser útiles de acuerdo a la abundancia o 

escasez de las mismas. Todos producen lo mismo por lo tanto las cosas valen poco. 

Es importante organizar un sistema económico cantonal en donde estén involucrados 

todos los actores de la producción; establecer los procesos económicos; fortalecer los 

principales factores de la productividad: Inversión, crédito, mecanización, tecnología, 

educación, ciencia, etc. 

Organizar un sistema administrativo para la producción cantonal; organizar 

territorialmente la productividad; elaborar las estrategias productivas para el desarrollo 

económico cantonal.  
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Muy poco de esto se ha realizado y el indígena sigue tan pobre como siempre, sólo 

regalos populistas y limosnas por parte del Estado. Esto por supuesto sigue manteniendo 

los males que aquejaron al indígena antes y después de la Reforma Agraria: Migración a 

las ciudades e incremento de cinturones de miseria; mantenimiento de una economía de 

supervivencia; mala producción; aculturación galopante; ingresos precipitas pobres en el 

campo; retraso económico  frente a la economía nacional e internacional e incremento 

de pobreza y miseria. 

El indígena que emigró a otros lugares se convirtió en un asalariado del sistema 

capitalista; los que se quedaron en las ex haciendas viven un sistema pre-capitalista y a-

capitalista. 

La ley de rendimiento decreciente hace que la agricultura en las comunidades, no pueda 

sostener el aumento de la población indígena; lo peor del caso es que no se ha podido 

encontrar una solución acertada, por lo tanto los indígenas seguirán emigrando del 

campo a la ciudad a menos que se cree una pequeña industria o alguna otra forma de 

productividad tecnificada (ley de rendimiento creciente). 

Los indígenas que se han quedado a vivir en el campo sufren de innumerables 

problemas como son: La falta de capital financiero (inversión), educación precaria, falta 

de ciencia y tecnología en su productividad. Robert Owen decía que no educar era llevar 

al hombre a la miseria. 

En conclusión, el indígena campesino ha sido marginado y las soluciones económicas 

del país sólo se dan para otros ámbitos de la economía que tienen que ver con la 

producción de exportación, comercio, industria, etc. No hay un pensamiento económico 

en la política de la Conaie o Pachakutik. 

El mundo indígena (campesinado), ha entrado y no ha logrado salir de una economía de 

“sobrevivencia y limosna”. El Estado en una forma irresponsable, en vez de fomentar la 

productividad y la tecnificación del agro, el problema económico del indígena lo ha 

convertido en problema social, cuando es realmente un problema económico. Entonces 

el Estado y organismos internacionales se convierten en benefactores y el campesino en 

limosnero. 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 



 29 

 

EL SISTEMA SOCIAL 

 

Cómo Friedrich Hassaurek vio a Cayambe a mediados del siglo XIX 

 

Hassaurek dice de Cayambe lo siguiente: En cuanto a la salud, la constitución del indio era 

mediana y delgada. Los indios no confiaban en los doctores blancos. Su tradición era que los 

enfermos eran asistidos por indígenas ancianas llamadas curanderas. 

En cuanto a la alimentación: La leche era muy rica aunque la mantequilla no parecía gustar 

mucho a los habitantes. El queso era muy apreciado en Quito. La carne era muy buena pero 

los “autóctonos” no sabían cómo prepararla. Las nociones de cocina no llegaban a más de dos 

o tres tipos de sopas de papa. 

La lengua: Casi todos los blancos y cholos hablaban el quechua. Mucho más en las haciendas. 

Existían miles de indígenas en cambio que no hablaban ni una palabra de español.  

Los entierros: El cementerio del pueblo estaba ubicado en el lado sur de la iglesia, pues había 

sólo dos monumentos funerarios de personas importantes que estaban en los mausoleos. 

Existía montículos sin cruces ni inscripciones y la gente pasaba por encima de los montículos 

porque no habían caminos que lo adornen. No había epitafios porque las personas no sabían 

leer ni escribir.  

Antes de la llegada de los españoles los indígenas se enterraban en tolas. No se enterraban 

cavando el suelo. Se enterraban sentados y alrededor suyo ponían pondos, vajilla, cerámica, 

armas, adornos, etc. Un pequeño muro de piedra alrededor lo encerraba al difunto, luego se 

llenaba con tierra, piedras, arena, hasta formar un montículo. Se dejaba canales abiertos hacia 

el exterior para abastecer al muerto de chicha y comida para que se pueda mantenerse en su 

viaje al más allá. 

Se han encontrado gran cantidad de tolas en el trayecto de Cayambe a Atuntaqui, pero no se 

han cavado un gran número de ellas porque se ha encontrado muy poco oro en el sector de 

Cayambe. Lo que sí se ha encontrado es una gran cantidad de aretes de bronce. 

La doctrina cristiana que se impartía a los indios era considerada esencial aunque no se ponía 

muchos énfasis en la parte teológica.  

A los indios se les reunía en el cementerio de Cayambe dos veces por semana para el efecto. 

Los hombres se sentaban a un lado y las mujeres al otro. El alcalde de indios se encargaba de 

impartir la “Doctrina” desde la Época de la Colonia. Primero corría lista de los asistentes 

dando lectura al padrón que estaba escrito en unas tablas con nudos, e iba nombrando uno por 

uno a los indios y estos respondían: -“Aquí estoy mi amo”. Si el nudo estaba colgado fuera de 

la tabla, el indígena debía recibir los azotes del caso. A los que no habían asistido se les hacía 

dar un paso adelante, si era hombre se le sacaba el poncho y tendido boca abajo se le daban 

tres azotes con acial; si era mujer se sacaba la chalina y se ponía de rodillas para recibir los 

azotes. Luego el alcalde hacía rezar a los indios. El rezo consistía en el Padre Nuestro, el Ave 

María, el Credo, los Mandamientos, el Catecismo Abreviado, etc. 

Algunos curas eran perniciosos (según testimonios de la época). Llevaban una vida laxa y 

ociosa. Tenían concubinas y vivían públicamente con ellas, tenían hijos a los cuales no 

reconocían. 

Trabajo: Al indígena lo llamaban gañan, peón o concierto. Recibía de paga medio real por día 

(mitad del siglo XIX) y el patrón estaba obligado a darle anualmente un traje de tela tosca y 

un sombrero, además del huasipungo que era el instrumento de la esclavitud perpetua. 

El indio trabajaba mínimo catorce horas diarias y aparte cumplía la faena de recoger leña, 

llevar ladrillos, reparar caminos, etc. También debía trabajar para los curas que en muchas 

ocasiones eran más despóticos y crueles que los hacendados. Sus esposas e hijos debían 
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cultivar la tierra del cura, y las mujeres indígenas debían cultivar el huasipungo… también 

ellas trabajan en la hacienda pero no se les pagaba nada. 

Al patrón le interesaba mantenerle siempre endeudado al indio. El priostazgo y los suplidos 

se encargan de eso, pues cada año se incrementaba la deuda. Pero al patrón tampoco le 

interesaba que el indio se endeude mucho y como este no sabía leer ni escribir, también 

estaba en manos del mayordomo o escribiente.  

Cuando el indio quería liberarse y separarse de la hacienda, era llevado frente la estación de 

policía y se saldaba las cuentas: Si el indio quedaba debiendo se le metía a la cárcel hasta que 

pague y el huasipungo regresaba a manos del patrón. Las deudas por las cuales los indios eran 

vendidos variaban entre cincuenta y cien sucres. Los patrones invertían grandes cantidades de 

dinero para adquirir indios y se hablaba de doce y trece mil sucres por cabeza. 

 Hassaurek nos dice que en Cayambe había casas con ventanas de vidrio no así en Otavalo, 

pese a que esta ciudad era “más desarrollada” y Bolívar ya le había dado el carácter de 

“ciudad” a inicios de la Independencia.  

 

La familia 

 

En la comunidad de Porotog es común observar un sistema de familia extendida patrilineal. Los 

hijos se casan (o conviven con una mujer) y forman un hogar cerca de la casa de su padre, en 

donde se les asigna un pedazo de tierra para que la cultiven.  

Antes de la Reforma Agraria, la asignación de la tierra corría a cargo del patrón, el cual le daba 

ésta para su autoabastecimiento (huasipungo); en ella cultivaba cualquier tipo de vegetal y 

mantenía sus animales. En el interior de la casa (en la cocina) el indígena criaba cuyes y en sus 

alrededores aves de corral, conejos y borregos.   

Cada miembro de la familia tenía su función específica: el padre y los hijos varones en edad de 

trabajo (a partir de los diez años) trabajaban diariamente en la hacienda, en donde cumplían 

labores como: cuidado del rejo (cuentayo) cuya función era cuidar el ganado durante el día y la 

noche (durmiendo en casetas o casas de paja); labores agrícolas como el aporcado, deshierbe, 

corte de hierba para el rejo, etc. También cumplían las funciones de huasicamas, es decir prestar 

los servicios en la casa del patrón en forma gratuita y por el lapso de uno o dos mes.  

En algunas ocasiones, por la extensión de la hacienda, el patrón decidía dejar una parte de los 

indígenas de Porotog cuidando el ganado de leche en la planada de Cariyacu, de donde debían 

sacar la leche en caballos y burros hasta el carretero principal (que pasaba por la cumbre de la 

loma).  

Para los indígenas que bajaban a trabajar en la hacienda Guachalá, esto les llevaba treinta 

minutos de caminar a pie; el retorno a sus casas les llevaba cuarenta, y su jornada nunca tenía 

horario definido, porque debían cumplir con las tareas hasta cuando estas se acababan.  

El indígena de Porotog consideraba el salario como algo secundario, y jamás reclamaba un 

aumento del mismo, esto se debe al elevado nivel de lealtad y sumisión que tenían para con su 

patrón, al cual consideraban un ser indiscutiblemente superior. Sin embargo, su forma de 

subsistencia hacía que el indígena tenga una tendencia al robo, ya sea del comedero (potreros) o 

cualquier otro objeto de poco valor. Sucede que el Patrón tenía tanto ganado que en muchas 

ocasiones lo tenía mal contabilizado, es así que una indígena viuda que vivía en el sector del 

Hospital Bajo (Perteneciente a Porotog), acostumbraba a matar un ternero cada semana sin que 

nadie se diera cuenta.  

Para las mujeres en cambio estaba destinada la cocina, así como ciertas labores agrícolas como 

el deshierbe o el aporque. Cuando disponía de hijos pequeños, estos debían pastar las ovejas por 

el sector del Hospital.  

La familia indígena era una unidad de producción integral, con la cual se realizaban las acciones 
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necesarias en busca de algo de prosperidad. Pese a esto, en muchas ocasiones los frutos de los 

esfuerzos consolidados no llegaban a su meta, porque simplemente el padre de familia decidía 

vender sus animales y gastaba sin contemplaciones en una fiesta, sobre todo cuando estaba de 

prioste en las fiestas de San Pedro. La pobreza se volvía prolongada e infinita.  

La familia indígena es una de las pocas instituciones que ha quedado sin desintegrarse luego de 

la Reforma Agraria. Antes se lo llamó ayllo o ayllu. La cohesión familiar fue muy importante 

para poder soportar el vasallaje al que fue sometido durante quinientos años con el respectivo 

racismo, explotación y crueldad. 

Muy poco nos ha quedado del mundo cultural de los indígenas habitantes del valle de Cayambe. 

Se cree que practicó la poligamia. Los ayllus dispersos en toda su zona de influencia, 

practicaron la endogamia y exogamia como un medio para mantener y negociar acuerdos y 

posesiones. 

Los cayambes fueron unos buenos agricultores y cazadores; conocieron el calendario agrícola 

así como la influencia de la luna y las condiciones meteorológicas en los cultivos agrícolas. 

Pero no tuvieron un interculturalidad dinámica con otros grupos humanos, por lo que no 

desarrollaron la ciencia y tecnología en la dimensión de otras culturas de América y el 

mundo. 

No conocieron la escritura por lo que no pudieron acumular conocimiento; al igual que las 

demás culturas precolombinas americanas, no conocieron las herramientas básicas de la 

mecánica como la rueda, el eje, la polea, la palanca y la cuña, por lo que no pudieron realizar 

grandes edificaciones; conocieron los metales preciosos pero no conocieron el hierro, por lo 

cual no pudieron confeccionar armas o herramientas agrícolas de metal. 

Las armas y herramientas que utilizaron fueron elaboradas de madera, piedra, obsidiana, 

cerámica y huesos de animales. En estas condiciones les encontraron los europeos cuando 

llegaron a América. 

La familia indígena en Cayambe fue “la cueva cultural” en la cual se refugió el indígena para 

poder soportar el frío invierno de la opresión. Pues no le importó llevarla a las alturas de las 

estancias con tal de mantenerla unida y protegerla de la alienación cultural. El español comenzó 

a vulnerarla no materializando su viejo método de matrimonio concertado, sino llevando a cabo 

un mestizaje forzado producto de la violación a las mujeres que las tomaban al servicio de su 

casa (sin descartar que hubo también matrimonios concertados pero con mujeres indígenas 

nobles). 

Este sistema de ostracismo social (alejándose de las ciudades y radicándose en la periferia) no le 

permitió al indígena reducir el mestizaje y mantener cierta “pureza de sangre” e “integridad 

cultural”. El indígena para finales de la época de la Reforma Agraria, pertenecía culturalmente a 

lo que se denomina una cultura híbrida, con un pasado remoto poco conocido y sin un registro 

escrito de su trayectoria histórica. 

En el año de 1765, nos cuentan los esposos Costales, que en Cayambe quedaban cinco ayllus 

liderados por las familias: Farinango, Anrrango, Quichoango, Pulamarín y Tallana. Por sobre 

ellos existían familias de mayor poderío económico y político, como eran: los Puento, 

Cofarnango y Cofuhaguán. En aquel entonces Pedro Puento era el curaca principal. 

El ayllu de los YANACONAS tenía aproximadamente 650 personas y las familias que lo 

conformaban eran: Farinango, Anrrango, Pariquinlago, Angoquilago, Cufichaguango, 

Anrranquilago, Puraquilago, Cujilago, Quilumbango, Cachuango, Farinango, Ebadango, 

Muenango, Pichaguango y Manangón. 

El ayllu de los CAYAMBES tenía aproximadamente 600 personas y las familias que lo 

conformaban eran: Anrrango, Pillajo, Pinango, Yagualcota, Ayago, Imbaquingo, Pichugagón, 

Cacuango, Chicota, Asero y Hatera. 

El ayllu de los QUICHOANGO tenía aproximadamente 550 personas y lo conforman las 
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siguientes familias: Quichoango, Chicota, Ulcuango, Lalchimbaquin, Cavascango, Cunlago, 

Quilumbaquin, Pichán, Pisán, Cuyago, Chapiango, Catucuango. 

El ayllu de los PULAMARÍN tenía aproximadamente 200 personas y lo conformaban las 

siguientes familias: Pulamarín, Cuxayango, Cuyagango, Fariquinlago, Yguago, Egoago, 

Cachutambi. 

El ayllu de los GUACHALÁ (mitimaes) tenía aproximadamente 650 personas y estaba 

conformado por las siguientes familias: Tallana, Pilla, Guamán, Tandayamo, Cagtabaguán, 

Miná, Catacín, Churocota, Nina Catari, Linares, Quishpe, LLacsarumba, Guarrás, Tacuri. 

La familia indígena tuvo poca movilidad social y espacial. La estructura social de la Colonia 

permaneció casi inalterada hasta la llegada de la Reforma Agraria, pues las doce castas sociales 

de las que nos habló Francisco Coreal, seguían vigente e inalteradas. 

La inmovilidad espacial también fue uno de los factores que impidió el desarrollo de los 

indígenas serranos. La estructura hacienda complementada con un sistema político y económico 

de corte feudal, impidió el intercambio cultural y el desarrollo económico del indígena que 

finalmente terminó siendo presa de un sistema perverso que lo condenó al servicio y a la 

ignorancia. 

La organización social indígena en Cayambe, desde la época de la Colonia estuvo polarizada. 

Las familias “nobles” (Puento, Cofarnango y Cofuhaguán) adquirieron prebendas dadas por los 

españoles a cambio de someter a sus hermanos indígenas. Eran los encargados de numerar a los 

indios y obligarles a pagar el tributo de indios; también las mujeres “nobles” constituyeron el 

mecanismo ideal de los españoles para legitimar su posesión de tierras vía matrimonio. La 

encomienda o hacienda estructuraba una nueva organización social para los indígenas. El 

sistema de opresión perfecto se estructuró con una cabeza, una ideología, mandos ejecutivos, el 

indígena y su familia, una filosofía, medios de control y sometimiento. 

Las familias pobres rotaron en conjunto en las funciones obligatorias que debían prestar a la 

hacienda (huasicamas, chagracamas, eracamas, etc.) poniendo como eje de la solidaridad al 

padre de familia. Las servicias se convirtieron en el centro del mestizaje, de tal manera que 

cuando Jesús Gualavisí inicia los primeros levantamientos indígenas en Cayambe, una de sus 

primeras peticiones será de que se elimine la prestación de servicios por parte de las servicias. 

 

Organización, deudas, socorros, suplidos y rayas. 

 

La estructura de las haciendas en el sector de Cangahua, obedecía a un estándar diseñado 

desde la época de la Colonia. El patrón que era la cabeza principal de la hacienda, era el gran 

beneficiario del sistema: ennoblecido, indolente, prejuicioso por excelencia, pregonaba de sus 

ancestros nobles de origen peninsular. 

Omnipotente y enseñoreado, pasaba en la hacienda generalmente en la época de siembra y 

cosecha; el resto de tiempo pasaba dedicado a la “sociedad” o viajando por Europa. 

Los ejecutivos del patrón eran el administrador, el escribiente (hombre de cuentas), el 

mayordomo, el mayoral y el caporal. 

El administrador reemplazaba al patrón cuando no se encontraba en la hacienda; el escribiente 

llevaba las anotaciones de la hacienda (la contabilidad), el libro de socorros, suplidos, rayas y 

demás. El mayordomo llevaba la información oral al escribiente en lo concerniente a las 

rayas, o cualquier novedad de la hacienda; era el personaje clave en la ejecución de los 

trabajos, pues él se reunía con la peonada todos los días y daba las disposiciones de trabajo. 

Organizaba las labores, asignaba la cantidad de peones para cada tarea agrícola, recorría a 

caballo la hacienda, rodeaba las cementeras, los rebaños, en fin, vigilaba el cumplimiento de 

las órdenes. Tenía bajo su control varios mayorales. Los mayorales eran los asistentes de los 

mayordomos salidos de la propia peonada. 
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Los cabecillas constituían los líderes indígenas que “sabían hablar castilla”; son los que se 

hacían obedecer de la gente, presentaban los reclamos, anunciaban, organizaban y vigilaban 

las labores. A su espalda llevaban una vara como símbolo de su autoridad. También eran los 

encargados (como autoridad comunal) de ejecutar los castigos que se llevaban a cabo en el 

patio de la hacienda. Tienen relaciones de parentesco y reciprocidad con los huasipungueros 

de la hacienda. 

“El patrón Emilio recibió la parte de Porotog como herencia (comenta Manuel Coyago), cada 

hijo recibió una parte. El señor Eduardo era el administrador, luego que se fue ese tal Tomás. 

Los Villalbas hacían de mayorales y mayordomos, eran fuertes, pegaban. El Rafael Villalba 

era el que más pegaba y cuidaba Porotog Alto. Nos daban suplido para fiestas de San Pedro. 

Eso era bueno aunque uno quedaba endeudado. Ahora todo es diferente, ya no hay nada de 

eso”. 

Dentro del libro de la peonada, el suplido era una cuenta personal que llevaba cada indígena y 

que tenía doble propósito: por una parte demostrar el gesto caritativo del patrón con el indio y 

por otra endeudarlo para retener la fuerza de trabajo. Las principales razones que obligaban al 

indio a pedir suplido eran: bautizo, enfermedades, fiestas. El suplido se daba en dinero o 

productos. 

Según Andrés Guerrero, la redistribución en la hacienda se daba a través de los socorros y 

suplidos. Los socorros generales se efectuaban por medio de la repartición de bienes y dineros 

a los huasipungueros, en forma general, es decir a todos, por lo tanto eso sólo se podía dar en 

San Pedro y finados; la redistribución se hacía en la Era o en el patio de la hacienda. 

Los suplidos, por su parte, se daban en forma individual. Su finalidad era 

solucionar los problemas de comida, vestido, enfermedad, etc. Se le otorgaba 

en la escribanía y se extendía durante todo el ciclo vital del indígena. El 

suplido tenía carácter de doméstico y daba la sensación de tener un patrón por 

demás generoso (La Semántica de la Dominación: El Concertaje de Indios. 

Libri Mundi). 

Pero el paternalismo del patrón no se reducía solamente a una redistribución 

generosa, sino que por el contrario, también se orientaba a la “violencia 

tutelar”, o sea al atributo de su poder tutelar y paternal que le permitía castigar 

a los indígenas que no se encuadraban en el sistema hacienda. 

“Me contaba mi taita, mi mamita, así contaba, que así han sabido castigar. Así 

de repente dizque había Doctrina cada sábado… si faltaba fuete, si no 

trabajaba fuete. Por todo fuete. O sino daban garrotazos como a burro”. 

(Cuenta Juan Imbaquigo. 60) 

Una parte sustancial del mantenimiento del sistema hacienda, constituyó el mantenimiento y 

vigencia de la famosa “deuda arrastrada”. Esta deuda mantenía esa falsa relación de 

distribución y retribución. 

Las contabilidades de las haciendas se mantenían a doble cara, por una parte se registraban 

los socorros y suplidos, y en la otra cara se registraba las jornadas de trabajo (rayas).  

Cada dos años se realizaba el famoso “Ajuste de Cuentas”, que luego se realizaría delante de 

los comisarios (Decreto del Eloy Alfaro, 1898). El comisario realizaba el ajuste de cuentas en 

base al registro de patrón, por lo tanto el indio siempre salía perdiendo y terminaba en la 

cárcel.  

La tarea de desquite era infinita e inacabable. Pero esto no implicaba y he ahí el éxito del 

sistema hacienda, que el indígena debía aumentar sus jornadas de trabajo o en su defecto 

recibir menores ingresos por descuentos. Por lo tanto, la deuda se aumentaba pero no le 

complicaban la vida al indígena, y el sistema continuaba. 

Segundo Reinoso, ex huasipunguero de Guachalá cuenta: “El mayordomo 
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rayaba tempranito, se trabaja de seis a seis cuando era cosecha; en otro 

tiempo nos alzábamos a las cinco, dependiendo de lo que hacíamos. Cuando 

tocaba de cuentayo tocaba ir al cerro unas veces con ganado de ceba. Otra 

tocaba de cuentayo de ganado de leche o borreguero, de todas maneras 

tocaba dormir con el ganado hasta entregar la “cuenta”. La cuenta duraba 

tres o seis meses y debíamos estar acompañados de mujer y guaguas hasta el 

descargo. La Loma El Hospital era buena para borregos, Verdecucho para 

bueyes. Si se perdía animalitos, éramos descontados. Cuando mujer ayudaba 

teníamos doble raya; el trabajo de guaguas no valía. De todas maneras no 

sabíamos cuánto debíamos a la hacienda. 

Lo que daba el patrón a cambio de trabajo era el huasipungo en donde tenía 

borregos, el rastrojo de la cosecha para meter bestias, los socorros, los 

suplidos, el chugchi de las cosechas”. 

Al inicio de los años cincuenta, Guachalá fue dividida para los herederos. Los 

indios comenzaban a tener influencia de sus congéneres de las haciendas de 

Pesillo, La Chimba, Moyurco, Paquiestancia, etc. La organización política de 

los indígenas se extendía rápidamente. 

Para ese entonces los indígenas de Porotog ya habían cambiado y 

comenzaban a dar muestras de inconformidad. Había ya una incipiente 

conciencia de clase que les ponía en una posición más rebelde en contra del 

patrón y los sirvientes. Se comentaba de la valentía de Juana Calcán, que con 

su hijo tierno en brazos, se había enfrentado a la policía que había llegado a 

reprimir a los indios de Pesillo. Los indios se oponían a la arbitrariedad de la 

faena, la tarea y la doctrina. Ya no querían que se les registre en el “Padrón”, 

que era el libro de registro de obligaciones cumplidas. 

Lo que más se comentaba en Guachalá era la organización y la lucha que 

desplegaban los indígenas de Pesillo, La Chimba y Moyurco. La fuerza de los 

cabecillas llamados: Rubén Rodríguez, Albamocho, Catucuamba, Cacuango, 

Nepas y otros. Ellos le habían dado un gran problema al patrón José Rafael 

Delgado, arrendatario de Pesillo.  

Luego hubo un congreso de indígenas en Cayambe, que disgustó y atemorizó 

a los hacendados, y comenzaron a despuntar los nombres de varios líderes que 

harían historia en el resurgimiento del indígena ecuatoriano: Ricardo Paredes, 

María Luisa Gómez de la Torre, Luís Torres, Jesús Gualavisí, etc. También se 

conoció que Dolores Cacuango viajó con Velasco Ibarra en tren a la ciudad de 

Quito. 

En las décadas de los cuarenta y cincuenta, la comuna de Porotog se 

mantuvo expectante. Los acontecimientos en el país se mostraban inciertos y 

cambiantes. Se escuchaba decir que se produciría una Reforma Agraria que 

eliminaría a los patrones. Pero el sistema en sí se mantenía inalterado, con 

plena vigencia, esperando inquieto las nuevas novedades. 

 

Alimentación, educación, vivienda y trabajo  

 

La alimentación por razones obvias, tiene un valor importante en las relaciones sociales de los 

indígenas de Porotog. Para ellos la mejor manera de demostrar su amistad, es a través de la 

comida y bebida.  

El cariucho constituye el mejor gesto de amistad que se le pueda brindar a un visitante, y 

consiste en una olla mediana llena de papas, sobre las cuales se va intercalando presas de cuy, 
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huevos hechos rodajas, bastante ají, arroz y mote. Igualmente el caldo de gallina constituye un 

plato importante que está presente en la mayoría de las fiestas. ¿Pero a qué se debe que la 

comida constituye uno de los aspectos más importantes en las celebraciones indígenas?  

La alimentación en los indígenas de la comuna de Porotog es muy deficitaria. Sus costumbres 

en cuanto se refiere a la alimentación diaria es la siguiente: A las cuatro de la mañana se cocina 

una colada (crema de harina de cualquier grano) generalmente complementada con papas, este 

plato se repite dos o tres veces hasta que sientan el estómago lleno. Al medio día únicamente se 

calma el hambre con un cucayo que consiste en una pequeña porción de maíz tostado con algo 

de queso o raspadura, y por la noche, aproximadamente a las diecinueve horas, la familia se 

reúne para la merienda que igualmente consiste en la repetición de varios platos de colada. La 

carne es un elemento muy escaso en la dieta indígena; muy rara vez se lo adquiere en los 

mercados de Cayambe o Cangahua, y más bien es común que se lo adquiera cuando algún 

animal de los vecinos ha muerto o ha sido sacrificado. En este caso los vecinos acuden a 

comprar pequeñas cantidades de carne, cuya transacción se realiza a trueque. Cuando a una 

familia se le ha muerto un animal doméstico grande como ser una oveja, un buey, una vaca o un 

chancho, la forma de preservarlo es cortando la carne en rodajas finas (cecina) y luego de 

extenderle, colocarle en una cuerda para ser secada.  

El maíz constituye el alimento básico del indígena de Porotog, el tostado está siempre presente 

para calmar su hambre. En todo caso este limitante que tienen en su alimentación; la escasez de 

alimentos y su dificultad para adquirirlos, hace que la mejor ofrenda que pueda dar a un 

visitante, sea justamente eso, compartir lo que le es escaso y lo que constituye su lucha diaria: el 

alimento. 

 En la actualidad, el hecho que el indígena de Porotog viva en condiciones de pobreza, no ha 

sido un obstáculo para que desarrolle su arte culinario. Es así como en la época de fiestas se 

puede saborear unos exquisitos platos como: El cariucho, el chaupi, la cuaca, el cuy asado, el 

choclo, la chuchuca, la quinua, las choclotandas, el morocho, la mazamorra, el ucujacho, los 

porotos, el timbushca, mashuas, charquis, chapo, coladas, churos, champús, fritada, tortillas, 

papa tanda y el mediano que comprende: papas, gallina, cuy, zarza y ají.  

En cuanto se refiere a la bebida, antes de la Reforma Agraria el indígena de Porotog tenía 

costumbres muy peculiares al realizar sus labores, sobre todo en la época de siembra y cosecha. 

Su costumbre consistía en desarrollar el corte de la cebada o trigo bebiendo guarango y chicha, 

de tal manera que al llegar el fin de la jornada, estaba ebrio, es decir que la cosecha era un 

motivo de regocijo y festejo. 

Entre las principales bebidas podemos encontrar: El mishque o chagual: se obtiene 

perforando el cogollo del penco y dejando destilar el contenido. El guarango o huarangu, 

bebida que se obtiene de hacer hervir el mishque con arroz de cebada, se añade huevos, 

cerveza y trago. El guarapo: jugo fermentado de caña dulce de maíz. El ponche: fermentación 

de jugo de uvilla, chimbalo, etc. El auanduy: panela puesta en una cantidad de agua con 

harina de maíz, hierbas aromáticas, etc. Esta se le hace hervir y enfriar en un pondo. 

En cuanto a la educación, los niños no tienen un ambiente adecuado para la educación. Pues 

desde muy pequeños son obligados a trabajar en el campo y pastoreo, lo que incide en el 

desarrollo del indígena, convirtiéndole en un ser receloso, sumiso y obediente. Existe un alto 

índice de analfabetismo estructural y funcional. Su educación no valora ni fomenta los 

valores y costumbres indígenas, impulsando más bien una progresiva aculturación muy 

perjudicial para el mantenimiento de su cultura. Una sola profesora da clases a los seis grados 

existentes. 

En la actualidad, la vivienda del indígena de Porotog se construye con bloque, ladrillo o 

chocoto; esta se encuentra distribuida de la siguiente manera: Un cuarto grande para 

almacenar los granos y alimentos cosechados y otro para dormitorio y cocina, pues no existe 
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un patrón estándar de distribución en la vivienda. 

El 5 de marzo de 1987, un temblor sacudió la zona nororiental del Ecuador y destruyó las 

casas de los indígenas de Cayambe. Las viviendas se derrumbaron y cuartearon. La 

comunidad de Porotog al igual que Cangahua fueron las más afectadas. 

Según José Mora, sólo el 18% de las viviendas quedaron en buen estado, mientras el 15% 

fueron completamente destruidas; el 66% quedaron parcialmente destruidas. 

El CAAP (Centro Andino de Acción Popular) había venido trabajando en el 

sector indígena. La comunidad de Porotog presentaba un perfil epidemiológico 

endémico: enfermedades infecciosas de vías respiratorias, enfermedades 

infecciosas parasitarias gastrointestinales y enfermedades micóticas. Como 

efecto de los sismos se alteró la vida cotidiana. 

Las familias debieron vivir más de un mes fuera de sus casas, soportando el frío 

y las lluvias. Se presentaron casos de enfermedades diarreicas agudas en gran 

cantidad, sobre todo en los niños. Se produjeron desórdenes alimentarios 

debido al consumo de raciones ajenas a la dieta campesina. 

El CAAP inmediatamente elaboró un plan de acción para la restauración de la 

vivienda y se reunió con los líderes del sector para ejecutar la ayuda 

internacional. Se crea la tapialera en L que permite fortalecer las esquinas de la 

construcción. Se realiza diariamente 20 viajes de transporte de material y logra 

construir 5 casa por día, lo cual constituye un record. En su ayuda también 

intervienen la Cruz Roja, la ONU y la Junta Nacional de la Vivienda.  

Para los indígenas de Porotog, este acontecimiento resultó el Pachacutik 

(violento cambio de la realidad del mundo). Había la creencia que era un 

castigo de Dios con  las fuerzas destructoras de la naturaleza, pues para el 

indígena su casa es el centro de su vivencia donde come y duerme; comparte el 

mismo espacio que responde a una intensa orientación colectiva. La 

destrucción de su casa significaba la destrucción de la integración social de la 

familia campesina. 

Por otra parte, el contacto del indígena de Porotog con la ciudad y las plantaciones de flores 

de Cayambe, ha hecho que este cambie su forma de ser y comportarse. Se puede decir que 

vive una galopante aculturación. 

Pedro Reinoso (albañil, 26): “Aquí en Porotog no hay trabajo, las tierras son demasiado 

pobres. Esto me obliga a salir a buscar trabajo en Quito, no queda otra. El pedazo de tierra 

que me dejo mi taita no alcanza para nada, es una ladera. Mi mujer tiene otra herencia pero 

igual. A mi mujer no le gusta Quito, a mí tampoco pero no queda otra. Allá arriendo un 

cuarto y vivo de lunes a viernes. Ese cuarto le comparto con mi suegro que también vive en 

Quito en el Comité del Pueblo. 

A mi hija que ya está en la escuela, la Lourdes, también quiero llevarle a Quito a que viva con 

mis cuñados que están allá. Tenemos que hacer un esfuerzo. En Quito hay todo y lo más 

importante, hay trabajo. Este es duro pero es un trabajo seguro. Aquí en Porotog en cambio, 

una tienda chiquita está a media hora a pata, y para ir a Cayambe es lejos. Nos cobran $ 2000 

sucres una carrera. 

Aquí en Porotog están mis amigos y vecinos que hemos vivido toda la vida. Ellos si ayudan 

lo que no pasa en Quito, ahí le pueden ver a uno tendido y no dicen nada… los guambras 

también ya no les gusta vivir aquí, ya no quieren ni aprender el quichua. No les gusta ya 

vestirse como era antes, ni el sombrero ni el poncho. A las guambras ya no les gusta usar 

centro.” 

Zoila Cholango (50): “He vivido toda la vida aquí en Porotog. Mi mamita me dejo este 

terrenito acá arriba, cerca de la escuela. La parte de acá abajo es de mi marido que le dio mi 
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suegra pero todavía no da las escrituras. Mi marido y mi yerno van a trabajar en Quito. Yo 

aquí con mi hija nos dedicamos a pastar borregos que es bueno. Tenemos estas tres vaquitas. 

A veces voy a Quito por mis hijos que tengo ahí pero vengo rápido”. 

La mayoría de jóvenes indígenas de Porotog salen a trabajar en Quito y el Oriente; también a 

la Costa. Las mujeres jóvenes trabajan en las plantaciones y también emigran a Quito. La 

presencia de jóvenes costeños en las plantaciones, ha hecho que las jóvenes indígenas dejen 

definitivamente su vestimenta típica y usen vestimenta occidental. 

Las plantaciones de flores en Cayambe y Pedro Moncayo, han captado la mano de obra de la 

comunidad de Porotog y las demás comunidades. Han mejorado sus condicione de vida pero 

también han sido un elemento aculturador. 

  

La personalidad cultural del indígena de Porotog 

 

  Nos referimos a Margaret Mead para exponer lo que ella denomina "personalidad base" y 

"personalidad de estatus". La personalidad base de los indígenas de la Serranía ecuatoriana, y en 

particular de los indígenas se Porotog, denota tranquilidad, conformismo, pasividad, poca 

preocupación por el futuro, desconfianza. Estos aspectos que de acuerdo al criterio de Linton, 

son consecuencia de largos años de compartir un conjunto de ideas semejantes; sus propias 

maneras de ver y sentir la vida; su propio criterio para obrar que les da características similares. 

Las personalidades de estatus, que en última instancia aportan a la modificación de su propia 

cultura, se ven de otra manera. Al parecer la influencia política ha hecho que ciertos dirigentes y 

personas que son parte de la dirigencia, asuman una posición más positiva frente a la vida. Ellos 

se ven más dinámicos, más desafiantes frente a los retos, lo cual lógicamente aporta a modificar 

la personalidad base de los indígenas.  

Kardiner dice que se producen problemas de inadaptación en las sociedades que se transforman 

muy rápidamente (bajo influencias interiores o exteriores), creando confusión o modificación en 

la personalidad base. Entonces podemos afirmar que éste es un problema que se está dando en 

las culturas indígenas, ya que están expuestas a constantes influencias ajenas a su cultura; estas 

influencias les llega como producto de emigración de los indígenas del campo a la ciudad con 

sus periódicos retornos a la comunidad.   

Estas ausencias y retornos llevan consigo una incontenible absorción de valores y patrones de 

conducta no propias del indígena. El problema de inadaptación se da por lo tanto, en aquellos 

indígenas que dentro de su escala de valores desecha a su cultura y adopta una nueva: La 

occidental.  Ahí radica el problema principal de inadaptación. Los dirigentes y demás miembros 

de una comunidad, establecen una nueva formas de vida, confundiéndose consiguientemente 

con la realidad; adoptando nuevas costumbres, y desechando por lo tanto muchos valores 

tradicionales de su comunidad, o simplemente dejándoles de lado…Esto crea constantes 

cambios en la personalidad base.   

Respecto a la minga, debemos resaltar en este punto la teoría funcionalista, dentro del punto de 

vista de que la minga responde a una serie de necesidades a las que debe enfrentarse el indígena 

de Porotog. La minga tiene una función importante que cumplir dentro del contexto de la 

cultura indígena. Las instituciones que conforman las culturas indígenas, igualmente cumplirán 

su función específica dentro de estas, pero siempre como respuesta a una necesidad social que 

es la que les asegura su existencia. Entonces caemos dentro del campo estructural - 

funcionalista. 

  Tenemos que tener muy claro que en esta visión funcionalista, juega un papel muy importante el 

medio ambiente y su relación con el sistema social. En el caso de la minga, las influencias 

externas han hecho que ésta, en ciertos sentido se politice; inclusive se ponga en riesgo su 

existencia debido al cambio en la cosmovisión de los indígenas que emigran a la ciudad y que 
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regresan poniendo en duda (hasta cierto punto) de la efectividad de la existencia de la misma. 

  En cuanto a la teoría psicológica de la personalidad, debo manifestar que comparto ciertos 

criterios de esta teoría, en lo que respecta a la influencia que tiene la cultura en la personalidad 

de un individuo y viceversa. El aspecto de la personalidad es un elemento determinadamente en 

la configuración de una sociedad, puesto que ésta determinará su escala de valores, sus 

manifestaciones culturales, y su forma de pensar y hacer las cosas. Las culturas indígenas tienen 

su propia personalidad como efecto de la personalidad base de sus miembros, y por lo tanto 

tendrá su propia caracterización. La minga es una institución indígena que refleja en buena 

medida la personalidad gregaria, pacífica, y solidaria del indígena.  

 Por último, debemos afirmar que no se puede establecer un criterio determinadamente, en el 

sentido de que solamente sean las necesidades las que crean instituciones sociales que satisfagan 

al hombre, así como tampoco podemos decir que sea la personalidad base un factor 

absolutamente común.  Debemos pensar que existen otros factores endógenos y exógenos que 

determinan también a una cultura, cuales son: El aspecto ambiental, económico, geopolítico, 

tecnológico, utilitario etc., que también son factores determinantes.  

 Siguiendo el pensamiento de White, que es de la corriente de los psicologistas, la minga ha 

tenido, y tendrá a través del tiempo la configuración psicológica que le han dado los indígenas, 

ya que la personalidad,  la estructura del carácter, la mentalidad y el ego de los pueblos son los 

que le dan forma a la cultura. 
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LA REFORMA AGRARIA EN POROTOG 

 

El Resurgimiento Indígena 

 

En la primera mitad del siglo XX, el sistema hacienda estaba perfectamente afianzado, a no 

ser que el liberalismo ecuatoriano trajo una novedad ideada por Alfaro: la eliminación del 

esclavismo indígena vía “prisión por deudas”.  

Pues este mecanismo de opresión del sistema hacienda, hizo que para los indios sea 

prácticamente imposible poder liberarse de la opresión del amo y de la hacienda. La 

separación de las comunidades religiosas de la propiedad y administración de las haciendas, 

fue el principio del final de lo que fue el sistema hacienda. 

Como en el pasado, cuando los jesuitas americanos fueron expulsados de nuestras tierras por 

el rey de España, don Carlos II, la salida de los religiosos de las haciendas significó el 

menosprecio de los indios por los arrendatarios de la Asistencia Pública. Al igual que ayer, 

cuando la salida de los jesuitas impulsó los movimientos independentistas, ahora la salida de 

las comunidades religiosas impulsaba un nuevo movimiento hacia la independencia de los 

indios. Al salir los padres mercedarios de la hacienda de Pesillo, La Chimba y Moyurco, 

dejaban un inmenso vacío “espiritual” que no sería llenado sino hasta épocas recientes. 

La hacienda era una organización autónoma, verticalmente jerarquizada. Era un 

microcosmos. La hacienda de Pesillo estaba conformada por la Chimba, Moyurco y San 

Pablourco. Los curas mercedarios ejercían un control total en la vida de los indios 

concertados. 

En aquella época, el patrón daba la impresión de ser un hombre benévolo y paternalista; una 

ave veraniega que llegaba a la cosecha de la hacienda luego de haber permanecido todo el año 

en Europa. Él no ejercía la represión directa sobre los indios sino sus mandos medios. Es 

decir, el sistema perverso de opresión de la hacienda estaba perfectamente estructurado por 

una cabeza, constituida por los patrones dueños de hacienda; unos mandos medios 

conformados por el administrador, el escribiente, los mayordomos y los mayorales; una 

ideología, un marco legal; un modo de producción; unas categorías morales y un inicio de 

reacción al sistema. 

Las categorías morales sobre las cuales se asentaba la mentalidad del sistema hacienda, 

implicaban valores inferiores que se habían gestado durante casi quinientos años de 

esclavitud. La categoría moral de la lealtad al patrón; la lealtad a la hacienda; el abandono 

conceptuado como un acto de ingratitud; la sumisión a sus opresores; la fe en una religión 

opresiva. 

Se consideraba como una deslealtad a la hacienda, cuando el indio injustificadamente faltaba 

a su trabajo; cuando se demoraba en sus labores o cuando pretendía reclamar justicia en el 

trato. En ese caso el indio merecía ser despojado de su huasipungo, de la casa y en última 

instancia expulsado de la hacienda. 

Cuando pretendía salir de la hacienda para encontrar una nueva alternativa de vida, también 

era considerado un acto de ingratitud imperdonable. En esa instancia se le llevaba al indio 

ante el teniente político y se procedía a hacer la liquidación de sus deudas. 

El marco legal que sustentaba la existencia de la hacienda era caduco y tradicional. Para el 

indígena ni para el mestizo nunca hubo ley: “La ley se acata pero no se cumple” era el lema 

de la administración pública tanto en la Colonia como en la República. La carencia de Ley 

hizo que el sistema esclavista se mantuviera inalterable. Los indígenas se habían grabado en 

la cabeza que eran seres inferiores sin virtudes ni derechos. Es por eso que cuando los líderes 



 40 

indígenas del Resurgimiento Indígena (iniciado en Cayambe) hablan por primera vez de 

derechos, gozan del rechazo general de la ciudadanía. La falta de pensadores a nivel local y 

nacional, daba como resultado que ellos no supieran qué rumbo tomar en pos de un mundo 

nuevo y diferente, por lo tanto, sólo podían hablar de exigencia de derechos incipientes.  

El desconocimiento de la Ley fue otro factor que impidió su desarrollo político, económico y 

social. Pues los indígenas en la mayor parte del país, desconocían la Ley porque además la 

gran mayoría eran analfabetos. Es por eso que cuando se enteran de que la revolución liberal 

había suprimido el Concertaje, el proceso de reivindicación indígena ya había dado sus 

primeros pasos.  

El Concertaje era un convenio por el cual el indio comprometía su trabajo con el patrón en 

condiciones laborales precarias y exiguas, es decir, era refrendar la situación de esclavos. La 

hacienda daba adelantos económicos a los indios para luego tenerlos comprometidos y si no 

cumplían el contrato les aplicaban la prisión por deudas. Prácticamente era una extorsión en 

la que se aprovechaban de la necesidad de la gente. Esto iba de generación en generación 

hasta que la Revolución Liberal expidió los decretos pertinentes para eliminar esta forma de 

opresión y discriminación aberrante. 

La Ley de Supresión del Concertaje, esencialmente exigía un salario “digno” para el trabajo 

de los indios, buen trato y reconocimiento de ciertos derechos. Se había olvidado su derecho 

sobre la propiedad de la tierra, pero en fin era algún adelanto. 

La ley de Beneficencia Pública indemnizó y separó a las comunidades religiosas del 

latifundio serrano. El marco legal de esta ley seguía tan igual de esclavista como había sido 

tradicionalmente el sistema hacienda. Se cambió de dueños pero de ninguna manera de 

costumbres. Los nuevos patrones arrendatarios tenían más afán de enriquecimiento que los 

antiguos patrones, es más, para ellos la productividad era una cuestión de cantidad y tiempo. 

Es por eso que Ernesto Fierro, uno de los primeros arrendatarios de Pesillo, propuso extender 

la frontera productiva y que los hombres trabajaran desde los doce años. Indudablemente que 

esta propuesta no fue admitida por los indígenas, lo cual empeoró la relaciones patrón – 

indígena.  

Los indios desvinculados de la opresión obsesiva de la religión, sintieron a los arrendatarios 

como entes extraños a su propia vida y a la naturaleza de pertenencia que tradicionalmente 

tenían los patrones. Sentían un rechazo “natural” por los arrendatarios al igual que lo habían 

tenido durante mucho tiempo con los mayordomos y los mestizos. Para ellos, los 

arrendatarios desvirtuaban la naturaleza de la esclavitud a la cual habían estado 

acostumbrados.  

Es por eso que en la hacienda de Pesillo se vuelve a dar un levantamiento en 1919, luego de 

aproximadamente ciento treinta años del último registrado a fines de la Colonia con el 

Presidente de la Real Audiencia de Quito, su mercé Diguja. En aquel tiempo, él dio un 

indulto para todos los indios del levantamiento general generado en el norte de la Sierra, que 

iniciando en Atuntaqui terminó en Cayambe. 

Los indios se habían acostumbrado a todas las formas de atropello. Las multas para ellos era 

una forma disciplinaria de ser controlados. Se habían acostumbrado profundamente al abuso 

de las tareas, a la arbitrariedad de las faenas. Es decir, se habían acostumbrado al fundamento 

de su sometimiento. El sistema de control del esclavismo funcionaba perfectamente. El único 

logro real del primer levantamiento de Pesillo de 1919, apenas si dejaba un logro: en algo se 

reconocía el pago de un ínfimo salario para el indio empobrecido. 

A la final, con este primer levantamiento no se había logrado nada realmente en materia de 

reivindicaciones. Sería el levantamiento de 1926, con Jesús Gualavisí a la cabeza, el que 

plantee aspectos más concretos a los patrones y al Estado: se reclamó por primera vez la 

propiedad de las tierras comunales para los indígenas. Y posteriormente, con el levantamiento 
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indígena de 1931, se complementarían estos pedidos, constituyéndose para el Gobierno ya un 

problema de Estado. Sus peticiones eran concretas: suprimir el maltrato para los indios, 

suprimir los huasicamas y servicias, suprimir los diezmos y primicias, proveer de 

herramientas a los trabajadores, implementar un pequeño salario para los huasipungueros y 

disminuir las jornadas destinadas a la hacienda. Todos estos pedidos eran inauditos para el 

arrendatario de la hacienda, por lo cual se inició un levantamiento que duraría tres meses con 

sus respectivas represiones y apresamientos. 

En esta instancia, el indígena ya politizado de la zona norte de Cayambe, estaba en 

condiciones de seguir su lucha para complementarse de leyes beneficiosas: Se había 

promulgado la supresión de la Ley de Concertaje, la Ley de Comunas, la Ley de Salario 

Mínimo de Trabajo Campesino y el Código de Trabajo. Los principales artífices de esta lucha 

de reivindicación indígena eran miembros activos del partido Socialista, cuya presencia en las 

comunidades había ayudado a cimentar el espíritu de rebeldía. Ricardo Paredes, Luís Chávez, 

María Luisa Gómez de la Torre y muchos políticos socialistas, estaban empeñados en iniciar 

un proceso revolucionario desde el campesinado.  

Los indígenas por su parte tenían como máximos líderes a Jesús Gualavisí, Tránsito 

Amaguaña, Dolores Cacuango, Ignacio Alba, Segundo Lechón, Florentino Nepas, Benjamín 

Campués y otros de mucha relevancia. A diferencia de todos los líderes, Jesús Gualavisí era 

un indígena pudiente; su familia había pertenecido a los indígenas nobles de Cayambe 

durante la Colonia, es así que disponía de muchos terrenos y propiedades que le permitían 

vivir holgadamente. Posiblemente era el único dirigente indígena de Cayambe que en aquella 

época sabía leer y escribir, esto le permitió ser parte del buró político del partido Socialista a 

nivel nacional.  

 

La Reforma Agraria de las dictaduras 

 

En la década de los años sesenta del siglo XX, los acontecimientos sociales en Latinoamérica 

se precipitan a favor de una Reforma Agraria. La población indígena en Ecuador continuaba 

siendo mayoritaria; la Revolución Cubana había creado nuevas expectativas sociales; EE. 

UU. cree conveniente persuadir a los gobiernos latinoamericanos, para que realicen reformas 

sociales sin la intervención del comunismo auspiciado desde la Unión Soviética. 

Con esa finalidad, EE.UU. convoca a una reunión de presidentes americanos en Punta del 

Este (Uruguay), en dónde les compromete a crear dichas reformas en beneficio de las masas 

más desposeídas. 

Entonces podemos decir que la Reforma Agraria fue una especie de imposición extranjera, 

pero por otra parte las fuerzas indígenas crecían en Latinoamérica (impulsadas por la Unión 

Soviética) reclamando sus derechos. La Iglesia ecuatoriana veía este movimiento 

incontenible, y por lo tanto se une, convirtiéndose en su adalid (repartiendo sus tierras y 

apoyando a los indígenas) 

En 1962, los indígenas rechazan las acciones de la Misión Andina y la de los encuestadores 

del Censo Nacional (el malestar se incrementaba), y no sería sino la Junta Militar de 

Gobierno de 1964, quien decretaría la Ley de Reforma Agraria en el Ecuador. 

Los latifundistas sienten la presencia del indígena ecuatoriano, que inicia una nueva lucha en 

busca de sus derechos conculcados durante quinientos años. 

Antes de la Reforma Agraria en Porotog, no hubo ningún tipo de organización política en el 

sector. Los indígenas obedecían estrictamente a la hacienda, en donde la suprema ley era el 

patrón. Pero el patrón apenas era el estamento superior, ya que detrás de él estaban sus 

ejecutivos. A la época, los indígenas cumplían los siguientes trabajos:   

Cuentayo: indígena encargado de permanecer con el ganado día y noche, cuidando que éste no 
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se pierda. Mantenía su contabilidad. 

Huasicama: Función que desempeñaba el indígena por el lapso de dos o tres meses, en la cual 

prestaba servicios domésticos en la casa del patrón. 

Servicia: Cocinera y mucama de la casa de hacienda, la cual cuidaba y atendía los quehaceres 

domésticos. 

Aguatero: Encargado de controlar y cuidar las acequias de la hacienda. 

Boyero: Encargado de cuidar los bueyes y vacas que no estaban en producción. 

 Ovejero: Encargado del pastoreo de las ovejas. 

Chaguadoras: Ordeñadoras de la hacienda. 

Estanciero: Encargado de cuidar el ganado del páramo. 

Arrieros: Encargados de transportar en las mulas, los productos que la hacienda enviaba a 

Quito. 

Paje: Indígena encargado de asistir personalmente los requerimientos inmediatos del patrón. 

Huasipungueros: Todos los indígenas que trabajaban en la hacienda a los cuales el patrón 

concedía un pedazo de tierra llamado huasipungo. 

Peones: Trabajadores asalariados de la hacienda. 

 A partir de 1974 se inicia la Reforma Agraria en el Ecuador.  El IERAC al igual que otros 

organismos administrativos inicia su cometido. Todas las haciendas del sector de Cayambe son 

sistemáticamente intervenidas y su desintegración es inminente.  Muchos partidos políticos de 

izquierda buscan obtener sus réditos y masivamente acuden a la hacienda.  Su intención es 

politizar al indígena apegándole a su ideología.  Muchos dirigentes indígenas viajan auspiciados 

por dichos partidos a países socialistas. En definitiva, se trata de sentar una conciencia de clase. 

Las comunas se ponen en boga y en cada hacienda se forman tantas comunas como la necesidad 

lo determina. En última instancia, las haciendas se fraccionan y se reparten la hacienda entre 

todos los comuneros. 

 La idea inicial es muy atractiva para los indígenas: disponer de su tierra propia; organizarse 

políticamente en forma adecuada y el tener una asistencia del  Estado. 

 A la comuna de Porotog, desgraciadamente esta novedad no llegó de la misma manera que llegó 

a otros lugares. Con pocos años de anterioridad, su patrono ya los había repartido las tierras pero 

cobrándoles por ellas. Por el número poco rentable de habitantes (para los políticos) no tuvieron 

asistencia política, económica ni técnica. Además de esto, sus tierras eran demasiado pobres y 

por lo tanto sus propietarios también. 

 Con desesperanza, los indígenas de Porotog solamente vieron a sus alrededores la realización de 

la Reforma Agraria; por su propia iniciativa formaron una "comuna" que carecía de una 

organización adecuada y por el número de integrantes carecía de "peso político". También por 

su propia iniciativa crearon una escuela que en el mejor de los casos funcionaba con un profesor 

que  era  de  otro  lugar,  y  para  complementar,  su  gente se encontraba en el analfabetismo 

más profundo y con muchos indígenas reacios a cualquier tipo de cambio. 

 Sin embargo, la Reforma Agraria era un asunto trascendental en el Ecuador, en cuyas 

consecuencias se verían obligatoriamente involucrados los indígenas de la comuna de Porotog. 

 La Reforma Agraria en su concepción global, tuvo varios objetivos generales de tipo: social, 

económico y político. 

 En el aspecto social, su acción estuvo centrada a la integración del indígena al contexto social 

ecuatoriano, sacándole de su marginación oprobiosa, esto lógicamente tenía que sustentarse en 

el campo educativo, tecnológico y social. 

 En el aspecto económico, la Reforma Agraria pretendía darle al indígena su propia tierra que le 

permita generar riqueza y su posterior desarrollo. Esto lógicamente debía sustentarse con la 

asistencia económica (créditos) y técnica. 

 En el aspecto político, la intención de la Reforma Agraria era la de integrar al indígena en el 
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quehacer político, para que éste tuviera derecho a la participación política como un ciudadano 

ecuatoriano. 

 Todos estos objetivos requerían de un esfuerzo concienzudo del Estado Ecuatoriano, para que 

de una manera conjunta confluyeran todos los organismos del Estado para sacar adelante esta 

empresa. 

 En la realidad (la historia lo demuestra), el Estado no estuvo decidido a realizar este esfuerzo, y 

le dejó al organismo pertinente (IERAC) para que ejecutara solo la Reforma.  El IERAC le tomó 

al desafío sin mucha importancia, dedicándose tan solo a la fácil tarea de repartir tierras sin 

proyección alguna. 

 El Estado ecuatoriano no estuvo preparado para abordar el desafío al igual que el indígena. 

Luego de la Reforma Agraria, la vida de la comunidad de Porotog ha sufrido varios cambios en 

su forma de vida integral. Existe un abandono considerable del campo ya que la mayoría de 

hombres y mujeres viajan a la ciudad de lunes a viernes a emplearse en diversos trabajos, ya sea 

en la servidumbre o como jornaleros, regresando los fines de semana a sus tierras para realizar 

algún mejoramiento en el cultivo. En la comuna sólo van quedando indígenas viejos y los niños 

que ayudan en las actividades diarias del campo.   

Culturalmente, es muy reducido el conocimiento que poseen de sus ancestros, por lo que las 

costumbres se van perdiendo y no existe la tendencia a cultivar sus tradiciones. 

 De una encuesta realizada a indígenas comprendidos entre 18 a 25 años, el 70% considera que 

es más conveniente abandonar el campo para mejorar su nivel de vida; el 20% piensa mejorar su 

nivel de vida residiendo en Porotog y aprovechando al máximo las bondades de la tierra 

(esperan que el Estado proporcione ayuda económica y técnica), y apenas el 10% considera que 

con lo que poseen podrán tener una vida más llevadera. 

 El Estado realiza muy poca obra de infraestructura dentro de esta comunidad. Algo positivo y 

digno de tomarse en cuenta es que ha dotado de energía eléctrica.  Sabemos que este servicio 

traerá un gran adelanto a la comunidad y evolucionará el criterio y la forma de pensar de sus 

habitantes.  Una serie de circunstancias endógenas y exógenas se van acumulando para influir 

decisivamente en la vida de la comunidad de Porotog, circunstancias que en última instancia 

van creando nuevas formas y estilos de vida.  

 

Una Reforma a la medida 

 

A principios de la década de los años sesenta (siglo XX), la comunidad de Porotog inicia por 

su cuenta su propia Reforma Agraria. El propietario de Porotog era un intelectual que tenía 

acceso a información privilegiada; un hombre de gran influencia a nivel nacional que se 

convierte en el adalid e ideólogo de la Reforma Agraria. 

Porotog inicia una Reforma Agraria anticipada con la venta y repartición de sus tierras. El 

primer paso que realiza el patrón, es confirmar el asentamiento de los huasipungueros (sus 

empleados) y reasentarlos de acuerdo a su conveniencia. Luego, dando una apariencia de 

generosidad, decide venderlos a precios “módicos”. Los indígenas inmediatamente se 

entusiasman y apoyan la gestión de su patrón. 

En esa época (inicio de los años sesenta), los costos y salarios eran los siguientes: un indígena 

ganaba 2.50 sucres diarios; una vaca costaba 900 sucres; un borrego 60 sucres; los indígenas 

jóvenes que empezaban a trabajar ganaban 5 reales diarios. 

La oferta que les hace el patrón de Porotog, es la de venderles las tierras que ocupaban al 

valor de una vaca por hectárea, es decir, aproximadamente a 900 sucres por hectárea, que 

comparado con el valor actual de la misma vaca (1995), resultaría a un costo aproximado de 

700.000 sucre la hectárea. 

Es así como el pago de los huasipungos se realiza con dinero en efectivo, borregos, chanchos, 
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chivos y demás animales que justificaban el valor pedido por el patrón.  

Los indígenas de Porotog, sintiéndose que iban a ser propietarios definitivos, se creían 

personas privilegiadas que habían alcanzado algo que casi ningún sector indígena había 

logrado (versión de Manuel Quishpe). 

El sector que el patrón había vendido de su hacienda, era Porotog Alto, pero ese terreno era 

laderoso, inclinado, pobre, sin vialidad, cangahuso. El patrón había logrado convencerles 

unos años antes de la Reforma Agraria, a sabiendas de que esta se produciría y que él era uno 

de los principales “ideólogos”. 

Y como estaba previsto por el Estado, se inicia la Reforma Agraria en el Ecuador. 

Porotog Alto para ese momento ya había realizado su propia Reforma Agraria. Los indígenas 

a más de pagar el valor de la tierra con sus pobres recursos, también habían recibido los 

terrenos como indemnización por su trabajo. Mientras la parte plana y aprovechable de la 

hacienda (con agua de riego y mecanización) habían quedado en manos del patrón. 

En otras palabras, con ese negociazo del patrón, ya no había ninguna reforma agraria que 

realizar en Porotog. Los indígenas observaron con cierto desconcierto y envidia, la manera 

cómo eran repartidas las haciendas en otros lugares, sin embargo, el asunto para ellos estaba 

concluido. 

A partir de 1961, la comuna de Porotog. Empieza a existir una participación política 

interesante con asesoramiento de partidos de Izquierda, cuyo objetivo principal estaba fincado 

en llevar al indígena a una concepción política revolucionaria de corte socialista. También 

estaban interesados en sus votos y filiación política. Estos partidos intervinieron activamente 

adoctrinando a los indígenas en cuanto a sus derechos y lucha revolucionaria.  

Como producto de este proceso, muchos indígenas aparecerán como líderes de sus 

comunidades. Esta politización del indígena será la gestora de lo que posteriormente se 

llamará CONAIE, ECUARUNARI, etc. cuyo eje de lucha pasaría de Pesillo a Cangahua, de 

donde saldrían los líderes indígenas más eminentes del país y comandarán los destinos del 

mundo indígena.  

Conforme avanza la Reforma Agraria en el país, también avanza la lucha de Porotog por 

adquirir tierras para su trabajo. En esta instancia, la otra parte de Porotog, llamada Porotog 

Bajo es vendida por el nuevo patrón (hijo) a sus empleados. Esta tierra es laderosa pero con 

agua; existe muchos pretendientes que se disputan por lo cual la cosa se complica, sin 

embargo, el nuevo patrón está inclinado por vender a sus empleados antes que a los indígenas 

de Porotog Alto. 

Nuevamente aparece otro conflicto en otro sector de Porotog, llamado Bandurria, por el cual 

se disputan los indígenas de Porotog Alto y los empleados de la ex hacienda. El patrón 

lógicamente que se inclina nuevamente por sus empleados pero a la otra facción le apoyan los 

políticos. 

Se producen enfrentamientos entre las dos partes; se pelean con piedras, palos y puyas. Hasta 

que finalmente interviene el IERAC, repartiendo la tierra tanto a los indígenas de la 

Asociación como a los empleados de la ex hacienda. 

De esta manera, la ex hacienda de Porotog ha sido repartida, quedando el patrón en la parte 

plana de Porotog Bajo y Porotog Alto con los indígenas y empleados de la ex hacienda. 

Finalmente quedó una parte plana de Porotog Alto llamada Cariyacu, que el patrón no había 

vendido. Lo vendió a un ganadero cayambeño que se empeñó en hacerle productivo.  

 

La  lucha por la tierra continua 

 

La Ley de Reforma Agraria dictó la abolición de la precarización laboral, expulsó a los 

campesinos de las haciendas convirtiéndoles en trabajadores libres, en mano de obra barata 
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para la ciudad. Se inició la formación del minifundio y se obligó a los indígenas a emigrar 

hacia las urbes en busca de trabajo. 

Las organizaciones campesinas continuaron por el camino trazado por Dolores Cacuango, 

Gualavisí y otros. La Reforma Agraria era un desafío que necesitaba de lucha y unidad. Por 

eso en 1970 nace la Ecuarunari; en 1973 cae asesinado por terratenientes Cristóbal Pajuña 

(Tungurahua); Lázara Cando muere en Toctezinin (Chimborazo). 

En 1974, los indígenas de la provincia de Pichincha se afilian a la Ecuarunari y la lucha por la 

tenencia de la tierra se desata en toda la Sierra; los terratenientes y los indígenas se enfrentan. 

En 1975 se produce la primera huelga nacional en donde se pone de manifiesto la fuerza 

indígena. La comuna de Porotog todavía no tiene una presencia política aunque se mantiene 

expectante. 

En 1977 se impulsa la unidad de las federaciones campesinas y se conforma el FURA (Frente 

Unido de la Reforma Agraria); con la FENOC y la FEI forman en 1979 el FULC (Frente 

unido de lucha campesina). 

En 1978 se promulga la Ley de Desarrollo y Fomento Campesino, la cual constituye un revés 

para el desarrollo del campesino indígena favoreciendo a los terratenientes.  

En 1979 los indígenas participan en el retorno a la democracia junto al FADI. 

En 1986 nace la CONAIE, organización que se ha ido fortaleciendo en busca de la unidad 

indígena.  

Para 1988 la lucha campesina continúa especialmente al norte de Pichincha (Cangahua, 

Tupigachi, Tabacundo, Juan Montalvo), reclamando tierra, educación y obras de 

infraestructura. 

1990 se produce el gran levantamiento indígena que causa conmoción nacional, pues se busca 

el reconocimiento de las nacionalidades indígenas en la Constitución de la República. 

La comuna de Porotog también continúa su lucha en busca de tierras aprovechables. La lucha 

se realiza para apoderarse de las tierras de Cariyacu. 

La planada de Cariyacu se encuentra en propiedad de un ganadero de Cayambe. El ganadero 

trata de sacarle el máximo de provecho a estas tierras pero los indígenas de Porotog están 

resueltos a invadirle y que se transfiera su propiedad. Igualmente se producen varios 

enfrentamientos con la policía y no se llega a ningún acuerdo. En forma inesperada, el 

ganadero logra venderle la propiedad a un extranjero, el cual queda cargado todo el problema. 

Sin embargo, amparado en la Ley, este tiene el derecho a permanecer por tres años como 

propietario.  

Nuevamente siguen las invasiones utilizando las mismas tácticas, pero la Ley de Reforma 

Agraria le ampara al extranjero. Ante esta situación la Asociación decide comprarle la 

propiedad el cual accede pero poniendo un precio alto. Nuevamente se produce  un 

enfrentamiento entre las comunidades interesadas. Hasta finales de la década de los años 

noventa este problema no se ha solucionado. 

 

Criterios de los encuentros culturales 

 

Para iniciar un adecuado análisis de los efectos de la Reforma Agraria en la comuna de 

Porotog, es necesario considerar lo que piensan los líderes indígenas sobre el tema. 

Este tema ha sido discutido en varios foros, entre los cuales consideramos más 

importantes los siguientes:  

1) Encuentro Cultural Inti Raimi, Cayambe 1990. Riccharimui, Educación Bilingüe de 

Pichincha, Runacunapac, Muchuc Ñan. 

“Ahora la tierra estuvo en manos de los indios pero sin los instrumentos necesario para la 

labranza y ganadería. En los instrumentos de labranza hacían falta: azadón, pala, arado. 
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Buscando la manera de seguir y hacer funcionar la cooperativa, todos los cooperados 

aportaron con la semilla, ganado, dinero; con las semillas que aportaron los cooperados 

sembraron con yuntas, pero para las grandes extensiones no era suficiente contar con yuntas 

sino más bien con equipos y maquinaria, tractor. 

Igualmente en la ganadería era difícil controlar las enfermedades que aparecían. Los indios 

desconocían el tratamiento que debían dar a los animales, entonces carecieron de un 

veterinario. Las tierras que adquirieron debían ser pagadas al IERAC endeudándose para 

muchos años. 

A mediados de la década de los años 70, el gobierno envía delegados del MAG para asesorar 

a los indígenas. Los indios no estuvieron preparados para este gran reto de las cooperativas; 

de igual manera el gobierno puso a disposición el Banco de Fomento. Esta institución 

otorgaba crédito a los indios organizados en cooperativas. De tal manera que del IERAC y el 

BNF dependía el atraso o adelanto del proceso cultural organizativo. 

Las cooperativas que realizaban préstamos al Banco de Fomento quedaban endeudadas por un 

largo tiempo y con intereses altos. Es decir tuvieron que pasar a depender de un nuevo patrón 

llamado banco. La existencia de las cooperativas se volvió difícil. A través de las 

cooperativas se delimitó geográficamente a las mismas, lo que dificultó la comunicación 

entre ellas y el contacto para apoyarse mutuamente. Las reuniones que se realizaban eran 

convocadas por los funcionarios estatales, los cuales desconocían las costumbres de los 

indígenas. Por tal razón hemos sufrido aculturación desde los adultos a los jóvenes en el 

idioma. Antes los indios hablábamos nuestro propio idioma en reuniones permanentes, en 

familia, en la comunidad. 

En cuanto a la medicina, empezaron a utilizar medicamentos extraños a nosotros como 

pastillas poniendo de lado nuestra medicina natural. 

En la ropa, los hombres y mujeres se vestían con su ropa autóctona, ahora reniegan de nuestra 

vestimenta por falta de concientización de nuestras comunidades, los profesores obligan 

uniformes a nuestros hijos como si fuera la ciudad. 

Esta es la razón por la que vamos perdiendo nuestras costumbres, los profesores enseñan 

como en la ciudad y nuestros hijos se hacen individualistas. Van despreciando lo 

nuestro…vamos haciéndonos mestizos.” 

A partir de los años ochenta, los partidos políticos se van infiltrando en las comunidades 

indígenas en busca de afiliados que impulsen sus proyectos políticos, Sin embargo, lo que se 

ha hecho es poco en relación a los beneficios que han obtenido, especialmente sus líderes. 

2) Encuentro Cultural de las Tolas de Paquiestancia. 16 de febrero de 1991. Organiza: Grupo 

Juventud Cariyacu, Riccharimui. 

Este encuentro cultural se da por impulso de los jóvenes indígenas, ya que consideran que 

ellos han sufrido con mayor intensidad la aculturación, en su vestimenta, música, costumbres, 

etc. 

“Desde la formación de las cooperativas, nada se ha hecho bien con respecto a la juventud en 

lo que respecta a organización y educación. Las cooperativas de Cariyacu y Paquiestancia han 

logrado conseguir medios para el desarrollo y en verdad se ha cambiado con respecto a la 

hacienda. Muchos jóvenes de estas comunidades luego de haber terminado la primaria han 

emigrado hacia Cayambe y Quito. Ahí trabajan de albañiles, peones; las mujeres trabajan 

como domésticas. En muchos casos a los indígenas se nos hace trabajar sin horario, somos 

humillados por gente racista; igualmente nos afecta el cambio del campo a la ciudad. 

Nuestros jóvenes rápidamente asimilan las costumbres de la ciudad: la forma de vestirse, la 

música y hasta algunos se hacen pandilleros. Igualmente hemos cambiado nuestra comida y 

despreciamos lo nuestro. Comemos fideos, atún, colas, y toda esa comida que nos hace daño 

y nos olvidamos de lo nuestro. En cuanto a la música, nuestros jóvenes oyen música que no es 
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la nuestra y como que se aparta de la nuestra. 

 Claro que no todo lo de la ciudad es malo, pero debemos aprender a medida de nuestras 

necesidades, poco a poco; primero valorar lo nuestro, lo de nuestra gente, de nuestro campo, 

nuestra música para luego aprender y conocer la otra cultura sea a nivel nacional o 

internacional.” 

3) Encuentro cultural Inti Raimi, Olmedo 1991. Organizan las comunidades indígenas de 

Olmedo y Pichincha Ricchrimui. 

“Las comunidades indígenas de Olmedo tienen un pasado muy rebelde, y ejemplo para 

muchos pueblos como una zona con poder organizativo, siendo uno de los centros de 

resistencia en las décadas de los cincuenta y sesenta; posteriormente sometidos al 

cooperativismo para sufrir posteriormente dos procesos o cambios en los indígenas: 

Aculturación y capitalización. 

El proceso ha sido lento en las comunidades, ya que se han dejado influencias por los 

comerciantes de ganado, leche, granos, trastes, etc. También hemos sido influidos en la 

vestimenta, música, fiestas etc. 

Este proceso se ha enraizado en las comunidades con las comisiones del IERAC, BNF y 

MAG. Los partidos políticos que quieren un desarrollo capitalista ajeno a nosotros, el mismo 

que representa la marginación y explotación de nuestros pueblos. Con esto nos hacen creer 

que hemos perdido la fuerza organizativa que poseíamos hace muchos años atrás; la vida 

comunitaria que aún se mantiene en muchas cooperativas, aunque siguen organizados los 

intereses de ciertos grupos.” 

 

Conclusiones de la Reforma Agraria 

 

 La Reforma Agraria creó un sentido de clase muy positivo para la organización comunal, ya que 

comprendieron que solo con la organización social puede obtener réditos para el mejoramiento 

de la comuna. Sin embargo,  los  políticos  han  querido aprovecharse de esta situación 

buscando obtener beneficios personales o de partidos políticos ajenos a la realidad indígena. 

  El derecho al voto de los analfabetos, ha incorporado a los indígenas al quehacer político 

nacional. 

  La Reforma Agraria alteró el sistema económico del indígena de Porotog, pues él estuvo 

acostumbrado al "tutelaje" económico del patrón (negativo por supuesto), en el cual la paga era 

irrisoria y mantenía un sistema de miseria. Al producirse la Reforma Agraria se da dos 

fenómenos simultáneos:  

1) El indígena se ha desempleado de la hacienda y la productividad de la pequeña porción de 

tierra no le es suficiente para su sustento, por lo tanto, el indígena de Porotog sale en busca de 

trabajo. Muchos indígenas emigran en busca de trabajo a Esmeraldas, Guayaquil, Quito, al 

Oriente ecuatoriano etc.  Su migración a los sectores lejanos como son los de la Costa y el 

Oriente dura hasta un año, luego de lo cual retornan. Algunos incluso afirman haber salido a 

Colombia. Las ocupaciones principales en las que se desenvuelven son: la construcción, como 

estibadores o cualquier tipo de subempleo. Sin embargo, en lo posterior adoptan otro tipo de 

migración que es la "temporal" y "sistemática”: el indígena sale el lunes a la madrugada al 

monumento a la mitad del Mundo en Guachalá, coge un bus y esta temprano en Quito, en donde 

trabaja de lunes a viernes. Acostumbran a reunirse entre dos o tres indígenas y arrendar un 

cuarto en cualquier sector. El viernes por la noche retornan de Quito a Guachalá, y por la falta 

de transporte, deben caminar una hora hasta llegar a su casa. El sábado y domingo está 

destinado para las labores agrícolas en su terruño o en cualquier otra actividad como son las 

mingas que hace la comuna de Porotog o asistir a las sesiones de la misma. 

 Últimamente, se ha dado otro régimen de trabajo en los indígenas, debido a la existencia de 
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plantaciones de flores en el sector de Cayambe y Tabacundo. Esta situación tiene dos aspectos 

importantes: el que se refiere a las remuneraciones con sobresueldos de ley, y el segundo que se 

refiere a las condiciones ambientales del trabajo con el uso de pesticidas y fertilizantes nocivos 

para la salud.  En todo caso, estas fuentes de trabajo se han constituido en la mejor alternativa 

para el indígena de Porotog, el cual ya no debe abandonar su hogar para buscar trabajo en otros 

lugares, sino que debe caminar una hora por la mañana y otra por la tarde para llegar a su 

hogar…también ya existe medios de transporte de su casa al trabajo. 

  2) El segundo fenómeno que se produce por el abandono de las tierras, es el retroceso que se ha 

dado en el campo agrícola.  

  Un balance general de las repercusiones económicas de la Reforma Agraria, nos permite 

determinar que la Reforma cambió la forma de vida del indígena de Porotog; le obligó al 

indígena a buscar nuevos rumbos y nuevas alternativas de vida, y esto en definitiva mejoró sus 

condiciones de vida. 

En el aspecto social, el indígena de Porotog salió del sistema hacienda prácticamente obligado 

por la Reforma Agraria; puede considerarse como negativo al aspecto de que no fue el indígena 

quien exigió al gobierno su propia reforma agraria, sino que al contrario, le exigieron. Por lo 

tanto fue una ruptura abrupta en su modo de vida y cosmovisión que le obligó a enfrentarse a un 

"nuevo mundo", desconocido para él, y para el cual no estaba preparado y "armado" como es el 

mundo prejuicioso y discriminatorio de la ciudad.  

  En este "nuevo mundo" al que debió enfrentarse, no tubo la aceptación adecuada debido a que 

en realidad fue víctima de una situación que él no había creado: la falta de trabajo. Su espíritu 

de superación y sobrevivencia le obligó a "amontonarse" en los lugares céntricos de Quito y el 

Comité del Pueblo, formando tugurios y cinturones de miseria que han dado muchas molestias a 

la ciudad de Quito y otras, porque lógicamente estos cinturones de miseria no tenían las 

condiciones básicas que permitieran la vida en sociedad. 

 Pese a todo, esta incorporación forzosa del indígena a la ciudad, en muchos casos, le ha dado la 

experiencia suficiente para que él se desenvuelva con mucha solvencia. 

 En definitiva, el indígena va poniendo su presencia, hacia arriba, en la sociedad ecuatoriana. 

En el aspecto antropológico, la intervención de la política en la vida de los indígenas del sector 

de Porotog, ha hecho que la comuna tome conciencia y se politice. La comuna está dirigida por 

un presidente, un vicepresidente, un síndico y vocales.  Las reuniones se las lleva a cabo a 

imagen y semejanza de una reunión convencional; las decisiones que ésta adopta no se realiza 

de modo democrático mediante mayoría, sino con el consenso de unanimidad. 

  La organización familiar ha sufrido un ligero cambio con respecto a la tradicional.  

Anteriormente el tipo de familia que prevalecía era la patrilineal extendida, en la actualidad, el 

número de familias de este tipo se ha reducido en un 50%. 

  En el aspecto religioso, la expansión de las religiones protestantes ha hecho que paulatinamente 

los indígenas adoptan este culto, vayan abandonando el rito católico y las festividades del 

mismo tipo, lo cual atenta contra las costumbres y tradiciones culturales. Con mayor orientación 

occidental, también van perdiendo sus creencias en sus tradicionales brujos, apartándose de sus 

creencias y sus valores culturales. 

  En lo que a la lengua se refiere, el idioma quichua, hablado a través de siglos y milenios, se va 

perdiendo ya que los jóvenes no lo conocen o no lo hablan; un serio problema de diglosia.  La 

enseñanza bilingüe que permitiría un mejor aprendizaje del indígena, a más de cultivar la lengua 

quichua, no se ha fomentado en forma adecuada, lo que hace predecir que el quichua sino no se 

impulsa algún programa específico, desaparecerá paulatinamente. 

 La cosmovisión indígena se ve afectada diariamente, sobre todo por los medios de 

comunicación y por las novedades que trae el indígena emigrante a Porotog; su vestimenta 

típica se pierde cada día, la cual es substituida por la occidental que lo atrae abruptamente. Sus 
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valores se van occidentalizando y todo hace predecir que habrá una absorción cultural intensiva. 

  

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 


