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Resumen

En esta investigacion se analizan dos mapas autorrepresentativos de los pueblos indigenas
de Ecuador, de 1982 y 1988, que desafiaron las narrativas coloniales de miserabilismo,
dependencia y sumision. EI primero, elaborado en quichua, propuso por primera vez el uso de esta
lengua dentro de la educacion y como vehiculo de conocimiento, a la vez que determind una vision
de los territorios y pueblos indigenas como espacios diversos y comunidades prosperas. Esto
permitio a las comunidades conocerse a si mismas, afirmar su autonomia cultural y validar sus
formas de ocupacion y tenencia de la tierra, otorgandoles soberania para reclamar su
autodeterminacion frente a la l6gica capitalista de la propiedad privada y el mercado. El segundo
mapa, de 1988, elaborado por la Confederacion de Nacionalidades Indigenas del Ecuador
(CONAIE), represento un giro hacia una concepcion politica basada en las nacionalidades y sus
territorios, consolidando las lenguas indigenas como ejes de identidad y organizacion. Ambos
mapas evidencian como la cartografia linguistica se convirtio en una herramienta clave para
fortalecer los procesos organizativos y promover el reconocimiento de la plurinacionalidad en

Ecuador.

Palabras clave: cartografia lingiistica, auto-representacion, quichua, territorialidad,
plurinacionalidad.
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Abstract

This research analyzes two self-representative maps of Ecuador's Indigenous peoples, from
1982 and 1988, which challenged colonial narratives of poverty, dependence, and submission. The
first map, created in Quichua, presented a vision of Indigenous territories and peoples as diverse
spaces and prosperous communities. It enabled the communities to understand themselves, affirm
their cultural autonomy, and validate their forms of land occupation and tenure, granting them
sovereignty to claim self-determination against the capitalist logic of private property and markets.
The second map, from 1988, produced by the Confederation of Indigenous Nationalities of Ecuador
(CONAIE), marked a shift toward a political representation based on nationalities and their
territories, consolidating Indigenous languages as key axes of identity and organization. Both maps
demonstrate how linguistic cartography became a crucial tool for strengthening organizational

processes and promoting the recognition of plurinationality in Ecuador.

Keywords: Linguistic cartography, self-representation, Quichua, territoriality,

plurinationality.
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Prefacio

Para exponer esta investigacion, pido permiso a los duefios de la selva, los animales, el rio,
las fuerzas cosmicas, asi como a los duefios del sonido, de la palabra, del sentido y del silencio para
que mis palabras acomparien lo mejor posible el sentipensar de quienes hablan las catorce lenguas
originarias del Ecuador: awapit, a’ingae, achuar chicham, baaikoka, paaikoka, cha’fiki, tsa’fiki,
wao tidido, sapara, katsakati, runa shimi o quichua, sia pedee, shiwiar chicham y shuar chicham.
Pedir este permiso es un acto de respeto hacia quienes han conservado estas sabidurias y formas de
vida frente a siglos de despojo y olvido.

Agradezco las oportunidades de haber compartido con miembros de las nacionalidades
indigenas que forman parte de este pais y comprender desde esas vivencias algunas de sus précticas.
Su cosmovision y su manera de entender la vida se reflejan en el convivir diario. Tomar chicha en
cada cultura, reviste una ceremonia diferente en cada sitio, pero en todas ellas, la ritualidad tiene
lugar solo si el duefio de casa autoriza compartir la chicha con los visitantes. Respetar el espacio
de la casa es parte de ese ritual y para entrar, en la Amazonia, por ejemplo, el ingenio va desde
construir unos escalones con palos cruzados o tallar un tronco a distancias seguidas, donde apenas
cabe un pie, para subir ese corto trecho entre la tierra y la casa. Todos estos elementos son parte de
un sistema de vida que armoniza naturaleza y cultura con tal maestria que muchas veces pasa
desapercibida.

La convivencia hombre-mujer sostenida en innumerables relatos miticos genera tipos
de relaciones de género, que desbordan las concepciones teoricas al respecto.

La hospitalidad supera las condiciones econémicas, y se comparte lo poco o o mucho
que haya: la comida, una hamaca, paja de paramo o un pizarrén como cama; una rama humeante
para alejar a los mosquitos, y asi cualquier objeto, fruta, bebida o espacio.

En una ocasion, cerca de la frontera con Colombia, mientras dormia en el piso de una
escuela junto a la puerta senti, entre suefios, que algo me lamia los pies. A la mafiana siguiente,
mis compaiieros senalaron huellas alrededor de la escuela y dijeron: “La Madre Tigre, estuvo
rondando, si le lami6 es sefial de que ella decidid protegerla”. Desde ese momento, siento que ella
también es mi fuerza y mi guia, y que esta tesis, de alguna manera, lleva el impulso de esas vidas

que luchan por persistir en un mundo que amenaza con extinguirlas.
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1. Introduccion
1.1. Aents Japa venado persona: puente entre dos mundos

Aents Japa en shuar chicham, se traduce al castellano como ‘venado persona’. No puede
ser sometido y, cuando se lo encuentra en la selva, es sefial de que un abuelo quiere comunicarse y
enviar un mensaje al mundo de los humanos. “Los Shuar no matan nunca el venado, ni lo comen,
pensando que es el alma de los padres o de los abuelos, que velan para que se cuide a los huérfanos”
(Pellizzaro, 2005)

Esta presentacion, que conecta lo bioldgico, lo cultural y lo espiritual, me permite
fundamentar las dimensiones relacionales y politicas que estructuran esta tesis. Al fusionar
referencias cientificas con percepciones indigenas, se propone un dialogo intercultural de saberes
en el que no hay jerarquias, sino un encuentro enriquecedor entre ambas perspectivas.

Cu’ashan’cco en a’ingae, taruka o chutaruku en quichua, aints japa en achuar chicham,
shuar chicham y shiwiar chicham. En estas culturas, el venado es un animal de espiritu fuerte, por
eso no se lo consume; su habitat reside en las areas forestales, por lo que, de expandirse la frontera
agricola, maderera, minera o petrolera, mermaria considerablemente su nimero, al grado incluso
de extinguirlo (Ministerio de Cultura y Patrimonio, 2016).

Este venado, de pelaje rojizo, grande y agil, pertenece al orden Artiodactyla y la familia
Cervidae (Vallejo & Boada, 2023) se lo identifica cientificamente como Mazama americana. En
esta tesis, Aents Japa [aints xapa constituye un ejemplo de categoria simbolica para explorar el
encuentro entre la ciencia occidental y las epistemologias indigenas; porque dentro de las
cosmovisiones indigenas antes nombradas, trasciende su dimension bioldgica para convertirse en
un vinculo espiritual y un mensajero que conecta el mundo material con el espiritual, apareciendo
en momentos clave para advertir, guiar o proteger. Este simbolo encarna
la convergencia entre ciencia y sabiduria ancestral, creando un marco
para comprender el tejido relacional de la vida.

Cada lengua indigena es portadora de epistemologias y
cosmovisiones que desbordan los marcos tradicionales de la lingistica.
En la historia del Ecuador, solo en los tltimos 30 afios, los estudios de

y en lenguas indigenas, realizados por sus propios hablantes, ha surgido

de la mano de la organizacion nacional indigena CONAIE

(Confederacion de Nacionalidades Indigenas del Ecuador), historia Figur?ciéfiggzv)enado

dentro de la cual esta tesis indaga el papel de dos mapas, casi olvidados.
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1.2. Tinkuy: encuentro y confrontacion

La nocion de Aents Japa, que propongo aqui, se entrelaza con el concepto quichua de tinkuy,
una categoria que simboliza el encuentro y la confrontacion entre lo que es diferente. Segun la
concepcién del mundo quichua ecuatoriano, tiene algunos significados (Inuca, 2017), tinkuy puede
representar relaciones de complementariedad, superacion de contradicciones o enfrentamiento
directo, incluso como una “batalla ritual”. Teresa Valiente (2016) describe la evolucién histérica
en los diccionarios quichuas, desde su raiz tinku, y afirma que en los primeros textos coloniales
abarcaba significados diversos como encuentro, lucha o batalla sangrienta, hasta llegar a su uso
actual dentro de las comunidades y el Estado peruano, donde tinkuy es el término que se ha usado
para definir la interculturalidad.

Tinkuy es un término que se usa con el sentido connotado de superacién de conflictos o
unién para superar las diferencias. Asi han nacido algunos centros de aprendizaje de/en quichua,
por ejemplo, como Tinkunakuy. Centro de pensamiento y culturas andinas, (2024) que funciona en
Quito y junto a la ensefianza de la lengua kichwa se ensefia la cultura del Runa. Este afan de rescatar
el uso del quichua es paralelo a reforzar los aspectos de la cultura quichua para superar las practicas
racistas y discriminatorias que sufrieron estos pueblos; es, de esta manera, un encuentro y
superacion de relaciones violentas para construir una verdadera sociedad intercultural.

En este sentido se usa el término Tinkuy en este esta investigacion, como el encuentro
dindmico de dos diferentes y la confrontacion entre ellos, para comprender como en un mapa
ideogréafico de los pueblos indigenas se encuentran y confrontan elementos propios de la ciencia
cartogréfica, junto al conocimiento (yachay) y las representaciones territoriales de 22 pueblos
indigenas de Ecuador realizadas en 1982 en quichua. Es un encuentro colectivo para superar la
invisibilizacién, la marginacion y exteriorizar lo sublime de la humanidad, de estos runas, a pesar
de siglos de dominacion.

Con este dialogo de saberes, planteo una perspectiva que, desde una légica particular,
reflexione sobre el uso de elementos cartograficos en un mapa de auto-representacion de los
pueblos indigenas, para comprender las dinamicas de encuentro y confrontacion entre saberes, lo
que seria un yachay tinkuy. Yachay en quichua significa ‘saber, conocimiento, sabiduria’
(Academia de la lengua Kichwa, 2024). Como puede apreciarse en la Fig. 2 los elementos que
acomparian al mapa corografico de Ecuador, para explicar su posicion dentro del subcontinente o

las divisiones territoriales propias, ajenas a las divisiones provinciales establecidas por el Estado,
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representan un ejercicio pionero de representacion de las relaciones geograficas, de y desde los

pueblos indigenas.

Nota: Registro realizado para la investigacion el 19 de febrero del 2024.

Figura 2: Mapa CIEI
(CIEI 1982)

Es importante esta reflexion porque dentro de la historia del quehacer cartografico, los

procesos de representacion territorial, entre ellos los mapas, determinaron identidades, redefinieron
las fronteras geograficas, nombraron los espacios. Pero, sobre todo, en la llamada época del
“descubrimiento de América” los mapas evidenciaron las dinamicas de poder y fueron una especie
de titulo de apropiacién de los territorios recién descubiertos y de ahi la competencia, entre los
reinos de Espafia y Portugal, por ser los primeros en marcar en un mapa la propiedad de las tierras
recién descubiertas. La razon cartografica, dice Pickles, ha permeado las formas de pensamiento
en la sociedad, condicionando una Unica manera de entender la cartografia. (Pickles, 2004).
Mignolo, a su vez, sienta la idea de la centralidad del mundo como el sindrome del ombligo, que
aqueja a numerosos pueblos que se representan o se miran asi mismos como el centro del mudo o

como los elegidos de la divinidad para poblar el mundo. (Mignolo, 2009) hablando de la
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experiencia de Ricci en China, en donde hubo de cambiar la centralidad de Inglaterra, porque los
chinos también se pensaban como el centro del Mundo, le lleva a Mignolo a nombrar como el
sindrome del ombligo, por querer estabDe ahi la importancia politica de que los pueblos indigenas

se hayan servido de este instrumento al servicio de sus reivindicaciones.
1.3. Contexto politico: territorialidad indigena frente a la hegemonia colonial

Un hecho histérico clave que dio origen a este tinkuy fue el llamado “descubrimiento de
América” y la inusitada necesidad de contar con representaciones de las tierras a las que llegaron
Colén y los demas europeos. Tal era la novedad que se buscd la legitimiacién de las exploraciones
y apropiaciones espafolas, a través de la autoridad eclesiastica.

El Tratado de Tordesillas de 1494, a través del cual, el Papa, Alejandro VI otorgd a los
Reyes Catdlicos de Espafia el dominio sobre vastos territorios que superaban cualquier
comprension de la época, cambid la historia del planeta tierra. Este acto de poder reconfiguro los
mapas del mundo, instaurando una l6gica de representacion territorial que segmento territorios,
poblaciones, organizacién social y cultural de los pueblos originarios del occidente de Espafia.
Durante siglos, los mapas reflejaron esta hegemonia colonial, representando el territorio como un
espacio de poder, desconectado de las cosmovisiones propias de los pueblos dominados.

En Ecuador, esta l6gica persistié durante la época republicana, perpetuando discursos que
marginaron a los pueblos indigenas. Representaciones oficiales los calificaron como “miserables”,
“incapaces” o “apoliticos” (Rubio, 1954), justificando asi su exclusion de los espacios de poder y
reforzando su subordinacidén econdémica, politica y cultural. Estas imposiciones deslegitimaron las
formas indigenas de organizacion y promovieron administraciones territoriales que ignoraba sus
lenguas, culturas y vinculos con el territorio.

Sin embargo, desde la década de 1970, emergieron iniciativas educativas y politicas que
transformaron estas logicas, abriendo el camino hacia nuevas identidades colectivas y proyectos
como la plurinacionalidad. Chantall Barre (1982) realiza un recorrido por algunos de los encuentros
internacionales que marcaron el inicio de organizaciones indigenas en America Latina, citando los
mas importantes:

* En 1974, el Primer Parlamento Indio de América del Sur, celebrado en Paraguay bajo el nombre
“Maranda 107, consolid0 la “conciencia étnica” y la organizacion de los pueblos indigenas
(Barre, 1982). Establecio la importancia de federaciones autonomas, libres de los partidos
politicos y del control estatal, para evitar liderazgos impuestos.
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* En afos posteriores, se cred el Consejo Mundial de los Pueblos Indigenas en Canada (1975),
que promovio derechos culturales, politicos y la conservacion de tierras.

* En Ginebra (1977), se reconocid por primera vez el derecho de autodeterminacién de las
naciones indigenas y la obligacion de los estados de velar por las poblaciones indigenas.

* Este proceso culmind en el Congreso de Movimientos Indigenas de América del Sur (1980).
Para este momento, se consolid6 una identidad india continental y se tradujeron estas demandas
en documentos juridicos y estructuras organizativas.

En Ecuador, estas influencias canalizaron la formacion de movimientos indigenas
autdbnomos; pues con anterioridad, las organizaciones obreras y campesinas que surgian al calor de
los movimientos sindicalistas de izquierda, incorporaban también a comunidades indigenas.

En 1972 surgié la organizacion de los pueblos quichua, Ecuador Runacunapac
Riccharimuy (ECUARUNARI), con un énfasis en la defensa del quichua como identidad
linguistica y cultural. Posteriormente, en 1980, se fundaron la Confederacion de Nacionalidades
Indigenas de la Amazonia Ecuatoriana (CONFENIAE); y el Consejo Nacional de Coordinacion de
Nacionalidades Indigenas (CONACNIE) en 1980, que consolidaron una conciencia linguistica y
territorial mas amplia, culminando en 1986 con la creacion de la Confederacion de Nacionalidades
Indigenas del Ecuador (CONAIE), organizacion nacional que encarnd las demandas de
plurinacionalidad y autonomia indigena.

Dentro de este contexto politico, los mapas de 1982 y 1988 se convierten en ejemplos
representativos de yachay tinkuy (encuentro y confrontacion de saberes) entre los saberes y
conocimientos que vinieron desde Europa y los propios de los pueblos originarios de este territorio
amplio, llamado Ecuador.

En los capitulos que siguen, argumentaré que el mapa de 1982, elaborado en quichua y
producido por la academia dentro de la Pontificia Universidad Catélica del Ecuador, PUCE, utiliza
una iconografia propia de los mundos indigenas, mostrando las particularidades de cada grupo y la
imagen de todos ellos como pobladores legitimos de Ecuador. Las imagenes todas son de
prosperidad y abundancia cultural para representar a los pueblos indigenas. Sostendre que refleja
una visién auténoma y autosuficiente -frente a la concepcion colonial de ser una raza miserable,
pobre de naturaleza y apolitica- resaltando, en cambio, su riqueza cultural desde una perspectiva
enddgena. En contraste, el mapa de 1988, creado por la CONAIE, adopta el castellano y un enfoque
técnico, describiendo a los pueblos como ‘“nacionalidades” en un intento por ganar visibilidad

politica ante el Estado y el publico. Me propongo demostrar que hay un cambio de lenguaje y
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estrategia que resalta la evolucion del movimiento indigena hacia un discurso de autodeterminacion
y plurinacionalidad.

El punto de partida de esta investigacion es que los dos mapas analizados: el primero,
concebido como material didactico y el segundo como parte del manifiesto politico de la mayor
organizacion indigena de Ecuador, comparten elementos de la cartografia tradicional, pero, al
momento de representar(se) como runacuna (seres humanos) imponen un sello propio que amerita
un estudio semidtico y politico, porque desafiaron las representaciones coloniales al ofrecer una
vision alternativa de los pueblos indigenas como sujetos culturales, sociales y politicos. Aunque
surgieron en contextos distintos, ambos comparten un hilo narrativo: representan un proceso de
transformacion que permitié a los pueblos indigenas pasar de la invisibilizacion y el sometimiento
(el “ser” subordinado), a la agencia colectiva (el “hacer” autonomo), y finalmente, a la articulaciéon
de una propuesta politica de plurinacionalidad (el “poder), aspectos que se desarrollan en el anélisis
semionarrativo, al finala de este trabajo, en el que se construye el programa narrativo desde la
marginalizacién de los pueblos indigenas hacia el empoderamiento a través de la gran

organizacional nacional CONAIE.
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Figura 3: Mapa CONAIE
(CONAIE 1988)

1.4. El nombre Runapura

El mapa del CIEI, de 1982 lleva un titulo en quichua: Runacunapac Causaicunata Ricsichic
Shuyucuna. Runapura ricsirishunchic (“Imagenes que hacen conocer la vida de los indigenas.
Conociéndonos entre indigenas™). Runa en quichua significa ‘persona, ser humano. Por extension
del trato racista para diferenciar a la poblacion, runa se volvio sinénimo de indigena y asi se lo
tom6 en este titulo, referido a la poblacion indigena, segun lo indica Luis Montaluisa
(comunicacidn personal). Explica que Runapura esta formada por runa y el morfema ‘pura’ que,

en quichua tiene un significado exclusivo: ‘solo entre’. En este caso, Runapura significa ‘solo entre
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indigenas’ y es la primera observacion al fijarse en las personas que ocupan la mayor parte de la
superficie del pais.

Este titulo, ubicado en el recuadro inferior del mapa, anuncia deste mi punto de vista el
contenido visual y tematico del mapa: un espacio dedicado a las practicas y formas de vida,
Unicamente, de la poblacion indigena que refleja un acto simbolico de autorepresentacion y
autoafirmacion dentro de un territorio que se siente propio.

Podria denominarse como el “mapa del CIEI”, en referencia a su origen institucional y su
propdsito educativo. Sin embargo, al llamarlo asi, se corre el riesgo de reducir su dimensién
politica; por esta razon, en esta investigacion, el mapa sera denominado Runapura, que significa
“solo entre indigenas” en quichua. Este término no solo refuerza su contenido visual centrado en
la poblacion indigena, sino que también reivindica su dimensién simbdlica como un acto de
apropiacion del espacio de representacion, solo y exclusivamente entre indigenas. Y es este sentido
colectivo de todos los grupos conocidos en ese momento, lo que también genera una dimension
politica no conocida hasta entonces. Nombrarlo Runapura equivale a “tomarse la plaza” es decir,
ocupar un espacio histéricamente negado y transformarlo en un lugar de enunciacion y
visibilizacion politica.

La exploracion y andlisis del mapa Runapura, demuestra un paralelo con los “mapas
parlantes” desarrollados en Colombia, desde 1977 por (V. D. Bonilla, 1977) y los “solidarios”. De
tal manera que, hay una correlacion importante entre el despertar de los pueblos indigenas en estos
dos paises a través de la cartografia propia, que concibe los territorios, no desde los imaginarios,
como los mapas de la época del descrubrimiento, sino desde la memoria y la vivencia cotidiana.
Considero que éste es un argumento de poder todavia poco trabajado, porque en términos juridicos
seria el icono del utti possidetis de facto, para la defensa de los territorios indigenas, que contintian
siendo catalogados como tierras baldias, sobre las que los estados pueden disponer. Las imagenes
dentro de este mapa se analizan desde la perspectiva de las ontologias relacionales porque permiten
comprender las interrelaciones entre territorio, sociedad (humana y no humana) y poder. Para ello,
es esencial comprender tanto los principios fundamentales de las ontologias relacionales, como el
concepto clave de reterritorializacion.

Este mapa Runapura llama la atencién también porque esta escrito en quichua, una lengua
indigena, marginada de la educacion y sefialada como signo de retraso. En este mapa se usan
términos quichuas como “llacta” (pueblo) y “allpa” (tierra). En el de 1988 se da un cambio a
“nacionalidades”, que coincide con la consolidacién de la CONAIE y la construccion de una nueva

conciencia politica que aboga por el reconocimiento de la plurinacionalidad en Ecuador. Esta
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transicion terminoldgica sefiala un cambio desde una pertenencia comunal hacia una identidad
nacional orientada a la reivindicacion politica, en sintonia con los movimientos indigenas que, a
nivel continental, buscaban autonomia y reconocimiento.

Sostengo que los mapas de 1982 y 1988 son simbolos de esta transicion conceptual. El
primero, creado en un espacio académico universitario, surgié en un contexto de reflexion tedrica
y estremecido por la presencia de dictaduras militares en muchos paises de la region. El segundo,
publicado por los dirigentes de la CONAIE, después de seis afios del Runapura, adopta una
estructura cartografica mas técnica y un lenguaje en castellano, evidenciando una estrategia para
interactuar politicamente con el Estado y el publico en general. Ambos documentos reflejan
diferentes facetas de una lucha constante por la visibilidad cultural y politica, revelando la tension
entre autonomia cultural y la exigencia de reconocimiento estatal y respeto por sus territorios.

En los procesos de autodeterminacion indigena, las representaciones de ellos mismos
implican una constante mediacién entre la conservacién de su identidad y la necesidad de integrarse
en marcos estatales. El mapa de 1988 representa esta adaptacion al adoptar el lenguaje del Estado
para alcanzar legitimidad, aunque a costa de abandonar algunos elementos culturales presentes en
el mapa de 1982.
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Planteamiento del problema

El problema central de esta investigacion consiste en comprender como estos dos mapas,
nacidos en contextos distintos —uno académico y otro organizativo—, confrontan las narrativas
coloniales y estatales desde perspectivas complementarias. La investigacion se inscribe en un
andlisis interdisciplinario que entrelaza perspectivas semioticas, glotopoliticas y ontoldgicas para
interpretar las imagenes del Runapura (1982) y su transformacion en el mapa de la CONAIE
(1988).

Este andlisis busca desentrafiar como estas representaciones visuales, linglisticas y
culturales se configuran y configuran sujetos colectivos, reconfiguran las relaciones de poder entre
los pueblos indigenas y el Estado, y contribuyen a la construccidon identitaria y politica de estos
pueblos.

El impacto de estos mapas en la construccidn identitaria y politica de los pueblos indigenas
ha sido poco explorado. Del mapa de 1982 no se ha encontrado estudios interpretativos. Tan solo
una breve referencia al caréacter de su produccion, que se abordara en el contexto del mapa.

Posiblemente, esta falta de analisis, podria explicarse por estar redactado, integramente en
quichua, lo cual pudo haber incidido en que los académicos tuvieron dificultades para comprender
su contenido y significado. También al ser parte de un material didactico elaborado para la
alfabetizacion en kichwa y la educacion intercultural bilinglie, fue ampliamente difundido en las
comunidades, no asi en los medios académicos. Por el tamafio, el mapa fue impreso en cuatro partes
y asi se envid a los centros educativos indigenas, en donde se integraban sus partes.

Del mapa de la CONAIE, que, después de analizarlo y estudiar sus implicaciones
demarcando los territorios de las nacionalidades si sorprende que la Unica referencia al mismo,
provenga de un autor boliviano, De ahi que, Pajuelo (2015), en su libro “Reinventando
comunidades imaginadas”, donde habla sobre un nuevo mapa del Ecuador, considera al de 1988
de la CONAIE como el primer mapa relacionado con las nacionalidades indigenas del Ecuador.

De otro lado, es necesario abordar de manera integral como las representaciones visuales,
lingtisticas y culturales de estos mapas reflejan practicas, cosmovisiones y dinamicas politicas de
la época.

Teniendo en cuenta lo anterior, las preguntas de investigacion son las siguientes:

¢Como las imagenes del mapa Runapura (1982) representan las practicas, agencias y
cosmovisiones de los pueblos indigenas del Ecuador en relacion con el paisaje, las lenguas y las

dindmicas politicas de la época, y como estas estas formas de representacion evolucionan en el



RUNAPURA: CARTOGRAFIA LINGUISTICA Y PLURINACIONALIDAD 25

mapa de la CONAIE (1988) hacia una reivindicacion de la plurinacionalidad y la organizacion
politica indigena?
A su vez, las siguientes subpreguntas desarrollan los aspectos que implica la pregunta de
investigacion:
* ;Qué elementos visuales y simbolicos utiliza el mapa Runapura (1982) para representar las
practicas, cosmovisiones y agencias de los pueblos indigenas del Ecuador?
* ¢Como refleja este mapa la relacion entre los pueblos indigenas y su territorio en términos
de paisaje, cultura y lengua?
* ;Como el analisis semiotico revela las tensiones entre las narrativas dominantes y las
epistemologias indigenas?
¢Hasta qué punto el mapa de 1988 refleja una renuncia a ciertos elementos culturales en

pos de una legitimacién politica?
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2. Antecedentes

Desde la colonia y bien entrada la época republicana, prevalecio la percepcion de que la
poblacidn indigena carecia de horizonte politico y era considerada una “raza abyecta y miserable”,
incapaz para gobernarse por si sola, de pensarse, o de mostrarse (Constitucion de la Republica del
Ecuador, 1830). Las imagenes de los pueblos indigenas en el pais, y, en general, en América Latina,
era difusa, desdibujada, entre indices de pobreza idolatria, exotismo (Rivera, 2015)

En el estado ecuatoriano, nacido en 1830, luego de separarse de la Gran Colombia y la
sociedad civil, se conocia poco sobre la poblacion indigena. Entre los distintos pueblos, tampoco
habia mucho conocimiento uno del otro, a no ser por la coexistencia en territorios aledafios o
continuos.

En cuanto a los mapas oficiales del Ecuador hay cuatro versiones que han marcado la
historia como Republica. EI primer mapa es de 1858, de Manuel Villavicencio y Montdfar, el
siguiente es el de Teodoro Wolf (1892), quien considerd que el mapa de Villavicencio estaba mal
elaborado y plagado de nacionalismos; el tercero fue elaborada por Enrique Vacas Galindo en 1906
(Sevilla, 2012) y el cuarto es el de 1950 fue elaborado ya por el Instituto Geografico Militar que
luego se transformo en la Unica institucion oficial que elabora los mapas del pais. Este fue parte
del primer censo de poblaciéon del Ecuador como estado independiente. En estos mapas, los
territorios indigenas eran considerados tierras sin explotar o deshabitadas.

La existencia de algunas lenguas indigenas dentro del territorio ecuatoriano, por parte del
mundo académico fue a partir del censo de 1950. En éste, se incluy6 una pregunta sobre la lengua
que hablaba. Sin embargo, los censadores pudieron hacer el trabajo solo a medias, debido a la falta
de vias de comunicacién, a la reticencia de muchas personas a ser censadas, y otros enredos.

En 1974, el ILV! (Instituto Linguistico de Verano) publicd un pequefio mapa con los
nombres de los grupos étnicos con quienes habia hecho contacto. El gobierno nacional de Galo
Plaza Lasso le habia entregado la tarea de alfabetizar a estos grupos, evangelizarlos en la doctrina
cristiana y traducir los textos biblicos a sus lenguas. Bajo su gobierno se forjo el imaginario de que
“el oriente es un mito” (Ponce, 2003), y bajo esa consideracion se dio carta libre a las misiones

(catdlicas, evangélicas), para ocuparse de las poblaciones indigenas.

El ILV (Instituto Linglistico de Verano) es una organizacion evangélica estadounidense dedicada a estudiar
lenguas indigenas y traducir la Biblia. En Ecuador, trabajo desde 1952 con comunidades amazdnicas,
promoviendo la alfabetizacion en lenguas nativas, pero fue acusado de afectar culturas ancestrales y de tener
vinculos con intereses extranjeros. EI gobierno ecuatoriano lo expulsé en 1980 bajo sospechas de actividades
etnocidas y de espionaje. (Instituto Linguistico de Verano [ILV], 1952-1980, citado en Stoll, 1982, p. 215).
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Como el interés de este instituto fue de tipo religioso, ese mapa tuvo una escasa difusion.
Unas pocas personas a quienes ellos dieron una incipiente formacién para educadores en algunas
comunidades y unos pocos académicos cercanos a ellos tuvieron acceso, el resto de la poblacién
indigena y mestiza no llegd a conocer este mapa. Actualmente, ese mapa solo se lo ha podido

encontrar en un libro apologético sobre el ILV, escrito por Franklin Barriga (1992).
3. Objetivos
3.1. Objetivo general

Este estudio busca contribuir a los debates en cartografia critica y en los estudios de
representacion indigena al mostrar coémo las expresiones cartograficas no son neutrales, sino que

implican decisiones sobre identidad, visibilidad, representacion y poder.
3.2. Objetivos especificos

Para alcanzar el objetivo general, se plantean tres objetivos especificos que abordan las
dimensiones semidticas y politicas de las representaciones indigenas en los mapas:

1.- Examinar las caracteristicas visuales y simbolicas del mapa de 1982, identificando como
las imagenes y el uso del quichua reflejan estrategias de resistencia cultural y visibilizacion de los
pueblos indigenas.

2.- Interpretar las iméagenes del mapa de 1982 desde la perspectiva de las ontologias
relacionales, analizando como las representaciones de los cuerpos, los territorios y sus
interrelaciones construyen una narrativa de autonomia y pertenencia indigena.

3.- Analizar las estrategias de representacion utilizadas en el mapa de 1988, enfocandose
en la transicion hacia una representacion politica que introduce la nocidén de “nacionalidades™ y el

uso de nombres en lenguas indigenas como afirmacién de autonomia.
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4. Metodologia

Para llegar a este producto final, primero hube de recorrer una serie de temas; pero siempre
estuvo en mente la relacion lengua-territorio. Como linguista que ha incursionado en el estudio de
las lenguas indigenas del Ecuador, consideraba que las lenguas no pueden vivir sin el territorio
donde residen sus hablantes. El hecho de conocer en vivo lo que significa vivir junto a una torre
donde se queman los residuos de gas luego de la explotacion petrolera o de sentir cdmo un territorio
sitiado por tanques militares explotaba en la madrugada para desalojar a sus pobladores shuar, lo
Ileva a una a pensar de qué manera, la defensa de las lenguas necesariamente se asocia a la defensa
territorial.

El camino se abri6 cuando intentaba un nuevo tema para trabajar con mi tutor Daniel Rudas
y le hablé del mapa de la CONAIE como el elemento visible de esta relacion y al contarle los
antecedentes, pude rescatar el gran mapa del CIEI, de 1982. Y, al indagar sobre él, fue importante
contar con los recuerdos de Luis Montalusia, quien habia sido parte del equipo del CIEI y luego el
primer dirigente de educacion de la CONAIE. Es decir, en su trayectoria estaba la relacion entre
estos dos mapas y el proceso organizativo indigena. En este transitar metodoldgico, siempre fue de
ayuda contar con su criterio y sus conocimiento de los hechos, de forma directa. Por ejemplo, saber
que personajes de la talla de Paulo Freire, Louis Jean Calvet y otros pasaron por el CIEI e hicieron
comentarios favorables, por lo novedoso de implementar un proceso de educacién intercultural
bilingle, en quichua, en todo el pais, permitio rescatar informacion que de otro modo no hubiera
conocido.

Fue de suma importancia también, saber que entre los ilustres visitantes extranjeros, estuvo
el mismo Daniel Bonilla, co-creador de los “mapas parlantes” en Colombia con los paeces,
mientras se elaboraba el Runapura. Esta informacion me llevé a estudiar este proceso con los
Paeces, cuyo nombre sorprendié a mi tutor quien tuvo la precaucién de indicarme que ya no se los
puede nombrar asi, sino como Wayu, de tal manera que hay dos ediciones que cuentan este proceso:
“Historia politica de los paeces”, la primera y luego la “Historia politica de los Wayu”. Una lectura
muy enriquecedora del mismo Bonilla, de Vasco, Findji y Barragan. Estas lecturas permitieron
ubicar el andlisis y la interpretacion de las imagenes. Es decir, en este camino, al principio
indescifrable y borroso, fueron surgiendo las herramientas para despejarlo y configurarlo en este
resultado final.

Desde ahi nacio el apego al mapa Runapura, a lo que significa la imagen, su poder de

visibilizacion y una serie de lecturas sobre mapas, rutas maritimas, portulanos, las historias sobre
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espionaje y robo de mapas entre espafioles y portugueses y la importancia del papel de la Casa de
Contratacion espafiola, como custodio de estos tesoros cartograficos. También el recorrido incluy6
lecturas muy interesantes sobre la imagen, la antropologia visual, la descripcidn de imagenes que
a la final dieron las herramientas teoricas y metodoldgicas para abordar el analisis que ahora se
presenta.

Esta investigacion adopt6 un enfoque interdisciplinario basado en el analisis cualitativo,
con énfasis en la semidtica aplicada, para examinar y comparar las representaciones visuales,

simbolicas y linguisticas en los mapas Runapura (1982) y el mapa de la CONAIE (1988).

Para cumplir con los objetivos planteados, se recurrié a las siguientes estrategias

metodoldgicas:
4.1. Andlisis visual y linguistico

Se identificaron los elementos visuales y simbdlicos en los mapas, con especial atencion a
las 150 iméagenes del mapa Runapura (1982). Este analisis incluy6 patrones de representacion, uso
del quichuay las relaciones entre texto e imagen. En el mapa de 1988, se examind la introduccién
de términos como “nacionalidades” y nombres en lenguas indigenas, enfocandose en como estas
decisiones reflejan un cambio hacia una representacion politica.

Glotopolitica y el Uso del Quichua en la Cartografia: El abordaje glotopolitico piensa el
lenguaje como accion social, como un eje desde el cual se incide en aspectos politicos como la
identidad y la relacién del poder, segin se miren y se traten las lenguas. Los seres humanos tienen
en el lenguaje un elemento que posiciona a los individuos en la sociedad. Se controlan los eventos
linglisticos al tenor de ideologias linguisticas, las cuales inciden en las politicas linglisticas sobre
la lenguas y sus hablantes. Las politicas linguisticas dirigen, no solo la planificacion de estatus y
de uso de las lenguas, sino que también definen la distribucion de subjetividades y el ejercicio de
derechos humanos. Cuando se impide hablar a alguien, se le arrebata la palabra, el discurso, la voz
y de esta manera hay un despojo del sujeto linguistico.

El analisis glotopolitico de esta obra se centra en las frases escritas en quichua, presentes
en el titulo, las leyendas y los nombres geograficos. Estas intervenciones no solo visibilizan una
lengua relegada, sino que también desafian las concepciones monolingiies y monoculturales del
Estado ecuatoriano en los afios 80. Mignolo (1995) conceptualiza este tipo de practicas como
“ontologias fuertes de frontera”, es decir, actos de resistencia que buscan descolonizar el

conocimiento y las estructuras de poder. En este sentido, el quichua se convierte en un recurso
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poiético, una herramienta para imaginar y construir una representacion territorial desde las
epistemes propias del colonizado. En “Decires fuera de lugar: sujetos dicentes, roles sociales y
formas de inscripcidon”, Mignolo insta a pensar en los sujetos y actos dicentes en “comunidades
ajenas a la historia, a la escritura y al pensamiento regional de Europa. Deberiamos pensar en algo
ejemplo de estas posibilidades dicentes.

Ademas, la inclusion del quichua en el mapa tiene implicaciones educativas y politicas.
Cerron-Palomino (2008) argumenta que la revitalizacion de lenguas indigenas en contextos
educativos fortalece la identidad cultural y promueve la equidad linguistica. Este enfoque permite
interpretar el mapa del CIEI no solo como una herramienta cartogréfica, sino como el primer

recurso glotopolitico para el movimiento indigena ecuatoriano.

Antropologia visual. La antropologia visual se enfoca en cdémo las imégenes y
representaciones visuales comunican significados culturales. En el analisis de los mapas
ideogréaficos, esta metodologia permite entender como las imagenes reflejan y construyen las
cosmovisiones y relaciones sociales de las comunidades indigenas. A través de la observacion y el
andlisis detallado de las imégenes, se identificaron patrones, simbolos y narrativas que revelan
aspectos profundos de la cultura indigena.

Semidtica. La semidtica, el estudio de los signos y simbolos, es otra herramienta clave para
el andlisis de los mapas ideograficos. Esta metodologia permite descomponer las imagenes en sus
componentes basicos y analizar como los signos visuales (comocuerpos, viviendas, naturaleza)
comunican significados especificos. En el contexto de las ontologias relacionales, la semidtica
ayuda a revelar como las representaciones visuales de agua, animales y personas estan cargadas de
significados simbdlicos que reflejan la interdependencia y la co-creacion.

Analisis Semiotico y Semionarrativo

Al tratarse de un mapa ideogréafico, el Runapura, sale del modelo del mapa geografico fisico
que tiene tratados completos sobre su construccion, andlisis e interpretacion de la realidad

geografica o fisica de los territorios.

Algunos de los autores que han trabajado la cartosemioética o el anélisis semidtico de las
imagenes, (Wood y Fels, Ljundberg, Rivera Cusicanqui), siguen a Barthes, de quien tomo el
analisis signico denotativo y connotativo y en la interpretacion ha sido importante contraponer la

categoria del miserabilismo de Silvia Rivera, a la lectura de iméagenes auto representativas; asi
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también, se toman los aportes de la cartografia social, (Oslander, Ospina, Montoya, Chapin,
Piazzini), el andlisis de los mapas parlantes. (Bonilla, Findji, Barragan).

Con Tim Ingold encontré la ruta para despertar las sensaciones kinésicas con la descripcion
y proponer un avance hacia la cinestésica, para “vivir la realidad” de las escenas observadas.

Contribuyeron también las reflexiones en torno a la imagen, la representacion, la tarea de
la vista y la imagen como descripcion para el conocimiento los aportes de Magarifios de Morentin,
Eco, Latour y Alpers. La categoria de la miserabilidad de Rivera Cusicanqui es el contrapunto para
mirar el otro lado de la representacién indigena del continente. Porque, aunque este trabajo versa
sobre un mapa de los pueblos indigenas de Ecuador, lo mismo aplica para los otros pueblos
indigenas de Abya-Yala. Luego de esta descripcion denotativa y connotativa, se juntan las
imagenes para “leer” la profundidad de los dibujos asociandolos segun las teméticas ontoldgicas
diversas, como la acuética, la selvatica, la del paramo andino, la caceria, y unas propuestas para
comprender el cuerpo humano y su dibujo del desnudo.

La semidtica, entendida como la ciencia de los signos, proporciona las herramientas
necesarias para desentrafiar las capas de significado presentes en el mapa ideografico del CIEI.
Peirce, a través de su modelo triadico, ofrece un marco conceptual para analizar los signos visuales:
los iconos elementos geograficos y culturales; los indices establecidos relaciones espaciales; y los
simbolos comunican conceptos abstractos vinculados a la identidad

Barthes (1994) complementa este enfoque con su analisis de la denotacion y la connotacion
en los lenguajes visuales. En el caso del mapa, las imagenes denotan elementos geogréaficos
especificos, pero también connotan significados culturales y politicos que articulan narrativas de
resistencia. Pero es sobre todo, el sentido obtuso, es decir, mas alla de la connotacion, hay
elementos que, leidos en relacion con el poder, marcan las inferencias del texto, y proveen una
lectura profunda sobre lo que realmente el signo, -en este caso, el mapa y sus 150 imagenes-
comunican. Este enfoque permite interpretar las 150 figuras del mapa no solo como elementos
decorativos, sino como componentes de una narrativa visual que comunica la lucha politica por la
plurinacionalidad y la autodeterminacion, a través de un texto que deja fuera las literacidades y la
rigurosidad alfabética

El analisis semionarrativo, basado en las propuestas de Greimas (1987), descompone estas
narrativas visuales en estructuras significativas. Este enfoque revela como las iméagenes del mapa

funcionan como textos narrativos que articulan discursos de resistencia, identidad y pertenencia
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territorial. Por Gltimo, los aportes de Eco (1994) permiten integrar las perspectivas de Peirce,
Barthes y Greimas en un marco analitico coherente.

Desde el punto de vista semiotico, es preciso destacar que los mapas constituyen un tipo de
escritura practicamente universal, en relacion a las escrituras fonéticas sean silabicas o alfabéticas.
Se puede leer las imagenes independientemente de la lengua que hablan los pueblos. En el caso
ecuatoriano, los miembros de todas las nacionalidades involucradas en el proceso de alfabetizacion,
incluidas las personas analfabetas, pudieron leer e interpretar las imagenes de los mapas. El tamafio
grande y el tipo de ilustraciones, contribuy6 al proceso y el objetivo del mapa que fue runapura
riksirishunchik, ‘conozcamonos entre los indigenas’.

Toda esa literatura sobre leer, interpretar, construir, deconstruir, analizar las imagenes
cartograficas, el mapa, la cartografia, los elementos del mapa, la clasificacion de los mapas y otros
temas, han servido para enriquecer el espiritu semiotico con que al final he configurado este
andlisis. Porque ha sido importante, por ejemplo, contraponer la representacion geoespacial de los
europeos, con la de los arabes y la incésica, para llegar a determinaciones de tipo epistémicas, tales
como la concepcion astrondmica de los ceques incas, que los llevaron a determinar el trazado de
vias para los cuatro suyus en forma de lineas rectas.

La investigacion reclama la construccion de una semiopolitica, asi como hay una
glotopolitica. La semi6tica es una ciencia que ha indagado en casi todos los aspectos de la vida
humana desentrafiando las relaciones de poder en los discursos y narrativas con todo tipo de
lenguajes. (Bremond, Barthes, Eco, Hall, Greimas, Peirce, entre los autores europeos y Quezada,
Blanco, Bueno, Zeccheto, y otros autores latinoamericanos). En el mundo semiético lo que ha
interesado han sido los procesos de significacion. Podria deducirse por estas relaciones, que la
semidtica es politica, pero haria falta también pensar en un campo especifico donde el trabajo
signico encuentre las dimensiones politicas, a la manera que la glotopolitica trabaja los horizontes

politicos en el uso y manejo de las lenguas.

Por ejemplo, un analisis semiopolitico que estudie la iconografia del espacio publico, como
estatuas, banderas, monumentos, como signos que refuerzan las narrativas historicas especificas
gue un estado espera que se recuerden y veneren y asi legitimar ciertos valores y estructuras de
poder, fijados desde la colonia, por ejemplo. Basta recorrer América Latina y en todas las ciudades
se van a encontrar calles y monumentos a Cristobal Colon, a la reina Isabel de Castilla, por ejemplo,
que refuerzan la idea de reconocer y venerar la ‘civilizacion’ europea y el poder monarquico,

gracias al cual Abya-Yala pudo salir de su barbarie. Mientras la ausencia de dias festivos o
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monumentos a héroes indigenas como Tupak Amaru, Tupak Katari, Bartolina Sisa, Jumandi,
Kiruba, Daquilema, Dolores Cacuango, por ejemplo, ni siquiera se consideran dentro de la
onomastica oficial. La semiopolitica podria regular como se representan las identidades y los
grupos sociales en la cultura visual, en la onomastica, en los calendarios, y analizar también lo que
significa su ausencia o los silenciamientos histéricos.

Un campo amplio también podria ser como funcionan, se relacionan y se distribuyen los
medios visuales y digitales, para marcar relaciones de igualdad o jerarquias; la regulacion de
contenido en plataformas de redes sociales y publicidad, asegurando que no se perpetlen
estereotipos violentos, dafiinos o que impere la desinformacion, sobre todo, para desviar la atencién
de los problemas que tienen que ver con la politica.

En especial se realiza la descripcidn detallada de las imagenes, sus expresiones y relaciones,
a la par que se hacen andlisis glotopoliticos, cartosemidticos y de ontologias relacionales
(ontopoliticas). Al mapa ideografico del CIEI se le dedica la mayor parte de este trabajo, asi como
el énfasis por el desciframiento de sus 150 imagenes y sus leyendas. Sin embargo, todo este empefio
es necesario para comprender tanto la trascendencia del mismo, como sus correlaciones con el
segundo; es decir, el mapa de la CONAIE, tiene elementos cartograficos, glotopoliticos y
semiopoliticos, que se explican como si convergieran simbolicamente, en una propuesta politica
nacional, desde los pueblos indigenas, ya desde 1982.

La composicion del mapa CIEI alberga una complejidad, tal vez no pensada, en el momento
de su realizacion (aspecto gue se analizara en el contexto del cartografo). Con sus siete leyendas
y las 150 figuras del mapa corogréfico central, sugiere un verdadero tratado ontolégico que, en
base a imagenes derriba los principios de la cartografia tradicional, con representaciones propias
de los otros, los excluidos, los no civilizados.

Ameén de esta iniciativa semioética, el mapa es también un ejercicio de insurgencia, al ser la
primera vez que se usa una lengua indigena, como recurso cartografico para la educacion de
poblacion indigena adulta: en el titulo, en las leyendas para la localizacion de los pueblos que
hablan lenguas diferentes, en los nombres y otros datos propios de la cartografia para un mapa
territorial, el quichua irrumpe con fuerza poiética. El analisis glotopolitico, de esta obra colectiva,
en una lengua dominada, enriquece este analisis a la vez que muestra las potencialidades de una
lengua, considerada ancestral, es decir, anquilosada en el tiempo. Por lo expuesto, este trabajo
también analizara el uso del quichua en el mapa, desde una perspectiva glotopolitica, mostrando

cémo una lengua relegada irrumpe con potencia poética y poiética. Se examinaran las frases
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utilizadas, todas escritas en quichua, y su significado en el contexto de la representacion visual del
territorio.

Etnografia. La etnografia proporciona una perspectiva contextual que sitGa las imagenes
dentro de las practicas y creencias cotidianas de las comunidades indigenas. A través de la
observacion participante y la interaccidn directa con los miembros de la comunidad, la etnografia
permite captar las sutilezas y matices de las representaciones visuales.

La metodologia incluye un andlisis visual y simbolico que incorpora la categoria
miserabilismo, definida como la representacion de los pueblos indigenas en condiciones de pobreza
extrema o subordinacion que refuerzan su deshumanizacion. Este enfoque permite analizar como
las imégenes del mapa Runapura (1982) ofrecen una narrativa alternativa, representando a los
indigenas como sujetos plenos y dignos, en oposiciéon a las visualidades miserabilistas que
histéricamente han dominado las narrativas estatales y coloniales.

Ontologias Relacionales y Ontopoliticas. La elaboracion del mapa ideografico del CIEI
puede ser interpretada desde el concepto de ontologias relacionales, que destacan las
interconexiones entre los seres humanos, los elementos de la naturaleza y las entidades simbdlicas.
En el marco de las ontologias relacionales, la representacion visual de los territorios indigenas no
es simplemente una descripcion geografica, sino una expresion de las cosmovisiones andinas y de
la

Mignolo (1995) introduce el término “ontopolitica” para referirse a las practicas de
representacion visual y discursiva que desestabilizan las categorias epistémicas impuestas por la
modernidad colonial. EI mapa del CIEI, con sus figuras, leyendas y uso del quichua, constituye un
ejemplo paradigmatico de ontopolitica, al reconfigurar la identidad espacial y linguistica desde las
perspectivas indigenas. Esta practica es una respuesta directa a lo que Mignolo denomina la
“geopolitica del conocimiento”, que privilegia las lenguas y cosmovisiones europeas.

La relacion entre ontopolitica y cartografia social es evidente en este caso. La
representacion de los pueblos indigenas como sujetos de derecho y agentes historicos es una forma
de insurgencia visual que cuestiona las narrativas homogéneas del Estado nacion. Este analisis se
enriquece con los aportes de Rivera (2015), quien subraya la importancia de las imagenes como

herramientas para la resistencia cultural y la construccion de memoria.
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4.2. Estudio documental

Se revisaron fuentes historicas y publicaciones relacionadas con la creacion de los mapas,
incluyendo documentos sobre el programa educativo del CIEI y los primeros informes de la
CONAIE. Este analisis documental permitié contextualizar los mapas dentro de los procesos
politicos y sociales de la época.

El mapa se estudié en su contexto historico, social y politico. Las 150 imagenes del mapa
Runapura (1982) fueron analizadas individualmente para identificar patrones visuales y narrativos.
Estas imagenes se estudiaron en relacion con su contexto linguistico y geogréafico, considerando
los debates sobre representacion indigena, autonomia y plurinacionalidad en Ecuador durante las
décadas de 1980. Se establecio vinculos entre las practicas culturales representadas y las
cosmovisiones indigenas.

Es también importante sefialar que, entre la recoleccion de datos bibliograficos y de las
entrevistas, hubo necesidad de relacionar el mapa de 1982 con los “mapas parlantes” desarrollados
en Colombia por Bonilla (1977) en conjunto con los paeces. Aunque se evidencian diferencias en
la realizacién, concepcién, uso del idioma y otras consideraciones, sin embargo, son mas los
elementos de fondo que los hacen similares, sobre todo por las concepciones de territorio y las

consecuencias politicas que estos mapas pudieron generar en torno a las organizaciones indigenas.
4.3. Entrevistas con actores clave

Se realizaron entrevistas a personas que participaron en la elaboracién del mapa de 1982
quienes trabajaron en Centro de Investigaciones para la Educacion Indigena CIEI de la Pontificia
Universidad Cat6lica del Ecuador PUCE, y su fundadora, la Dra. Consuelo Yanez. También se
incluyeron lideres indigenas involucrados en los inicios del proceso organizativo, y en la campafia
de alfabetizacién de adultos en kichwa y de la educacion bilingue infantil que se derivo de dicho

programa, para recoger perspectivas sobre ambos enfoques de representacion.
4.4. Recoleccion y analisis de datos

La informacion primaria proviene de los mapas en cuestion y de las entrevistas a sus
autores. La informacion secundaria proviene de otros materiales publicados por el CIEI para el
proceso educativo, asi como de documentos historicos, textos académicos y discursos politicos

relevantes de la época.
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5. Marco tedrico

En esta investigacion se reviso literatura relacionada con la produccion de mapas como
artefactos culturales y politicos y las representaciones hegemonicas que se han construido desde el
Renacimiento (Ospina, 2023; Piazzini & Montoya; 2022; Wood, 1992; Harley & Woodward, 1987;
Harley, 1988). Histéricamente los mapas han servido para reforzar una vision religiosa de los
espacios, o extractivista y utilitaria del territorio, imponiendo la propiedad privada como forma de
tenenecia de la tierra anulando otras formas de propiedad, como comunitaria y otras formas de
relacion con los territorios, la naturaleza, las energias que rodean a los seres no humanos y no
humanos, las relaciones de la vida mas alla de la muerte, como se refirié en las primeras paginas
en la existencia del venado (japa), en la amazonia ecuatoriana.

Frente a estas préacticas, la cartografia social, en la cual las representaciones cartograficas
se realizan con participacion comunitaria, se plantea como una herramienta para disputar estas
representaciones y resignificar los territorios desde las voces y perspectivas de las comunidades.
Estas practicas y reflexiones se han dado a partir de la segunda mitad del siglo XX y han
involucrado a poblaciones indigenas , sobre todo (Acselrad & Nunes, 2022; Oslender, 2017;
(Braceras, 2012; Bueno, 2004; Ospina, 2023). Asi, por ejemplo, en el Consejo Regional del Cauca
en Colombia a partir de 1970 se comenzaron a elaborar ilustraciones iconicas para representar los
hechos sociohistoricos y politicos que ocurrian en las comunidades. En la confeccion de estas
representaciones habia participacion de los actores sociales; a las imagenes producidas de esta
manera lo denominaron mapas parlantes (Bonilla, 2019; Barragan, 2016). Ellas, ademéas de
documentar espacios fisicos, recuperan las memorias colectivas, visibilizan luchas politicas y
reafirman identidades culturales. Asi, para la cartografia social los mapas dejan de ser simples
instrumentos técnicos para convertirse en herramientas de resistencia y empoderamiento,
articulando discursos alternativos que desestabilizan las narrativas hegeménicas.(Bonilla, 2019).

Otra herramienta tedrica ha sido el anélisis visual. Este consiste en estudiar los detalles de
las im&genes como: aspectos emocionales, colores, formas, tamafios, etc. En esta investigacion este
analisis ocupa un lugar central en este estudio, especialmente por la atencion a las 150 iméagenes
gue conforman el corpus de analisis del mapa de 1982. EI mapa Runapura representa de manera
integral a todas las nacionalidades indigenas del Ecuador, reconocidas en ese afio. EI mapa es
profuso en detalles y simbolismos que reflejan las identidades, territorios y conexiones entre las
diferentes comunidades. La descripcion de las imagenes se nutrio con los aportes de dos autores

clave: “El arte de describir. El arte holandés del siglo XVII”, de Svetlana Alpers y de Tim Ingold,
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“The perception of the environment: essays on Livelihool, dwelling and skill” (Alpers, 1983;
Ingold, 2000).

Al describir el arte holandés del siglo X V11, aparte de la destreza estilistica, Alpers (1983)
sefiala dos aspectos que considero basicos para el analisis del Runapura: un arte dedicado a la
representacion de la cotidianidad, en oposicion de la representacion de las monarquias y élites
europeas que difundia el arte del resto de Europa; y la representacion de las mujeres, sin nifios, con
un énfasis en visibilizar su figura, por si mismas, no en funcion de la maternidad, en autores como
Vermeer de Delft. Y este hecho tiene relacidn con el hacer de los mapas, en general, pues el mundo
cartografico del Renacimiento, estaba destinado casi con exclusividad a los navegantes. Resaltar
la figura de la mujer es también parte de un empoderamiento y eso también constituye un elemento
caracteristico del Runapura en el que aparecen mujeres cuya figura resalta, por una estética
particular, con adornos, bordados, rostros apacibles junto a sus husos, ceramicas, telares, o
quehaceres diarios y también, a veces, junto a los nifios.

El poder de la imagen y lo que dice esta méas all& del simple dibujo y esto es lo que propone
Ingold (2000) en sus ensayos que constituyen esta obra sobre la percepcion del entorno: ir mas alla
de la figura y pensar como se habitan los espacioes. Como las habilidades para habitar los espacios
implican una serie de actividades y practicas bioldgicas, culturales, que hacen pensar en las
ontologias relacionales, donde no hay separacion de lo cultural y lo natural.

Latour (2007), onocido por ser uno de los precursores de estas discusiones sobre los
cuestionamientos al separar cultura de naturaleza; también ha sido importante para la comprension
de la imagen (Latour, 1986) en la construccion y comunicacion del conocimiento. Después de
multiples incursiones en laboratorios y de observar la tarea de los cientificos, concluye que el hacer
cientifico Las imagenes tienen la capacidad de superar las dicotomias tradicionales entre lo
cientifico y lo no cientifico al ofrecer formas de conocimiento que son simultdneamente precisas y
evocadoras. Segun Latour (1986), las imagenes pueden reunir y articular elementos diversos,
creando conexiones que no son facilmente capturadas por los textos escritos.

El poder de la imagen radica en su capacidad para hacer visible lo invisible, para representar
complejidades y relaciones que a menudo escapan a las descripciones verbales. En este sentido, los
mapas, como representaciones visuales, pueden capturar y comunicar la riqueza de las
interacciones sociales y ecologicas de una manera que trasciende las limitaciones de las palabras.

El uso de mapas y representaciones visuales en la investigacion académica también desafia
las dicotomias tradicionales entre lo cientifico y lo no cientifico. Las imagenes, como sostiene

Latour, pueden actuar como puentes que conectan diferentes formas de conocimiento y
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experiencia. En lugar de ver la ciencia y la representacion visual como opuestas, la cartografia
social las integra, reconociendo que ambas pueden contribuir de manera significativa a la
comprension y explicacion de la realidad.

Lo anterior resuena con las ideas de Ingold (1993) y Alpers (1983) sobre el poder de la
imagen en la construccion del conocimiento. Ingold enfatiza la importancia de las representaciones
visuales en la percepcion y el entendimiento del mientras que Alpers destaca como las imagenes
pueden capturar y transmitir experiencias complejas de manera efectiva. Al integrar estas
perspectivas, no solo enriquece el andlisis mundo, académico, sino que también democratiza el
acceso al conocimiento, permitiendo que las voces y perspectivas de las comunidades locales sean
visibilizadas y valoradas.

A través de la representacion social y la autorrepresentacion, los mapas permiten a las
comunidades proyectar sus identidades y narrativas desde sus propias perspectivas, desafiando las
imposiciones externas. Al integrar las ideas de Latour sobre el poder de la imagen, trasciende las
dicotomias tradicionales entre lo cientifico y lo no cientifico, promoviendo una comprensién mas
holistica y matizada de la realidad.

Esto concuerda con el pensamiento del semidlogo, Peirce (citado por Vicente, K., 2015)
quien para el analisis de la representacion de los signos usa tricotomias, no binaridades como es
muy frecuente en otros autores como Saussure. Peirce analiza los signos desde tres dimensiones:
desde la vision interna del signo, desde el objeto representado por el signo, y desde el intepretante
que se genera en la mente del lector. Esta forma de aproximarse a la realidad es muy Gtil para
analizar los hechos de la realidad. En el caso de los mapas, el signo son los mapas en su estructura
interna; el objeto son las representaciones que ellos portan de la realidad y el interpretante son las
ideas que esos signos generan en la mente de los que observan los mapas. Para elaborar una matriz
de analisis del signo, lo correlaciona con otra triada: la cualidad del signo, el signo en si mismo, y

el funcionamiento del signo.
5.1. La cartografia como herramienta de poder y su evolucion critica

Desde sus origenes renacentistas, la cartografia ha sido un recurso estratégico vinculado al
ejercicio del poder. Los mapas son discursos visuales cargados de intenciones ideoldgicas y valores
culturales. Como indican Wood y Fels (2008), un mapa siempre esta disefiado bajo la perspectiva
de quien lo produce, transformandolo en un instrumento de control. Harley (1989) explica que esta
exclusion no fue accidental, sino deliberada, consolidando las estructuras de poder colonial

mediante representaciones eurocéntricas que marginaron las culturas indigenas.
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La cartografia de origen renacentista sirvié como un reflejo de las relaciones de dominacion
y contribuyd activamente a configurarlas, perpetuando jerarquias linglisticas y sociales. Segun
Harley (1989), los mapas reforzaron las lenguas europeas como simbolos de civilizacion, mientras
relegaban las lenguas indigenas al olvido, fortaleciendo asi una narrativa que naturalizaba la
hegemonia.

A mediados del s. XX el desarrollo de enfoques como la cartografia social y critica abrio
nuevas posibilidades para resignificar los mapas como herramientas de resistencia y
empoderamiento comunitario. Wood y Fels (2008) introducen el concepto de “cartografia critica”
como una practica que desenmascara las relaciones de poder implicitas en los mapas,
transformandolos en plataformas de reivindicacion social. Este giro teérico ha sido particularmente
relevante para comunidades indigenas y movimientos sociales que buscan recuperar sus narrativas

territoriales.
5.2. La cartografia social

La cartografia social representa un despertar de los pueblos marginados, de los no
representados y tiene la intencion politica de visibilizarlos. Se propone como un proceso critico en
colectivo, para democratizar la representacion social y territorial. Es decir, resultado del
conocimiento de que los mapas no son neutros sino productos culturales que reflejan las ideologias
de quienes los crean, se retoman como herramientas para construir y reconstruir los espacios del
despojo y habitar asi, los espacios usurpados, con pleno convencimiento del derecho a ellos. Por
tanto, un mapa puede servir para empoderar a un pueblo o también para dominarlo. En el presente
caso, el interés de usar los mapas para empoderar a los pueblos tiene entre los pioneros a los pueblos
indigenas, y entre ellos al pueblo de los paeces, hoy autonombrados Nasa, precisamente, por ese
proceso de reconstruccion terrritorial, bajo sus propias concepciones, en términos de su lengua el
nasa yuwe y el auto idenrtificarse (Bueno, 2004; Barragan, 2016; Bonilla, 2019; Bahena & Carrillo,
2010). Estas practicas, conocidas como contra mapeo, documentan la existencia comunidades,
visibilizan sus demandas y fortalecen su cohesion interna. En ese sentido, Ospina (2023) destaca
que el auge de la cartografia social, en la cual la tecnologia digital, ha facilitado el acceso a
herramientas de mapeo, ha permitido a las comunidades construir representaciones alternativas que
desafian las narrativas oficiales. Asi, el cambio en la forma de elaborar los mapas, por técnicos al
servicio de los estados, a un disefio de mapas con involucramiento de los actores sociales
representados en ellos, ha significado un proceso de cambio sociopolitico frente a la forma de

elaborar los mapas tradicionales por parte solo de los técnicos.
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El mapeo participativo segin Piazzini & Montoya (2013) produce representaciones
geogréficas que generan conciencia colectiva y promueven la accion politica. (Chapin & Lamb,
2005) refuerzan esta idea al sefialar que la cartografia social ha sido un puntal en el reclamo de los
derechos territoriales indigenas, porque proporcionan una herramienta efectiva para articular
conocimientos locales frente a narrativas estatales o corporativas que las ignoran o distorsionan.

Sin embargo, Wood (1993) advierte que, aungue las tecnologias digitales han facilitado el
acceso a la cartografia, también han amplificado el riesgo de vigilancia y control por parte de
gobiernos y empresas.

Pero también Harley (1989) y Harley & Woodward (1987) llaman a la reflexién sobre el
hecho de que por mas avanzada que sea la tecnologia, nunca representara fidedignamente cémo se

habita un territorio, por eso la consideracién de un mapa como producto social, como creado.

Los mapas parlantes y sus consecuencias

Para una comprension cabal de los alcances de la cartografia social en las concepciones
sobre territorializacion, desterritorializacidn y reterritorializacion, se vuelve sobre una experiencia
compleja, completa e innovadora, llevada a cabo en Colombia, por 1971, con los “mapas
parlantes”.

Findji (s.f.) los define como “espacios que permiten hablar y recrear las memorias
colectivas” (p. 1) y sefiala su realizacion entre 1977 y 1985 como parte de una “co-creacion y de
los usos de una serie de siete murales que se conocen ahora como los Mapas Parlantes, ocurrida en

dialogo permanente con las comunidades luchadoras del Movimiento Indigena del Cauca.” (p. 1)

La historia de estos mapas parlantes tiene en Daniel Bonilla, periodista e investigador
colombiano a uno de sus gestores, cuando intrigado por la falta de respuesta de los dirigentes del
pueblo Paez, a su cartilla “Historia politica de los paeces” decidié indagar qué habia pasado y alli
le manifestaron que estaba interesante “la mapa”, que querian que asi les cuente la historia de los
paeces, desde antes de la colonia hasta esos dias. (Barragan, 2016; Bonilla, 1977)

Aqui sefialo los elementos importantes de la naturaleza de estos mapas: que eran dibujos
que todos podian leer; por tanto, era diferente a otro tipo de materiales que les habian entregado
que estaba en escrito y en castellano, lo cual no les permitia entender. Y que asi, querian que les
relatara la historia de su pueblo, con dibujos (Barragan, 2016)

Luego, estas herramientas cartograficas se realizaron en conjunto por Daniel Bonilla y el

pueblo Paez, (auto identificado después como Nasa) con apoyo de los “solidarios” (intelectuales,
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artistas, informales, amas de casa, sindicalistas, obreros). (Barragan, 2016; Bonilla, 2015; Findiji,
2019; Vasco Uribe, 2012).

Esta construccion de “la mapa”? como lo llamaron los primeros grupos indigenas, significo
tanto una metodologia, un proceso historico y una definicion identitaria. (Bonilla, 2019; Bonilla,
2015). Sobre los mapas parlantes, su contexto histérico, su significado politico y los procesos
historicos que representan se encuentra como bibliografia especializada, en textos de diversos
autores, en épocas diferentes, que fueron “solidarios” o en analisis posteriores. (N. Barragan, 2016;
M. Bonilla, 2019; V. M. Bonilla, 2015; Findji, 2019; Vasco, 2017; Vasco Uribe, 2012).

Como lo habia indicado en paginas anteriores, en esta investigacion, ha sido clave haber
contado con el testimonio permanente de Luis Montaluisa: no hubiera sido posible conocer que
este proceso de los mapas parlantes, de alguna manera influy6 en el mapa CIEI, por cuanto no
existe suficiente documentacion sobre el proceso de la elaboracion y el disefio del mapa CIEI, de
1982 y menos sobre la visita de Daniel Bonilla. Tanto Montaluisa, como la directora del CIEI
Consuelo Yénez, recuerdan el paso de Daniel Bonilla, en los afios 80 y su visita a los talleres del
CIEI, donde se elaboraba el material didactico y donde el periodista colombiano conto la
experiencia sobre la realizacion de los mapas parlantes.

El impacto de estos mapas, (tanto los mapas parlantes de Colombia, como el del CIEI) ha
sido, politicamente de una trascendencia insospechada, por las consecuencias politicas de
empoderamiento de las poblaciones indigenas y la definicion de territorio y de su autonomia.
(Bonilla, 2019; Vasco, 2017) En este sentido, considero que el término “parlante” es el que pone
la nota significativa; no tanto por su sentido cartografico, pues el mapa es el mismo oficial del
estado, pero si por lo que parla. El dibujo auto representativo en el territorio de los estados parece
que fue el motivo de reconocer(se) la grandeza de los pueblos habitantes y parlantes con vastos
territorios.

En su tesis, Barragan (2016) recoge la observacion de Maria Teresa Findji “que en el
primero de los talleres que se realizd, cuando la gente se acercaba a los mapas, y se veian reflejados
en esas representaciones, alguien dijo “lo teniamos todos, una economia, tenemos que recuperar la
tierra para recuperarlo todo” (p. 109)

De este interactuar surge la concepcién de territorio amplio: el que ocupaba el pueblo antes

del proceso colonial, en donde se referian practicas y simbolismos guardados en la memoria oral.

2 Esta manera de feminizar, asociada a la terminacion en a, es comdn en Ecuador también, entre hablantes de
lenguas indigenas como el kichwa, el shuar chicham y otras. Igual suerte corren palabras como problema o tema, a los
que se refieren con el articulo femenino la.
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El proceso cartografico de hacer “la mapa” en conjunto, implico el caminar la geografia, lo
que permitia reconstruir la memoria y consolidar la historia propia. Barragan (2016) destaca esta
anécdota de Bonilla, que tuvo que enfrentar los cuestionamientos de los intelectuales de ese
momento, sobre como se atrevia a promulgar que los indios tenian historia. Y (Findji, 2019)
corrobora esta situacion, precisando la ecuacién que se manejaba en Colombia en esa época sobre
la existencia de la poblacion indigena:

Todos los matices de la ideologia nacional colombiana coincidian, pues, en jugar en lengua
castellana— con la asociacion de palabras: “indio” = pasado y pasado = “atraso”. Los “indios” de
hoy, vivientes exponentes de la situacion colonial, no existian, no podian existir en la
contemporaneidad.

En este punto, se hace necesario resaltar que las observaciones que hacen Bonilla, Findji,
Vasco y los Solidarios sobre las concepciones de los pueblos indigenas, sus demandas propias en
los afios 70-90 del siglo veinte y las respuestas de los estados, asi como la situacién actual, la
relacion con las izquierdas, los sindicatos obreros, campesinos, es igual en ambos paises y, quiza
en toda Latinoamérica, como lo sefialaba (Borge, 1989) en “La paciente impaciencia” quien, desde
su experiencia, sustenta la idea de que todavia queda por construir teoria social desde Abya-Yala,
bajo categorias propias que tomen en cuenta nuestras particulares realidades y conglomerados
sociales.

La escasez teorica y lo peculiar de nuestras formaciones econdémico-sociales llevaron al
movimiento socialista latinoamericano a asumir posiciones equivocadas en la interpretacion del
problema nacional y las alianzas en nuestras sociedades.

Ese desfase de la interpretacion marxista con la realidad latinoamericana se hizo evidente
durante los afios de la Il Internacional Comunista, que dictaba tacticas politicas por igual a los
partidos de la India, Alemania, Ecuador o Jupiter. (Borge, 1989 p. 68).

El marxismo en Latinoamérica, ha privilegiado el analisis econémico, dejando fuera otro
tipo de consideraciones sobre los pueblos indigenas y los adscribio sin mas a la categoria del
proletariado. Por la condicion de despojo, se les incluyo en las luchas de izquierda o dentro de las
bases de la teologia de la liberacion, asumiendo que la izquierda le pertenece o, mas bien, que el
movimiento indigena le pertenece a la izquierda y no puede actuar, sino dentro de sus lineamientos.
Sus propuestas deben enmarcarse dentro de las teorias sociales y, preferiblemente, alinearse a las
ideas de progreso y desarrollo de la modernidad.

Por eso, se sentia como una necesidad cambiar, modernizar al indio, el campo; ensefiar al

indio a sembrar, cultivar y mejorar la economia, produciendo en gran cantidad para abastecer las
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ciudades de productos elegidos para el consumo mayoritario, en detrimento de produccion propia
y diversa de cada territorio. Esto lo relata (\Vasco Uribe, 2012) cuando cuenta cémo se fueron
dividiendo los intereses de los sectores rurales en el gobierno de Lleras. Mientras los campesinos
aceptaron la division de los territorios, los préstamos del estado y la adjudicacion de tierras, los
pueblos indigenas mantuvieron la propiedad comunal de sus antiguos cabildos y agrupados en los
resguardos, que sobrevivieron al despojo de las élites politicas.

La definicion que hace Vasco Jaramillo de territorio tiene los componentes que se aplican

perfectamente a la concepcion de territorio en este mapa. (Vasco, 2017) dice que:

toda comunidad o pueblo construye un territorio; es decir, se apropia de muy distintas
maneras Y teje un conjunto de lazos y relaciones con un espacio geogréafico determinado:
hay una ocupacion, una distribucion de la poblacion, formas de trabajo productivo de
distinta indole, etc. Y, sobre todo, también existen formas de relacionarse con ese espacio
a través del pensamiento, a través del conocimiento. Todo ello ocurre en un proceso

historico, a través del tiempo, durante muchas décadas y, adn, durante siglos. (p.1).

También sefiala otra diferencia en la concepcion de territorio entre los campesinos e
indigenas, cuando indica que todos hablan de territorio, pero no es el mismo sentido para todos:
los indigenas reclaman que eran suyas esas tierras porque eran de ahi, nacidos ahi, que la Tierra
era la madre; pero los campesinos se oponian y veian como retraso estas ideas, con el argumento
econdmico que ella les da sus frutos, la comida, la vida, opuesto a los indigenas.

Y es en este sentido que la imagen visual cobra la fuerza de un signo de poder: pues era
susceptible de ser “leido” por poblaciones analfabetas, que desconocian el castellano o la escritura,
se podia llevar a muchas reuniones. El significado relacionaba la historia pasada con la actual,
relacionada con la ubicacién en un territorio no imaginado, sino vivido y marcado por actividades,
practicas, ceremonias, como el lago donde se lavaban las varas de mando de los paeces, sitio que
reconocieron solo al andar el territorio.

De esta manera, (Vasco Uribe, 2012) recalca que la IAP investigacion-accion-participacion,
la desarrollé precisamente Daniel Bonilla con ese caminar haciendo el mapa con los paeces. De
esta manera, resulta que, los mapas parlantes fueron una estrategia metodolédgica con alcances
politicos como el de ser sujetos de la investigacion, no objetos; que pudieron a la par que recorrian
sus territorios conceptualizar lo que fue el despojo (la desterritorializacidn), y la reterritorializacion,

por cuanto el mapa muestra el conjunto, el todo del territorio. Pues como indica este autor, muchos
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de los involucrados tenian su idea del territorio segun su experiencia como terrajeros y éste es un
elemento importante, porque pensarse parte de un colectivo, también es pensarse dentro de un
territorio comun. Este pensarse en colectivo en la propia lengua también definié al colectivo para

reconocerse con su propio nombre: el pueblo Nasa (V. M. Bonilla, 2015)

5.3. La cartosemiotica

La cartosemidtica es una rama de la semidtica relativamente nueva; se interesa por el
analisis de las imagenes, los sistemas linguisticos y los codigos culturales que aparecen en los
mapas. Pero, las imagenes son signos y son solo representaciones aproximadas de la realidad y
por lo tanto sujetos de interpretaciones. Con este antecedente, la cartosemidtica estudia el mapa
como un signo Yy, en su interior, las relaciones entre los signos cartograficos y sus objetos. Para
ello, los trata como elementos que hay que reducir y agrupar para poderlos graficar. Bertin (1999)
fue el primero en proponer esta forma de trabajo: agrupar elementos similares, agrupando todos
los datos.

En cartosemidtica interesa comprender los elementos cartograficos como signos, por
ejemplo, la leyenda, que segun (Nates Cruz & Raymond, 2006) es importante como elemento de
significacion o elucidacién, pues no siempre los elementos del mapa podran ser decodificados. En
todo caso, la leyenda debe contribuir a entender el mapa.

5.4. Barthesy el sentido connotado

Las descripciones de imagenes se nutren en este analisis entre Latour que pone los cimientos
cientificos de las imagenes; Ingold y Alpers sefialan rutas para capturar la cotidianidad de las
imagenes, para acercarse de manera artistica, mientras que (Barthes, 1986) introduce el concepto
de “sentido obtuso” como una dimension critica que trasciende los significados convencionales de
denotacidon y connotacion. Define esta dimensién como “ese algo que en la imagen no cesa de
rehuir al lenguaje; es un ‘tercer sentido,” irreductible al primero (denotacion) y al segundo
(connotacion)” (p. 59). Este sentido, lejos de informar, perturba y desestabiliza: “Mientras que el
sentido obvio informa, el sentido obtuso perturba, interrumpe, descoloca” (Barthes, 1986)p. 60).

El sentido obtuso no esta codificado ni tiene un significado claro; mas bien, fascina y abre
un espacio para lo indecible: “El obtuso no significa nada en particular; simplemente fascina” (p.

61). Este efecto excede las estructuras de significado tradicionales, permitiendo lecturas criticas y
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subjetivas que desestabilizan los discursos dominantes. En este sentido, sefiala que “el sentido
obtuso puede ser politico, no porque signifique, sino porque perturba el orden de los significados
establecidos” (Barthes, 1986).

Finalmente, el sentido obtuso es profundamente relacional, ya que emerge en la interaccion
entre la imagen y la sensibilidad del observador: “El obtuso es un sentido que no esta contenido en
la imagen, pero que emerge cuando se mira con detenimiento” (Barthes, 1986) p. 79). Este caracter
subjetivo y disruptivo lo convierte en un lente transformable para analizar las imagenes mas alla
de sus dimensiones aparentes, revelando narrativas y significados alternativos. Es un lente, porque
aproxima a la imagen y es transformable, porque los sentidos profundos traen signficados nuevos
y renovados cada vez. Es esta lectura la que permite encontrar sentidos donde las relaciones de

poder se manifiestan.
5.5. Miserabilismo y representaciones del indigena, la mujer y los nifios

El concepto de miserabilismo en la representacion, desarrollado por (Rivera, 2015) es la
guia de este trabajo, porque en contrapunto con las imagenes que ella describe, las del mapa
Runapura muestran una estética diferente, fruto también de una consideracion diferente de la
presencia de los cuerpos (humanos y no humanos) en el espacio geogréafico del Ecuador. Ya no son
imagenes de relleno, ni complemento de fiestas 0 agasajos, menos cuerpos que lloran a sus muertos
0 mujeres invalidadas, apenas visibles, sino todo lo contrario.

En su obra “Sociologia de la imagen: miradas ch’ixi desde la historia andina”, (Rivera,
2015) denuncia cémo las imagenes de los actores populares —indigenas, mujeres, y nifios—
producidas desde el poder politico o cultural los despojan de su agencia historica y los reducen a
simbolos pasivos de pobreza y atraso. Esta estrategia visual y discursiva legitima la hegemonia
occidental, patriarcal y cristiana, al tiempo que sitla a estos sujetos como receptores subordinados
de ayuda estatal 0 modernizacion. Segln esta autora, estas representaciones refuerzan narrativas
donde los indigenas aparecen como objetos de una “mision civilizadora”, las mujeres como figuras
invisibles o confinadas a roles estereotipados, y los nifios como simbolos de un futuro controlado
bajo la tutela estatal.

(Rivera, 2015) analiza este fenémeno en el contexto del Album de la Revolucion del MNR
boliviano, donde las imagenes muestran a los indigenas como “una clase destinada al trabajo”, 1til
para los proyectos estatales, pero subordinada y conceptualizada como “pre-historia” frente al

“despertar” moderno promovido por el Estado (p. 145). Esta inscripcion visual y conceptual
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despoja a los sujetos populares de su capacidad de ser productores de su propio ethos, relaciones y
narrativas, alinedndolos con las ldgicas del progreso estatal y el control capitalista.

Las mujeres, por su parte, son invisibilizadas o representadas de manera marginal, en roles
tradicionales que refuerzan su subordinacion. Como sefala Rivera, “las mujeres aparecen apenas
en el margen, usadas para llenar espacios vacios” (p. 145), lo que perpetda su exclusion de los
procesos historicos y politicos. Los nifios, en tanto, son representados como simbolos de un futuro
que debe ser controlado y modelado por el Estado, reforzando una narrativa paternalista que limita
su autonomia.

Frente a la idea del miserabilismo propongo hablar de la agencia y para eso considero que
el enfoque politico que le da Arendt a la capacidad transformadora se ajusta al proceso del
movimiento indigena, a traves de la representacion de los mapas.

En La condicion humana (1958), Arendt distingue tres formas fundamentales de actividad:
el trabajo, la obra y la accidn. Es esta ultima la que constituye el nicleo de su nocién de agencia,
pues la accion es el medio por el cual los seres humanos revelan su singularidad, establecen
relaciones y dan inicio a algo nuevo en el espacio publico. La agencia, en Arendt, es inseparable
del pluralismo y de la natalidad; es decir, de la capacidad de cada ser humano de comenzar algo
que antes no existia y de hacerlo en interaccion con otros. Esta forma de accidn no se agota en el
hacer instrumental, ni en la repeticidn de roles o funciones, sino que se manifiesta en la palabra y
el acto que irrumpen en el mundo, generando consecuencias imprevisibles.

Otra autora que recoge los aportes de varios autores es Sherry Ortner, En Antropologia y
porque aborda su andlisis desde la cuestion de la intencionalidad (o su ausencia) en las acciones
humanas, hasta su construccion cultural. La agencia, segin Ortner, no puede entenderse como
simple repeticidn o rutina, sino que debe distinguirse por su capacidad de producir consecuencias
significativas, lo que la sitia como una categoria fundamentalmente politica. Para ello, subraya la
importancia de las redes de relaciones sociales en las que los sujetos estan inmersos —como el
lenguaje, las normas, los valores y los simbolos— que no solo habilitan la accion, sino que también
funcionan como marcadores de identificacion colectiva. Lo que resulta especialmente relevante en
su planteamiento es que la agencia, en su vinculacion con el poder, implica que incluso la
resistencia ejercida en contextos de dominacion constituye una forma legitima y significativa de

agencia.
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que utiliza el término agenciamiento en su tesis sobre la confrontacion entre el pueblo shuar y el
proyecto civilizatorio, evangelizador y educativo de la mision salesiana en Bomboiza. Este
concepto le permite captar los procesos mediante los cuales los shuar reconfiguran relaciones de
poder, conocimiento y subjetividad sin ubicarse simplemente en una ldgica de oposicion. El
agenciamiento descrito por Juncosa tuvo como resultado una creciente cohesion del pueblo shuar
en torno a la apropiacién de su propia educacion, la defensa de sus territorios y la continuidad de
sus formas de vida, mas alla de las imposiciones misioneras. Un aspecto de su analisis es la atencion
que presta a la distancia —incluso el desinterés deliberado— que los shuar manifiestan hacia la
vasta literatura académica que intenta explicar su cultura desde fuera, a través de tratados
linguisticos, antropoldgicos o socioldgicos. Juncosa interpreta esta actitud no como ignorancia,
sino como parte del mismo proceso de agenciamiento: una manera de priorizar otros medios de
inscripcion cultural, como los dibujos o los relatos donde figuran los nombres de personas
significativas para la comunidad. Esta preferencia por los lenguajes visuales y narrativos propios
evidencia que el agenciamiento indigena no solo se opone a las estructuras dominantes, sino que
produce otras epistemologias y formas de significacion desde sus propios marcos culturales.

En este sentido, la agencia indigena —tal como puede observarse en los procesos
protagonizados por pueblos como los shuar— se alinea con la concepcién arendtiana de la accion
como una aparicion en el mundo comdn. No es simplemente resistencia ni supervivencia, sino
afirmacion ontoldgicay politica, en tanto los sujetos indigenas se sitlan como actores que nombran,
narran y configuran sentidos de lo comun desde sus propias coordenadas epistémicas y afectivas.
La agencia indigena, asi entendida, no es una réplica subordinada del modelo moderno-occidental
de sujeto, sino una forma plural y situada de intervenir en la historia, de articular memorias,

territorios y futuros.

5.6. Ontologias Relacionales

Otro de los conceptos que sirven para el analisis de las imagenes del mapa Runapura
ricsirishunchik es el de las ontologias relacionales que subyacen en las cosmovisiones indigenas.
La propuesta de Ingold (2000), desafia la idea de entidades separadas y enfatiza que el paisaje es
una red de relaciones vivas y dinamicas. Para este autor, “cada componente abarca dentro de su

esencia la totalidad de sus relaciones con todos los demas” (Ingold, 2000). De esta manera, las
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imagenes del mapa representan a los pueblos indigenas como actores dentro de un espacio
geogréfico y como participantes activos en una red interconectada de vida y significado.

Las ontologias relacionales son una corriente de pensamiento que considera que la realidad
estd compuesta por una red de relaciones entre entidades, en lugar de entidades discretas y
separadas. Desde esta perspectiva, el territorio no se percibe simplemente como un espacio fisico
estatico, sino como un campo de relaciones dinamicas en constante cambio. En el contexto del
Ecuador, esto implica considerar las interacciones entre la geografia fisica del pais, su diversidad
cultural, su historia politica y econdmica, asi como las relaciones de poder que influyen en su
configuracién actual.

La reterritorializacion, por otro lado, se refiere al proceso mediante el cual se redefine y
reorganiza el territorio, tanto fisica como simbodlicamente. En el contexto ecuatoriano, la
reterritorializacién puede manifestarse en una variedad de formas, desde politicas gubernamentales
que redistribuyen recursos y poder, hasta movimientos sociales que reclaman identidades
territoriales especificas.

Al analizar un mapa del Ecuador desde las ontologias relacionales, cambia el enfoque
puramente geografico a reconocer que los accidentes geograficos tienen sentido y simbolicamente
representan una parte de la historia del pueblo que vive a sus faldas, por ejemplo, es decir, se
reconoce la interconexion de diversos aspectos del territorio y los modos de vida, las habilidades y
formas de producir ese territorio. (Ingold, 2000). Esto implica considerar tanto los aspectos fisicos
del paisaje, como las relaciones de poder que influyen en su uso y gestion.

Uno de los primeros pasos en este proceso de analisis es examinar la geografia fisica del
Ecuador, que incluye una variedad de ecosistemas, desde la selva amazdnica hasta los picos
nevados de los Andes, pasando por la costa del Pacifico. Esta diversidad geografica tiene profundas
implicaciones en términos de biodiversidad, recursos naturales y formas de vida de las
comunidades que habitan estas regiones.

Sin embargo, la geografia fisica es solo una parte de la ecuacion. También es crucial
considerar las relaciones sociales y politicas que se entrelazan con el territorio. Por ejemplo, el
Ecuador es un pais multicultural, con una rica diversidad étnica y linguistica. Las relaciones entre
las comunidades indigenas, afroecuatorianas y mestizas, asi como su relacién con el Estado y otras
instituciones, son elementos centrales en la comprension de la dinamica territorial del pais.

El paisaje como una red de relaciones no se entiende como un fondo estatico, sino como un
tejido vivo que emerge de las interacciones entre seres humanos, naturaleza y elementos culturales.

El antropdlogo Tim Ingold ha explorado la idea del paisaje como algo mas que una mera
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representacion visual o cartografica de un espacio fisico. En su ensayo “The Temporality of the
Landscape”, (Ingold, 1993) argumenta que el paisaje es una entidad vivida, un lugar que esta
formado por las practicas cotidianas y las interacciones entre los seres humanos y el entorno. No
se trata de una imagen estatica que puede ser vista objetivamente, sino de un campo relacional en
el que los habitantes participan activamente.

Ingold plantea que: "Los paisajes no son entidades externas que observamos desde una
distancia, sino espacios de accion y movimiento, lugares donde la vida humana se entreteje con los
ritmos y procesos del mundo natural” (The Temporality of the Landscape, 1993, p. 152).

La "perspectiva de habitacion™ de Ingold puede servir como base para analizar las imagenes
del mapa. Esta perspectiva propone que las personas no simplemente ocupan un espacio, sino que
habitan en él a través de relaciones profundas y continuas. En las imagenes de Runapura, el habitar
se traduce en précticas que tejen conexiones entre los indigenas, el paisaje y las fuerzas culturales
y espirituales que los rodean.

Por ejemplo, los rituales agricolas o las escenas de pesca en las imagenes no son actividades
aisladas, sino practicas que entrelazan a los pueblos indigenas con las estaciones, los rios, y los
espiritus protectores. Estas practicas ilustran como el paisaje y sus habitantes co-constituyen su
existencia.

Otro aspecto fundamental de las ontologias relacionales es la dimension temporal. Ingold
sefiala que el paisaje incluye las huellas de las generaciones pasadas, integrando la memoria
colectiva en su propia materialidad (p. 208). Esto es evidente en las imagenes de Runapura, donde
se pueden interpretar como testimonios visuales de los vinculos histéricos y espirituales de los
pueblos indigenas con su territorio. Por ejemplo, la representacion de las montafias y rios no solo
evoca su materialidad fisica, sino también su papel como guardianes de las memorias y saberes
ancestrales de las comunidades.

Al incorporar las ontologias relacionales, el andlisis del mapa Runapura trasciende una
simple interpretacion de las imagenes como representaciones visuales. En cambio, se interpreta
como un paisaje relacional, donde cada escena es un nodo dentro de una red de relaciones vividas,
temporales y culturales que vinculan a los pueblos indigenas con su entorno. Este enfoque permite
resaltar la profundidad simbdlica y material de las practicas y cosmovisiones representadas en el
mapa, mostrando como los paisajes no son solo territorios, sino territorios habitados y sentidos.

La aproximacion al mapa a partir de vivencias propias con los 22 pueblos indigenas fue de
una ayuda importante para la interpretacion. Pues, estos viajes y relaciones sirvieron para

familiarizarse con las cosmovisiones que subyacen en las representaciones visuales.
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5.7. Glotopolitica

La glotopolitica es una parte de la sociolingistica. Estudia la intervencién humana en las
lenguas o situaciones linguisticas. EI nombre se consolidé en el trabajo de los sociolinguistas
franceses Guespin y Marcellesi, en un articulo Pour la Glottopolitique (1986). Esta disciplina se
refiere a que de los hechos del lenguaje se relacionan con lo politico, es decir con el Poder. Estudia
la naturaleza politica de las lenguas.

Entre los antecedentes de esta disciplina cabe mencionar los estudios realizados tanto en
Europa como en Estados Unidos por varios autores, a partir de la segunda mitad del siglo XX.
Entre ellos a Haugen (1959), quien conjugando los componentes sociedad y lengua con norma y
funcién, propuso cuatro estadios dentro de un proceso de planificacion, en su articulo “Planning
for a Standard Language in Modern Norway”. Estos eran: seleccion, codificacion, implantacion, y
elaboracion; lo que, en afios siguientes paso a representar un modelo con doble eje: forma y
funcion. La forma es la voluntad de seleccionar una forma lingiistica a usarse: estandarizacion de
las grafias, la gramaticalizacion, y la lexicacion. La funcion, es la implementacion, y ésta

comprende la difusién educativa y la elaboracién modernizada de la terminologia.

Por otra parte, Ferguson en el mismo afio (1959) trata sobre la diglosia. Este concepto ha sido
muy importante para visualizar el colonialismo en las politicas linglisticas, donde, en un misma
sociedad coexisten varias lenguas, en la cual hay una lengua de prestigio y privilegios, la
dominante, ligada al poder, y la otra u otras dominadas.

Posteriormente Fishman et alt (1968) publicaron una obra colectiva sobre temas linglisticos
en los paises en vias de “desarrollo”. Asi se consolidaron dos corrientes de estudio sobre la
planificacion linglistica.

Luego, Heiz Kloss amplié la vision y propuso la diferenciacion entre los aspectos linguisticos
(planificacion de corpus) Yy sociales (planificacion de estatus), segun lo menciona Cooper (1989:
31):

We can discuss these definitions according to their treatment of each of the underlined terms

in the following question: Who plans what for whom and how? (...) The other definitions are more

specific, however. These mention imply one or both of the two language-planning foci distinguished

by Kloss (1969), corpus planning and status planning.
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Entre los autores europeos que ha trabajado sobre temas relacionados con lengua y poder esta
Louis-Jean Calvet, quien ha realizado estudios en varios continentes: Africa, Europa, incluso en
Ameérica. Su interés en estos temas comenzé cuando publico su libro Linguistique et Colonialism
que es una critica a las politicas de su propio pais en el Africa y otras latitudes (1974). Continud
profundizando sus ideas, con trabajo de campo, cuando vino al Ecuador en 1979, en una mision
cientifica de la Universidad de Paris V, en el marco de un convenio con la Pontificia Unversidad
Catolica del Ecuador PUCE. Recorrio una buena parte del pais, constantando in situ la situacion

de diglosia que vivian las lenguas indigenas en relacion al espariol.

Luego haber visitado los lugares donde se desarrollaba el Proyecto de alfabetizacién en
lengua quichua publicd en francés, en el periodico Le Monde de Paris, un articulo titulado
“Escribir en quichua”. Alli senald, explicitamente, que aprender a escribir en quichua era un acto
cultural y también un acto politico. Este articulo fue republicado con traduccién al espafiol, en la
revista No 25 de la PUCE. En él comienza sefialando:

El quichua o quechua, lengua del antiguo imperio de los Incas, es hablado
actualmente a lo largo de la cordillera andina del norte de Chile hasta Colombia pasando por
Per(, Bolivia, Argentina y Ecuador donde es la lengua hablada por cerca de un tercio de la
poblacion. Desde hace un afio se experimenta en el Ecuador un programa de alfabetizacion
emprendido por un grupo de investigacion de la Universidad Cat6lica de Quito, un programa
que compromete el porvenir del pais donde el castellano no puede hacer olvidar que es una

lengua de origen colonial (1980, pag. 162).

Posteriormente, Calvet (1996) realiz6 una sintesis muy didactica de los aportes tanto de los
investigadores norteamericanos como de los europeos, sobre temas relacionados con los estudios
relacionados con la glotopolitica. Al referirse a las orientaciones del énfasis que ponen estos, dos

grupos de investigadores, dice:

Los primeros tienden a poner acento ante todo en los aspectos técnicos de esta
intervencion en las situaciones lingdisticas que constituyen la planificacion y se plantean
bastante poco la cuestién del poder que se encuentra detras de los que deciden. La
planificacion, parece para ellos, mas importante que la politica, y a veces queda la impresion

que verian con agrado la posibilidad de una planificaciéon sin politica; asi, el sintagma
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language planning ha podido cubrir por si solo durante varios afios un campo que
corresponde en forma manifiesta a dos procedimientos ciertamente complementarios pero
que es preciso distinguir cuidadosamente: las decisiones del poder (la politica) del paso a la
accion (la planificacion). Los investigadores europeos (franceses, espafioles, europeos), en
cambio, parecen mas involucrados en la cuestion del poder, si bien los sociolinglistas

catalanes se sitian en un reemplazo de un poder por otro (pag. 6).

También en Latinoamérica se ha teorizado sobre la glotopolitica, principalmente a raiz del
andlisis del discurso (Arnoux, 1997, 2010). En el texto de (2010), ademéas de tomar en
consideracién el papel de la planificacion linguistica en el perfil linglistico de una comunidad y en
la distribucién del poder, incluye la descolonizacién, la integracion regional en la evolucion del
enfoque glotopolitico.

Marabini (2019) sefiala como campos de estudio de la glotopolitica en el contexto de la
gran movilidad de culturas, pueblos y las relaciones internacionales:

1) el uso del poder movilizador de la lengua. Resalta el papel simbdlico como emblema de
identidades ya sean nacionales, étnicas, religiosas, etc.

2) el idioma como factor multiplicativo. Las lenguas pueden dinamizar la paz o un conflicto.
Y,

3) la lengua como herramienta en la resolucion de conflictos. Sefiala algunos ejemplos de
lugares del Mundo, en los cuales el reconocimiento del plurilingtiismo ha sido un elemento que ha

favorecido la solucion de conflictos politicos.

Cisneros (2020), muestra la amplitud del trabajo que se viene realizando en América Latina
en los campos relacionados con la lengua y el poder, al compilar 30 trabajos presentados en el 1V
Congreso Latianoamericano de Glotopolitica, realizado en el Brasil en 2019.

Arnoux (2020) en el prélogo al libro Glotopolitica latinomaricana: retos y perspecivas hace
notar que, a pesar de los avances en la discusion sobre los aspectos relacionados con la
glotopolitica, en la préactica existen retrasos que vienen dados por la alineacion politica de los
gobiernos latinoamericanos como el de Brasil, cuyo presidente Bolsonaro le apuesta a una mayor
difusion del inglés o como el hecho de que el entonces presidente Donald Trump, haya suprimido
la pagina oficial en espafiol, a pesar de la numerosa presencia de hispano hablantes en Estados
Unidos.
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Sin embargo, de estos estudios que han permitido valorar la diversidad linguistica y cultural
en el Mundo, de los aparentes o reales avances en las legislaciones sobre las lenguas, etc., el futuro
de la relacion entre lengua y poder sigue siendo complejo. Asi, el linglista Montaluisa, (entrevista
personal, marzo 2021), Primer Dirigente de Educacion, Ciencia y Cultura, Fundador de la
CONALIE; al comentar sobre los “avances” conceptuales en sociolingiiistica, planificacion

linglistica, glotopolitica, etc., al referirse al pasar de la teoria a la practica, sefiala.

El Poder tiene la capacidad de vaciar el sentido de los conceptos y las instituciones
que intentan empoderar a las nacionalidades indigenas y a los oprimidos en general. Asi, los
términos estado plurinacional, interculturalidad, oficializacion de las lenguas indigenas, etc.,
casi en todos los casos, a pesar de las intenciones iniciales de los proponentes para alcanzar
igualdad, han sido castrados y han pasado a ser una estrategia del Poder para seguir

legitim&ndose. Es dificil liberarse de las usurpaciones simbdlicas.

Cuenta, por ejemplo, que en una reunién con planficadores del Curriculo de Educacion
Intercultural Bilinglie, hubo severas observaciones de parte de la persona encargada del Ministerio
de Educacion quien defendia de manera convencida que el término era “descubrimiento” y no
invasion, como sostenian los delegados indigenas, para quienes la Ilamada conquista y
colonizacién no fue sino usurpacion, despojo y desvalorizacién y desconocimiento de sus

conocimientos, tal como estaba perpetuandose en dicha reunion con la autoridad educativa.

5.7.1. Glotopolitica y plurinacionalidad

La Glotopolitica es una parte de la sociolingistica. Estudia la intervencion humana en las
lenguas o situaciones linguisticas. EI nombre se consolidd en el trabajo de los sociolinguistas
franceses Guespin y Marcellesi, en un articulo Pour la Glottopolitique (1986). Esta disciplina se
refiere a que de los hechos del lenguaje se relacionan con lo politico, es decir con el Poder. Estudia
la naturaleza politica de las lenguas.

Entre los antecedentes de esta disciplina cabe mencionar los estudios realizados tanto en
Europa como en Estados Unidos por varios autores, a partir de la segunda mitad del siglo XX.
Entre ellos a Haugen (1959), quien conjugando los componentes sociedad y lengua con normay
funcion, propuso cuatro estadios dentro de un proceso de planificacion, en su articulo “Planning

for a Standard Language in Modern Norway”. Estos eran: seleccion, codificacion, implantacion, y



RUNAPURA: CARTOGRAFIA LINGUISTICA Y PLURINACIONALIDAD 54

elaboracion; lo que, en afios siguientes paso a representar un modelo con doble eje: forma y
funcion. La forma es la voluntad de seleccionar una forma lingiistica a usarse: estandarizacion de
las grafias, la gramaticalizacion, y la lexicacion. La funcion, es la implementacion, y ésta
comprende la difusion educativa y la elaboracién modernizada de la terminologia.

Por otra parte, Ferguson en el mismo afio (1959) trata sobre la diglosia. Este concepto ha sido
muy importante para visualizar el colonialismo en las politicas linguisticas, donde, en un misma
sociedad coexisten varias lenguas, en la cual hay una lengua de prestigio y privilegios, la
dominante, ligada al poder, y la otra u otras dominadas.

Posteriormente Fishman et alt (1968) publicaron una obra colectiva sobre temas linglisticos
en los paises en vias de “desarrollo”. Asi se consolidaron dos corrientes de estudio sobre la
planificacion linguistica.

Luego, Heiz Kloss amplié la vision y propuso la diferenciacion entre los aspectos linguisticos
(planificacion de corpus) y sociales (planificacion de estatus), segin lo menciona Cooper (1989:
31):

We can discuss these definitions according to their treatment of each of the underlined terms

in the following question: Who plans what for whom and how? (...) The other definitions are more

specific, however. These mention imply one or both of the two language-planning foci distinguished

by Kloss (1969), corpus planning and status planning.

Entre los autores europeos que ha trabajado sobre temas relacionados con lengua y poder esta
Louis-Jean Calvet, quien ha realizado estudios en varios continentes: Africa, Europa, incluso en
América. Su interés en estos temas comenzé cuando publico su libro Linguistique et Colonialism
que es una critica a las politicas de su propio pais en el Africa y otras latitudes (1974). Continud
profundizando sus ideas, con trabajo de campo, cuando vino al Ecuador en 1979, en una mision
cientifica de la Universidad de Paris V, en el marco de un convenio con la Pontificia Unversidad
Catolica del Ecuador PUCE. Recorri6 una buena parte del pais, constantando in situ la situacion

de diglosia que vivian las lenguas indigenas en relacion al espafiol.

Luego haber visitado los lugares donde se desarrollaba el Proyecto de alfabetizacion en
lengua quichua publicé en francés, en el periodico Le Monde de Paris, un articulo titulado

“Escribir en quichua”. Alli sefialo, explicitamente, que aprender a escribir en quichua era un acto
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cultural y también un acto politico. Este articulo fue republicado con traduccién al espafiol, en la
revista No 25 de la PUCE. En él comienza sefialando:

El quichua o quechua, lengua del antiguo imperio de los Incas, es hablado actualmente a lo
largo de la cordillera andina del norte de Chile hasta Colombia pasando por Perd, Bolivia, Argentina
y Ecuador donde es la lengua hablada por cerca de un tercio de la poblacién. Desde hace un afio se
experimenta en el Ecuador un programa de alfabetizacion emprendido por un grupo de investigacion
de la Universidad Catdlica de Quito, un programa que compromete el porvenir del pais donde el
castellano no puede hacer olvidar que es una lengua de origen colonial (1980, pag. 162).

Posteriormente, Calvet (1996) realiz6 una sintesis muy didactica de los aportes tanto de los
investigadores norteamericanos como de los europeos, sobre temas relacionados con los estudios
relacionados con la glotopolitica. Al referirse a las orientaciones del énfasis que ponen estos, dos

grupos de investigadores, dice:

Los primeros tienden a poner acento ante todo en los aspectos técnicos de esta
intervencion en las situaciones lingiisticas que constituyen la planificacion y se plantean
bastante poco la cuestién del poder que se encuentra detras de los que deciden. La
planificacidn, parece para ellos, mas importante que la politica, y a veces queda la impresion
que verian con agrado la posibilidad de una planificacion sin politica; asi, el sintagma
language planning ha podido cubrir por si solo durante varios afios un campo que
corresponde en forma manifiesta a dos procedimientos ciertamente complementarios pero
que es preciso distinguir cuidadosamente: las decisiones del poder (la politica) del paso a la
accion (la planificacion). Los investigadores europeos (franceses, espafioles, europeos), en
cambio, parecen mas involucrados en la cuestion del poder, si bien los sociolinglistas

catalanes se sitGan en un reemplazo de un poder por otro (pag. 6).

También en Latinoamérica se ha teorizado sobre la glotopolitica, principalmente a raiz del
andlisis del discurso (Arnoux, 1997, 2010). En el texto de (2010), ademas de tomar en
consideracién el papel de la planificacion linguistica en el perfil linglistico de una comunidad y en
la distribucién del poder, incluye la descolonizacién, la integracidn regional en la evolucion del

enfoque glotopolitico.
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Marabini (2019) sefiala como campos de estudio de la glotopolitica en el contexto de la
gran movilidad de culturas, pueblos y las relaciones internacionales:

1) el uso del poder movilizador de la lengua. Resalta el papel simbdlico como emblema de
identidades ya sean nacionales, étnicas, religiosas, etc.

2) el idioma como factor multiplicativo. Las lenguas pueden dinamizar la paz o un conflicto.
Y,

3) la lengua como herramienta en la resolucion de conflictos. Sefala algunos ejemplos de
lugares del Mundo, en los cuales el reconocimiento del plurilingliismo ha sido un elemento que ha
favorecido la solucion de conflictos politicos.

Cisneros (2020), muestra la amplitud del trabajo que se viene realizando en América Latina
en los campos relacionados con la lengua y el poder, al compilar 30 trabajos presentados en el 1V
Congreso Latianoamericano de Glotopolitica, realizado en el Brasil en 2019.

Arnoux (2020) en el prélogo al libro Glotopolitica latinomaricana: retos y perspecivas hace
notar que, a pesar de los avances en la discusion sobre los aspectos relacionados con la
glotopolitica, en la practica existen retrasos que vienen dados por la alineacion politica de los
gobiernos latinoamericanos como el de Brasil, cuyo presidente Bolsonaro le apuesta a una mayor
difusion del inglés o como el hecho de que el entonces presidente Donald Trump, haya suprimido
la pagina oficial en espafiol, a pesar de la numerosa presencia de hispano hablantes en Estados
Unidos.

Sin embargo, de estos estudios que han permitido valorar la diversidad lingiistica y cultural
en el Mundo, de los aparentes o reales avances en las legislaciones sobre las lenguas, etc., el futuro
de la relacion entre lengua y poder sigue siendo complejo. Asi, el lingtista Montaluisa, (entrevista
personal, marzo 2021), Primer Dirigente de Educacion, Ciencia y Cultura, Fundador de la
CONALIE; al comentar sobre los “avances” conceptuales en sociolingiiistica, planificacion

linguistica, glotopolitica, etc., al referirse al pasar de la teoria a la préactica, sefiala.

El Poder tiene la capacidad de vaciar el sentido de los conceptos y las instituciones
que intentan empoderar a las nacionalidades indigenas y a los oprimidos en general. Asi, los
términos estado plurinacional, interculturalidad, oficializacion de las lenguas indigenas, etc.,
casi en todos los casos, a pesar de las intenciones iniciales de los proponentes para alcanzar
igualdad, han sido castrados y han pasado a ser una estrategia del Poder para seguir

legitimandose. Es dificil liberarse de las usurpaciones simbélicas.
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Cuenta, por ejemplo, que en una reunién con planficadores del Curriculo de Educacién
Intercultural Bilingiie, hubo severas observaciones de parte de la persona encargada del Ministerio
de Educacion quien defendia de manera convencida que el término era “descubrimiento” y no
invasion, como sostenian los delegados indigenas, para quienes la llamada conquista y
colonizacion no fue sino usurpacion, despojo y desvalorizacion y desconocimiento de sus
conocimientos, tal como estaba perpetudndose en dicha reunion con la autoridad educativa.

La nocion de glotopolitica se refiere a las intervenciones conscientes e inconscientes sobre
el lenguaje, las cuales son llevadas a cabo por instituciones y actores sociales con el objetivo de
regular su uso, lo que tiene profundas implicaciones en la conformacion de identidades y proyectos
sociales. (Arnoux, 2014) pionera en este campo, afirma que las lenguas no son neutras y que las
intervenciones sobre ellas reflejan las luchas de poder que atraviesan una sociedad (Arnoux, 2014).
Es claro en este mapa que, el uso del quichua esta en estrecha relacién con la geopolitica, por
cuanto con la educacion y otros ambitos oficiales en Ecuador constituye una forma de resistencia
frente a la hegemonia del espafiol.

Esta decision de usar el quichua puede entenderse como una pequefia intervencion sobre el
lenguaje, cuyas dimensiones impensables constituyeron un proyecto social que vinculaba
directamente la lengua con la lucha por el territorio y la identidad cultural.

La glotopolitica no se limita al analisis de las lenguas indigenas en el pasado o presente,
sino que también plantea preguntas sobre el futuro de estas lenguas en un mundo globalizado. Las
politicas linguisticas en Ecuador, asi como en otros paises latinoamericanos, han estado
histéricamente enfocadas en la promocion del castellano. Hablar civilizadamente, es, hasta ahora,
hablar en castellano. Segun Del Valle (2017), es necesario un replanteamiento de estas politicas
para gque las lenguas indigenas puedan ocupar un lugar en pie de igualdad, no solo como lenguas
de resistencia, sino como lenguas de conocimiento capaces de producir saberes validos en

contextos formales y cientificos.
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6. Contextualizacion de los dos mapas

El analisis de estos mapas invita a explorar las posibilidades y limitaciones de la
representacion cartogréafica en la lucha por la visibilizacion, la autonomia y el reconocimiento de
los pueblos indigenas, dentro de un contexto marcado por tensiones historicas y politicas.

En el contexto histérico de estos mapas, la transicion politica en Ecuador durante la década
de 1970 resulta fundamental. Con la convocatoria a elecciones de 1978 y la promulgacion de la
Constitucién 1978, el pais dio un paso hacia la democracia tras afios de dictadura militar. Este
proceso marco un avance significativo al otorgar la ciudadania a los analfabetos, una medida que
incluyd a una gran proporcion de indigenas y mujeres. Sin embargo, esta inclusion formal contrasto
con la exclusiéon social y cultural que los pueblos indigenas seguian enfrentando (Yanez,
1980) (Tituafa, 2010), Valle y Vargas, 2020). Es en este contexto de apertura politica y
organizacion indigena que los mapas de 1982 y 1988 deben ser comprendidos, como parte de un
movimiento més amplio hacia la visibilizacion y el reconocimiento.

Fue en este contexto que, en 1978, nacid el Centro de Investigacion de la Educacion
Indigena (CIEI) en la Pontificia Universidad Catdlica del Ecuador (PUCE), como parte de un
convenio con el Ministerio de Educacion, en manos de la dictadura militar. Este proyecto, enfocado
en la alfabetizacion en lengua quichua, enfrento resistencias al cuestionar los modelos educativos
tradicionales impuestos por el Estado, proponiendo en su lugar un enfoque intercultural y
descolonizador. En este marco, el mapa de 1982, creado por el CIEI, se erigi6 como una
herramienta pedagégica y simbdlica, visibilizando a los pueblos indigenas no como sujetos
homogéneos, sino como comunidades diversas, con culturas, lenguas y territorios especificos. Las
imagenes del mapa mostraban prosperidad, autonomia y una conexién profunda con el territorio,
rompiendo los patrones visuales y linguisticos impuestos desde la coloniay replicados en el sistema
educativo oficial. Este documento, integramente en quichua, representdé un acto de auto-
representacion cultural que desafiaba las narrativas dominantes.

La transicion hacia el mapa de 1988, publicado por la Confederacion de Nacionalidades
Indigenas del Ecuador (CONAIE), reflejé un cambio significativo en el uso de la cartografia como
herramienta politica. Este segundo mapa adopt6 un lenguaje y una estructura visual mas alineados
con los estandares estatales, evidenciando una estrategia para demandar reconocimiento formal
como “nacionalidades” con autonomia territorial y lingiiistica. Mientras que el mapa de 1982
priorizaba una representacion cultural autobnoma en un marco académico, el de 1988 marco un giro
hacia una representacion politica explicita, en un contexto de fortalecimiento del movimiento

indigena en Ecuador.
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Descomponer el mapa en sus elementos constituyentes para entender los simbolos, colores
y formas utilizadas. Identificar como estas representaciones visuales se relacionan con las
identidades indigenas, sus relaciones con la tierra, y su cosmovision. En este aspecto también es
necesario tener presente la expresion de la intencion del cartografo: “la funcion sigue siendo la
clave para leer mapas historicos” (Harley, 2005, pag. 66) y esta funciéon queda claramente explicada
cuando, al leer el contexto del mapa se establece como metas del programa de alfabetizacion: “1.-
elevar el bienestar de la poblacion rural indigena y 2.- dialogo de culturas” (Yanez Cossio, 1980,
pag. 90)

6.1. El proceso de elaboracion del mapa Runapura

Este mapa fue un recurso didactico de gran tamafio, que se entregaba junto al material de
Ciencias Sociales, por tanto, intervinieron las areas de historia y linglistica. En esta construccion
del mapa, Luis Montaluisa, quien estuvo a cargo del area de linguistica colaboro con ideas para la
elaboracion del mapa y sugirio la conveniencia de ensefar la historia en forma retrospectiva, esto
es comenzando desde el presente y no desde el pasado como ha sido la practica cominmente
conocida. La idea es que esto promueve el conocimiento entre las personas que viven y que tienen
dificultades y potencialidades comunes. Y, a partir de este conocimiento se puede ir averiguando
las causas por las que estamos en esta situacion. (comunicacion personal, 2024).

Con estas ideas, el grupo pensé en, juntamente con el texto de historia, elaborar un mapa
del Ecuador en donde consten las nacionalidades que estaban presentes en el territorio ecuatoiano,
en ese momento historico. La idea, segin Luis Montaluisa, fue partir del presente. En la practica,
el mapa lleg6 a ser méas potente para el aprendizaje de la historia que los mismos textos.

En esas discusiones, cuenta, hubo la presencia de Victor Daniel Bonilla, investigador social,
periodista y habil dibujante colombiano, muy cercano a la Confederacién Regional Indigena del
Cauca (CRIC). En esa época y hasta ahora, la organizacion CRIC de Colombia ha sido tomada
como referencia entre las organizaciones indigenas del Ecuador. Es asi como miembros de la
Organizacion indigena Euador Runacunapac Riccharimuy, ECUARUNARI de la Sierra
ecuatoriana, desde mediados de la década de 1970, solian asistir a algunas reuniones del CRIC,
principalmente personas de Otavalo.

A comienzos de la década del 1980, Victor Bonilla visito las oficinas del CIEI. Alli mostro
al equipo dibujos de escenas indigenas comunitarias que usaba para hacer consciencia historica. A
estos dibujos los Ilamaba mapas parlantes. Esto gusté mucho a los miembros del equipo de historia.

Sin embargo, la secuencia histérica que seguia Bonilla era el clasico. Es decir, comenzar desde el
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pasado. Entonces, la decision del equipo de historia fue comenzar la historia desde el presente. Por
eso, se decidi6 elaborar un mapa del Ecuador donde se refleje la presencia de las nacionalidades
indigenas de las cuales se tenia conocimiento hasta ese momento. Luego se pensaba elaborar el
mapa del siglo XIX, de la Colonia y de la época prehispanica.

Asi es como surgi6 el mapa “Runacunapac causaita ricsichic shuyucuna”. Este mapa fue
elaborado con pensamiento y corazén indigena. (Quimbo, José, 2024, entrevista personal).
Efectivamente, su titulo estd en una lengua que era discriminada, excluida del sistema de
educacion. Traducido al castellano, literalmente, dice: “Dibujos que hacen conocer las vidas de las
personas”. Sin embargo, el sentido contextual es “vida de las comunidades” en el sentido ya de
nacionalidades.

Como puede desprenderse de los nombres de las nacionalidades incluidas en el discurso
que los intérpretes le prepararon para el presidente Roldos en 1979, el conocimiento que los
indigenas tenian de las otras nacionalidades era muy limitado. Por eso se mencioné solo a siete
nacionalidades de las catorce existentes. (ver Anexo 2)

Por eso durante mas de un afio entre 1980 y 1981 los miembros del equipo de historia
tuvieron que realizar investigaciones a nivel bibliografico y de campo. La investigacion de campo
fue muy dificil. Las vias de comunicacion de Quito con la Amazonia y la Costa donde estaban las
nacionalidades estaban en pésimas condiciones o no eran transitables para vehiculos. Para llegar a
los lugares donde estaban las nacionalidades se demoraba varios dias de viaje. Los investigadores
indigenas con una grabadora y una camara de fotos fueron realizando entrevistas a los lideres de
las comunidades. También asistian a las celebraciones de las comunidades. Asi, fueron recopilando
informacion para elaborar el mapa y los textos de historia. De vuelta a Quito sistematizaban los
datos y ponian a disposicién del dibujante. Durante varios dias, el equipo con el dibujante Manuel
Serrano, quien viajaba durante dos dias, desde Loja a Quito para el efecto, fueron mejorando las
imagenes del mapa, hasta que fue publicado en el Instituto Geogréafico Militar. (Quimbo, José 2024,
entrevista personal).

El programa en si, la creacion del CIEI tuvo en la cabeza de Consuelo Yanez, la claridad
para impulsar cambios insurgentes, que revolucionarian afios después el contexto nacional. Como
un resumen, se ha tomado de la Revista PUCE este cuadro que es un verdadero manifiesto politico

sobre la concpecidn politica, pedagdgica de su gestora
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Metas y jerarquia de objetivos
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Figura 4: Metas y Jerarquia de objetivos CIEI

Fuente: (Yéanez, 1980)
En este disefio se aprecia claramente que el proceso educativo del CIEI era, para la época:

revolucionario, subversivo y un claro ejercicio glotopolitico. Las lenguas en el proceso educativo
fueron usadas para empoderar a las comunidades con una vision sustentable. Varias comunidades
que estaban luchando por defender sus tierras como la de Talagua de la zona Simiatug, provincia
de Bolivar, otras de la Amazonia, etc., acudian al CIEI para llevarse materiales educativos y
proseguir con su lucha.

Para realizar estas actividades, Consuelo Yanez organizo en el Gltimo semestre de 1978, un
pequefio grupo de investigadores indigenas. Entre los primeros indigenas estuvieron dos del pueblo
Saraguro: Luis Macas, quien luego de ocho afios, en 1986, llegé a ser dirigente de prensa y
propaganda de la Confederacion de Nacionalidades Indigenas del Ecuador CONAIE, y cuatro afios
mas tarde en 1990 fue presidente de la misma y Rosa Vacacela. Ademas, estuvo Humberto
Muenala del pueblo Otavalo. Unos meses mas tarde se incorpord a este grupo Luis Montaluisa del
pueblo panzaleo. Igualmente, se incorpord Luis De la Torre del pueblo Otavalo. El equipo,

presidido por Consuelo Yanez, y la asesoria de Gabriel Tarlé, un francés que, anteriormente, habia
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trabajado en alfabetizacion en Haiti, elabord tres cartillas para lectura-escritura y tres cartillas para
las matemaéticas. Todos los materiales fueron escritos en quichua.

En 1979, Consuelo Yanez, consiguidé que la Universidad, con el equipo de investigadores
indigenas, creara el Centro de Investigaciones para la Educacion Indigena CIEI. A este grupo
fueron ingresando paulatinamente lideres indigenas de otros pueblos. El requisito méas importante
de los que ingresaron al CIEI fue el tener conocimientos de algunos aspectos como agricultura,
salud, organizacién. De esta manera, aunque sin usar el término porque no se conocia, se habia
iniciado la glotopolitica, es decir el uso de las lenguas indigenas para el empoderamiento de las
comunidades.

Mientras se desarrollaba la alfabetizacion en las comunidades, se programé la elaboracién
de materiales para la post-alfabetizacion de los neolectores. Para esta nueva fase educativa se
consider0 las areas de: historia, agricultura y salud. Se dejo para mas tarde la ensefianza del
castellano oral y escrito. Para elaborar materiales y capacitar a los alfabetizadores en las
respectivas areas, al interior del CIEI, se distribuyé responsabilidades de un area a una persona. El
area de historia fue responsabilizada a Rosa Vacacela. Ella elaboré un texto siguiendo la forma
tradicional de comenzar desde el pasado prehispanico. Este libro fue publicado y se usé en las tres
comunidades.

Con el retorno a la democracia en 1979, luego del discurso en quichua del presidente de la
Republica Jaime Rodos hubo un cambio importante en la educacion indigena. Se solicité al CIEI,
la interpretacién de una parte del discurso presidencial. Los encargados de esto fueron Luis
Montaluisa y Luis De la Torre. El texto del discurso fue difundido por los medios de comunicacion
de circulacion nacional. Diario “El Comercio” de Quito, al dia siguiente publico este texto:

Kuman punchaka, mana iankalla flaupa uata shina pushaita japinchik. Kunanka,
tukui runajuna pushaita japinchikmi. Uakin millai runaku-namanta y pushaita japishpa,
tukui makipura ima-tapish rurashpa kausakrinchikmi.

¢Kunanka, pikunaman rimani? ¢ Mishuku-namanlla?
Jachakkunamanlla? Mana... Nukaka, tukui kai llaktapi kausak runakunamanmi rimani.
Inti llukshina llaktapi kausak runakuna-man: shuara, uaukrani, sikuja, siuna, kuphan-man,
tukui urkupi kausak runakunaman; inti chinkana llaktapi kausak runakunaman; puka,
kaiapaman; tukui kastillakunaman; tukui uaranka uaranka runakuna, fiukanchik Mana
llaktapi kausakukkunaman: iurak runakunaman, iana runakunaman, karu llaktamanta

shamushka runakunamanpish.
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Tukuipura ianapanakushpa, faupakman rishunchik. Mana shimiuanlla ianka
uairaman rimashpa, imatapisa, iuiashkata ruraiuan paktashunchik, uakchakunapak
Ilakikunata allichinkakaman. (EI Comercio, 11 agosto 1979).

La version en castellano que el presidente envié al CIEI, para su traduccion y que publicd
el periddico publicd tiene diferencias con el texto en quichua. Los intérpretes con consciencia
histérica y linguistica hicieron cambios. Un de ellos fue la forma de denominar a los pueblos
indigenas que habia puesto el presidente. Asi, por ejemplo, el presidente seguia Illamando jivaros a
los shuar, aucas a los wao. Este fue el texto original en castellano que fue enviado para su
traduccion:

Hablo para los montubios, para los negros del Chota y de Esmeraldas; para los cofanes,
los aucas, los shuaras, los jibaros y mas parcialidades; para aquellos que en la selva oriental
hacen afirmacién de patria; para los colonos de Galapagos; para los pescadores de nuestras
costas; para los cientos de miles de habitantes suburbanos, que por una volqueta de cascajo o un
tanque de agua sufren penas indecibles.

Hablo para la juventud ecuatoriana, uno de los pilares de mi triunfo, en la conciencia de
que soy la desesperanza trocada en esperanza de una generacion; hablo para las mujeres,
participantes como nunca, con su capacidad y entereza, con decision indesmayable en la Fuerza
del Cambio. Hablo para los maestros, trabajadores y campesinos; para los industriales,
comerciantes y agricultores.

El texto elaborado por los intérpretes que esta en la version quichua y que fue pronunciado
por el presidente dice:

Hoy dia no tomamos el Poder en vano como ocurria en afios anteriores. Hoy tomamos el
Poder todo el pueblo. Quitamos el poder a unas personas malas. Con las cosas que hagamos entre
todos viviremos todos.

¢A quien hablo yo? ¢Solo a los mestizos? ¢Solo a los académicos? No. Hablo a todas las
personas. Hablo a los pueblos que viven por donde nace el sol: shuar, waodani, secoya, siona,
cofan. Hablo a los que viven entre las montafias. Hablo a los que viven en las tierras por donde
desaparece el sol: colorados, cayapas. Hablo a los hispano hablantes. Hablo a los millones que
viven en el pais: a los blancos, a los negros y a todos los que han venido a vivir aqui de tierras
lejanas.

Ayudandonos entre todos saldremos adelante. No quedaremos hablando en vano palabras
que se lleva el viento. Lo que hemos pensado cumpliremos transformando en hechos hasta mejorar

la vida de los que sufren.
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Una de las acciones concretas, a raiz de este discurso fue que se firmara un convenio
ampliatorio entre la PUCE y el Ministerio de Educacion. Con esto, en el marco de una gran
campafa de alfabetizacion, se cred el Subprograma de Alfabetizacion quichua. EI CIEI de la
PUCE, tenia ahora la responsabilidad de hacer alfabetizacion en quichua indigenas en todas las
provincias donde habia hablantes de esta lengua, excepto la provincia de Chimborazo. Pues, en
esta provincia se establecié un programa de alfabetizacion con financiamiento de Estados Unidos.

Para implementar el convenio el CIEI, a partir de 1980, incorpord en su equipo a unos
cincuenta indigenas de distintas provincias. En este contexto, para preparar materiales referentes a
la ensefianza de historia y la capacitacion a los monitores (alfabetizadores), promotores, sobre este
campo, se organizd un equipo en el cual estuvieron: Rosa Vacacela del pueblo Saraguro, Jose
Quimbo del pueblo Otavalo (...) y un dibujante lojano, Manuel Serrano. Durante un afio también
participd en este equipo una argentina. (Quimbo, Jose, entrevista personal 1984).

Este proceso educativo, en el cual se elabor6 el mapa y el primer diccionario unificado del
quichua, influy6 en las decisiones del Congreso de la CONAIE en 1986 en el campo educativo.
Efectivamente, viendo la fragilidad de un convenio entre una universidad particular como la PUCE
y el Ministerio de Educacion, algunos de los miembros del Ex CIEI plantearon en el Congreso de
las nacionalidades, la creacion de la Direccion Nacional de Educacion Intercultural Bilingle
DINEIB y la creacién de una universidad propia de las nacionalidades indigenas (Montaluisa,

entrevista personal 2024).
6.2. El mapa de la CONAIE: De la préctica de resistencia a la reflexion glotopolitica

Hojas de bijao como manteles, tucanes embalsamados y orquideas exdticas, adornaban una
insélita mesa; una comida abundante de maitos y otros manjares, carne de caceria, la pesca y la
siembra amazonicas daban la bienvenida a unos periodistas educados en el dogma del estado Unico
y la comida servida en vajilla con cubiertos. Con ese festin, que la prensa civilizada dejé intacto,
se presentd la Confederacion de Nacionalidades Indigenas del Ecuador, CONAIE, en 1986, en la
provincia de Sucumbios. para evidenciar esta diversidad a traves de 9 lenguas indigenas.

Una vez conformada la CONAIE en 1986, comenz0 a priorizar su gestion en las luchas por
la defensa de los territorio en la Amazonia y en la Costa, y en las luchas por la recuperacion de las
tierras que venia realizando su filial ECUARUNARI en la Sierra, desde su fundacion en 1972.
Pero, lo mas encomiable de la primera directiva de la CONAIE, fue la gestion para la creacion de
la Direccion Nacional de Educacion Intercultural Bilinglie. Luego de varias negociaciones,

impedimentos de burdcratas y maestros hispanohablantes, el vocal de Educacion de la CONAIE,
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logro la oficializacion de la Educacion Intercultural Bilingue en Ecuador, mediante el Decreto
Ejecutivo 2003, publicado en el Registro Oficial el 15 de noviembre de 1988. Esta gestion fue
liderada por el Primer Dirigente de Educacion, Ciencia y Cultura con el apoyo de todas las
nacionalidades indigenas. Por eso, en el Segundo Congreso de las nacionalidades indigenas del
Ecuador, realizado en Cafar entre el 10 y el 13 de noviembre de 1988, habia la posibilidad de que
todos o al menos una parte de esa directiva sea reelegida. Pero los dirigentes salientes tomaron la
decision de no aceptar la reelecion, para evitar lo que habia ocurrido en otras organizaciones, donde
hay dirigentes que se han perennizado. Efectivamente, ninguno acepto ser reelegido, excepto Luis
Macas que pasé a ser vicepresidente de la CONAIE. Presidente fue elegido Cristobal Tapuy y
Dirigente de Educacion, Ciencia y Cultura fue elegido Arturo Muyulema, kichwa del pueblo
Waranka.

Cristobal Tapuy, como presidente de la CONAIE, lidero el levantamiento de junio de 1990.
En tanto que Armando Muyulema, gestiond en Dinamarca un Proyecto que permitio financiar en
los afios siguientes la investigacion de la fonologia de todas las lenguas de las nacionales con
criterio linglistico. Esto permitio establecer los alfabetos con criterio cientifico, y establecer un
Sistema de escritura para cada una de las lenguas, independientemente de la escritura del castellano
que habia sido la forma de escribir las lenguas indigenas desde la Colonia.

En 1989, se hizo una especie de censo de comunidades a las cuales representaba cada
organizacion nacional (Calder6n, 2020: entrevista). Para eso, las autoridades del Ministerio de
Bienestar Social pidieron que las organizaciones locales envien el listado de comunidades a las que
ellos representaban y luego indicaran de qué organizacion indigena nacional eran filiales. La
noémina de comunidades que debian enviar debian ser indigenas hablantes de una lengua, pues hay
organizaciones que tienen comunidades campesinas que no hablan lenguas indigenas como sus
filiales. Segun este estudio, la CONAIE, representaba al 70 % de las comunidades indigenas, la
FEINE al 15%, la FENOC que actualmente es FENOCIN al 9% de comunidades indigenas. En el
caso de la FEINE (Altmann, s.f), sefiala que para 1990, ella representaba al 17%, lo cual es muy
cercano a lo que dio la tabulacion del censo de 1989. Estos numeros sirvieron de referencia para
que la DINEII, a partir de la Ley 150 de1992 DINEIB, tomara en cuenta para los cargos directivos
dentro del sistema de educacion intercultural bilingte. Al parecer, estos porcentajes no han variado
mucho a lo largo de estos afos.

Otro dato interesante es que hay muchas comunidades indigenas que siendo evangélicas se
sienten representadas por la CONAIE para el asunto de defensa de los derechos colectivos. Las

nacionalidades de la Amazonia, de la Costa, e inclusive los indigenas residentes actualmente en las
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Islas Galapagos, forman parte de la CONAIE. No existe alguna nacionalidad que como tal esté en
otra organizacién nacional.

En cuanto a lo politico, la filosofia del Primer Congreso de las nacionalidades, fue el de que
la CONAIE, sea el gobierno de las nacionalidades ante el Estado ecuatoriano. Por lo tanto los
derechos de las nacionalidades y su propuestas debian ser presentados a cualquier gobierno que
esté al frente del Estado, independientemente de su filiacion politca. En consecuencia, la CONAIIE,
no tenia necesidad de participar en la politica partidista. Esta posicion politca se mantuvo hasta
1995, cuando se cred el PACHAKUTIK.

Hay un aspecto del movimiento indigena ecuatoriano poco tomado en cuenta en sus
origenes y en su vida actual: ¢ Qué papel han jugado las lenguas indigenas en su lucha?

Aungue la CONAIE surge en 1986, es a partir del mapa linglistico de la CONAIE, de 1988,
inspirado en el mapa Runapura del CIEI de 1982, que se empezd a desvanecer la imagen de un pais
monolinglie, monocultural y monohistoérico, con un tnico horizonte politico. EI mapa del CIEI fue
vital para fomentar el autoreconocimiento entre las nacionalidades, el mapa de 1988 fue un mensaje
potente para toda la sociedad ecuatoriana.

Frente al mapa anterior, este mapa tiene un formato pequefio. Fue impreso en papel
periodico, tamafio A4. Es evidente la impresion con la tecnologia de la época, tal vez una maquina

de escribir eléctrica, que determind la inclinacién del titulo.

Figura 5: Mapa CONAIE
CONAIE (1988)
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6.3. Primer mapa de la diversidad linguistica del pais. CONAIE 1988.

A este mapa se le llamarad ‘mapa CONAIE’ para fines de tratamiento en esta tesis. Como
se puede apreciar, es un mapa con una representacion diferente. La primera vez que se publico fue
en el Manifiesto por los 500 afios de resistencia indigena, de abril de 1988.

Frente al mapa Runapura, una diferencia importante es el titulo del mapa. Pues, ya una vez
consolidada la organizacion, se habla ahora de nacionalidades indigenas. El término ‘indigena’ se
resignificd para separarlo de su significado peyorativo. Otra diferencia importante es que ahora se
utiliza el castellano en el titulo del mapa y todo el texto del Manifiesto, estd redactado en este
idioma.

Respecto a los nombres de las nacionalidades, también cambia en alguna medida. Se rescata
los nombres de las nacionalidades, segun su propia escritura. Recordemos que, en 1986, el
Congreso fundante de la CONAIE adoptd como politica propia la educacién intercultural bilingue.
A raiz de eso, una de sus primeras tareas fue la definicion de los alfabetos de las diferentes lenguas,
para realizar el proceso de alfabetizacion. En algunos casos, se conservo la ortografia, la gramética
y el alfabeto utilizado por el ILV, tanto por cuestiones pragmaticas, como poder leer los textos
producidos, como por el dominio que tenian de la lengua escrita algunos hablantes y su fidelidad a
las ensefianzas del ILV, tanto linguisticas como religiosas.

Una vez creada la DINEIB en 1988 por gestion de la CONAIE, en el proceso EIB se usaron
los dos mapas. Ambos fortalecieron la consciencia de ser nacionalidades. Esta consciencia fue un
factor importante en la lucha que sostuvieron las nacionalidades a lo largo de 1989 en el cual
sectores de derecha e izquierda pretendieron conseguir la derogatoria de creacion de la DINEIB.
Hubo grandes movilizaciones en todas las provincias del pais para defender la EIB. Esto confluyd
en una multitudinaria marcha nacional en Quito el 12 de octubre de 1989 convocada por el director
de la DINEIB juntamente con la segunda directiva de la CONAIE presidida por Cristébal Tapuy.
En esta marcha flamed por primera vez la Wiphala en Quito y conmociond a la prensa nacional
escrita, radial y televisiva. Fue el preludio del levantamiento de 1990.

El mapa de 1988, por su tamafio y texto, resultd ser mas facil para reproducir en los textos
educativos. Este mapa, las movilizaciones por la EIB de 1989y el levantamiento del 90 significaron
un quiebre en la concepcidn del estado ecuatoriano. El papel politico que ha jugado la lengua, en
el proceso socio-organizativo de la CONAIE, ha sido una vivencia practica, que inaugura el &ambito
de las reflexiones glotopoliticas en Ecuador.
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Efectivamente a la glotopolitica le interesan las dimensiones politicas del lenguaje, por
tanto, se ocupa de las ideologias, la planificacion y las politicas linglisticas. Temas como la
oralidad y la estandarizacion de las lenguas, la primacia de unas lenguas o dialectos sobre otros(as),
el usar las lenguas en educacion, hacer educacion bilinglie, nombrar y nombrarse, qué lengua se
habla en qué espacio; la lengua oficial, las lenguas de relacién intercultural, etc. Todos estos y
muchos aspectos mas, son parte de las reflexiones de esta nueva disciplina entre la lingtistica y la
politica.

De este modo, la CONAIE empez0 procesos glotopoliticos que la han definido como la
Unica institucion que trabaja con y por las lenguas minorizadas en el pais y su dimensién politica,
hasta la fecha. La oficializacién de la EIB en 1988 es uno de esos logros. Algunos otros, que hoy
se somete a discusion son:

* A través de las lenguas originarias de Ecuador se ha empezado a valorar y recuperar el
conocimiento surgido en Abya-Yala: sobre todo, la espiritualidad y el caracter cdsmico de
los pueblos y nacionalidades.

* Una dimension politica trascendental también es el campo de los sentidos. Por tanto, el
Iéxico de las lenguas indigenas encierra mundos todavia insospechados, que, por estar fuera
de la ldgica eurocéntrica, rozan la fantastica.

e La introduccion en las ciencias sociales componentes espirituales y cdsmicos, es una
oposicion a la razon instrumental que mercantiliza todo. Frente a ello, la espiritualidad que
se reconoce en todos los seres vivos o inertes guarda en el léxico de las lenguas las
epistemologias diversas de las que poco se conoce.

* El nombrar y nombrarse constituye tal vez el elemento menos analizado, pero que incide
en la identidad y la auto valoracién en contra de las viejas practicas racistas y
discriminatorias que nombraban desde la percepcion hispano hablante.

Asi: cambiar ‘aucas’ por nacionalidad Wao; ‘encabellados’ por nacionalidad Siecopai;
‘cayapas’ por nacionalidad Cha’chi, “cuayquer” por Awa; aunque parezca intrascendente, es haber
puesto fin al poder de nombrar desde la mirada blanco-mestiza.

Decir nacionalidad Tsa’chila, rompe la tradicion de identificarlos como indios colorados;
nacionalidad Awa, nacionalidad Sapara, nacionalidad Siona, Nacionalidad Embera y asi los
nombres de todas ellas, trajo como consecuencia politica el reconocimiento de Estado
Plurinacional, en la Constitucion 2008.

En esta breve exposicién se ha podido demostrar que importan los objetivos de quien

encarga la realizacion del mapa, méas que las formas; los mapas no solamente visibilizan un espacio
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territorial. Pues, al igual que cualquier texto, son portadores de forma explicita o implicita de los
imaginarios de sus autores. Uno de ellos es la forma de ver a los pueblos que habitan en sus
territorios.

Estos dos mapas desafiaron la cartografia tradicional e inauguraron ejercicios de
descolonizacion, con toda la complejidad que eso implica, pues usando herramientas ‘occidentales’
Mignolo (1995), lograron estructurar un discurso innovador y poderoso politicamente, que muestra
la fuerza indigena nacional y propone un punto de vista basado en las cosmovisiones de los diversos
pueblos indigenas.

Aunque ambos mapas difieren considerablemente en la forma y en su historia, en su

significado profundo se complementan.



RUNAPURA: CARTOGRAFIA LINGUISTICA Y PLURINACIONALIDAD 70

7. Runapura: mapeando lenguas ancestrales en territorios remotos

Este es un mapa que lleva un titulo en una lengua que, a la época de 1982, era discriminada,
excluida del sistema de educacion. Traducido al castellano, expresamente, el titulo dice “Dibujos
que hacen conocer las vidas de las personas”. Podria pensarse en un llamado cotidiano, para
profundizar relaciones entre desconocidos. Sin embargo, para comienzos de la década de 1980
cobra singular importancia, porque renueva discusiones candnicas sobre la categoria de seres
humanos de las poblaciones originarias de Abya-Yala®.

Por eso, el mapa Runapura marca un hito en la representacion de un pais, poblado de grupos
humanos diversos. Hay una diversidad de vidas distribuidas estratégicamente en el espacio estatal,
donde, aunque dibujadas en negro, se puede distinguir la estética de las personas, sus viviendas,
procesos de produccion, modos de vida, relacion con el medio ambiente y sus diversas actividades.
En cierta manera, el mapa reproduce escenas de la vida comunitaria y doméstica, que implican un
claro apego a tradiciones diferentes con una guia en su cosmovision y su cultura. Por ejemplo, en
la sierra hay escenas de siembra, en la Amazonia, escenas de caza, en la costa, escenas familiares,
en torno al rio. Cabe destacar que la presencia femenina, asi como las diversidades etareas estan
presentes para “hablar” de cada grupo. Es posible identificar formas de vida diferentes, en cada
una detallada de manera primorosa por el dibujante.

El mapa Runapura marca un momento histérico en la representacion territorial del Ecuador
al visibilizar la riqueza cultural y linguistica de los pueblos indigenas. Elaborado en 1982 por el
Centro de Investigaciones de la Educacion Indigena (CIEI), bajo el Programa de Alfabetizacion
Quichua, con el apoyo de la Pontificia Universidad Catolica del Ecuador (PUCE), y la participacion
de los pueblos indigenas constituye un esfuerzo inédito de autorrepresentacion indigena. Este mapa
no solo reconfigura la geografia estatal desde la perspectiva indigena, sino que también se erige
como una herramienta didactica, politica y cultural para contrarrestar la invisibilizacién histérica
de estas comunidades.

Representa una innovacion en la cartografia social ecuatoriana. Conocido como el primer
mapa linguistico auto representativo de los pueblos indigenas de Ecuador, este documento se
distingue por un enorme componente visual en 150 imagenes asociadas a una carga politica,
semidtica y epistémica. Disefiado como material didactico para la alfabetizacion en quichua, el

mapa trasciende su proposito inicial al convertirse en un tratado ideografico-ontoldgico.

3 Reconociendo la importancia del nombrar, se usa el término de la lengua kuna: Abya-
Yala, que significa “tierra en plena madurez”
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El andlisis de este mapa se enmarca en perspectivas tedricas que abordan su
multidimensionalidad. Desde la glotopolitica, el mapa refleja como las lenguas ancestrales no solo
sobreviven, sino que resisten y desafian las estructuras de poder hegemonicas. La teoria de la
representacion permite examinar como las imagenes y los simbolos del mapa comunican narrativas
de identidad y territorio. Por su parte, la cartosemidtica y las ontologias relacionales abren caminos
para interpretar las conexiones y relaciones entre el espacio, la cultura y la vida cotidiana de los
pueblos indigenas.

Este capitulo comienza con una descripcion de las caracteristicas fisicas y simbolicas del
mapa, seguida de un andlisis semiotico. En ultima instancia, s busca demostrar como este mapa

opera como un mecanismo de auto-representacion y resistencia frente a la colonialidad del saber.
7.1. Descripcion y significado del Runapura

El titulo "Runacunapac causaicunata ricsichic shuyucuna' (Imagenes sobre la vida de los
indigenas) y el subtitulo "Runapura ricsirishunchic' (Conozcamonos entre indigenas) destacan su
naturaleza reivindicativa: solo los pueblos indigenas ocupan el espacio territorial de un estado
nacido sobre territorios indigenas. La eleccién del nombre Runapura, que significa "entre
indigenas”, no es un detalle menor. Este término refleja una intencion politica y semidtica que
trasciende el simple hecho de nombrar. "Runapura™ denota una visién de reencuentro y dialogo
entre los pueblos indigenas, un reconocimiento mutuo que, para la década de 1980, representaba
un hito en el camino hacia la auto-representacion y la organizacién colectiva.

El Runapura mide 2,35 m de alto por 1,65 m de ancho, un formato que lo posiciona como
un mapa de pared, disefiado para su uso comunitario y pedagdgico. Esta dividido en cuatro
secciones adheridas a un lienzo, lo que facilita su transporte. En el &mbito semidtico, este proceso
también puede interpretarse como un reequilibrio del significado asignado al espacio geogréfico.
Cuando los territorios indigenas ocupan un espacio mas visible y dominante en el mapa, se genera
una nueva codificacion visual que refuerza la presencia de estos pueblos, no solo en términos
fisicos, sino también como actores historicos y culturales.

Este acto de nombrar el mapa en quichua, una lengua histéricamente marginada, refuerza
su caracter contra-hegemanico y reivindicativo.

El mapa centra su representacion en los pueblos indigenas, excluyendo otras poblaciones
como afrodescendientes, montubios y mestizos. Este enfoque responde a un ejercicio deliberado

de autorrepresentacion: los excluidos del pasado ahora se convierten en los protagonistas del
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espacio geografico. Al mismo tiempo, el mapa se aleja de las divisiones administrativas del Estado
ecuatoriano, priorizando los territorios ancestrales como eje organizador.

El titulo de este mapa claramente dice “shuyucuna” que significa dibujo y por extension:
imagen. Y esta falta de palabra equivalente a mapa, ya nos pone en uno de los aspectos que este
trabajo indaga: qué significa, dentro de la larga tradicion cartografica, que los indigenas elaboren
un dibujo de sus propias gentes, en sus territorios, porque no hay palabra en quichua que equivalga
a mapa. Qué implica tratar de traducir términos, para ubicarse en el ambito de la cartografia. La
palabra **shuyucuna” refuerza la idea de que este mapa va mas alla de lo cartografico: es una
representacion visual de las vidas, territorios y cosmovisiones indigenas.

El fondo verde que enmarca el mapa central, junto con el uso del negro para los dibujos y
el azul celeste para el océano, refuerza su caracter visualmente impactante. Los paises limitrofes
aparecen en blanco, resaltando la territorialidad indigena que ocupa el espacio principal. Dentro de
esta composicion, los dibujos representan escenas de la vida diaria de los pueblos indigenas:
actividades como la caza, la pesca, la agricultura y el tejido, la siembra, la recoleccion, elementos
de su entorno natural, como rios, montafias y animales; y aspectos culturales, como vestimentas
viviendas, ceremonias, y mas

Segun(Wood & Fels, 1986) “todo mapa es a la vez una sintesis de signos y un signo en si
mismo: un instrumento de representacion y de persuasion”. ElI Runapura refleja esta dualidad al
representar el territorio ecuatoriano desde una perspectiva indigena que desafia las estructuras de
poder hegemonicas.

De esta manera, destaca como una representacion Unica de los territorios indigenas en
Ecuador, tanto por su estructura visual como por los conceptos que subyacen a su organizacion.
Desde una perspectiva semioética, este mapa permite lecturas maltiples que trascienden su funcion
cartografica basica, convirtiéndose en un objeto de andlisis complejo que combina elementos
visuales, linguisticos y simbdlicos.

La composicion del Runapura lo va configurando como un tratado semidtico y politico que
posiciona las cosmovisiones, las luchas y las aspiraciones de los pueblos indigenas en Ecuador. Su
disefio, contenido y propdsito lo convierten en un documento Unico, que articula la relacién entre

lengua, territorio e identidad desde una perspectiva indigena.
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7.2. Organizacion espacial e iconografica

El mapa se organiza en siete entradas o leyendas, cada una con una funcion especifica. Esta
disposicion no sigue un orden jerarquico, sino que busca promover un enfoque didactico e
inclusivo. Las entradas permiten a los observadores aproximarse desde distintos puntos, generando

multiples lecturas posibles y fomentando conexiones interrelacionadas. Estas leyendas son:
7.2.1. Larepresentacion de la Region Insular o Galdpagos

En el extremo superior derecho, se encuentra un pequefio recuadro que representa las
principales islas del archipiélago. Este espacio incluye dibujos de su fauna endémica, como aves y
reptiles, destacando figuras iconicas como la Gran Tortuga, "Solitario George". Estas iméagenes
reflejan la riqueza bioldgica y la conexion entre el territorio insular y el resto del Ecuador.

7.2.2. El mapa corografico de Ecuador

Ocupa el centro y constituye el ndcleo del Runapura. En €l se encuentran 150 dibujos que
representan escenas de la vida cotidiana de los 22 pueblos indigenas representados. Estas imagenes
retratan actividades como la agricultura, la caza, la pesca y la vida comunitaria, situando a los

pueblos en sus respectivos territorios ancestrales.
7.2.3. Relacion entre el Ecuador continental y las islas Galapagos

Sobre el mapa corografico y hacia el centro, se encuentra un recuadro que ilustra la distancia
entre el continente y las islas. Esta conexion refuerza la nocidn de un territorio unificado, aunque

diverso, que abarca tanto las tierras continentales como las insulares.
7.2.4. La ubicacidn de los territorios indigenas

En un recuadro al costado derecho, se presenta un mapa mas pequefio de Ecuador con 22
zonas diferenciadas. Cada zona estd numerada y corresponde a un pueblo indigena, cuyo nombre
aparece en un subrecuadro. Estos nombres estan escritos en quichua, siguiendo la ortografia
utilizada en la década de 1980, como parte del programa de alfabetizacion en esta lengua. Es en
este recuadro donde se evidencia el uso del quichua para referirse a las demas lenguas y a los
dialectos del quichua. Los nombres de las otras lenguas son los propios, no los externos que muchas

veces se consideraban peyorativos para sus hablantes.



RUNAPURA: CARTOGRAFIA LINGUISTICA Y PLURINACIONALIDAD 74

PROGRAMA DE ALFABETIZACION GALAPAGOS MARCA

QUICHUA [GALAPAGOS YACU MUYUSHCA ALLPACUNA!

Sl 16m 3 Cult S . GALAPAGOS MARCA ggmcL L
Convenio Ministerio de ¥ Cultura

[GALAPAGOS YACU MUYUSHCA ALLPACUNAY
L) y (@
o & 5

Pontificia Uni\'qrsidﬂd Catolica del Ecuador

ELABORADO POR: Centro de Investigacione| ||
. \}
“\para la Educacién Indigena CIET

Co’*%w{ON' Organizaciones y Grupos

PACIFICO. MANA CUCHA

.o.ﬂ

CR

RUNA AILLUCUNA

1. NATAHUILACUNA
2. UTAHUALUCUNA
3. CAYANPICUNA

4. PICHINCHA RUNACUNA

5. CUTUPACSI RUNACUNA

6. TUNCURAHUA RUNACUNA -

11. SARACURUCUNA

X PUNA LLACTAMANTA
3 QUICHUA AILLUCUNA _
8 8. CHINPURASU RUNACUNA - Culta
. Ci
§ 7. BOLIVAR KUNACUNA
S 2
= 9. CANARICUNA
Qo 10. AZUAY RUNACUNA - Quinquiveuna
Q Shinacus
&
g
al

ANTISUYU LLACTAMANTA 2 NAPURUNACUNA QUSRS
~Yunpucuna

QUICHUA RUNACUNA
13. PASTAZA RUNACUNA +Canelocuna

© 14, SHUARCUNA
15. ACHUARCUNA
ANTISUYU LLACTAMANTA 16, CUFANCUNA
SHUC AILLUCUNA 17. SIUNA-SICUYACUNA
18, TITITICUNA
19. HUAURANICUNA

cummanry S e covamca
LEACTAMANTA AILLUCUNA 35 TSACHILACUNA

; o | %,
“RUNACUNAPAC CAUSAIK(

R
\ e el *_;'_:ﬁ"". N -
b =T , | "RUNAPURA

?’ 3

Figura 6: Leyendas que integran el mapa Runapura

7.2.5. Posicion de Ecuador en Apya-Yala

En el extremo inferior derecho, otro recuadro muestra a Ecuador dentro del continente. Este
mapa introduce, quizas por primera vez en el pais, el término quichuizado Apya-Yala para referirse
al continente, reemplazando la denominacién colonial. Abya-Yala, tomado del pueblo kuna,
significa "tierra en plena madurez" y refuerza una vision descolonizadora y autoafirmativa. De las
investigaciones bibliograficas investigadas, es la primera vez que he encontrado el uso del término
en Ecuador. La editorial etnografica Abay-Yala, asociada a la mision salesiana de Ecuador, surge
en 1983.
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Otra consideracion sobre el término es su escritura siguiendo las reglas ortogréficas del
quichua: Apya-Yala. La oclusiva sorda reemplaza a la oclusiva sonora /b/.

7.2.6. Leyenda sobre la autoria del mapa

En la parte inferior central, se detalla que el Runapura fue elaborado por el CIEI como parte
del Programa de Alfabetizacién Quichua, en colaboracion con organizaciones indigenas. Su
impresion en el Instituto Geografico Militar y su enfoque en la auto-representacién lo ubican como

un mapa social, parlante y contra-hegemonico.
7.2.7. El titulo del mapa

Ubicado en el centro inferior, el titulo en quichua "Runacunapac causaicunata ricsichic
shuyucuna. Runapura ricsirishunchic" (Imagenes para conocer la vida de los indigenas.
Conociéndonos entre indigenas) sintetiza la esencia del mapa. No solo presenta los territorios, sino
que también invita a un proceso de autoconocimiento y reconocimiento colectivo entre los pueblos
indigenas.

Entendido como signo, el titulo del mapa, para quien hubiera podido decodificarlo cumple
una funcién de relevo, por la informacion adicional que proporciona a las iméagenes.Pero,
ubicandonos en el contexto del mapa, estaba dirigido a poblacion quichua analfabeta, entonces, no
cumplia su funcion para un gran sector de sus receptores.

Runapura es un término compuesto por dos palabras: runa que significa ‘ser humano,
persona, gente’ y pura que significa ‘entre, solo entre’. Tiene una connotacion excluyente, que
implica la presencia y agencia del nombre al que se junta. Nukanchikpura, por ejemplo, dicho en
un lugar donde hay mucha gente, pero solo los miembros de una familia quieren hacer algo juntos,
tiene un sentido de agrupacion de la familia ‘solo entre nosotros’ y de exclusion de los demas que
estén presentes en el sitio.

Durante las épocas colonial y republicana, dentro de las haciendas, el nombre runa
constituia un término peyorativo; se usaba para designar lo indio, lo indigena, lo del campo, como
la categoria humana degradada, como una raza diferente, de muy baja calidad, sin sentimientos,
sin sensibilidad, sin conciencia politica y mas bien, servil, adicta al alcohol, a la vagancia, de ‘poco
entendimiento’, decian los textos de la doctrina cristiana. La poblacion hispanohablante, siguiendo
esa tradicion, hasta el dia de hoy, usa el término ‘runa’ para nombrar no solo a las personas, sino a

todo lo referente al campo, a lo que carece de valor por ser mezcla o no puro. Por ejemplo, junto a
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adjetivos calificativos, existen frases de uso comun, tales como: runa rocoto (semejante al aji
picante de origen andino), runa vago, runa sucio, runa zhunzho (tonto). Referido a animales o
productos de consumo, se habla de perro runa (para designar a un perro sin raza, un perro callejero),
gallina runa (como gallina de campo, criada en campo abierto), huevo runa, por tratarse de un
producto de gallina de campo, generalmente de cascara més blanca. Hasta ahora, tiene un sentido
de menosprecio, de insulto entre la poblacién mestiza hispano hablante, que desconoce el
significado en quichua, que significa ser humano; sin embargo, la poblacion hispanohablante, usa
el término para degradar, como un insulto, en una muestra de ejercicio verbal para demostrar la
superioridad.

Es interesante constatar en este texto, el factor linguistico pionero en la cartografia
ecuatoriana: por primera vez se presenta un mapa en el que se usa una lengua de la periferia, una
lengua proscrita como defectuosa para ser escrita y peor adn, para transmitir conocimiento.
Consuelo Yéanez (1980), sefiala que ni siquiera se consideraba necesario pensar en un alfabeto
propio, porque debia simplemente, seguir la ortografia y reglas del castellano, que era LA lengua.
Mignolo (1995), dice que la geopolitica del conocimiento concede validez cientifica a cinco
lenguas europeas: inglés, aleman, frances, italiano y espafiol. Significado del titulo en quichua

El titulo estd compuesto por términos quichuas cargados de simbolismo. Cada palabra
refleja una capa de significado que dialoga con la estructura y el contenido del mapa. A
continuacion, se realiza un analisis linguistico y seméantico de los principales términos:

Runacunapac:

Este término combina cuatro morfemas:

runa: "persona" o "ser humano", especificamente indigena.

-cuna: sufijo plural, que indica "personas".

-pa: indica posesion, traducido como "de".

-k: sufijo agentivo, que refuerza el sentido de pertenencia.

En conjunto, runacunapac significa en sentido general "de los seres humanos™ y en sentido
de visibilizacion politica, para recuperar la dignidad frente al término ‘indio’ o ‘indigena’ solo y
unicamenre "de los indigenas", estableciendo la autoria y centralidad del sujeto runa (indigena) en
el mapa.

Causaicunata: Desglosado en:

causa: raiz del verbo causana (vivir).

-i: transforma el verbo en sustantivo.

-ta: indica espacio-tiempo.
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El término puede traducirse como "la vida", pero también alude al espacio vital y al tiempo
historico de los pueblos representados. Esta nocion de espacio-tiempo, presente en el quichua desde
antes de Einstein, subraya la inseparabilidad de ambas dimensiones.

Ricsichic: Compuesto por:

ricsi: raiz del verbo "conocer".

-chi: indica accion causativa, "hacer conocer".

-k: sufijo agentivo, "el que hace".

En conjunto, significa "el que hace conocer”, revelando la intencién pedagdgica del mapa
como herramienta para visibilizar y divulgar las realidades indigenas.

Shuyucuna: Formado por:

shuyu: dibujo o imagen.

-cuna: plural, "imagenes"

Este término trasciende su sentido literal, aludiendo a representaciones visuales simbolicas
que encapsulan la vida y la cosmovisién de los pueblos indigenas. Por extension, al no existir
término en quichua para mapa, este seria el término para su referencia.

El subtitulo, "Runapura ricsirishunchic”, refuerza esta narrativa al traducirse como
"Conociéndonos entre indigenas". El verbo ricsina (conocer), conjugado con el morfema reflexivo
-ri y el plural inclusivo -shunchic, implica un acto de auto-reconocimiento colectivo: "conocernos
a nosotros mismos, juntos". Esto marca un camino, porque el reconocimiento es de cada ‘ayllu’
pero en conjunto los ‘ayllucuna’ se miran, se reconocen y este es el ricsirina tinkuy del que habla
Inuca (2018) como el encuentro y confrontacion de identidades, primer paso para el levantamiento,

el jatarishun tinkuy.
7.3. Implicaciones politicas y pedagogicas del titulo

El titulo del mapa es mucho méas que una simple denominacién; es un acto politico de
reivindicacion. En un contexto histérico en el que los pueblos indigenas eran invisibilizados y su
humanidad negada, el acto de nombrar el mapa en quichua adquiere una dimension subversiva.
Este gesto desafia las narrativas coloniales que relegaron al quichua y otras lenguas indigenas al
ambito de lo folklérico, proclamandolas, en cambio, como lenguas vivas y vehiculos de
conocimiento.

El titulo también opera como un filtro de acceso. Al estar en quichua, requiere del
observador cierta alfabetizacion en esta lengua para decodificarlo plenamente. En el marco del

programa de alfabetizacion, esto se justifica como parte de un modelo bilinglie de inmersién, que
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busca empoderar a las comunidades indigenas mediante la apropiacion de su lenguay de los medios
de representacion.

Ademas, la eleccion de términos como ricsirishunchic (“conocernos entre nosotros")
introduce un nivel epistemologico que vincula la identidad colectiva con el conocimiento mutuo.
Segun Gramsci ([1916] 1974), el acto de conocerse es un paso esencial hacia la emancipacion, pues
implica reconocerse como iguales en derechos y capacidades. En este sentido, el titulo del
Runapura no solo presenta un mapa, sino que también plantea un horizonte politico y social que

aspira a fortalecer la unidad y la autoconciencia de los pueblos indigenas.
7.3.1. Reivindicacion nominal: ""Runapura™ como nombre del mapa

La decision de rebautizar el mapa como Runapura responde a dos razones principales:

Su origen indigenay su construccion colectiva. EI nombre refleja el caracter comunitario
de su elaboracién, basado en investigaciones de campo, entrevistas y la recopilacion de imagenes
de la vida cotidiana en los propios territorios indigenas. Aunque el mapa fue concebido en un
ambito académico, su esencia y su mensaje son profundamente indigenas, por lo que este nombre
reivindica su identidad cultural.

Su proyeccion semioética y politica. Al adoptar el término Runapura, que significa "entre
indigenas", el mapa se posiciona como un espacio simbolico de auto-representacion y resistencia.
Esta denominacién marca un hito en la historia de la cartografia ecuatoriana, al desafiar las
practicas hegemonicas de representacion territorial y reorientar el enfoque hacia las perspectivas.
El Runapura trasciende su funcion cartografica para convertirse en un documento semiopolitico,
donde confluyen narrativas visuales, linguisticas y territoriales que reflejan la vida y la resistencia
de los pueblos indigenas. Este mapa no es solo un registro de espacios y nombres, sino una
construccidn semiotica que articula relaciones de poder, identidad y pertenencia, basandose en los

principios de la ontologia relacional y la cosmopolitica indigena.
7.3.2. Dimensiones ontoldgicas del Runapura

Desde la perspectiva indigena, el territorio no es un espacio vacio ni una mera extension
geografica; es un ser vivo, interconectado con las comunidades humanas y no humanas que lo
habitan. EI Runapura capta esta vision ontoldgica al representar escenas de la vida cotidiana que

integran tanto a los seres humanos como a los elementos naturales (animales, plantas, rios,
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montafas). Cada dibujo es una expresion simbdlica de las relaciones espirituales y materiales que
constituyen el territorio como un todo relacional.

Por ejemplo, las imagenes de actividades como la siembra, la caza o el tejido no solo
documentan practicas econdmicas, sino que también evocan el vinculo profundo entre las
comunidades y sus entornos. Este enfoque rompe con las concepciones occidentales del territorio
como un objeto de explotacion o dominio, y en su lugar, lo presenta como un espacio de
reciprocidad y coexistencia.

El término cosmopolitica, popularizado por autores como Descola, Latour y Viveiros de
Castro, se refiere a las formas en que diferentes culturas negocian su lugar en el cosmos y sus
relaciones con los otros seres que lo habitan. En el caso del Runapura, esta cosmopolitica se
manifiesta en la representacion horizontal de los territorios, donde no hay jerarquias impuestas,
sino una interconexion rizomatica entre pueblos, lenguas y territorios.

Cada dibujo del Runapura no solo representa un lugar o un pueblo, sino también una
cosmovision particular que incluye elementos espirituales, historicos y culturales. Por ejemplo, los
nombres en quichua que identifican a los pueblos y sus territorios refuerzan una vision del mundo
donde la lengua, la tierra y la vida cotidiana estan profundamente entrelazadas. Esta representacion
contrasta con los mapas coloniales, que imponen divisiones y categorizaciones jerarquicas,

desconectando a las comunidades de sus raices espirituales y culturales.
7.3.3. El Runapura como herramienta de resistencia

El Runapura también debe ser entendido como un acto de resistencia frente a las estructuras
hegemonicas de representacion. Al excluir las divisiones provinciales y priorizar los limites
culturales y linguisticos, este mapa cuestiona la cartografia oficial del Estado ecuatoriano y propone
una vision alternativa del territorio basada en la auto-representacion indigena.

La auto-representacion visual. Las 150 iméagenes del mapa son representaciones directas
de la vida cotidiana de los pueblos indigenas, elaboradas en colaboracién con las propias
comunidades. Este enfoque visual contrasta con la iconografia colonial, que suele exotizar o
deshumanizar a los pueblos indigenas, y en su lugar, celebra su humanidad, diversidad y
resistencia.

La reivindicacion de las lenguas indigenas. Al utilizar el quichua como lengua principal
del mapa, el Runapura rechaza la hegemonia del castellano y reivindica el derecho de las

comunidades a definirse en sus propios terminos. Esta decision linguistica también actia como una
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herramienta pedagégica para fortalecer la alfabetizacion y el uso del quichua en contextos formales
e informales.

La subversion de las jerarquias territoriales. La estructura rizomatica del Runapura
desmantela las concepciones coloniales del espacio, presentando un territorio interconectado y
horizontal. Esto no solo desafia las narrativas hegemonicas sobre el poder y la territorialidad, sino
que también resalta la capacidad de los pueblos indigenas para construir sus propios mapas y, con

ello, su propia realidad.
7.4. Lectura semiotica del runapura

El concepto de semiopolitica, es una composicion para establecer las dimensiones politicas
de los signos, en este caso, de las imagenes del mapa; se refiere al analisis de cémo los signos y
simbolos operan dentro de las estructuras de poder. En el caso del Runapura, cada imagen, nombre
y divisidn en el mapa es un signo cargado de significado politico y cultural. Por ejemplo:

Los nombres de los pueblos y territorios, escritos en quichua, son actos de resistencia
linguistica que subvierten la imposicién de nombres coloniales.

Las escenas de la vida cotidiana reflejan la autonomia cultural de los pueblos indigenas,
desafiando las representaciones homogéneas y estereotipadas de los mapas oficiales.

La omisién de las fronteras provinciales y la inclusion de términos como Apya-Yala (en
lugar de América) cuestionan las narrativas geopoliticas que histéricamente han subordinado a los
pueblos indigenas.

Estas elecciones semidticas no son neutrales; son decisiones conscientes que buscan
reconfigurar el imaginario colectivo sobre el territorio y los pueblos indigenas. En este sentido, el
Runapura no solo representa un espacio fisico, sino también un espacio politico donde se disputan
y resignifican las relaciones de poder.

El Runapura no es solo un mapa; es un manifiesto visual, lingiistico y politico que articula
una vision del territorio desde la perspectiva de los pueblos indigenas. Al integrar elementos de la
ontologia relacional, la cosmopolitica y la semiopolitica, este mapa desafia las estructuras
hegemaonicas de representacion y propone una narrativa alternativa que celebra la diversidad, la
resistencia y la autodeterminacion de las comunidades indigenas.

En dltima instancia, el Runapura opera como un puente entre el pasado y el futuro,
rescatando las memorias y las cosmovisiones de los pueblos indigenas mientras sienta las bases

para una nueva cartografia que respete y valore la pluralidad cultural y lingtistica del Ecuador.
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El Runapura ofrece una representacion territorial que se aleja de las convenciones
cartogréficas tradicionales, optando por un enfoque que prioriza las identidades culturales y
lingtisticas de los pueblos indigenas. A través de sus divisiones y configuraciones, el mapa pone
en evidencia las complejas relaciones entre territorio, lengua y cultura, estableciendo un didlogo
entre las formas ancestrales de concebir el espacio y las necesidades politicas y educativas de la
época.

El mapa organiza el territorio ecuatoriano en 22 areas que representan a los pueblos
indigenas del pais, tomando como eje principal las lenguas y dialectos hablados en cada region.
Esta eleccion subraya una idea central del Runapura: las lenguas no solo son un medio de
comunicacion, sino también una expresion de la identidad y la territorialidad de los pueblos.

En este sentido, las divisiones territoriales del Runapura no corresponden a las fronteras
politicas y administrativas impuestas por el Estado, como las provincias, sino a los territorios
ancestrales donde se hablan y se han hablado estas lenguas. Este enfoque permite visualizar una
geografia que respeta la diversidad cultural y linguistica, en lugar de homogenizarla bajo un
esquema administrativo Unico. Por ejemplo:

En la Sierra: Se identifican 11 grupos quichua hablantes, como Otavalo, Salasaca y
Saraguro, cuyos dialectos ocupan extensiones que trascienden las fronteras provinciales. Un
ejemplo notable es el dialecto de Cayambe, que abarca partes de Pichincha e Imbabura.

En la Amazonia: Se representan 7 grupos, entre ellos los hablantes de quichua amazonico
(Napu y Pastaza) y los de otras lenguas, como el shuar, el achuar y el huaorani. Estas lenguas
coexisten en territorios que no se corresponden con los limites provinciales.

En la Costa: Se destacan tres grupos: los Tsachilas, los Chachis y los Awas, cuyas lenguas
y culturas se diferencian claramente de las de las regiones serranas y amazonicas.

Esta representacion no solo desafia las divisiones administrativas, sino que también destaca
la coexistencia de multiples lenguas y culturas en un mismo espacio, poniendo en evidencia la

riqueza y la heterogeneidad del territorio ecuatoriano.
7.5. Las lenguas y la definicion del territorio

El Runapura invierte la I6gica convencional de los mapas estatales, donde el territorio
define las lenguas habladas en él. En este caso, son las lenguas las que definen el territorio,
configurando una cartografia linguistica que refleja las realidades culturales y sociales de los

pueblos indigenas. Esto tiene importantes implicaciones politicas y epistemoldgicas:
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Reivindicacion de las lenguas indigenas como estructuras organizadoras del espacio: el
mapa desafia la hegemonia del castellano y pone en primer plano las lenguas indigenas como
herramientas para definir, comprender y representar el territorio.

Visibilizacion de la diversidad lingistica: Al identificar 22 pueblos y sus respectivas
lenguas o dialectos, el Runapura resalta la pluralidad cultural y lingtistica del Ecuador, desafiando
las narrativas que intentan homogenizar esta diversidad.

El uso del quichua para nombrar las divisiones territoriales y sus caracteristicas refuerza
esta reivindicacion. Terminos como Allpa (“tierra™) y Aillu (“familia”, por extension "pueblo” o
"nacionalidad"™) no solo describen los territorios, sino que también evocan las relaciones

espirituales y culturales que los pueblos indigenas tienen con sus tierras.
7.6. Ruptura con la cartografia tradicional

El Runapura se distancia de los mapas coloniales en varios aspectos fundamentales:

Omision de las fronteras provinciales. Las divisiones politicas del Estado ecuatoriano,
como las provincias, son ignoradas en el mapa, o bien utilizadas solo como referencia espacial.
Esto subraya la naturaleza contra-hegemonica del mapa, que rechaza las imposiciones estatales
sobre los territorios indigenas.

Enfasis en los territorios ancestrales indigenas. En lugar de presentar una vision abstracta
y uniforme del territorio, el Runapura pone el foco en los espacios vividos, es decir, aquellos
territorios que no solo albergan a los pueblos indigenas, sino que también son escenario de su
organizacion politica, resistencia cultural y produccion simbdlica. Estos territorios no se limitan a
ser extensiones de tierra; son configuraciones geopoliticas dinamicas donde se negocian relaciones
de poder, pertenencia y autonomia.

Los espacios vividos que representa el Runapura son profundamente significativos porque
integran dimensiones sociales, econdémicas y culturales en constante interaccion. Cada
representacion territorial sefiala la importancia de estos lugares como bases de accién politica y
organizacion comunitaria, desde donde los pueblos han articulado demandas de soberania y justicia
territorial. Asi, estos territorios no solo reflejan la vida comunitaria y la espiritualidad indigena,
sino que también simbolizan el lugar de la resistencia, el espacio donde se construyen y defienden
identidades colectivas frente a las imposiciones estatales.

La presencia femenina en el mapa. En el Runapura se destaca la presencia de las mujeres
en escenas de mujeres solas realizando actividades artesanales, comerciales, a mas de tareas

domésticas. Hay mujeres liderando actividades de siembra, cosecha o cuidado de animales. La



RUNAPURA: CARTOGRAFIA LINGUISTICA Y PLURINACIONALIDAD 83

figura femenina compone la pareja, idea andina del yanantin como complementariedad hombre-
mujer.

También es importante reflexionar que los mapas, por tradicion genealogica pertenecen al
mundo de los hombres, pues los marinos siempre pertenecian al genero masculino. Su
conocimiento y dominio de los mares, les permitia elaborar los portulanos, las rutas maritimas,
comerciales, los mapas, y los elementos cartogréaficos, con los que también se ha ejercido un
empoderamiento cognitivo frente a las mujeres.

Ausencia de alegorias de poder. A diferencia de los mapas coloniales, que frecuentemente
incluyen representaciones de poder, como escudos, coronas o figuras religiosas, como angeles, el
Runapura se enfoca en la vida cotidiana de las comunidades, subrayando su autonomia cultural y
politica.

Las divisiones del Runapura no son neutrales; representan una declaracion politica que
afirma la soberania de los pueblos indigenas sobre sus territorios ancestrales. Esta afirmacion se
vincula con los procesos de territorializacion, desterritorializacion y reterritorializacion:

Territorializacion: ElI mapa recupera los territorios indigenas como espacios de vida y
cultura, enfatizando su conexién con las lenguas y las practicas cotidianas.

Desterritorializacion: Al ignorar las divisiones provinciales, el Runapura cuestiona las
estructuras impuestas por el Estado y el colonialismo.

Reterritorializacion: A través de su estructura y contenido, el mapa propone nuevas
formas de entender y habitar el territorio, basadas en las cosmovisiones indigenas.

Con estas descripciones de los componentes del mapa, se puede concluir que el Runapura
configurd un espacio de didlogo, resistencia y reivindicacion. Sus divisiones territoriales, basadas
en las lenguas y las culturas de los pueblos indigenas, ofrecen una alternativa a las narrativas
hegeménicas que han dominado la representacion del territorio ecuatoriano y por eso constituye
un ejemplo de Cartografia Linguistica, porque las lenguas y los pueblos que las hablan son los que
se representan y reconfiguran el espacio estatal, para centrarse en el espacio del aillu. Al centrarse
en los territorios ancestrales y las relaciones culturales y linguisticas que los definen, el Runapura
se convierte en un material didactico poderoso para repensar la identidad, la soberania y la justicia

territorial en el Ecuador.
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8. Tinkuy linguistico. andlisis glotopolitico
8.1. El Quichua en el Mapa Runapura

Antes de abordar el anélisis de los términos empleados para designar pueblos, lugares,
hechos historicos, accidentes geograficos y otros aspectos, es fundamental reflexionar sobre las
dimensiones que inaugura el uso del quichua en el Runapura.

La utilizacién exclusiva del quichua en un mapa que representa a los 22 pueblos indigenas
del Ecuador constituye una manifestacion inédita del valor epistémico y cultural de esta lengua.
Por primera vez, los nombres propios de los pueblos indigenas aparecen registrados en su lengua
originaria, dejando atras las designaciones impuestas externamente. Estas Ultimas, a menudo
cargadas de connotaciones peyorativas 0 descripciones asociadas a accidentes geograficos o
practicas culturales especificas. Por ejemplo, la denominacion "colorados" a los tsa’chila se basa
en la practica de pintar el cabello con achiote para protegerse de los malos espiritus.

Este gesto de reinscripcion linglistica puede interpretarse como una préctica indicial de
auto-representacion, donde el quichua actGa no solo como un medio de identificacion, sino también
como un vinculo intrinseco con el territorio y las practicas culturales de cada pueblo.

Dentro de los planteamientos de José del Valle y Pedro Meirinhos,(del Valle & Merinho,
2016) la indicialidad es un concepto linglistico y semidtico que explora la relacion entre los signos
y los contextos en los que adquieren significado. Este término deriva del concepto de "indice"
formulado por Charles Sanders Peirce, quien lo defini6 como un tipo de signo conectado
directamente con su referente, ya sea por una relacion causal o fisica (por ejemplo, el humo como
indice del fuego).

Del Valle y Meirinho (del Valle & Merinho, 2016) destacan que los elementos linguisticos
no solo transmiten significados abstractos, sino que estan profundamente enraizados en contextos
socioculturales, histéricos y politicos. Asi, la indicialidad permite analizar cobmo ciertas formas
linguisticas nos remiten a identidades, ideologias y estructuras de poder especificas. En el &ambito
de la sociolingistica critica y las politicas linguisticas, este concepto resulta esencial para
comprender cémo ciertos usos del lenguaje se asocian con la construccion de identidades
nacionales o la perpetuacion de jerarquias sociales.

El uso del quichua en este contexto no se limita a la traduccién de términos para adaptarse
a una narrativa cartogréafica. Por el contrario, representa una practica de resistencia que redefine el
espacio geogréfico al recuperar los nombres originarios de los pueblos y al formular términos para

definir los espacios geograficos, como isla o golfo, desde una perspectiva indigena y subalterna.
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Este acto desafia las narrativas impuestas por la colonizacién y el estado moderno, articulando una
cosmovision propia. Y en términos de creacion y composicién linguistica representan claridad de
pensamiento, de tal manera que se convierten en verdaderos ejemplos de didactica de geografia
fisica.

En este sentido, el mapa Runapura es un ejemplo de cartografia linguistica que reconfigura
tanto los territorios fisicos como los semidticos. Como apuntan (De la Torre et al., 2018), tales
expresiones no son “s6lo un acto epistemologico, sino formas politicas de conocer y hacer
desplegadas en modos de existencia diferenciados y distintos."(De la Torre et al., 2018)

De este modo, el mapa Runapura se transforma en un acto de resistencia simbdlica, donde
los nombres en quichua afirman la agencia de los pueblos indigenas para narrarse a si mismos
desde su propia lengua y cosmovision. En este acto, el mapa resignifica la cartografia cultural y
politica tradicional de la Republica del Ecuador, transformandose en un espacio de resistencia
epistémica, geopoliticay cultural. Realmente, mostrar esta diversidad que de alguna manera, refleja
la existencia en la vida real de todos estos grupos humanos diversos, en ambientes naturales de

extrema abundancia, que dan cuenta de un cuidado mutuo.
8.2. Aspectos Glotopoliticos del Runapura

El mapa Runapura, se presenta como un acto de resistencia lingistica y cultural dentro del
marco de la glotopolitica. Este campo de estudio se centra en las relaciones de poder relacionadas
con las lenguas, y el Runapura constituye un ejemplo paradigmatico de como el lenguaje puede ser
un instrumento para cuestionar y subvertir las estructuras de poder hegemanicas.

El empleo del quichua en el Runapura va més all& de una simple herramienta técnica para
nombrar elementos geograficos: opera como un acto politico y epistemoldgico. A través de esta
estrategia, el Runapura se configura como un manifiesto glotopolitico que visibiliza una
epistemologia indigena propia, y a la vez, desafia el orden linglistico dominante, en el que el
castellano es la lengua oficial del estado ecuatoriano y la Gnica de educacién a inicios de los 80.

La decision de redactar el mapa exclusivamente en quichua, en lugar de castellano, conlleva
profundas implicaciones politicas. Durante siglos, el quichua ha sido relegado a un estatus
marginal, etiquetado como lengua "primitiva", "folklorica" o incluso "irrelevante” en los &mbitos
académicos, politicos y culturales. La homogeneizacion linguistica promovida por el Estado
ecuatoriano consolido el castellano como lengua oficial, excluyendo a las lenguas indigenas de la

educacion y la vida publica.
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El mapa Runapura invierte esta narrativa al colocar el quichua en el centro, logrando un
acto subversivo que desafia los discursos coloniales que desvalorizan las lenguas indigenas. Este
gesto no solo representa un medio de comunicacion, sino también una declaracion de identidad y
agencia por parte de los pueblos indigenas, quienes reivindican su lengua como una herramienta
viva de conocimiento y resistencia, a través de la conceptualizacion de elementos geograficos, por

ejemplo.
8.2.1. Rompiendo el mito de la "primitividad"*

Histéricamente, el quichua ha sido percibido como una lengua "atrasada", incapaz de
expresar las complejidades del pensamiento moderno. En el contexto académico y politico
ecuatoriano, esta lengua fue tratada como un vestigio del pasado, desconectado de las dindmicas
contemporaneas. Sin embargo, el Runapura subvierte esta percepcion al demostrar la capacidad
del quichua para articular conceptos complejos en areas como la cartografia, la politica y la
epistemologia.

La eleccion del quichua como lengua principal de representacion en este mapa redefine su
rol, presentdndolo como un instrumento dindmico y resistente que refleja las complejidades
culturales y territoriales de los pueblos indigenas. Asi, el Runapura se transforma en un medio para
desafiar los prejuicios asociados a la "primitividad" de las lenguas indigenas y, al mismo tiempo,
reafirmar su vitalidad epistemoldgica.

8.3. Cartografia como herramienta de poder linguistico

El Runapura también resalta la dimension glotopolitica inherente a la cartografia,
desafiando el control tradicional que los mapas ejercen sobre las representaciones linguisticas y
espaciales. En las cartografias coloniales, el uso del castellano ha simbolizado histéricamente un
poder centralizado que no solo define territorios, sino también identidades y relaciones sociales.
Al situar al quichua en el centro del Runapura, este mapa cuestiona las jerarquias de poder
asociadas a la cartografia tradicional y ofrece una representacion alternativa del territorio
ecuatoriano.

Como explica Harley (1989), los mapas son "arbitros silenciosos del poder”. EI Runapura,
al estar elaborado en una lengua histéricamente excluida del &mbito pablico y académico, desafia

la legitimidad de las estructuras de poder que han posicionado al castellano como lengua de
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"civilizacion". Este mapa se convierte, asi, en un acto de reterritorializacion linguistica, validando

al quichua como lengua de conocimiento, ciencia y autoridad.
8.3.1. El quichua como simbolo de resistencia cultural

Ademas de desafiar las representaciones oficiales del territorio, el Runapura actiia como un
simbolo de la resistencia cultural de los pueblos indigenas. Dentro de las dinamicas glotopoliticas,
el idioma no es simplemente una herramienta de comunicacion, sino una expresion profunda de
identidad cultural y resistencia politica. Al poner el quichua en el centro de su narrativa, el
Runapura redefine las relaciones de poder y fortalece la resistencia contra las narrativas
hegemonicas.

El uso del quichua en el mapa estd estrechamente vinculado a las luchas por la
autodeterminacion y la soberania cultural de los pueblos indigenas. Al ser una lengua que ha
sobrevivido siglos de colonizacidn y represion, el quichua encarna la resiliencia indigena. Este acto
de representacion linguistica es, por tanto, una afirmacion cultural y una forma de resistencia ante

la colonizacion linguistica.
8.4. Implicaciones pedagdgicas y epistemologicas

El Runapura, al servir como herramienta para la alfabetizacion en quichua, tiene un impacto
significativo en la pedagogia de las lenguas indigenas. Al colocar el quichua en un contexto
educativo formal, este mapa subraya la importancia de la lengua como vehiculo para la
construccién de conocimiento. La alfabetizacion en quichua no solo facilita el acceso a la lengua,
sino que también empodera cultural y epistemoldgicamente a las comunidades indigenas.

Este mapa promueve una vision del quichua no solo como un idioma de comunicacién, sino
como una lengua para pensar, conocer y resistir. De esta manera, refuerza la construccion de
identidades indigenas y fomenta una nueva epistemologia que desafia las estructuras de poder
dominantes.

El mapa Runapura trasciende su funcién como representacion geografica para convertirse
en un acto glotopolitico de resistencia, identidad y autonomia. Al utilizar el quichua como lengua
principal, este mapa desafia las jerarquias linguisticas, reivindica la vitalidad de las lenguas
indigenas y ofrece una narrativa territorial fundamentada en los principios de autodeterminacién y

soberania cultural.
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8.5. El Concepto de Tinkuy en el Contexto del Runapura

Para comprender las profundas relaciones que este mapa configura, tanto en términos
temporales como en su trascendencia sociopolitica, resulta esencial partir del concepto de tinkuy
(~tinkiy). Este término, estudiado por Benjamin Inuca en su tesis doctoral Yachay tinkuy o
encuentro y confrontacién de saberes: Genealogia de la interculturalidad y del buen vivir en la
educacion de los pueblos kichwas del Ecuador desde mediados del siglo XX (2017), designa

simultaneamente un encuentro y una confrontacion de saberes.
8.5.1. Genealogia del concepto tinkuy

Al rastrear la evolucién del término tinkuy en diccionarios historicos, se reconstruye su
significado original. En el primer diccionario impreso del quichua, elaborado por Domingo de
Santo Tomas en 1560, el término aparece relacionado con la idea de "encontrar a otro™:

tinconi, gui: encontrar a otro (Santo Tomas, 1560, folio 174).

Posteriormente, en el Arte y vocabulario en la lengua general del Pert (1586), atribuido al
jesuita mestizo Blas Valera (Cerron-Palomino, 2014), se amplian las acepciones:

tincuni: encontrarse una cosa con otra.

tinquini: hermanar dos cosas, aparearlas.

En el Vocabulario de la lengua general de todo el Per llamada lengua qquichua o del
inca (Gonzalez Holguin, 1608, reed. 1993), tinkuy aparece como:

tincu: la junta de dos cosas.

tincuni: encontrarse, topar o darse una cosa con otra.

tincuni o tincunacuni: refiir, pelear, trabar una pelea o porfia.

En el quichua actual del Ecuador, tinkina, una evolucion de tinkuna, conserva el sentido
original. Asimismo, el término tinkuy se utiliza como toponimo en diversas localidades de la Sierra,
especialmente para designar encuentros de rios.

Mas recientemente, académicos indigenas han comenzado a resignificar tinkuy,
vinculandolo con el encuentro entre diversos, la argumentacion y como un componente clave de la
interculturalidad. En el Diccionario Shimiyukkamu de la Academia de la Lengua Kichwa (2007),
tinkuy tiene tres acepciones principales:

Encuentro o convergencia.

Encuentros rituales misticos o ancestrales.

Union de las zonas ecologicas andinas entre 3,500 y 4,300 m de altura.



RUNAPURA: CARTOGRAFIA LINGUISTICA Y PLURINACIONALIDAD 89

El término tinkiy, en cambio, se define como:
"v. unir, enlazar, juntar lo que es opuesto pero complementario. 2. Coplar, empalmar,
ensamblar” (Shimiyukkamu, 2007, p. 196).

8.5.2. Tinkuy como categoria de analisis sociopolitico

Segln (Inuca, 2017) tinkuy explica las dindmicas del movimiento indigena como una
tension y un encuentro entre fuerzas opuestas: por un lado, el sistema dominante del Estado
ecuatoriano y, por otro, los pueblos indigenas que comienzan a despertar y organizarse. Este
despertar, o rikcharimuy yachay tinkuy, constituye una alternativa frente a las ldgicas
extractivistas y depredadoras del progreso. Los pueblos indigenas, al recuperar su conocimiento
ancestral, proponen formas de vida distintas a las impuestas por el sistema colonial y el Estado

moderno.
8.5.3. Etapas de la genealogia intercultural

Inuca (2017, 2018) identifica cuatro etapas principales en la genealogia de la
interculturalidad:
1. Despertar y toma de conciencia (rikcharimuy yachay tinkuy): La etapa inicial de mirarse y
reconocerse colectivamente para despertar.
2. Movilizacion y levantamientos (jatarishun yachay tinkuy): Tiempo de accién colectiva.
3. Confrontacion de saberes y culturas (kawsaypura yachay tinkuy): Lucha entre pueblos y
sus epistemologias.
4. Vida plena (yahcay tinkuy): Lograr una vida hermosa y plena en armonia con la naturaleza.
El Runapura ricsirishunchic, como se analiza en este capitulo, representa la etapa previa
al primer tinkuy, el rikcharimuy yachay tinkuy, al promover el acto de mirarse para tomar
conciencia. Este proceso de reflexidn colectiva se plasma en el mapa como un medio para

visibilizar a pueblos histéricamente desplazados y asimilados bajo las narrativas del progreso.
8.5.4. Tinkuy y el quichua como resistencia linguistica

El concepto de tinkuy también se manifiesta en el uso del quichua en el Runapura como un
acto de resistencia frente a la lengua colonizadora. Durante siglos, el espafiol ha sido la herramienta

linglistica para imponer una narrativa de despojo y anulacion cultural. Utilizar el quichua para
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nombrar el territorio en el mapa Runapura es rechazar esa nomenclatura colonial, desafiando los

sistemas de poder que han condicionado la identidad indigena a criterios de dominacion.
8.6. EIl poder del nombrar

El bautizo colonial del siglo XV impuso nombres que sirvieron para anclar la identidad
indigena a una realidad de subordinacion. Como sefiala Kripke, el acto de nombrar puede ser una
herramienta de adscripcion que ajusta a las personas a una forma de ser reconocidas, limitando su
capacidad de romper con la identidad impuesta. En este contexto, el Runapura se convierte en un
espacio de resistencia simbolica, en el cual el quichua redefine los territorios desde las l6gicas de

vida ancestrales, alejadas de la destruccion.
8.7. Analisis histdrico y linguistico de los términos

El mapa Runapura (1982) es un ejemplo pionero de la integracion de la lengua quichua en
la representacion cartografica, un esfuerzo que trasciende lo técnico y adquiere significados
politicos y culturales profundos. La decision de emplear el quichua como idioma principal para
nombrar(se) y definir accidentes geogréaficos o areas significativas no solo cumple una funcién
geografica, sino que, desde una perspectiva glotopolitica, constituye un acto politico. Publicar y
divulgar conocimiento en una lengua considerada insignificante en ese contexto historico desafia
las jerarquias linglisticas impuestas.

Los términos quichuas presentes en el mapa no solo describen el paisaje fisico, sino que
también encapsulan estructuras sociales, memorias histéricas y cosmovisiones de las comunidades
indigenas. Este analisis revela una interconexion profunda entre el idioma y la percepcion del
entorno natural y social, evidenciando la vitalidad de una epistemologia indigena que concibe

categorias y conceptos de manera Unica y poderosa.
8.8. Fuentes histdricas y evolucion de los términos

El estudio de términos quichuas en Runapura se enriquece al consultar diccionarios
histéricos como los de Grimm, Gonzélez Holguin y Santo Tomas, entre otros. Estas fuentes
documentan como el idioma ha evolucionado a lo largo del tiempo. Algunos términos han
mantenido sus significados esenciales, mientras que otros han adquirido nuevas connotaciones en
respuesta a los cambios sociales y culturales que han impactado a las comunidades

quichuahablantes.
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8.8.1. Ejemplo: El término "'runa’

El término runa es fundamental en la cultura andina, significando "persona™ o "ser
humano”. Este significado se encuentra desde el Lexicon de Domingo de Santo Tomas (1560),
donde se utiliza de manera inclusiva para referirse a hombres y mujeres. Sin embargo, en
diccionarios posteriores del siglo XIX, como el vocabulario quichua-espafol de Juan Grimm
(1896), runa se asocia también con el término "indio", adoptando una connotacion despectiva
debido a la influencia colonial:

runa: hombre, indio (Grimm, 1896, p. 41).

Esta transformacion refleja como las narrativas coloniales impregnaron incluso los
conceptos lingiisticos, asociando runa con ignorancia, rusticidad y baja calidad, en contraposicion
a lo "de Castilla", que simbolizaba lo fino o superior. Por ejemplo, se hablaba de "poncho de
Castilla™ para referirse a un poncho de alta calidad, o "cuy de Castilla" para designar una raza
grande de este animal. En contraste, "runa punchu” o "runa kuy" denotaban lo supuestamente
inferior.

Este cambio semantico ilustra como la independencia no modifico significativamente las
estructuras de pensamiento colonial, sino que en muchos casos exacerbo el racismo hacia los
pueblos indigenas. La vision peyorativa se ve incluso reflejada en escritos histéricos, como la carta
de Simdn Bolivar a Francisco de Paula Santander en 1824, donde Bolivar describe a los indigenas
como "ladrones, embusteros, falsos™" (Hernandez, 2007, p. 27).

El término "runa" es fundamental en la cultura andina. En quichua, "runa" significa
"persona” sea hombre o mujer. Este significado para referirse tanto al varén como a la mujer se
encuentra desde el Lexicon de Domingo de Santo Thomas de 1560, folio* 165. Pero, runa también
relaciona al ser humano como parte de una comunidad ubicada en un entorno natural. Asi por
ejemplo se habla de: runa mikuy, runa hampiy, et., para referirse a comida de la comunidad
indigena, medicina de la comunidad indigena, respectivamente.

Segun Benjamin Inuca el uso de "runa” implica una vision de la humanidad conectada con
la naturaleza y con la colectividad. En este sentido, "runa™ no se refiere solo al individuo, sino a
una existencia integrada dentro de un sistema social y ecol6gico mas amplio.

El concepto de "runa”, que se traduce como "persona” o ""ser humano", en general, es central

para entender la dimension comunitaria que subyace en el Runapura. Inuca llama la atencion en su

4 Folio es una hoja con anverso y reverso. Equivale a dos paginas.
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obra, sobre como el "tinkuy" es también una dindmica de encuentro y conflicto dentro de las
comunidades indigenas, entre la preservacion de sus formas de vida tradicionales y las
imposiciones de la modernidad. El término "runa”, en este sentido, no se refiere al individuo
aislado, sino a la persona como miembro de una comunidad profundamente interconectada con su
entorno.

En el Runapura, el uso del término runa reivindica la humanidad indigena frente a siglos
de deshumanizacion. En un contexto de opresion, este término reafirma el lugar central de los runas
como personas y comunidades que habitan el territorio ecuatoriano, resistiendo las narrativas

coloniales.
8.8.2. Nombre del Mapa: Aillucunapac Causana Allpacuna

El mapa pequefio en la esquina superior derecha del Runapura lleva el nombre
Aillucunapac Causana Allpacuna, que literalmente significa "Territorios donde viven las familias™.
Este titulo estd compuesto por tres términos quichuas:

Allpacuna: Formado por allpa (“tierra™) y -cuna (sufijo plural), significa "tierras". En este
contexto, expresa la idea de "territorios".

Causana: Derivado de causar ("vivir'), significa "vida" o "para vivir".

Aillucunapac: Un posesivo que indica "de las familias", refiriéndose a las comunidades
representadas en el mapa.

En su conjunto, este nombre sefiala los territorios habitados por las 22 nacionalidades y

pueblos indigenas del Ecuador, destacando la diversidad cultural y linguistica del pais.
8.8.3. Significado y funcion glotopolitica

El mensaje linglistico del mapa, analizado desde la perspectiva de Barthes (Retérica de la
imagen), cumple una funcion de anclaje. Las palabras utilizadas actian como una guia para el
lector, especialmente quichuahablante, ayudandole a interpretar las representaciones del mapa
central y los vinculos entre el espacio fisico y la vida cotidiana de los pueblos indigenas.

El uso del término aillu es particularmente significativo. En el quichua, aillu denota una
unidad basica de organizacion social, que abarca no solo a las familias, sino también a las tierras y
recursos compartidos. En el mapa, aillu se utiliza en un sentido amplio para referirse a pueblos o

incluso nacionalidades. Segun el Shimiyukkamu (2007), el ayllu representa:
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"El nucleo social, el territorio celular donde la cultura ancestral se recrea y fortalece su
identidad. [...] Debe ser preservado y fortalecido con la unidad en el pensamiento, sentimiento y
accion™ (p. 60).

Histéricamente, el término aillu aparece en diccionarios antiguos como el de Domingo de
Santo Tomaés (1560) y el Andnimo de 1586, con significados relacionados a linaje, tribu o familia.
Este sentido se mantiene vigente en el quichua ecuatoriano contemporaneo, donde el ayllu

simboliza redes de solidaridad y cooperacion esenciales para la subsistencia comunitaria.
8.8.4. Ayllu o la Comunidad como Base del Poder Politico

El concepto de ayllu es fundamental en las culturas andinas como forma de organizacion
social, y en el mapa Runapura adquiere una dimension explicitamente politica. Tradicionalmente,
el ayllu es una unidad social basada en la reciprocidad y la solidaridad, donde la tierra se comparte
y gestiona colectivamente. Sin embargo, en el contexto del mapa, el ayllu no solo representa una
comunidad territorial, sino también un simbolo de la autonomia indigena frente al control estatal.

Segln Benjamin Inuca, el tinkuy entre las formas de vida comunitaria indigena y las
politicas estatales de modernizacion y control territorial constituye una tension constante. En el
Runapura, el ayllu se posiciona como una forma de resistencia frente a la imposicion de fronteras
y leyes del Estado-nacion. Este término reivindica no solo espacios geograficos, sino también la
autodeterminacion de los pueblos indigenas, quienes han luchado contra politicas de
desarticulacion de sus estructuras organizativas, especialmente frente a proyectos extractivistas.

El impacto de estas politicas es evidente en territorios indigenas que han sido divididos por
fronteras nacionales, separando comunidades como los awa, a’1 y baai en la frontera con Colombia,
o los paai, shuar, achuar, sapara y andwa en el limite con Per(. En este contexto, el ayllu simboliza
la lucha por la cohesion cultural y territorial de los pueblos indigenas, desafiando las divisiones

impuestas.
8.8.5. Pacifico Mama Cucha

El termino Mama Cucha en el mapa Runapura, que se traduce como "laguna madre" u
"oceano”, esta cargado de poder semantico y simbdlico. En quichua, mama denota algo méas que
"madre"; implica grandeza, fecundidad y, en ciertos contextos, autopoiesis. Por su parte, cucha
significa lago o laguna, lo que da como resultado una denominacién del océano que va mas alla de

lo descriptivo, impregnandolo de respeto y significados cosmoldgicos.



RUNAPURA: CARTOGRAFIA LINGUISTICA Y PLURINACIONALIDAD 94

El uso de Mama Cucha para nombrar el Océano Pacifico, al tiempo que conserva el término
occidental "Pacifico”, introduce una vision andina del mar como entidad materna. Segin la
cosmovision quichua, el océano no es solo una masa de agua, sino una entidad viva, fuente de vida
y equilibrio, con la que se mantiene una relacion de reciprocidad y respeto.

En el Diccionario de la Academia de la Lengua Kichwa de Ecuador (2007), Mama Cucha
se define como:

"Divinidad de la mitologia quichua, representada por el mar, a quien se rendia culto y se
invocaba para pedir, particularmente, la salud™” (p. 140).

Para mayor ahondamiento este diccionario dedica una explicacion expresa del sustantivo
Mama/madre, mama:

Mama es término dotado de un significado de mucho respeto y consideracion hacia la
mujer. La mama participa directamente del principio de maternidad, procreacion, autoridad y
proteccion familar y comunitaria. La familia tiende a formalizarse en la relacion warmi-kari
(mujer-hombre; esposa-marido), siendo la mama la que totaliza el principio del ayllu o familia.

Las mamakuna y las yuyakmama (mujeres sabias, matriarcas) sintetizan la sabiduria y la
experiencia femenina de la comunidad.

Generalmente, a las divinidades femeninas de la cultura quichua se les confiere el titulo ce
mama que les brinda la categoria de diosas. Killamama: madre luna, diosa representada por la
luna; Saramama: diosa del maiz (madre maiz).

Mama también se refiere a la progenitora animal, y a algunos seres inanimados de la
naturaleza: mama kuyi: cuy madre; mamalumu: yuca madre. mama Tunkurawa (volcéan
Tungurahua). (p.140)

Asi, denominar al océano como Mama Cucha no solo refuerza esta relacion simbdlica, sino
que también desafia las visiones extractivistas occidentales, reafirmando una relacion espiritual y
de cuidado hacia el mar. Este término encapsula lo que Inuca describe como un tinkuy de
cosmovisiones, un encuentro entre la vision quichua y la l6gica occidental, donde la lengua ofrece
una forma de ver, sentir y relacionarse con el entorno.

En este nombre, se refleja la vision de la naturaleza como un ser materno, en linea con la
cosmovision andina que concibe a la Madre Tierra (allpamama) como fuente de vida y cuidado.
Esta representacion lingiistica pone de manifiesto la importancia del respeto y la reverencia hacia
la mujer, la madre y los elementos naturales, y como el lenguaje es una herramienta para mantener

viva esa relaciéon simbdlica.
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8.8.6. Galapagos Marca

El término marca en quichua puede interpretarse como "asentamiento”, "comunidad” o
"provincia”, dependiendo del contexto. En el mapa Runapura, marca se utiliza para referirse a
regiones amplias, como las islas Galapagos, denominadas en el mapa como Galapagos Marca.

En fuentes historicas como el Lexicon de Domingo de Santo Tomas (1560), marca se define
como:

"Comarca o pueblo; provincia™ (folio 150).

El Diccionario Shimiyukkamu (2007) amplia esta definicion, equiparandola con
"provincia" pero dentro del mapa se refiere més bien a la region, expresamente a la insular de las
Galépagos: Galapagos Marca.

Sin embargo, en el contexto del Runapura, marca adquiere un significado poético,
especialmente cuando se describe a las Galapagos como Galapagos yacu-muyushca allpacuna,
traducido como "tierras nacidas o brotadas en el agua de las Galapagos". Este término combina
yacu ("agua"), muyu ("semilla” o "germen™) y allpa ("tierra"), evocando la imagen de tierras que
germinan en el océano.

La estructura linglistica quichua permite una descripcion dindmica y creativa, que refleja
la agencia de la naturaleza. En este caso, las islas Galdpagos no son solo un accidente geografico,

sino el resultado de un acto de creacion natural, alineado con la cosmovision andina.
8.8.7. Guayaquil Yacu-Mikushca Allpa

El Golfo de Guayaquil, en el mapa Runapura, recibe el nombre de Guayaquil yacu-
mikushca allpa, que literalmente se traduce como "tierra comida por el agua en Guayaquil”. Esta
expresion refleja una construccién alegérica tipica de la lengua quichua, donde se enfatiza la
relacién dindmica entre la tierra y el agua.

En esta descripcion, el golfo no se concibe como un espacio estatico, Sino como un proceso
en el que la tierra se transforma continuamente debido a la accidn del agua. Este enfoque dinamico
es caracteristico de la cosmovision andina, que percibe al mundo natural como un sistema vivo y

en constante interaccion.
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8.9. Los Nombres de los Tratados Internacionales
8.9.1. 1830 huatapi Pedemonte-Mosquera pacta yuyashpa churashca saihua

La eleccion del término pacta yuyashpa churashca saihua para designar el limite
establecido por el tratado Pedemonte-Mosquera de 1830 ilustra como el quichua puede ser una
herramienta para resignificar acuerdos histdricos. La expresion pacta, que denota igualdad, y
yuyay, que implica pensamiento, entendimiento 0 memoria, subraya la intencion de representar los
tratados como un didlogo entre iguales, aungue histéricamente estos acuerdos hayan sido marcados
por la desigualdad.

Este uso refleja una reinterpretacion critica del proceso de demarcacion territorial, no solo
como una imposicion colonial, sino como una oportunidad para resignificar los limites desde una
perspectiva indigena. En este caso, el mapa propone una lectura del territorio que reconoce la
historia y las voces de los pueblos indigenas, subvirtiendo la narrativa oficial de los tratados como
meros actos técnicos o administrativos.

Actualmente quizd se podria poner la expresion tratado internacional como
mamallaktapura yuyanakushka ‘lo acordado mutuamente entre paises’. Pues, no siempre estos

tratados son justos para las dos partes como se sugiere con el término pakta.
8.10.Geografia Natural y Conexién Cultural

El uso de términos como Mama Cucha (océano), mayu (rio) y otros relacionados con
elementos naturales refuerza la vision andina de la naturaleza como un sistema vivo, dotado de
agenciay significados espirituales. La representacion prominente de los rios en el mapa, con lineas
gruesas que atraviesan el territorio, no solo destaca su importancia geografica, sino también su rol
simbdlico como conectores de vida, memoria e identidad.

La eleccion de términos quichuas para designar estas caracteristicas naturales afirma la
presencia viva y continua de los pueblos indigenas en estos territorios. Este acto linguistico desafia
la narrativa colonial de los territorios vacios o despojados de historia, reafirmando que estos

espacios son habitados, significativos y esenciales para las comunidades indigenas.
8.10.1. Resistencia Linguistica y Territorial

El anélisis del Runapura muestra cémo la lengua quichua opera como una herramienta de

resistencia politica y cultural. Al nombrar el territorio en su idioma originario, el mapa reclama
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estos espacios como propios, afirmando su historia indigena frente a siglos de despojo y
explotacion. Este acto de resignificacion no es solo una cuestion linglistica; es una declaracion de
autonomia y autodeterminacion frente a las imposiciones del Estado y las l6gicas extractivistas.

Inuca (2018) describe esta resistencia como un proceso profundamente vinculado a las
instituciones tradicionales como el ayllu (familia), la llakta (pueblo-territorio) y la chakra
(cultivo). Estas instituciones no solo sostienen la continuidad cultural de los pueblos quichuas, sino
que también configuran un horizonte politico y tedrico que articula el sumak kawsay o buen vivir.
La relacion simbiotica entre el idioma, la tierra y las practicas culturales garantiza la resiliencia y
continuidad de estas comunidades, incluso frente a las adversidades de la modernidad.

El mapa Runapura es un espacio de resistencia simbolica y glotopolitica que reivindica la
centralidad del quichua y los nombres propios de los aillus en la representacion del territorio. A
través del analisis de términos como runa y aillu, el mapa refleja una cocepcion propia de términos
aparentemente olvidados como estos politicos que reemplazan al concepto de comunidad de origen
europeo; ademas expresan la conexion entre las comunidades indigenas, sus lenguas y sus
territorios. Al emplear estos conceptos, el Runapura trasciende su funcion cartografica,
convirtiéndose en un manifiesto cultural que reafirma la identidad y autonomia de los pueblos
indigenas frente a siglos de despojo y marginalizacion.

Asi resulta que esta presencia del quichua es una cuestion linguistica y glotopolitica porque
reconfigura la relacion entre territorio, identidad y resistencia. Términos como ayllu, Mama Cucha,
Galapagos Marca y Guayaquil yacu-mikushca allpa reflejan la riqueza del idioma quichua y su
capacidad para expresar una cosmovision alternativa que desafia las estructuras de poder coloniales
y occidentales.

De este modo, el mapa se convierte en una herramienta de resistencia y un manifiesto
cultural, reivindicando una relacion simbolica y espiritual con la naturaleza que enfatiza la
reciprocidad y el respeto, frente a las l0gicas extractivistas y utilitarias del Estado moderno.

El uso del quichua en este gran formato nos hace repensar el papel de las lenguas indigenas
en la construccion de narrativas histdricas y geogréaficas. La centralidad del idioma quichua en la
representacion del territorio desafia las jerarquias linglisticas y culturales impuestas por el
colonialismo y reafirma la vitalidad de una cosmovision que valora la reciprocidad, la comunidad
y el respeto por la naturaleza.

Mas alla del hito cartografico, el Runapura cristaliza una declaracion politica y cultural sin

precedentes. Al incorporar el quichua como lengua principal para la representacion geografica y
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los tratados internacionales, este mapa articula una narrativa indigena que desafia las estructuras
coloniales de poder y las imposiciones del Estado-nacion.

El analisis linglistico de los términos quichuas en el Runapura enfatiza su rol en la
reconfiguracion simbdlica del espacio. De esta manera, el Runapura no es simplemente un mapa,
sino un verdadero yachay tinkuy o confrontacion y entendimiento de lenguas y saberes que da paso
al acto de rikuy tinkuy (confrontacion de miradas), que utiliza el lenguaje como herramienta para
resistir y reconfigurar la narrativa territorial desde una perspectiva indigena. A través del uso de
estructuras propias del quichua, como la posicion del elemento principal al final de la expresion
(e.g., "Galdpagos marka" para "Region de las Galapagos"), el mapa reivindica las ldgicas
linguisticas indigenas frente a las convenciones coloniales.

Este analisis glotopolitico del mapa Runapura revela una dimension innovadora en el uso
del quichua como herramienta epistemoldgica y politica. Hasta donde se tiene conocimiento, no
existe un andlisis previo que haya abordado la integracion de una lengua indigena en la cartografia
oficial de un Estado. Este enfoque abre nuevas posibilidades para estudiar la relacion entre
lenguaje, territorio y resistencia en contextos poscoloniales.

El Runapura es un acto de resistencia glotopolitica que resignifica el territorio ecuatoriano
desde las categorias y conceptos del quichua. En este mapa se representan fronteras y paisajes,
historias y formas de vida, luchas y perspectivas que desafian las narrativas oficiales y coloniales.
Es un testimonio de la riqueza y resiliencia de los pueblos indigenas, y un recordatorio de que el
lenguaje tiene el poder de transformar nuestra comprension del mundo y de nuestro quehacer en

él.
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9. Las relaciones y agrupamientos para leer el mapa

El andlisis de los lenguajes connotados en las 150 imégenes del Runapura, se realiza
agrupandolas, para acercarse a las lecturas, segun el método de lectura de imagenes de Tim Ingold,
que sostienen las ontologias relacionales y la agencia de los seres que pueblan el mapa, asi como
los silencios, ausencias de civilidad y las dimensiones politicas que alcanzan. Se complementar el
andlisis con los lineamientos pedagdgicos sobre la elaboracion del mapa proporcionados por
(Coloma, 1982), (Yanez, 1980), (Rivera, 2015), Paz y Mifio (1982), para una mejor comprension
del proceso.

En primera instancia, estos dibujos se convierten en un factor importante para desvanecer
las imagenes que, desde el “descubrimiento” del continente, se tenian sobre las poblaciones
indigenas, como raza inferior, miserable, abyecta, incapaz y sin moral, al vivir desnudos. Se
muestran, por el contrario, la agencia y el protagonismo de los pueblos indigenas, sobre todo de
mujeres y jovenes.

De esta manera, configuran un enfoque contrapuesto al "miserabilismo™ descrito por
(Rivera, 2015) en el que explica que las fotografias de mujeres llorando junto a la tumba del esposo
caido, busca reforzar la dependenciay la situacion de desamparo de las mujeres al quedarse viudas;
0 si es en otros escenarios, se las presenta en actitud mendicante, suplicantes, llorosas, sin

capacidad ni autonomia.
9.1. La Importancia de la Descripcion en Etnografia

El analisis de los sentidos connotados y obtusos en imagenes requiere un trabajo riguroso
de observacion y descripcién. En la etnografia, describir no es solo un acto de registro, sino una
practica reflexiva que permite captar las capas visibles y ocultas de los fendmenos culturales. Como
en este caso, donde fue necesario analizar 150 iméagenes de collares chamanicos, pilas de madera
y cuerpos desnudos para llegar a un entendimiento profundo, la descripcion detallada es la base
sobre la cual se construyen los analisis mas complejos.

En este proceso, la descripcion no se limita a lo denotado; también busca capturar las
cualidades afectivas y sensoriales, como la textura de los colmillos, la organizacion de las pilas de
madera bajo las casas o los gestos y posturas de los cuerpos desnudos. Este enfoque permite dar
cuenta no solo de lo que es visible, sino también de lo que resuena, de lo que Barthes llamaria "el
lujo™ del sentido obtuso, una dimension que escapa a las categorias predefinidas y amplifica nuestra

comprension del mundo cultural estudiado.
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El Runapura, analizado como un mapa ideogréfico de los pueblos indigenas de Ecuador
de 1982, con la distribucion de las imégenes en diversos espacios y actividades va entretejiendo
varias tramas de significado, entrelazando lenguas y representaciones territoriales, ontologias
relacionales, practicas cotidianas y tensiones politicas que podriamos interpretar como
cosmopolitica o pachay tinkuy dentro de los territorios, entendidos segun la concepcion quichua de
Ilakta (pueblo).

Resalta a la vista la representacion de seres humanos con capacidad de autogestion de
vidas dignas y autosuficientes; la coexistencia de los seres humanos y no humanos, las plantas, los
animales y los elementos naturales reflejan un marco ontolégico en el que la naturaleza no solo es
el espacio donde se configura la vida, sino que, es un agente vivo y dinamico que participa, esta
inmersa en la vida comunitaria y del que el mismo ser humano es parte.

Por ejemplo, el aire es representado con la fuerza de los vientos en las nubes y nubarrones
que bordean los nevados y volcanes, pero también en el sonar de un instrumento musical, en el
ondear del Iatigo en el aire o en la vitalidad del soplo de la flecha: el aire es energia vital para el
ser humano, pero también es la vitalidad del centro hueco de la bodoquera o la bocina, con el soplo
humano que la aviva. El latigo dibujado en curvas, ondeando en el aire, cobra fuerza si se imagina
el ruido que produce cuando se lo usa. Connota la fuerza y el animo vivaz para conducir el ganado
y arrearlo con el latigo y hasta imaginariamente, uno se imagina escuchar la voz del arreo, tal vez

en quichua: jjisss! jjiss!.
9.2. Lavida cotidiana: La Dimension Connotada

En el contexto del Runapura, cada elemento (adornos, tejidos, materiales, fogon) va mas
alla de su funcion inmediata para connotar valores fundamentales como la autonomia, la
creatividad, el conocimiento practico y la sostenibilidad. Estos signos reflejan un sistema cultural
que privilegia la relacion armoniosa con el entorno, la capacidad de autogestion y la resistencia
frente a las ldgicas coloniales o mercantiles. Al enfocarnos en estos significados connotados,
podemos entender coOmo estas practicas son una afirmacion de identidad y una critica implicita a
las estructuras globales de dependencia y homogeneizacion cultural.

Este tipo de vida sencilla es una declaracion contra hegemonica, respecto de la sociedad
capitalista. No cabe el consumo de bienes innecesarios. La auto satisfaccion de necesidades vitales,
el auto sustento, (en la siembra, la caza, la pesca, la cosecha, la recoleccion, y el intercambio), hace

que se prescinda del mercado y se posicione la autodeterminacion, la autosuficiencia.
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Este andlisis intenta reunir imagenes por tematicas que articulan las ontologias
relacionales, con especial atencion a la ontologia del agua, la centralidad del Estado y las fronteras,
el papel de las mujeres, los jovenes y los nifios y con todos estos signos, se podran marcar también

los silencios que revelan la ausencia de modernidad-civilidad en este mapa.
9.3. Sentidos Connotados de los Elementos Culturales
9.3.1. Adornos Corporales: Coronas, Collares, Manillas (Wallkas):

Creatividad y habilidad artistica: Son un reflejo de la capacidad de las personas para
transformar materiales naturales en simbolos de identidad y belleza.

Autonomia estética: Indican una ruptura con los estandares de belleza globalizados,
mostrando un sistema propio de valoracion estética y cultural.

Conexidn con el entorno: Los materiales utilizados (hueso, semillas, piedras) revelan un

conocimiento profundo de la naturaleza y la habilidad para integrar lo funcional con lo simbolico.

9.3.2. Pinturas Faciales (Huito y Achiote)

Huito y Achiote:
Capacidad de codificacion simbolica: Las pinturas no son

solo decorativas; representan sistemas de comunicacién visual que

condensan significados espirituales, sociales y ecolégicos.

» ) Figura 7: pareja
Adaptacion al entorno: El uso de pigmentos naturales  Fuente: (CIEI,1982)

también connota un conocimiento practico del medio ambiente y una relacién armonica con él.
Autonomia cultural: La pintura facial rompe con los estandares cosméticos impuestos,

celebrando una estética propia que refuerza la identidad y la resistencia cultural.
9.3.3. Tejido y Herramientas Relacionadas (Rueca, Huso, Lana)

Tejido como Conocimiento:

Madurez y sabiduria: Segun (Rivera, 2015) el tejido simboliza un dominio acumulado
de habilidades técnicas y sociales, alcanzadas con el tiempo y la experiencia.

Disefio y creatividad: El tejido no es solo produccion manual, sino una manifestacion de
disefio y expresion artistica. Cada prenda connota una capacidad de imaginar, planificar y ejecutar

formas funcionales y estéticas.
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Autonomia y sostenibilidad:

Fabricacién independiente: La rueca y el huso son simbolos de autonomia, pues
permiten a la comunidad producir su propia ropa sin depender de mercados externos.

Conexidn climatica: Los tejidos estan disefiados para responder a las necesidades del

entorno, mostrando una adaptacion creativa y sostenible al clima.

9.3.4. Materiales Vegetales (Chambira, LIanchama, Penco)

Chambiray Llanchama:

Adaptabilidad y resiliencia: Estos materiales codifican una capacidad de adaptarse a las
limitaciones del entorno, transformandolas en soluciones practicas.

Tecnologia ancestral: Connotan un dominio técnico sofisticado que desafia las
percepciones coloniales de "primitivismo™.

Sostenibilidad: EI uso de recursos renovables refleja una légica de cuidado del entorno
que prioriza la regeneracion natural.

Penco (Maguey):

Multiplicidad funcional: Mas alla de ser un material, el maguey simboliza la habilidad
de maximizar recursos, transformandolos en textiles, alimentos y herramientas.

Resistencia cultural: Su presencia en la vida cotidiana connota la capacidad de sostener

practicas tradicionales en contextos de cambio social y econdémico.

9.3.5. Fogon y Pilas de Madera

Energia Autogenerada:

Autonomia energética: Las pilas de madera almacenadas bajo la casa no son solo
combustible; simbolizan la capacidad de generar energia propiay reducir la dependencia de fuentes
externas.

Dominio técnico: Reflejan un conocimiento préctico sobre cOmo manejar recursos
naturales para garantizar el bienestar familiar.

El Fogon como Nucleo Cultural:

Cultura comunitaria: Méas que un lugar de coccidn, el fogén connota un espacio de

encuentro, transmision de conocimientos y cohesion familiar.
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Resistencia a la modernidad impuesta: Al optar por un sistema energético tradicional,
se resiste a las imposiciones tecnoldgicas que desarraigan las practicas comunitarias.

En las 150 iméagenes analizadas, el sentido obtuso emerge con especial fuerza en los
detalles de las escenas cotidianas, aquellas que, aunque aparentemente simples, evocan resonancias
profundas de pertenencia, conexion y pérdida. Las representaciones en parejas o familias
transmiten la centralidad de los lazos comunitarios en estos pueblos, mientras que las cinco
imagenes de personas solas parecen cargar con una carga simboélica y emocional adicional. Por
ejemplo, el hombre secoya, sentado en la frontera con Perd mientras confecciona un collar, sostiene
en sus manos no solo un objeto, sino un fragmento de historia: la division de su pueblo tras la
guerra de 1941, que fractur6 familias y territorios indigenas. Su mirada al Per( parece ir méas alla
de lo geogréafico, evocando la memoria de un hogar dividido y la resiliencia cultural en la
reconstruccion de lazos rotos. Del mismo modo, la mujer que teje, la
que moldea una mukawa, el hombre que urde una red y la mujer
saraguro alimentando a sus animales, rodeada por gallinas, un perro y
cerdos, ilustran la armonia entre humanos y su entorno, pero también
resuenan con una autonomia solitaria, un tiempo suspendido en el acto

artesanal. Estos detalles, aparentemente periféricos, exceden su utilidad

0 simbolismo obvio, y nos confrontan con el exceso afectivo y la

Figura 8: Secoya tejiendo
poética de lo cotidiano, elementos esenciales que Barthes denominaria ~ Fuente: (CIEI1982)

el lujo del "sentido obtuso."

El sentido codificado de los referentes: rueca, huso, lana, ganado lanar (vicufias, ovejas,
Ilamas), chambira, Ilanchama, penco (maguey), no es la artesania, es la capacidad de disefiar,
producir y fabricar el vestido necesario, de acuerdo con el tipo de climay condiciones del entorno.
Es la ausencia de la moda y la pervivencia de tejidos “primitivos” desentendido de un mercado de
ropa.

El sentido codificado de pilas de madera amontonadas bajo la casa alude a la maestria de
generar fuentes propias de energia para coccion, abrigo de la casa, ahuyentar mosquitos y
depredadores, ademas del ritual familiar de nutricién alrededor del fogén. Un fogon dentro de casa,
por lo general, siempre esta prendido y alrededor de las piedras del fogon se estaciona dentro de su
cascara un verde, un maduro o un Maito (envuelto de pescado con hierbas aromaticas y palmito -
cuando hay- que se cocina dentro de las brasas, bajo multiples capas de hojas de bijao que se doblan
sobre si y se amarran con chambira, de tal manera que la carne adentro conserva sus jugos,

mezclados con los sabores de lo que se haya puesto encima; por lo general, no lleva mas
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condimentos que eso. Incluso la sal se sirve aparte, para quien quiera consumirla sola o con aji).
Este es un tipo de coccion tipico, tradicional que resulta saludable, nutritivo y a excepcion de ciertas

dietas, valido para cualquier persona.
9.4. La Agencia de la Mujer en la Ceramica: Transformacion y Estética

El rostro de la mujer shuar irradia una alegria que parece anclada no solo en su expresion,
sino en los trazos rojos que, como rios de vida, recorren su piel. Pintada con achiote, su rostro no
es simplemente un lienzo, sino un espacio de conexion con fuerzas mas grandes. (Descola, 1996)
Descola, en “La Selva Culta” resalta la importancia del color rojo para iniciar las actividades
femeninas, entre la mujer achuar. El rojo, intenso y vibrante, evoca la savia del bosque, la sangre
que circula en las venas de los humanos y de la tierra misma. En ese color, Nunkui, la madre de la
fertilidad y la abundancia parece estar presente, no como figura distante, sino como fuerza viva
que fluye a través de la mujer.

Su alegria no es solo humana; es la vibracion del achiote que cubre su piel, el pigmento
que lleva consigo la fuerza del bosque. El rojo no solo cubre su rostro, lo transforma: la mujer
deviene un punto de encuentro entre lo visible y lo invisible, entre lo humano y lo vegetal. Su rostro
pintado no comunica de manera obvia; en cambio, fascina, porque su esencia no esta en el trazo,
sino en lo que no podemos nombrar: el poder del achiote, la presencia de Nunkui, la intima relacion
entre la mujer y el bosque, tan antigua como el tiempo.

En su aparente simplicidad, su rostro pintado es un acto de afirmacion y resistencia. Es la
vida misma, pintada en rojo, mostrandonos que, en cada linea, en cada gesto, late un mundo que
no puede ser reducido a palabras, pero que nos conmueve profundamente.

El rostro de la mujer shuar, pintado de rojo con achiote, esta iluminado por una felicidad
serena, casi ancestral. Sus manos trabajan el barro con destreza, moldeando la mukawa que pronto
contendra la chicha, el nijiamanch, ese liquido vital que corre por las venas culturales de la
Amazonia. Pero en ese momento, en el calor del barro y el ritmo pausado de sus dedos, no parece
haber apuro ni destino. La mukawa todavia es un suefio en sus manos, una creacion que no necesita
justificacion.

Su rostro pintado no es un gesto hacia el exterior; es un espejo de su conexién consigo
misma, con el acto femenino de dar forma, de transformar lo bruto en lo util y lo util en lo sagrado.
En cada giro de sus manos, la presencia de Nunkui, la sabia que ensefi¢ a las mujeres shuar a
moldear estas vasijas parece susurrar suavemente, acomparnandola en esta tarea que no es solo

cotidiana, sino profundamente intima.
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La felicidad que se dibuja en su rostro no necesita palabras. Es la felicidad de estar en el
momento, en el acto artesanal que solo pertenece a las mujeres, el acto de moldear no solo el barro,
sino también la continuidad de la tradicion. En la mukawa, ain informe, ya late la promesa del
encuentro: la chicha, el calor de la comunidad, la celebracidn de lo compartido. Pero en este instante
suspendido, todo se concentra en ella, en sus manos que crean y en el rojo que tifie su rostro, como
un reflejo de la vida que fluye a través de su arte.

El acto de moldear una mukawa no es solo una tarea cotidiana; es una declaracion de la
capacidad creadora de la mujer shuar. En el barro informe, ella ve posibilidad, utilidad y belleza.
A través de sus manos, la arcilla se transforma en una vasija que no solo servird como recipiente
para el nijiamanch, sino que también sera un reflejo de su vision, su habilidad y su conexion con
el legado de Nunkui.

El sentido connotado de la ceramica reside en esta capacidad transformadora: el barro, al
igual que la mujer, tiene el poder de convertirse en algo mas, de trascender su estado inicial y
convertirse en un objeto cargado de proposito y estética. Y cuando la mujer decora y pinta la
mukawa, reafirma su agencia al plasmar en ella formas y patrones que son tanto funcionales como
expresivos, un lenguaje visual que comunica su creatividad, su sensibilidad y su dominio del arte.

En el &mbito social, la habilidad de una mujer para elaborar una mukawa hermosa no solo
refleja su maestria artesanal, sino que también es motivo de orgullo y prestigio comunitario. Una
mukawa bien elaborada, cerdmicamente perfecta y decorada con esmero, demuestra la destreza y
dedicacion de quien la cred, consolidando su posicion en la comunidad como una mujer habilidosa
y creativa. Para decorar, las mujeres shuar cortan un pequefio mechén de su propia cabellera para
usarlo como pincel, un acto que afiade una dimension profundamente personal y simbélica al
proceso. Este gesto no solo conecta a la mujer con su creacion, sino que también consagra el objeto
como una extension de su identidad y su arte.

Mas alla de lo util, la mukawa es una extension de la mujer misma: un testimonio de su
capacidad para crear, nutrir y embellecer, desafiando cualquier nocién que reduzca su rol a lo
reproductivo o lo subordinado. En cada linea decorativa y en cada capa de pintura, la mujer afirma
su lugar como creadora activa en su cultura, como agente de transformacion en lo material y en lo

simbdlico.
9.5. Ontologias Relacionales en el Runapura

Las ontologias relacionales, como las describe (Ingold, 2000) y (Oslender, 2017),

reconocen que los seres humanos y los no humanos coexisten en una red de relaciones donde los
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elementos del entorno tienen agencia propia. En el Runapura, los rios, las montafias, los animales
y las plantas no son meramente paisajes inertes, sino seres que interactan activamente con las
comunidades humanas. En este sentido, el mapa no es una representacion estatica de territorios,
sino una representacion dinamica de las interacciones cotidianas entre los pueblos indigenas y su
entorno natural. La antropologia visual, como sugiere Ingold, nos permite ver mas alla de la imagen
como captura visual y entenderla como un medio para comunicar las relaciones entre los seres
Vivos y su entorno.

El rio, por ejemplo, no es solo un canal de agua; es un espacio de interaccion y aprendizaje,
un lugar donde las relaciones simbidticas se materializan y se transmiten entre generaciones.
(Escobar, 2015) subraya esta dimension relacional cuando describe la ensefianza de un padre a su
hija para guiar una canoa, un acto que no es solo la transmision de una habilidad técnica, sino una
forma de vivir el rio, de comprender su flujo y su conexidn con la vida comunitaria.

Segun (Oslender, 2017), la cartografia social es una herramienta crucial para visualizar y
comprender las ontologias relacionales de las comunidades indigenas. Estas ontologias no ven a
los seres humanos y el entorno como entidades separadas, sino como co-creadores en un continuo
proceso de interaccion. O, es también, lo que Medrano constata es el clamor de algunos colectivos
para los que “la incorporacion de los no-humanos al devenir social diluyendo a su paso toda forma
posible de naturaleza” es una apertura tedrica a un nuevo espacio epistémico. (Medrano, 2019)

En el mapa Runapura, estas relaciones estan representadas mediante imagenes que
muestran personas, animales y elementos naturales en coexistencia armonica; no solo comunican
informacion geografica, sino que también articulan las conexiones simbolicas y emocionales que
las comunidades tienen con su entorno.

En el Runapura, los rios, las montafias, los animales y las plantas bien sea por el uso del
espacio que los muestra cercanos entre si, por la similitud e iconicidad en otros casos, esta cercania
es evidente. Hay semejanza entre la forma de los techos de las casas con la del volcan, la montafia
0 nevado que se encuentra detras; hay representaciones de los diversos seres no humanos

relacionados activamente con las comunidades humanas.
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ASA CUTUIPACSI

Figura 9: Iconicidad, aire y viento
Fuente: (CIEI, 1982)

El viento, el sol, las nubes, la lluvia simulan un ir y venir de fluidez e interconexion:
envuelven una montafia y de esos intercambios surge un gran rio, que baja del Chimborazo y
despliega un sistema hidrico unico que riega grandes valles fértiles de la costa, hasta llegar al Golfo
de Guayaquil. Otro seria el sentido si todos los elementos de esta vertiente no tuvieran ese poder
de intercambio para recorrer, transformados por toda la Sierra hasta llegar a juntarse con otros rios
y formar la ‘Mama cucha’, el inmenso Océano Pacifico.

En este sentido, el mapa Runapura tiene importancia politica porque muestra los
territorios, como ‘Runacunapa allpa’, es decir, tierra de los seres humanos, tierra de los indigenas
por extension, como una relacion dindmica de las interacciones cotidianas entre los pueblos
indigenas, su entorno natural, el duefio de la selva, el duefio de la montafia o el mar. Es decir, es un
fluir constante de materialidades, de corporeidades y espiritualidad. La antropologia visual, como
sugiere Ingold, nos permite ver mas alla de la imagen; este autor nos invita a “vivir la realidad”
como captura visual.

Siguiendo con el ejemplo del rio, no es solo un canal de agua; es un espacio de interaccion
y aprendizaje, un lugar donde las relaciones simbioticas se materializan y se transmiten entre
generaciones. (Escobar, 2015) subraya esta dimension relacional cuando describe la ensefianza de
un padre a su hija para guiar una canoa, un acto que no es solo la transmision de una habilidad
técnica, sino una forma de vivir el rio, de comprender su flujo, los nexos con el mar, la luna, y su
conexion con la vida comunitaria.

A estas otras experiencias las llamaremos mundos u ontologias relacionales. Para dar un

ejemplo muy breve de los rios del Pacifico sur, imaginemos una escena sencilla: un padre se
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desplaza con su hija en su potrillo (canoa), cada uno con su canalete (remo), rio arriba, de regreso
a casa aprovechando el reflujo de la marea después de haber sacado pescado al pueblo, quizas con
algo de “remesa” para la casa. El padre ensefia a su pequefia hija la manera correcta de navegar el
potrillo, que sera una habilidad que, de permanecer en el rio, le servira toda la vida; pero si miramos
la escena con los ojos de la “ontologia”, o de la “cultura”, empezamos a ver muchas cosas mas: el
potrillo fue hecho de un arbol del manglar gracias a los saberes aprendidos por el padre de sus
ancestros; el manglar ha sido recorrido en todos sus vericuetos por los habitantes del lugar
aprovechando la red fractal de esteros que los cruza y comunica; hay una conexion con el mar y
con la luna representada por el ritmo de las mareas que los locales conocen a la perfecciéon y que
supone otra temporalidad; alli también estd el manglar mismo, que es una gran red de
interrelaciones entre minerales, microorganismos, vida aérea (raices, arboles, insectos, pajaros),
vida acuatica y anfibia (cangrejos, camarones, otros moluscos y crustaceos, peces) y hasta seres
sobrenaturales que a veces establecen comunicacion entre los diversos mundos y seres. (Escobar,
2015, p.29).

Esta interpretacion mas alla de la narracion de la imagen ilustra los otros mundos que las
imagenes representan: los tiempos diversos, las relaciones cosmicas, el accionar del rio en

las personas y de ellas en el rio, etc. En las siguientes imagenes de los rios, los lagos,
lagunas, la lluvia, las nubes, el hielo de los nevados, el mar, etc. es decir, del agua, yaku en quichua,
en sus multiples estados: solido, liquido o gaseoso, esta interactuando no solo con los humanos,

sino con todos los seres y energias que estan representados en las distintas imagenes.

GALAPAGOS MARCTA,

Figura 10: Ontologia
Fuente: (CIEI, 1982)
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ONTOLOGTAS
RELACTONALES

Figura 11: Ontologias relacionales en el Runapura
Fuente: (CIEI, 1982)

La presencia de animales acuaticos como peces, piqueros, iguanas, cocodrilos, bocachico,
bagre, ballenas, focas y pingiinos, junto con elementos como palmeras e islas en los rios, refuerza
la idea de que todo es vida y vida en movimiento, en constante fluir e intercambio de energia.

Estas representaciones, a simple vista podria pensarse que muestran la biodiversidad del
entorno fisico, pero se encuentra un tinkuy: un acercamiento y confrontacion, al mismo tiempo,
sobre el ser: la interdependencia entre los seres humanos y los no humanos, con los duefios del
monte, de la selva, del paramo, del mar. Cuatro jovenes robustos, con rostros alegres transportan
una boa, serpiente mitica, pero a la vez peligrosa, que puede seguir a una canoa a lo largo de su
navegacion y esperar con mucha paciencia para rodear la pequefia embarcacion, darle la vuelta 'y
engullir a alguno de sus tripulantes. Es, sin embargo, venerada como parte de la mitologia

panamazonica.
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9.6. Paisaje Hidrico y Relaciones de Poder: el tinkuy de las Ontologias del agua

Una de las ontologias mas importantes en el mapa es la del agua (Oslender, 2017), la llama
ontologia acuética y explica que el agua es un ente vivo con el que las comunidades indigenas
establecen relaciones simbidticas profundas.

Pero frente al significado reduccionista que puede resultar el término acuético, segln la
R.A.E. como “perteneciente o relativo al agua como medio”, es decir a lo que tiene vida en o con
el agua, se podria dar lugar a una de separacion de comprension; mientras que, al hablar de
ontologia acuética y los objetos inmediatos de los que parto para defender mi punto de vista sobre
la construccion de otras epistemologias y ontologias, prefiero llamar, al igual que (Mendoza, 2019),
como ontologias del agua, porque permite abordar el agua que corre, el agua lluvia, el agua
subterranea, no solo el agua entubada. La ontologia acuética, por lo tanto, no se limita a la
descripcion de actividades, sino que incorpora una cosmovision en la que el agua es una entidad
viviente que participa activamente en la vida de la comunidad.

Mas alla de la ontologia acuética, es necesario considerar el concepto de paisaje hidrico
introducido por (Mendoza, 2019), quien, basandose en (Ingold, 2000), profundiza en la relacién
entre los paisajes naturales y las estructuras de poder que los modelan. En el caso de los pueblos
indigenas, el agua, como fuente de vida amenazada constantemente por la civilizacion y la
modernidad (por la construccion de hidroeléctricas, fabricas, extraccién minera y petrolera, riego
para monocultivos, etc.), es también un espacio tinkuy, donde se libran luchas por el control
territorial y la defensa fisica y simbolica de este bien. Esta visién adquiere relevancia en el contexto
actual, donde posiblemente, el 2024, sera el afio en el que el rio Amazonas sufre una dréstica
reduccion de su caudal debido a la tala de bosques y la sequia abrumadora que azota este otrora
“pulmoén del planeta”, del que no se volvera a recuperar. Este proceso pone de relieve la
importancia de las ontologias relacionales, las ontologias del agua y los paisajes hidricos como
campos de batalla en las disputas por la supervivencia cultural y ecoldgica, pero también de la
misma humanidad.

Las ontologias del agua en las diferentes escenas con complejas. El objeto inmediato
presenta los dibujos de los espacios del agua, que no sélo es el agua en estado liquido que fluye,
limpia, riega. Es también el agua en estado solido de la nieve de las montafias que se desliza por la
falda de los montes, alimenta rios, lagos y lagunas, a la vez que humedece los suelos y permite la
vida en los paramos y luego en forma de grandes rios que van a dar a la Mama cucha, riega y da

vida a ecosistemas de pisos ecoldgicos diversos.
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Figura 12: Algunas ontologias donde el agua es vida
Fuente: (CIEI, 1982)

En Ecuador, esta relacion se expresa a través de escenas cotidianas como mujeres lavando

ropa, rios que nacen de los grandes nevados: del Tayta Chimborazo, el Cotopaxi 0 la mama
Tungurahua; familias viajando en canoas, hombres pescando y parejas lavando oro en los rios.
Cada una de estas representaciones refleja como el agua esta intrinsecamente entrelazada con la
vida comunitaria.

La escena de la mujer lavando al pie del Taita Imbabura, en el Lago San Pablo, a simple
vista, parece el cuadro de una mujer en su tarea cotidiana. Como bajando hacia el lago, a la zona
donde ella estd, instalada junto a una piedra y cargando un bebé, hay una mujer con una olla,
cargando un bulto a su espalda. Observando con atencidn, en linea, al costado derecho de ella, se
puede apreciar a un hombre en su balsa, remando con fuerza, mientras su torso se inclina hacia
adelante. Mas alla, hacia el centro del lago, se dibuja la silueta de una persona sobre otra balsa.

Al fondo de este paisaje lacustre esta, como resguardando la vida, el Tayta Imbabura, de
altura imponente, rodeado de nubes. A sus faldas se pueden apreciar los cultivos diversos que
trazan lineas bien definidas que separan un cultivo de otro, a la manera de una manta de retazos.
Bordeando el lago, a la manera de una orilla trabajada por manos tejedoras, se aprecian hierbas

pequefias, como muros de separacion de la tierra y el agua.
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En la orilla lejana se pueden apreciar algunas casas y los campos extensos. Todos
amparados bajo el Tayta Imbabura y la mama Cotacachi. Se dice que cuando esta enojado el Tayta,
porgue se ha peleado con la esposa Cotacachi se llena de nubes grises, que anuncian una lluvia

segura.

Figura 13: Mujeres lavando en la laguna al pie del Tayta Imbabura
Fuente: (CIEI, 1982)

Ingold (2000) comenta que las imagenes no son simples reproducciones estaticas de la

realidad, sino formas de comunicar las dinamicas culturales y sociales de las comunidades.
9.7. La Centralidad del Estado y las Fronteras en el Runapura

El Runapura también articula relaciones de poder a través de su representacion territorial.
En el centro del mapa, el perfil del Estado ecuatoriano esta claramente delimitado, destacando los
limites establecidos por los tratados internacionales con Pert y Colombia. Esta centralidad refuerza
el imaginario de "Ecuador Pais Amazonico”, al extender simbolicamente los territorios nacionales
hasta el rio Marafion. Sin embargo, lo interesante del Runapura es como los territorios indigenas,
especialmente en la Amazonia, trascienden las fronteras estatales representando los territorios
propios, de asentamientos ancestrales. Los limites oficiales se ven difuminados por las lineas que
representan las areas indigenas, sugiriendo que las comunidades indigenas habitan territorios que
no necesariamente coinciden con las fronteras politicas impuestas por el Estado.

Esta tensidn entre las representaciones indigenas y las fronteras estatales remite a lo que
(Rivera, 2015) llama "miserabilismo", es decir, la imposicion de categorias coloniales que reducen
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la agencia de los pueblos indigenas. En el Runapura, en contraste, las comunidades son
representadas con gran vitalidad, extendiendo su presencia simbdlica mas alld de los limites
impuestos por el Estado. Aqui, el mapa visualiza una resistencia a las narrativas hegemonicas,

desafiando la delimitacion de los territorios indigenas en base a l6gicas coloniales.
9.8. Representaciones de Genero y Generaciones

Un aspecto fundamental en los mapas iconograficos es la representacion de genero y
generaciones. (Rivera, 2015) critica las imagenes estereotipadas que reducen a las comunidades
indigenas a meras victimas del "miserabilismo”. En contraste, en este mapa se representan a las
mujeres y jovenes como actores clave en la vida comunitaria. Las mujeres son representadas en
actividades como la recoleccion de alimentos y el comercio en mercados, mientras que los jovenes
y nifios aparecen involucrados en una variedad de actividades cotidianas, desafiando la
invisibilidad a la que a menudo son sometidos en otras representaciones.

En una suerte de Kipi se carga, en nuestras (las) espaldas, a nuestros (los) nifios y nifias.
Para ello a una tela amplia y cuadrada, una pacha (sabana), se le puede hacer diferentes dobleces
segun la ocasion. Para cargar a los y las nifias en la espada, se forma un primer cruce en donde se
les cobija. La segunda diagonal cruza por el pecho, cerca del corazén de la madre y, luego, sus
puntas se las sujeta a los pies del hijo o hija. Este acto permite mantener una estrecha relacion
afectiva que en kichwa se denomina mamantin-ushintin o churintin, y que expresa aquella fuerte
relacién afectiva que existe entre madre y su prole. Esta posicidn permite también endurar a los y

las hijas y prepararlas para la vida.(De la Torre et al., 2018)

9.9. Agenciay Protagonismo

El concepto de agencia es clave para comprender las representaciones en los mapas
iconograficos. La agencia implica intencion, conciencia de pertenencia, finalidad politica,
horizonte de vida en comudn. Rivera, (2015) sugiere que el "miserabilismo™ despoja a las
comunidades indigenas de su capacidad de resistencia. En cambio, los mapas ecuatorianos
muestran a las mujeres y jovenes como agentes activos en la vida comunitaria. Escenas de mujeres
lavando oro en los rios, tejiendo y realizando tareas cotidianas no solo documentan el trabajo diario,

sino que celebran su conocimiento ancestral y su papel en la preservacion de la cultura. Coloma
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subraya que estas iméagenes no son simples ilustraciones, sino poderosos testimonios visuales que

desafian los estereotipos de género y reivindican el papel central de las mujeres en la comunidad.
9.9.1. Escenas de Vida, Ontologias Relacionales y la Agencia Indigena

Las imagenes que analizo en esta tesis no solo capturan momentos de la vida cotidiana de
los pueblos indigenas, sino que también son portadoras de ontologias relacionales, formas de ver y
habitar el mundo que desafian las categorias fragmentarias del pensamiento occidental. Escenas
como la caza, la pesca, la recoleccion, la siembra, la cosecha y el intercambio comercial en los
mercados muestran un entramado de relaciones entre humanos, naturaleza y espiritualidad. Cada
una de estas practicas no solo satisface necesidades materiales, sino que reafirma un modo de vida
donde el cuidado y la reciprocidad son centrales.

En este contexto, la ontologia del agua y el paisaje hidrico ocupan un lugar especial. El
agua aparece en ciclos entrelazados, desde su recoleccion en el paramo —donde rocio, nubes y
nevados nutren los rios— hasta las lagunas y lagos que dan vida a comunidades enteras. Imagenes
como la de las canoas llenas de productos que navegan por los rios, o la de las dos mujeres
encontrandose en las orillas del lago San Pablo, encapsulan esta relacion vital y ciclica. En la
segunda escena, una mujer lava ropa mientras lleva a su bebé en un kipi anudado en su espalda,
transformando lo que podria ser un acto rutinario en una expresion de cuidado intergeneracional y
agencia femenina.

En algunas iméagenes, como la de los jovenes huaorani devolviendo una boa al rio, se hace
evidente una relacion de respeto y conexion con los seres no humanos. Este gesto no solo simboliza
el cuidado hacia la naturaleza, sino que también pone de manifiesto una ética relacional donde el
agua, los animales y los humanos estan en constante dialogo. Aqui, las categorias de sujeto y objeto
se desdibujan, revelando una concepcion del mundo profundamente integrada.

Desde esta perspectiva, recurro al tinkuy, una categoria quichua que significa encuentro y
confrontacién, para demostrar coémo las imagenes indigenas no son meras representaciones pasivas,
sino espacios de negociacion y afirmacion de la agencia de sus pueblos. Frente a las escenas de
miserabilismo y exotizacion que critica Silvia Rivera Cusicanqui en Bolivia, las imagenes de estos
mapas proponen una narrativa diferente, una donde los pueblos indigenas son agentes de su propia
historia, capaces de cuidar, crear, confrontar y transformar.

La interpretacion de estas imagenes ha sido guiada por un dialogo entre perspectivas como
las de Latour, que resalta la importancia de la imagen en la construccion del conocimiento; Ingold,

que enfatiza las relaciones entre humanos y su entorno; y Svetlana Alpers, que propone una mirada
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que comprende las imé&genes como formas de pensamiento y accion. Esta integracion de marcos
tedricos me ha permitido no solo describir las iméagenes, sino también descubrir las maltiples capas

de significado que revelan sobre las ontologias indigenas y su vitalidad en el presente.

La Vivienda, los tiempos largos y el Espacio Relacional en las culturas amazodnicas:

una mirada desde el mundo wao

Al analizar este mapa, se evidencia, a primera vista que las viviendas son sencillas. Asi, se
revela que, en la configuracion espacial de muchas comunidades indigenas amazonicas, las
viviendas responden a una logica orientada a la convivencia colectiva, en lugar de centrarse en la
monumentalidad arquitecténica o en la segmentacion funcional de los espacios. La prioridad no es
la separacidn de areas destinadas a actividades especificas como dormir, comer o jugar, sino la
integracién de las dindmicas sociales dentro de un mismo entorno. Cada cultura moldea y construye
sus espacios de acuerdo con sus valores y cosmovision, como sucede en las nacionalidades shuar,
achuar y shiwiar, donde la division de la casa en tankamash (sector masculino) y ekent (sector
femenino) es fundamental y responde también a su filosofia y mitologia propias.

Otros aspectos importantes que se pueden apreciar tienen que ver con la kinésica (el
lenguaje corporal), la proxémica (el uso del espacio) y las filosofias propias del cuerpo como
elementos fundamentales para transmitir la autenticidad cultural, especialmente en
representaciones visuales. Estas dimensiones revelan aspectos que van desde como una cultura
vive y se relaciona con el entorno, a cdmo se perciben y expresan valores profundos, como el
respeto, la conexion con la naturaleza y la espiritualidad.

También permiten reflexionar sobre el hecho de que las representaciones surgen no solo
desde la estética o lo tangible, sino también desde las posturas, gestos y la manera en que las
personas interactlan con su espacio y entre si. Por ejemplo, en el contexto de los waorani:

o Kinésica: La postura relajada, los movimientos fluidos y la forma en que sostienen objetos
0 cuidan de los nifios reflejan una relacion armonica con su entorno natural.

o Proxémica: Los espacios compartidos dentro de la vivienda poseen significados profundos,
con areas asignadas para distintos roles que favorecen la convivencia y la comunicacion.
Mientras que los espacios fuera de ella implican los diversos elementos del entorno, como
plantas, aves, animales, etc. que forman parte del paisaje externo de la vivienda. Por
ejemplo, el manejo del espacio habitacional considera la distancia entre una vivienda y otra.

Un patron de construccion caracteristico de los pueblos indigenas es la separacion de las
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viviendas entre una familia y otra, media, por lo menos, cinco o diez metros de distancia

entre una casa y otra.

Pensar en la posibilidad de autorepresentarse a partir de estos elementos kinésicos y
proxemicos implica una reconstruccion visual y simbolica basada en raices culturales propias. Esta
autorepresentacion se convierte en una herramienta poderosa, tanto para la expresion artistica,
como para fortalecer la ensefianza, la memoria cultural y la resistencia frente a la homogenizacién
global.

La Vivienda Waorani: Simbologia y Funcionalidad

La vivienda wao, como se ilustra en la Fig. N13, se caracteriza por su estructura de techos
abiertos sin paredes ni puertas, con hamacas distribuidas en torno al fuego, donde la familia convive
de manera integrada y en armonia con su entorno. Su disefio responde tanto a condiciones
ambientales—como la ventilacion en la selva amazdnica—como a una cosmovision que prioriza
la conexion con la naturaleza, la comunidad y la ausencia de barreras fisicas.

Desde una lectura simbdlica, la vivienda wao representa una adaptacion pragmaética al clima
y a las necesidades de movilidad de su cultura, pero también encarna una filosofia de vida basada
en la interaccion y el cuidado mutuo. Al atardecer, los miembros de la familia se acomodan en sus
hamacas y entonan cantos de melodia repetitiva hasta bien entrada la noche. Durante este tiempo,
al calor del fuego que simboliza la conexion familiar, intima, de cercania profunda se relatan
experiencias vividas, reforzando los lazos familiares y fortaleciendo el sentido de pertenencia a un
grupo que narra la vida en los mismos tonos.

La estructura abierta distingue la vivienda waorani de la de otros pueblos amazénicos, como
se observa en el Runapura: los techos amplios y la ausencia de muros simbolizan la integracién
con el entorno, evitando la separacion entre las personas y la naturaleza. La distribucion de las
hamacas también responde a un consenso colectivo, organizandose de manera funcional segun la

edad y el rol de cada integrante de la familia.
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Figura 14: Casa Wao
Fuente: CIEI, (1982)

Cabe destacar que la hamaca, tejida por los hombres con fibra de chambira, —la misma
utilizada para redes de pesca y shigras (bolsas) portadoras de alimentos—, representa un estilo de
vida ndbmada y adaptable. En muchas culturas amazénicas, la hamaca es considerada el espacio del
nacimiento, con modelos especificos disefiados con una abertura central que permite a las mujeres
dar a luz aprovechando la fuerza de gravedad. La disposicion de las hamacas en la casa Wao,
permite que los miembros de la familia se ubiquen alrededor del fuego mientras se entonan los
cantos tradicionales y se cuenta las actividades que ha realizado cada uno.

Otro elemento clave en la vivienda wao, y en muchas otras culturas amazonicas, es el fuego
central. Este espacio no solo cumple una funcion practica de calefaccion y preparacion de
alimentos, sino que constituye el ndcleo de la vida en familia grande y en comunidad.
Simbdlicamente, el fuego es conexién del grupo familiar, que retne a la familia a su alrededor,
reforzando la identidad cultural y los lazos afectivos dentro del grupo. El visitante debe esperar
para ser llamado a este espacio, porque se entiende que es de intimidad familiar. Alrededor del
fogon estaran siempre las ollas ennegrecidas, ocasionalmente, un platano -verde o maduro- se
cocinara lentamente dentro de su cascara para acompafiar un caldo de bagre o de guanta. Mantenter

el fuego es una tarea imprescindible, sobre todo, cuando no hay donde comprar fosforo. Asi mismo,
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cuando se apaga un fogdn, cabe la posibilidad de pedir prestada la candela, que supone un

intercambio doméstico que perdura en el tiempo.

La Casa Waorani y las Practicas del Bosque

La casa wao, asentada directamente sobre la tierra, es un espacio dinamico de interaccion
familiar y social. No todas las viviendas en la Amazonia responden a esta logica; en la region norte,
predominan las estructuras elevadas sobre pilares para evitar inundaciones y la entrada de
serpientes o roedores. En cambio, en la Amazonia sur, donde habitan los shuar, shiwiar y achuar,
la construccidon sobre el suelo es mas frecuente.

La eleccion del terreno para la construccion de una nueva vivienda sigue criterios

ecologicos y culturales precisos. Como relata Ima Omene (2012):

En ciertas ocasiones cuando se presentaban eventos como enfermedades, muertes o ataques,
provocando que nos mudemos, soliamos incinerar nuestra 'onko'. Pero, en general, un
tiempo antes ya construiamos una nueva en otro sector que preferiamos que fuese en una
loma. Nuestras viviendas, al igual que los cultivos, nunca eran ubicadas al azar, porque nos
mudabamos a sitios antiguos donde ya estuvieron otras generaciones (p. 42).

Este testimonio revela que el espacio habitado no es concebido como un punto fijo, sino
como un nodo de conexion entre generaciones. La casa wao también forma parte de un sistema de
reciprocidad con el bosque, manifestado en la practica agroecoldgica, en la caza, en la recoleccién
y en el uso del cuerpo como extension del entorno.

Los waorani consideran la selva como un ente vivo, con el que mantienen una relacion de
respeto y manejo sostenible. Como sefiala Ima Omene (2012):

Nuestra relacion con el bosque va mas alla de los procesos bioldgicos o fisicos, porque es
el resultado de un manejo sociocultural. Los Waorani hemos creado un complejo sistema ecoldgico
en la selva, consiguiendo la produccion de un sinnimero de recursos naturales y siendo un ejemplo
de cdmo podemos cultivar en el bosque sin dafiarlo y respetando sus dindmicas (p. 29).

Uno de los ejemplos mas representativos de esta interaccion es la palma de chonta (tewe),
utilizada tanto para alimentacion como para la fabricacion de herramientas. La presencia de esta
especie en ciertas zonas indica que el espacio ha sido manejado por generaciones pasadas,
demostrando que la selva no es un entorno estatico, sino un espacio biocultural transformado a lo

largo del tiempo.
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El bosque como herencia viva

Los waorani se reconocen como parte activa de la selva: son habitantes, pero se reconocen
en la agencia creadora, productora de biodiversidad. Este conocimiento es politico y desbarata los
argumentos de la ferocidad de los waorani como destructores, como aucas (salvajes) en la literatura
tradicional colonial y republicana. Como sefiala Ima Omene (2012):

Nuestra relacion con el bosque va més alla de los procesos bioldgicos o fisicos, porque es

el resultado de un manejo sociocultural. Los Waorani hemos creado un complejo sistema

ecologico en la selva, consiguiendo la produccion de un sinndmero de recursos naturales y

siendo un ejemplo de cémo podemos cultivar en el bosque sin dafarlo y respetando sus

dinémicas.

Cuando decidimos quedarnos en la selva buscamos lugares con plantas tiles, porque fueron

lugares creados por nuestros antepasados y hoy continuamos

enriqueciéndolos nosotros. Al pasar el tiempo, estos espacios permitieron la germinacion y

sus recursos vegetales nos alimentan a los Waorani asi como a muchos animales. Este

motivo, para nosotros significa que el bosque es el resultado de miles de afios que hemos
influenciado en su vida y enriquecido su diversidad, por ejemplo en los sectores donde
existen muchos individuos de “tewe” (chonta), “gamewe” (balsa) o “kene” (yuca dulce),

son una muestra de florestas bioculturales que reflejan un manejo prolongado. Pg. 29

Esta vision wao del bosque como resultado de una accién y el sentir de los antepasados, de
un momento de vida con proyeccion futura, como creacion colectiva y generacional contrasta
profundamente con las concepciones occidentales que separan lo natural de lo humano. Los
waorani no ven al bosque como un espacio inerte que debe ser explotado, sino como un organismo
vivo que coexiste con ellos en una relacion de reciprocidad. Por ejemplo, al decidir quedarse en un
lugar, buscan sectores donde ya existan plantas Utiles, espacios creados por sus antepasados, que
ahora enriquecen ellos también:

La palma de chonta, conocida como “tewe,” es uno de los ejemplos mas emblematicos de
esta conexion relacional. La chonta no solo provee alimento, sino también materiales para
herramientas como las lanzas. Al consumir sus frutos o utilizar su madera, los waorani establecen
un puente con lo que fueron, lo que son y lo que seran:

"La 'tewe' nos indicaba a los Waorani donde naciamos, viviamos y caminabamos, porque
su produccidn viene desde nuestros ancestros y comemaos sus frutos hasta el presente.”

Esta es una forma de habitar y manejar el bosque amazdnico practicado hasta hoy por los

pueblos indigenas. Esta manera no es extractiva, sino regenerativa. Los sectores donde predominan
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especies como la chonta o la balsa son descritos como florestas bioculturales, resultado de miles
de afos de interaccion humana con la selva. Esta provision desde los antepasados y la obligacion
de sostener estas practicas para las futuras generaciones, implican un pensamiento del dar y recibir
continuo, muy distitinto, por ejemplo de la practica ecoldgica, naturista de la reforestacion, que
muchas veces implica llenar un terreno de una misma especie de vegetales, sin tomar en cuenta la
necesidad de la convivencia de plantas diferentes para el crecimiento de todas ellas.

En esta relacion de reciprocidad es que en wao tededo no existe la palabra trabajo. En uno
de los cursos con estudiantes de la amazonia ecuatoriana, un estudiante se sorprendidé cuando le
pregunté si es cansado el “trabajo” en la selva y me respondio : “jcomo crees! No es trabajo ir a la
selva, es ir a mi casa a recoger lo que ella me esta4 dando. Eso no es pesado, es una alegria saber

que la selva me esta esperando para alimentarnos” (Daniel Tocari, 2012)

La casa waorani y su caracter provisional

En armonia con estas concepciones, la casa wao si bien da seguridad y permanencia en un
sitio, sin embargo no es una estructura permanente ni monumental; siempre resalta su caracter de
provisional, reflejando una relacion ética y respetuosa con el territorio. Como explica Ima Omene,
las viviendas tradicionales eran construidas en sitios previamente habitados por generaciones
anteriores, reconociendo la continuidad del espacio:

"Nuestras viviendas, al igual que los cultivos, nunca eran ubicados al azar porque nos
mudabamos a sitios antiguos donde ya estuvieron otras generaciones.” (Ima Omene, 2012 p. 31)

El carécter efimero de la casa no la hace menos significativa. Al contrario, refuerza su papel
como un espacio que existe en armonia con los ciclos del bosque. Cuando una familia se traslada,
la vivienda puede ser quemada, devolviendo sus materiales al entorno y dejando el lugar listo para
regenerarse. Esta practica es un acto de cuidado profundo hacia la selva, que se entiende como un

espacio compartido, no poseido.

El cuerpo como continuidad del entorno
El cuerpo waorani, al igual que la casa, se vive como una extension del entorno. La
vestimenta, o la ausencia de ella, el cuerpo desnudo, refleja esta conexion y, de ningin modo,
significa carencia o falta de ingenio para cubrir el cuerpo. Segun (Ima Omene, 2012):
El estar sin 'gumi’ o ‘come’ significaba sentirnos desnudos o desnudas, por esto siempre lo
Ilevabamos puesto, completando nuestra vestimenta con una serie de pinturas corporales

y accesorios para expresar que nuestros cuerpos son un estilo de ropa vinculada a
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caracteristicas que revelan como tenemos habilidades tanto humanas como animales
(p.50).

Las pinturas corporales y los adornos no son meros accesorios estéticos; son narrativas que
expresan la relacion del cuerpo con el mundo. Los dibujos en los brazos representan boas, las
manchas en los pies evocan jaguares, y los colores rojo, negro y amarillo de las pinturas faciales
reflejan la belleza de las aves y las mariposas. Estas précticas reafirman que el cuerpo no es un
limite entre el individuo y el entorno, sino un puente que los conecta.

La vida como una fiesta cotidiana

En la cosmovision waorani, no existe una distincion rigida entre lo cotidiano y lo
extraordinario. La vida misma es una celebracion, como lo demuestra la ausencia de un término
para "trabajo" en su lengua. Ima Omene sefiala que los festejos familiares no son rupturas de la
cotidianidad, sino una parte integral de ella:

"Fiesta hay todos los dias cuando se sale a la selva y se regresa con todo lo necesario para
comer juntos en la casa wao."

Esta idea de vivir en fiesta, cada vez que se caza, Se pesca 0 Se recolecta, subraya una
relacién de gratitud y reciprocidad con el entorno. No se trata de una explotacién de recursos, sino
de un reconocimiento de lo que la selva entrega como un acto continuo de cuidado y presencia de
los ancestros.

La casa waorani, el cuerpo, la selva y las practicas agroecoldgicas forman un sistema
inseparable, donde cada elemento existe en relacion con los demas. Habitar el mundo para los
waorani no significa dominarlo ni transformarlo irreversiblemente, sino interactuar con él de
manera ética y regenerativa. La casa, provisional y funcional, refleja esta I6gica: no se construye
para imponer presencia, sino para integrarse al ciclo de vida del bosque.

Esta ontologia relacional, que reconoce la continuidad entre el espacio, el cuerpo y el
tiempo, desafia las nociones occidentales de permanencia y propiedad. Los waorani nos muestran
que es posible habitar el mundo de manera ligera, dejando huellas que nutren en lugar de desgastar.
En un tiempo donde las practicas extractivas ponen en riesgo la biodiversidad, las formas de vida

waorani ofrecen un modelo poderoso de coexistencia sostenible y respetuosa con la vida.

9.10.Lo Obtuso en los Objetos y los Cuerpos: Una Introduccion Etnografica

En las imagenes y los objetos del mundo indigena, como los collares chamanicos de los

Secoya o las pilas de madera de los Chachi, los significados trascienden lo evidente y lo codificado.
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Roland Barthes, en su analisis del "sentido obtuso,” nos invita a observar aquello que excede lo
denotado y lo connotado, descubriendo un tercer sentido que no comunica de manera explicita,
sino que fascina por su fragmentariedad, ambigiedad y capacidad para evocar lo indecible.

Como explican Kernaghan y Zamorano (2021), el sentido obtuso en etnografia visual no
solo amplia nuestra capacidad interpretativa, sino que permite adentrarse en el mundo sensorial y
afectivo de los objetos y las practicas culturales. Este enfoque es particularmente valioso para
comprender elementos que, mas alla de su utilidad o simbolismo explicito, se convierten en
portadores de memoria, espiritualidad y experiencias compartidas.

Por ejemplo, en los collares de los chamanes secoya, el sentido obtuso puede residir en
detalles que no tienen un significado evidente: el desgaste de un hilo, la disposicion irregular de
las cuentas, 0 un elemento afiadido que no responde a una estructura predefinida. Estos detalles,
aparentemente marginales, revelan capas de afecto y espiritualidad que conectan lo material con lo
trascendental.

De manera similar, los cuerpos desnudos de los Tetete, Huaorani, Chachi y Tsachi pueden
ser leidos no solo como expresion de un estilo de vida o una resistencia cultural, sino también como
manifestaciones obtusas de lo humano en su estado mas intimo y primordial. En este sentido, el
cuerpo desnudo no solo se "muestra,” sino que también resuena: genera emociones y provoca
cuestionamientos que escapan al lenguaje. Como sefiala Barthes, "el tercer sentido nunca esta
garantizado; es una suerte de aparicion fugaz, mas proxima al placer que al conocimiento.”
(Barthes, 1986)

Asi, estos andlisis se convierten en un didlogo entre lo tangible y lo espiritual, entre lo
visible y lo afectivo. Incorporar el sentido obtuso a la interpretacion de objetos como la rueca, el
huso, el telar o las pilas de madera, y de practicas corporales como el desnudo, permite captar cémo
estos elementos no solo significan, sino que también evocan mundos enteros que laten en los
margenes de la representacion. Al entrelazar el afecto, la espiritualidad y el contexto cultural, estas
lecturas obtusas enriquecen nuestra comprension de las formas en que los pueblos indigenas del

Ecuador crean, habitan y transforman su mundo.
Representacion de los Nifios: Una Disrupcion Semiética
Basto vivir un concierto, sumergida en la Novena Sinfonia de Beethoven, escuchar y ver

ejecutar el pizzicato, para que lo asocie, metaféricamente como un despertar, al estilo Ingold, a la

figura que los nifios tienen dentro del Runapura. El pizzicato al ser una técnica que altera
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momentaneamente el flujo sonoro con una textura diferente y un caracter distintivo, actia como
un elemento disruptivo que llama la atencion y redirige la percepcion del oyente. De manera
analoga, la imagen de nifios indigenas en un contexto no estereotipado desafia y reconfigura la
narrativa visual violenta y reductora de la miseria, proporcionando una nueva semiosis que
enriquece y diversifica la comprension de lo indigena.

Esta ruptura no solo introduce una variacion en la representacion, sino que también
promueve una revalorizacion de la identidad indigena, destacando aspectos de alegria, vitalidad y
normalidad cotidiana de afectos, que son frecuentemente invisibilizados. En este sentido, los nifios
indigenas se convierten en signos de resistencia y renovacion semidtica, capaces de subvertir y
transformar las formas tradicionales y estigmatizantes de representar a las comunidades indigenas.

Al igual que el pizzicato en una sinfonia introduce un cambio ritmico o de textura en la
mausica, e interrumpe momentaneamente la cadencia de una pieza musical, las imagenes de los
nifios en el Runapura entorpecen la narrativa colonial que invisibiliza a los nifios o los presenta
como emblemas de pobreza, descuido parental, hambre, desnutricion, llanto, desaseo. Aqui, los
nifios son simbolos de continuidad, renovacion y resistencia, reforzando las ontologias relacionales
al mostrar cdmo, desde una edad temprana, las nuevas generaciones aprenden a coexistir con su
entorno natural.

En términos semidticos, las imagenes de los nifios en el Runapura alteran el tono
predominante de las representaciones visuales indigenas. Estas imagenes no muestran cuerpos
fragiles o vulnerables, sino nifios que participan activamente en la vida comunitaria. alejados del
estereotipo de pobreza o miseria, puede entenderse como una ruptura significativa y simbélica en
las narrativas visuales predominantes. desafiando las narrativas de victimizacion. En el Runapura,
la representacion de los nifios, aunque escasa, juega un papel disruptivo en las narrativas visuales
que tradicionalmente han reducido a las comunidades indigenas a imagenes de miseria, pobreza o
mendicidad. Los nifios son representados como parte integral de las actividades cotidianas, casi
siempre en interaccion con los adultos, ya sea cargados en las espaldas de sus madres o
acompariando a los padres en sus labores. Esta representacion puede ser entendida, como sefial, en
términos semidticos como un pizzicato, una interrupcion momentanea y aguda que altera el flujo
visual establecido por las narrativas coloniales.

Este mapa ideografico de los pueblos indigenas de Ecuador permite recrear algunas
ontologias relacionales que guian la vida comunitaria. A traves de representaciones visuales
complejas, estos mapas capturan la interdependencia entre las personas y su entorno, destacando

la centralidad del agua y la equidad de género. Lejos de caer en el miserabilismo, estas imagenes
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celebran la agencia y el protagonismo de mujeres y jovenes, subrayando la importancia de su rol
en la perpetuacioén de las culturas indigenas.

Mientras las narrativas estatales han proyectado histéricamente a los pueblos indigenas
como sujetos miserables y desprovistos de agencia, el mapa Runapura (1982) rompe con este
discurso al representar practicas cotidianas como el trabajo agricola, la crianza y las ceremonias,
pero desde una perspectiva de plenitud y autonomia. A diferencia de las visualidades del Album de
la Nacion boliviano, donde la miseria y la pobreza son los Unicos marcos representativos, el
Runapura muestra a los cuerpos indigenas como vigorosos y en interaccion arménica con su
entorno. Este cambio desafia la categoria de miserabilismo, proponiendo una representacién donde
el trabajo no es una doblegacidn, sino un acto de dignidad y conexién con el territorio.

De esta manera, para 1982 estas imagenes, por su fuerza representativa debieron construir
una realidad sociocultural compartida entre poblaciones indigenas. De este recorrido, queda por
investigar como se recibid este mapa, pero sin dudarlo fue un elemento importante en la toma de
conciencia, en la visibilizacion de la poblacién indigena y uno de los factores de construccién de
la resistencia politica, defendiendo los territorios y las formas de vida de las comunidades frente a
las imposiciones del estado ecuatoriano, fiel ejecutor de politicas capitalistas depredadoras.

Con estos argumentos sobre la agencia, la concepcidn propia de territorio, el verse en
colectivo, y el pensarse en comunidad es en donde se ve la estrecha relacion con los “mapas
parlantes”, pues iguales consecuencias politicas generaron: nombrarse y reconOCerse en sus propias
lenguas, por eso el titulo de cartografia lingtistica, porque en el reconocimiento de sus territorios,
se reconoce la familiaridad con las précticas o concepciones de los sitios, lugares y entornos, como
simbdlicos, espirituales como una cascada, etc.

Un aspecto relevante es el surgir del auto nombrarse bajo sus términos y dejar de ser
nombrados segun las practicas coloniales y estigmatizantes.

Asi, estos analisis se convierten en un dialogo entre lo tangible y lo espiritual, entre lo
visible y lo afectivo. Incorporar el sentido obtuso a la interpretacion de objetos como la rueca, el
huso, el telar o las pilas de madera, y de practicas corporales como el desnudo, permite captar como
estos elementos no solo significan, sino que también evocan mundos enteros que laten en los
margenes de la representacion. Al entrelazar el afecto, la espiritualidad y el contexto cultural, estas
lecturas obtusas enriquecen nuestra comprension de las formas en que los pueblos indigenas del

Ecuador crean, habitan y transforman su mundo.
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Disefio y fotografia; David Montaluisa
Figura 15: Vida de los pueblos de la costa: Chachi y Awa
Fuente: CIEI (1982)

Frente a estas imagenes de abundancia y provision autbnoma, los discursos sobre el retraso,
lo apolitico, la falta de modernidad del mundo indigena se vuelve una “una insinuacion implicita
de que la superacion de la ‘pobreza’ indigena supone el acceso a los ‘beneficios de la modernidad’,
cuyo camino es la ‘integracion al mercado’ , como el camino que conduce directo al desarrollo.
Para lo cual los indigenas deben dejar de insistir en sus ‘tradiciones no rentables’, renunciar a sus
bases locales de subsistencia y olvidarse de sus capacidades de gestion autbnoma, para pasar a ser
fuerza de trabajo, permitir el libre acceso a las actividades extractivas del subsuelo y de la
biodiversidad y pasar a depender del Estado para que le resuelvan sus necesidades. Y viva el
desarrollo indigena (Sebreli, [1991] (2015)).pg. 51
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Casas Amazonia
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CASA KICHWA NAPO CASA SHUAR CASA COFAN
Disefio y fotografia: David Montaluisa

Figura 16: viviendas de los diferentes grupos de la Amazonia Ecuatoriana
Fuente: CIEI (1982)
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Casas Sierra

CASA TUNCURAHUA CASA BOLIVAR CASA CANARI CASA SARACURU

Figura 17: Viviendas de la Sierra ecuatoriana
Fuente: CIEI (1982)
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10. Secuencias narrativas. el programa narrativo: el no ser al ser

En este capitulo se analiza como los mapas, desde su origen medieval hasta los actuales
mapas indigenas como Runapura y el de la CONAIE, funcionan como sistemas de signos que
estructuran narrativas de poder, identidad y resistencia. A través de un analisis semionarrativo, se
examinara como los mapas actlian como textos dinamicos, configurando realidades y construyendo
discursos sobre el territorio y las relaciones humanas con él.

La cartografia tradicional, representada por los mapas T.O. medievales y los renacentistas,
establecio un discurso jerarquico donde el poder colonial imponia una narrativa de dominacién y
civilizacion. Por el contrario, los mapas indigenas como el Runapura y el de la CONAIE subvierten
esta narrativa, mostrando procesos de resistencia, empoderamiento y autonomia indigena en el
territorio ecuatoriano. Este capitulo desarrolla un programa narrativo donde los pueblos indigenas
adquieren las competencias necesarias para mirarse, reconocerse y transformarse en actores
politicos organizados, un proceso que culmina con la formaciéon de la CONAIE en 1986 vy el

levantamiento indigena de 1990.
10.1.Cartografia Medieval y Renacentista: Narrativas de Dominacion

La cartografia de la Edad Media y el Renacimiento no solo cumplié una funcion descriptiva,
sino que operd como una herramienta ideoldgica para legitimar la dominacién colonial. Mapas
como el T.O. medieval, el de Juan de la Cosa y el de Lopo Homem ejemplifican cémo las

representaciones geograficas configuraban narrativas de poder centradas en Europa.
10.1.1. Estructura Narrativa en los Mapas Renacentistas

Basandonos en los modelos de actantes y programas narrativos propuestos por Greimas,
los mapas renacentistas pueden entenderse como relatos donde Europa es el "Sujeto™ del discurso,
mientras que las tierras recién descubiertas y los pueblos indigenas son los "Objetos" de conquista.
La "ciencia" y la "exploracion" operan como ayudantes del Sujeto europeo, facilitando la
apropiacion simbdlica y material de los territorios representados.

En estos mapas, los pueblos indigenas no son representados como actores autonomos, sino
como figuras pasivas o incluso ausentes. Las secuencias narrativas proyectan una logica de

vaciamiento: las tierras son representadas como espacios vacios, listas para ser civilizadas y
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explotadas. Segun Barthes, esta representacion esconde un nivel connotativo donde el mapa no

solo muestra el territorio, sino que legitima la otredad y la dominacién europea.

10.1.2. Contraste con la Cartografia Indigena

En oposicion a este enfoque, los mapas indigenas, como el Runapuray el de la CONAIE,
introducen una narrativa basada en la resistencia y la agencia. Mientras que la cartografia
renacentista despoja a los pueblos indigenas de su protagonismo, los mapas indigenas
contemporaneos los posicionan como los "Sujetos™ del relato, reconociendo su vinculo profundo

con el territorio y sus culturas.
10.2. El Programa Narrativo en la Cartografia Indigena

El anélisis semionarrativo revela que los mapas indigenas contemporaneos operan como

programas narrativos estructurados en tres fases principales:
10.2.1. Saber Ser

El Runapura representa el inicio de un proceso de autoconocimiento y reconocimiento
colectivo. Los pueblos indigenas, histéricamente etiquetados como "primitivos™ o "apoliticos”,
empiezan a valorarse desde sus propios términos. Este saber no es impuesto; surge del diadlogo
intercultural y de la recuperacién de sus conocimientos ancestrales.

A través de programas educativos como el del CIEI (1980-1991), se inicia un proceso de
alfabetizacion en lengua quichua que permite a los pueblos indigenas reflejarse en sus propias
lenguas y formas de vida. Este proceso no solo reconstruye la identidad indigena, sino que también

sienta las bases para la organizacion colectiva y la construccion de un discurso alternativo al estatal.
10.2.2. Saber Hacer

El saber hacer se refleja en la capacidad de las comunidades para materializar sus
conocimientos ancestrales en practicas cotidianas que abarcan desde la agricultura hasta los rituales
y la medicina. Este saber se convierte en un acto de resistencia frente al sistema capitalista, que
busca homogenizar y explotar.

En el contexto de la cartografia indigena, este saber hacer se manifiesta en la creacion de

mapas que reivindican los territorios indigenas como espacios vivos, cargados de significado
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cultural y politico. EI mapa de la CONAIE de 1988, por ejemplo, presenta los territorios en
términos de nacionalidades, subrayando la pluralidad de las culturas indigenas en Ecuador.

10.2.3. Poder Ser

La culminacion del programa narrativo es la adquisicion del poder politico y simbolico para
definirse y representarse. Este poder se materializa en eventos como la formacion de la CONAIE
en 1986, que marca un punto de inflexién en la lucha indigena en Ecuador. Los mapas de la
CONAIE no solo representan territorios; configuran un espacio simbdlico donde los pueblos

indigenas se reconocen como sujetos politicos autbnomaos.
10.3.Ruptura con el Discurso Cartografico Tradicional

El Runapura y los mapas de la CONAIE representan una ruptura significativa con la
tradicion cartografica colonial. Mientras que los mapas renacentistas y modernos reproducen
narrativas de dominacion, estos mapas indigenas reescriben el territorio desde una perspectiva
relacional.

Espacios Vivos y Relaciones Circulares

En lugar de presentar el espacio como una coleccion de lineas fronterizas, los mapas
indigenas lo conciben como un espacio vivo, interconectado con las culturas que lo habitan. Este
enfoque circular contrasta con la logica jerarquica de la cartografia colonial, donde Europa era el
centro y los territorios colonizados las periferias.

Singularidad y Legisignos

La decision de representar los territorios en lenguas originarias, como el uso del singular
"Huao" en el primer mapa de la CONAIE, destaca la importancia de la identidad especifica y
particular. Segun Peirce, el singular configura un sinsigno, que representa una concrecion
individual, mientras que el plural se asocia con un legisigno, mas genérico; y el cualisigno, que
representa la virtud de la cualidad pura del signo. Este enfoque resalta la unicidad de cada

nacionalidad, desafiando las narrativas que homogenizan a los pueblos indigenas.
10.4.Secuencias Narrativas: Funcion Transformadora en los Mapas Indigenas

El analisis semionarrativo de los mapas Runapura y de la CONAIE revela un proceso de

transformacion estructurado en etapas narrativas que siguen la logica de adquisicion de
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competencia, empoderamiento y confrontacion. Estas secuencias transforman los mapas de simples

instrumentos descriptivos en textos politicos que articulan la lucha por la autonomia indigena.
10.4.1. Adquisicion de la Competencia

El mapa Runapura representa una primera etapa en la narrativa indigena: el despertar del
saber y la toma de conciencia. Este proceso comienza con la alfabetizacion en lenguas indigenas y
la reflexion sobre la historia, la lengua y la cultura de los diversos pueblos que habitan el territorio
ecuatoriano.

En términos actanciales, los programas educativos y de alfabetizacion, como el del CIEI,
actlan como ayudantes, proporcionando a los pueblos indigenas las herramientas necesarias para
mirarse (ricsirina) y reconocerse como comunidades interrelacionadas. Este momento es crucial,
ya que rompe con el aislamiento impuesto por la narrativa estatal y abre el camino hacia la

organizacion colectiva.
10.4.2. Transformacion del Poder

La cartografia indigena adquiere un rol transformador al convertirse en un instrumento de
poder simbolico. Al representar los territorios en quichua y otras lenguas originarias, los mapas no
solo muestran el espacio fisico, sino que lo resignifican desde una perspectiva indigena.

En este sentido, los mapas actlan como signos interpretativos que reconfiguran el territorio,
pasando de ser un objeto de explotacion a un espacio simbolico de resistencia y reivindicacion. La
CONAIE, con su mapa de 1988, consolida esta transformacion al representar a los pueblos

indigenas como nacionalidades organizadas que exigen el reconocimiento de su autonomia.
10.4.3. Confrontacion y Resolucion

La narrativa culmina con la confrontacion entre las comunidades indigenas y el estado
ecuatoriano. En esta etapa, los mapas son herramientas de resistencia que visibilizan los derechos
territoriales y las demandas politicas de los pueblos indigenas.

Eventos como el gran levantamiento indigena de 1990, que paralizé el pais, son la
materializacion de esta confrontacion. Los mapas no solo documentan los territorios; tambien
narran el proceso de organizacion y lucha por el poder politico, econdmico y cultural. Este

enfrentamiento es lo que Inuca describe como un tinkuy de cosmovisiones: una confrontacion
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entre la logica extractivista del estado y la vision indigena de reciprocidad y respeto hacia la

naturaleza.
10.5.Programa Narrativo y el Mapa como Relato

El analisis del programa narrativo de los mapas indigenas, parafraseando a Desiderio
Blanco, muestra como los enunciados de estado y de accién estructuran el relato de la

autodeterminacion indigena. Este programa se basa en tres dimensiones principales:
10.5.1. Saber Ser

El saber ser es la dimension ontologica del programa narrativo. A través del Runapuray los
programas educativos que lo respaldan, los pueblos indigenas reconstruyen su identidad, basada en
formas de vida que han sido histéricamente marginadas.

El mapa permite a las comunidades reconocerse en sus lenguas, territorios y tradiciones.
Esta dimension también desafia las categorias impuestas por el estado, que histéricamente ha

reducido a los indigenas a "menores de edad", incapaces de gestionar su propio destino.
10.5.2. Saber Hacer

El saber hacer se refiere al conocimiento, a la sabiduria, a las practicas culturales y
cotidianas que configuran la resistencia indigena. Los conocimientos ancestrales sobre la
agricultura, la medicina, el tejido y los rituales son expresiones de un saber colectivo que se plasma
en los mapas.

En el contexto de los mapas de la CONAIE, este saber hacer incluye la capacidad de
cartografiar el territorio desde una perspectiva indigena, reivindicando los nombres originarios y
las formas de organizacién territorial. Este acto no es solo descriptivo; es también performativo, ya
que refuerza la identidad colectiva y la autonomia politica.

10.5.3. Poder Ser

El programa narrativo culmina en el poder ser, donde los pueblos indigenas se afirman
como sujetos politicos organizados. Este poder se manifiesta en la formacién de la CONAIE en
1986 y en la capacidad de los pueblos indigenas para negociar con el estado desde una posicion de

fuerza.
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Los mapas de la CONAIE son una herramienta clave en este proceso, ya que no solo
delimitan territorios, sino que también narran la historia de la lucha por la autonomia. Este poder
ser no busca la integracion al sistema estatal, sino la construccion de una alternativa basada en los

principios de reciprocidad, autonomia y buen vivir (sumak kawsay).
10.6.La Dimensién Semiotica de los Mapas

Desde una perspectiva semiotica, los mapas indigenas pueden entenderse como sistemas de
signos que articulan un discurso ontoldgico y politico. Basandonos en Peirce, los mapas no solo
representan el territorio; también construyen significados que son interpretados por sus

observadores.
10.6.1. El Signo como Interpretante

Segun Peirce, un signo solo existe cuando es percibido e interpretado. En este sentido, los
mapas de Runapura y la CONAIE son interpretantes que resignifican el territorio como un
espacio vivo y simbdlico.

La representacion de los territorios en lenguas originarias, como el singular "Huao" en el
primer mapa de la CONAIE, enfatiza la concrecion de las identidades indigenas. Este uso del
singular refuerza la especificidad de cada pueblo, desafiando las narrativas que los homogenizan

como masas indistintas.
10.6.2. La Ruptura Ontoldgica

Los mapas indigenas también operan como una ruptura ontoldgica con la cartografia estatal,
que ha tratado de invisibilizar a los pueblos indigenas. Al incorporar términos como Mama Cucha
(océano) o Guayaquil yacu-mikushca allpa (tierra comida por el agua en Guayaquil), los mapas
resignifican el territorio desde una cosmovision indigena, donde la naturaleza es un ente vivo con

el cual se mantienen relaciones de reciprocidad.
10.7.El Tinkuy como Eje Narrativo

El concepto de tinkuy, entendido como encuentro y confrontacion de saberes, es central en
el programa narrativo que estructura los mapas indigenas. Este concepto no solo organiza las

interacciones entre los pueblos indigenas, sino también la relacion con el estado y la modernidad.
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10.8. Tinkuy Interno: Reconocimiento y Organizacion

En una primera etapa, el tinkuy ocurre dentro de las comunidades indigenas, donde los
pueblos se reconocen mutuamente en su diversidad. A través de procesos como la alfabetizacion
en lengua quichua, los indigenas comienzan a verse (ricsirina) y a entender sus similitudes y
diferencias culturales y linguisticas.

El mapa Runapura facilita este reconocimiento al representar los territorios en términos
de nacionalidades, reforzando la idea de que los pueblos indigenas son sujetos colectivos con una
historia y una cosmovisién compartida. Este tinkuy interno es la base para la organizacion nacional

que culmina en la creacion de la CONAIE en 1986.
10.8.1.5.7.2 Tinkuy Externo: Confrontacion con el Estado

El tinkuy también describe la relacion de confrontacion entre los pueblos indigenas vy el
estado ecuatoriano. Mientras que el estado opera bajo una ldgica extractivista y centralista, los
pueblos indigenas plantean una vision alternativa basada en la reciprocidad y el respeto por la
naturaleza.

Este enfrentamiento se refleja en los mapas indigenas, que subvierten las narrativas
estatales y desafian las politicas de despojo territorial. La marcha indigena de 1990 y los
levantamientos que la precedieron son expresiones politicas de este tinkuy, donde las comunidades
indigenas no solo demandan derechos territoriales, sino que también cuestionan el modelo de

desarrollo impuesto por el estado.
10.9.La Dimension Politica de la Cartografia Indigena

Los mapas de Runapura y la CONAIE no son meras representaciones gréficas; son actos
politicos que reivindican la autonomia y el protagonismo de los pueblos indigenas.

10.9.1. Cartografia como Herramienta de Resistencia

En el contexto de la cartografia indigena, los mapas son una forma de resistencia frente a
las narrativas coloniales y estatales. Al representar el territorio en lenguas originarias, los mapas
cuestionan la hegemonia del espafiol y reivindican las lenguas indigenas como vehiculos legitimos

de conocimiento y poder.
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Este acto de nombrar el territorio en quichua y otras lenguas indigenas no solo es un gesto
simbdlico; también es una forma de recuperar la memoria historica y reafirmar la conexion entre

los pueblos indigenas y sus territorios.
10.9.2. Cartografia y Construccion de Identidad

Los mapas indigenas también desempefian un papel crucial en la construccion de identidad.
Al delimitar los territorios de las nacionalidades indigenas, los mapas refuerzan la idea de que estas
comunidades no son minorias aisladas, sino partes integrales de una nacion diversa y plural.

Este enfoque contrasta radicalmente con la cartografia estatal, que histéricamente ha
representado los territorios indigenas como espacios vacios o marginales. Al reivindicar estos
territorios como espacios vivos Yy significativos, los mapas indigenas desafian la narrativa

hegemdnica y proponen una vision alternativa del estado ecuatoriano.
10.10. Reflexiones Finales

Los mapas Runapuray de la CONAIE representan una ruptura histérica con la cartografia
tradicional, transformando un instrumento de dominacion en una herramienta de resistencia y
autonomia. A través del analisis semionarrativo, hemos visto cdmo estos mapas articulan un
programa narrativo que sigue un recorrido desde el saber ser hasta el poder ser, pasando por el
saber hacer.

La narrativa que emerge de estos mapas no es solo un relato sobre territorios; es una historia
de transformacion y empoderamiento que refleja la capacidad de los pueblos indigenas para
resignificar su relacién con el territorio y con el estado.

Al incorporar lenguas indigenas y conceptos como el tinkuy, los mapas de Runapura y la
CONAIE proponen una epistemologia alternativa que desafia las categorias impuestas por la
modernidad occidental. Estos mapas no solo delimitan fronteras; también construyen un espacio
simbdlico donde los pueblos indigenas se reconocen, se organizan y luchan por su autonomia.

En este sentido, la cartografia indigena es mas que una representacion geografica; es un
acto politico y cultural que reconfigura las relaciones de poder y ofrece una vision alternativa del
estado y la nacion. Este capitulo muestra como los mapas pueden ser herramientas poderosas para
la resistencia y el cambio, desafiando las narrativas dominantes y proponiendo nuevos horizontes

de convivencia y reciprocidad.
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11. Conclusiones

Prefacio: Volver a escuchar la sabiduria de la Mama Pacha (Tierra)

Maés alla de la descripcion y el analisis académico, esta tesis propone una reflexion urgente:
aprender de las formas de vida de los pueblos indigenas para recuperar la salud de la Tierra, de la
naturaleza y del propio ser humano. En cada gesto cotidiano que he observado —desde la forma
en que los pies descalzos tocan el suelo al internarse en la selva, al cruzar un riachuelo o cruzar
sobre un palo tendido como puente, 0 antes de entrar a una casa, hasta la elaboracion de una
mukawa para compartir la chicha— hay una conexién profunda con el entorno, una relacion de
reciprocidad y cuidado que hemos olvidado.

Los pueblos que muchos califican de “primitivos” no solo son herederos de conocimientos
milenarios, sino guardianes de formas de vida que ofrecen respuestas para los desafios que
enfrentamos como humanidad. Ellos entienden que la Tierra no es un recurso, Sino un ser vivo, y
que la supervivencia no depende de dominar la naturaleza, sino de convivir con ella en respeto y
armonia. Volver a estas formas de vida no es un paso atras, sino un acto revolucionario de sanacién
y transformacion.

Rescatar, interpretar y dar voz a las préacticas culturales indigenas cargadas de significado,
sera un aporte no solo para la academia, sino también para la memoria colectiva de los pueblos
indigenas del Ecuador. Esta tesis, que analiza por primera vez dos mapas de estas comunidades,
nace del respeto y la admiracién profunda por su sabiduria, relaciones, estética y espiritualidad.
Mas allad de los estereotipos que los califican como “primitivos”, “barbaros,” “salvajes” he
encontrado pueblos generosos, carifiosos en el trato, habiles cazadores, musicos, cantautores,

fildsofos y de una espiritualidad profundamente arraigada en el cosmos.

He recorrido el pais entero y vivido al menos una semana con cada una de las
nacionalidades indigenas que forman parte de este mapa humano y cosmico. En cada experiencia,
he aprendido sus reglas de convivencia, a internarme en la selva, a mirar el cielo y leer los designios
de la mafana siguiente, a admirar que, de la nada, en territorio de la misidén salesiana en
Wasak’entsa, una lluvia de mariposas salude, rovoloteando y posédndose sobre los pies desnudos
de Luis Montaluisa, como un renocimiento de los ancestros a su lucha silente; un nido de avispas
en una casa, connota un mal comportamiento de alguno de sus habitantes; el torrente de un rio se
conecta con las nubes en el cielo; que la cascada se esconde para no tener visitas desagradables y

las tiene dando vueltas en circulo; que si la guayusa da una espuma blanca u oscura, cuando hierve,
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determinaré las actividades del jefe de familia; que si suefian los perros, que si hablan los bosques,
que si la Madre Tigre te advierte, que si encuentras a Japa. Todas estas experiencias han cobrado
sentido con esta investigacion que busca devolver la dignidad a sus imagenes y voces,
interpretandolas con el respeto y la sensibilidad que merecen. Es un intento por mostrar que lo que
otros han ignorado o descalificado como simple o primitivo, como creencias o idolatrias, es, en
realidad, una compleja vivencia, llena de belleza y significado no solo para el mundo indigena,

sino para el mundo entero.

De esta manera, la finalizacion de esta experiencia investigativa y hermenéutica permite

extraer algunas conclusiones que seran evidenciadas por cada item:
- Al sentido cartografico y politico de los dos mapas estudiados:

El analisis y comparacion de los mapas de 1982 y 1988 destaca su rol como herramientas
visuales, simbdlicas y linguisticas que van mas alla de la representacion técnica cartografica y se
convierten en actos politicos que fortalecen la lucha por visibilizacion, autonomiay reconocimiento
de los pueblos indigenas. Estos mapas reflejan el proceso de resistencia cultural y transformacion
politica hacia la plurinacionalidad en Ecuador.

Mientras el mapa de 1982 se enfoca en la resistencia cultural mediante el uso del quichua
y representaciones simbolicas que enfatizan la conexion con la tierra, el mapa de 1988 introduce
una dimension politica que resalta la nocion de "nacionalidades” indigenas y la afirmacion de
autonomia a través de sus propios nombres y categorias. Ambos marcan hitos en la construccion
de una narrativa que respalda la necesidad de respeto por la configuracion plurinacional dentro de
los estados.

El analisis de estos mapas demuestra como la representacion visual, simbdlica y linglistica
contribuye politicamente a la visibilizacion de los pueblos indigenas. Estas estrategias permiten
comprender el papel de los mapas como herramientas de resistencia cultural y como catalizadores
en el proceso de transformacién politica hacia un Ecuador plurinacional. La comparacién entre
ambos resalta una evolucion clave: del énfasis en la cosmovision y las vidas de relacion arménica
con la naturaleza en 1982, hacia un discurso indiscutiblemente mas politico y territorial en 1988,
reafirmando la autonomia indigena. Pero cabe insistir que esa representacion de abundancia,
cuerpos robustos, elegantemente vestidos, en acciones diversas, en conexiones diferentes con los

multiples elementos de la naturaleza, marcaron un alto a la forma de ver(se) como desposeidos,
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necesitados del estado patriarcal y proveedor a sentirse y ver(se) como duefios de sus territorios,
de su corporalidad, de sus practicas, de sus lenguas.

El mapa de 1982 utiliza elementos visuales y linguisticos, como el uso del quichua, sus
categorias epistémicas y representaciones en pares simbdlicos, para transmitir los principios de
reciprocidad y complementariedad de la cosmovision andina (yanantin). Estas estrategias refuerzan
la conexion entre los pueblos indigenas y su entorno, desafian, asi, las narrativas coloniales que
histéricamente han invisibilizado sus culturas o los han marcado como incapaces, “raza abyecta y
miserable”. El mapa se convierte en una herramienta de resistencia cultural y dignificacion,
evidenciando que la identidad indigena es inseparable de la tierra y sus dindmicas comunitarias.

Las imagenes del mapa de 1982 reflejan una relacion simbiética entre los cuerpos, los
territorios y las comunidades. Estas representaciones son expresiones de las ontologias relacionales
indigenas, que conciben al territorio como un espacio vivo y compartido. A través de estas
imagenes, se construye una narrativa de autonomia y pertenencia, que no solo reafirma la conexion
espiritual y material de las comunidades con la tierra, sino que también desafia las visiones
extractivistas y coloniales del territorio.

El Runapura marca un hito en la historia de la cartografia ecuatoriana al priorizar las
lenguas y culturas indigenas como ejes organizadores del territorio. Al utilizar el quichua como
lengua principal y al incluir imagenes de la vida cotidiana de los pueblos indigenas, el mapa desafia
la hegemonia del castellano y de las representaciones coloniales. Cada uno de sus 150 dibujos y
cada término en quichua son actos de resistencia que celebran la diversidad cultural y linguistica
de Ecuador, mostrando a los pueblos indigenas como actores histéricos y territoriales. Las
definiciones en el mapa como la de isla: tierra germinada, tierra brotada en las aguas de Galapagos
(Galapagos Yacu muyushpa allpacuna), a mas de definir un término bajo la epistemologia quichua,
también es un discurso sobre la agencia de la tierra: ella brota, ella nace en el agua; también connota
el accionar del agua: que germina un grano de tierra (isla). Es decir, conceptos complejos de las
ontologias relacionales o cosmopoliticas, se comprenden claramente con esta definicion.

El mapa también trasciende su funcion técnica para convertirse en una herramienta de
reconfiguracién identitaria. Al reunir a 22 pueblos en un mismo espacio simbolico, el Runapura
fomenta una narrativa colectiva que conecta las historias y territorios individuales con una
identidad comun, basada en cada lengua que se habla en los distintos territorios; idea que se
refuerza con el testimonio de Jaime Gayes. Esta narrativa, basada en la reciprocidad y la
interconexion, refuerza la soberania cultural y politica de los pueblos indigenas, ofreciendo un

punto de partida para demandas de reconocimiento y justicia territorial. Si bien en un inicio el
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movimiento indigena ecuatoriano fue apoyado por un sector de la iglesia catolica, entre 1972 a
1985, se dio un paso por la ruta autonoma, con demandas basadas en las necesidades sentidas de la
poblacién indigena. (Gayes; Quinde). En las diversas entrevistas y textos revisados, la idea de la
autonomia, de la originalidad e independencia de los grupos indigenas en ese momento trasciende
en palabras de Antonio Quinde, uno de los primeros lideres cafiaris que conformaron la
ECUARUNARI. La historia sobre el apoyo de la iglesia catélica, con la figura de Mons. Leonidas
Proafio, sobre todo, se complementa con los testimonios y la literatura sobre el movimiento
indigena ecuatoriano, sobre todo en Gamez Chavez (p.116-117).

De ahi que, dentro de los procesos historicos de los pueblos indigenas de Abya-Yala, sea
una lectura obligatoria la “Historia politica de los paeces” (1977) que luego deviene en “Historia
identitaria y politica de ver(se) y nombrar(se) desde sus propias Opticas y nomenclatura. Es
importante resaltar este hecho: semidticamente, el nombre particular, es un sinsigno marcado por
la existencia actual, corporea y vivencial en un momento y un tiempo determinado.

El mapa de 1988 simboliza un cambio hacia la afirmacion politica, introduciendo el
concepto de "nacionalidades” indigenas como actores esenciales en la configuracion de un Estado
plurinacional. La representacion territorial se transforma mediante el uso exclusivo de nombres en
lenguas indigenas, lo que no solo reivindica su identidad cultural, sino que también fortalece la
nocion de autonomia politica. Al hacerlo, el mapa de 1988 se posiciona como una herramienta de
resistencia que refuerza la demanda de reconocimiento y justicia territorial, destacando la

transicion hacia un modelo de representacion més inclusivo y soberano.

- Alalectura semiopolitica del Runapura

A Diferencia del Runapura, los mapas de las cartografia sociales o cartografias contra-
hegemonicas, siguen usando los términos con que, historicamente, los territorios indigenas han
sido denominados: "resguardos” o “parcialidades”, reducciones, reflejando un sistema legal que
intenta institucionalizar el reconocimiento de estos territorios. Con la salvedad del término
“resguardo” reivindicado por el pueblo Nasa, para proteger de otros términos usados desde el
estado, que los singularizan para que puedan ser usados segun los fines utilitarios y politicos de los
gobiernos de turno.

Al usar los términos quichuas: aillucuna, allpa(cuna), llactacuna, el Runapura esta reivindicando

no so6lo el nombre, no solo la lengua, sino la tradicion y el alcance semantico-politico que tienen
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estas configuraciones que marcan las células sociales como principio cohesionador en la familia,
en la familia ampliada que vive y comparte un territorio, a quienes unen su vecindad basada en
principios de un linaje de sangre, por sus ancestros comunes, su disposicion espacial y uso de los
territorios marcando entre los comunes, los propios, los publicos. Nufiez y Acselrad indican que la
cartografia social requiere una negociacion epistemologica entre los saberes tradicionales de las
comunidades y las técnicas modernas; una diferencia entre formas propias y las instauradas por la
modernidad esta el concepto de ‘propietarios’, algo que Mahmood Madmani (1996) lo denuncia
en el uso de territorios africanos, cuando se establecen diferencias significativas porque son
excluyentes, cuando se superpone la categoria de propietarios frente a las propiedades comunales
que caracterizaban la tenencia de las tierras africana y permitian un acceso asi mismo, comunitario,

no rentista o utilitario como el impuesto por el imperio inglés.

Si no se hiciera cartografia social, contramapeo, se podria pensar en dindmicas lineales en
la superficie terrestre. Sin embargo, los andlisis realizados en esta tesis muestran la necesidad de
mapear, mapear todo lo que sea posible desde nuestras realidades y necesidades. Hoy existen
movimientos de mapeo feminista tendiente a ubicar espacios seguros para las mujeres con servicios
paraellas y sus hijos, para denunciar espacios peligrosos o represivos de los derechos de las mujeres
como el de amamantar a sus bebés, por ejemplo. Es entonces, una herramienta poderosa, porque
va mas alla de la letra, del conocimiento de la letra del alfabeto, porque la imagen es un texto, cuyo
desciframiento supera la exigencia de las literacidades alfabéticas en la que se antepone el
conocimiento de un codigo.

Como gran conclusién de este trabajo puedo expresar mi comprension de la necesidad de
mapear, aunque parezca sencillo, sin mayor trascendencia. EI mapa parlante es una forma de
denuncia. La cartografia social ha ganado espacio entre los sectores mas vulnerables porque
permite un acceso al conocimiento de una manera directa, sin pasar por la decodificacion del
alfabeto y eso en sectores marginados de la educacion durante siglos, se vuelve de vital
trascendencia. Dibujar el mapa es apropiarse del texto para expresar los discursos desde la propia
realidad. Es esa relacion directa con el contexto, la indicialidad de la que habla Del Valle, cuando
la cartografia responde al pensamiento linglistico y a la historia vivida en un territorio, diferente a
la del imago mundi del Renacimiento, que representaba territorios imaginados. Los recorridos para
realizar los mapas parlantes dan cuenta que caminar el territorio evidencia los lugares y espacios
simbolicos, como la “laguna del lavado de varas” que se relata en Bonilla (1971), o la montaiia, el

nacimiento de un rio, etc. La imagen del desposeido de Silvia Rivera contrasta con la imagen de
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los pueblos en su territorio. Esta es una prueba mas que el territorio es vida, fuera de él, la ciudad
se vuelve violenta y no estd hecha para la reproduccion de la vida primitiva, pues ya la civilizacion
ha impregnado su sello. Se puede decir entonces, a ciencia cierta, que este mapeo muestra que es
posible una vida digna, fructifera, abundante, autonoma y soberana fuera la ciudad, la civilizacion,
la evangelizacion y el estado. Los territorios son todos esos espacios donde es posible la vida: la
tierra, el aire, el agua. Los rios, por tanto, son parte de ese territorio, en el que jamas puede primar
un uso rentable o utilitario. El territorio es la selva, es el rio, es el aire, es la tierra misma, la Allpa

mama.
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Disefio y fotografia: David Montaluisa

Figura 18: territorios ampliados

- Conclusiones a la innovacion cartogréafica y ruptura epistemologica

El disefio del Runapura es una propuesta unica en la cartografia de la region, destacandose
por su uso exclusivo del quichua, su representacion de escenas cotidianas y su omisién de las

fronteras provinciales e interestatales. Esta estructura refleja una vision rizomatica del territorio,
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donde las conexiones horizontales prevalecen sobre las jerarquias impuestas por el colonialismo y
el Estado.

Ademas, el mapa redefine el acto de “cartografiar”™ como un ejercicio de auto-
representacion. Las comunidades no solo son objeto de representacion, sino que participan
activamente en la construccion de su narrativa visual y linguistica. Este enfoque no solo recupera
las memorias y cosmovisiones de los pueblos indigenas, sino que también sienta las bases para una

nueva cartografia que respete y valore la pluralidad.

Como lo sefiala Vasco Uribe (2017), la investigacion accion participativa IAP, nacié con
Bonilla y las précticas de los mapas parlantes, que, en siete murales reconstruyeron la historia
politica de los Paeces, luego autodefinidos como Nasa. EI Runapura, insiste Montaluisa (2023),
retrata la realidad de los pueblos en ese momento histérico, porque habia que dar informacion de
como estaban en ese momento, para luego retroceder en los diversos tiempos historicos; pero habia
una necesidad de partir desde el ahora segun lo habia leido en los libros de historia de Agoglia,

autor argentino, que ejercia la practica docente en la PUCE en ese momento.

Autores como Garcés Montoya, conciben la cartografia como una "minga de saberes”, en
la que se unen conocimientos y practicas comunitarias para construir una representacion gue no
solo muestra el espacio fisico, sino las relaciones sociales y culturales que lo habitan. Este enfoque
colectivo permite a los pueblos indigenas reafirmar su identidad y reclamar derechos territoriales

desde una perspectiva propia y contextual (Garcés Montoya y Jiménez Garcia, 2024).

El Runapura encierra en su nombre este sentido comunitario porque excluye a todo lo que
no se refiera al mundo indigena. Las viviendas, por ejemplo, evidencian solo construcciones
propias de cada region, la Gnica referencia a una organizacion territorial de ciudad es la referencia

a Quito.

Estos indios se niegan a ser civilizados, porque no dibujaron las cosas de la modernidad
civilizada: cine, burdel, manicomio, carcel, carreteras, cosméticos, mercado, comercios, centros
comerciales, autos o el poste de luz, del que habla Silvia Rivera (2015), se sigue usando el arado
frente al tractor, la balsa movida por un palo de chonta o cafia guadua; las casas elaboradas con

materiales del medio, no permiten la entrada del mercado de la construccion.
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La falta de civilizacion en la conservacion de sus detalles, iguales a los del Africa, tan
liricamente descrita por Alejo Carpentier en “El reino de este mundo”, cuando Tih Noel contempla
absorto las estampas de su Rey Africano frente a la de Luis XV adornado con pelucas y vestido
con medias finas y zapatilla de tacon, adornos que corroboraban su linaje. Mientras el africano, era
respetado por su agencia en la guerra, la defensa de su pueblo, la capacidad de mantener a su pueblo
unido, préspero y feliz.

El mapa, junto a las rutas maritimas, los portulanos, instrumentos de la navegacion maritima
tienen un origen masculino, pues los navegantes eran hombres y sus representaciones no consideran
la figura femenina. No asi en el Runapura, las mujeres tienen presencia y estan representadas:
vestidas, desnudas, semidesnudas; adornadas con aretes, collares, portan sobre su cabello
sombreros, plumas, coronas, cintas y otros adminiculos. Por lo general, las mujeres amazonicas
[levan pintada su cara y muchos hombres también. En su estudio sobre lo Neutro, Barthes llama la
atencion que, en el mundo animal, por lo general es el macho el que tiene colores llamativos o
adornos para conquistar a la hembra, rasgo que estd presente en los hombres de este mapa
Runapura. Frente a este despliegue variopinto, el hombre burgués ha elegido como colores propios
varoniles los neutros: el gris, el azul, y como sinénimo de elegancia, el negro. Es decir, todos estan
vestidos segln su vestimenta tradicional; los hombres también no llevan ropas harapientas, ni
tienen rastros de miserabilismo. Llevan también coronas, pintura en la cara, las manos, adornos en
los brazos, los tobillos, collares con dientes de las presas cazadas, coronas de plumas, de bejucos,
sombreros, blusas con mangas de vuelos, camisas, sin zapatos, la mayoria, cuerpos robustos, recios
pero agiles, se les ve en la agencia, con la bodoquera, subiendo a los arboles, desplazandose con la

misma agilidad de los monos; o en actitud serena, como el tejedor achuar o el centinela siecopai



RUNAPURA: CARTOGRAFIA LINGUISTICA Y PLURINACIONALIDAD 144

Figura 19: tejedor achuar y shaman siekopaai

Los documentos sobre el movimiento indigena en el siglo pasado, hacen referencia a la
historia del movimiento indigena ecuatoriano, desde los huasipungueros y los trabajadores
asalariados agricolas, sus luchas, la creacion de las confederaciones, federaciones, agrupaciones,
etc., como una lucha clasista, abanderada bajo lo nacientes partidos de izquierda, escrita, en la
mayoria de los casos, por las mismas agrupaciones indigenas (a raiz de su creacion), y tienen
también —estos documentos- un “enfoque” critico de escritores sobre “como se les ha visto desde
afuera”; algunos escritores emiten su criterio “desde la academia”, y otros, desde una postura
personal. Hacen hincapié también en las diferentes “luchas y levantamientos” que han
protagonizado los indigenas, con sus correspondientes objetivos, ya sea coyunturales o
estructurales, en donde recalcan la importancia de su reconocimiento como “pueblos indigenas”,
exigiendo el reconocimiento a la plurinacionalidad, pluriculturalidad e interculturalidad.

En estos documentos, existe minimamente el tratamiento de la lengua como parte de la
lucha por la identidad de los pueblos indigenas y, y peor aun, que haya sido “el eje central” o el
elemento de identificacion y cohesion de su lucha.

Nacen algunas organizaciones, como la ECUARUNARI, precisamente, para rescatar y
mantener la lengua kichua y la CONFENIAE, que aglutina a todas las lenguas de la Amazonia 'y
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tiene también entre sus objetivos el rescate, valoracion y defensa de esas lenguas. Con estos
antecedentes, surge la Direccion Nacional de Educacion Intercultural Bilingiie, DINEIB, como una
demanda de los pueblos organizados., que tiene su propia historia y la lucha que ha librado por el
reconocimiento y mantenimiento de las lenguas indigenas.

La lengua como sujeto siguiendo el concepto de intersubjetividad de Lenkersdorf, en el
sentido de que, en las lenguas originarias, en su configuracion no hay lugar para los objetos, se los
destierra para renacerlos como sujetos. Esta es la dimension conceptual para entender el

movimiento indigena de los afios 80 en el Ecuador.

Todos los nombres de las lenguas estdn compuestos de dos términos: personay lengua, que

se han traducido como lengua de la persona. Pero segun la dimension intersubjetiva, el

nombre seria la lengua persona. Runa shimi, awa pit, Bai Koka, Paai koka.

* Las lenguas sujeto. Lengua del hombre, lengua viva. Or oposicion, por contraste con lengua
ancestral

* Un sujeto no pensado en las teorias de europa. Un sujeto no pensado en occidente

* Un sujeto no sujeto, porgue no tenia ni tiene ain los niveles del sujeto europeo.

* Esuna cuestion politica que enfrenta siglos de pensamiento del sujeto, siglos de ideologias

del sujeto. Entonces, desde la orfandad se piensa a si mismo.

-Conclusiones al mapa como un puente entre el pasado y el futuro

El Runapura se ubica como un puente entre las memorias ancestrales y las luchas
contemporaneas de los pueblos indigenas. Al conectar sus territorios, lenguas y culturas con un
proposito politico y pedagdgico, el mapa invita a repensar las relaciones entre identidad, territorio
y poder en el Ecuador. Més alla de ser un documento historico, el Runapura es una invitacion a
imaginar un futuro donde las voces y visiones de los pueblos indigenas sean reconocidas como

fundamentales para construir una sociedad plurinacional y multicultural.

Hay en este mapa, junto con los mapas parlantes de Colombia, elemento que permiten la
diferenciacion cosmopolitica con el campesinado: en regiones como el Cauca, Colombia, se ha
dado una diferenciacion entre las luchas campesinas por la tierra y las luchas indigenas por el
territorio. Los indigenas, a diferencia de los campesinos, buscan la recuperacion y el

fortalecimiento del territorio bajo la autoridad de sus cabildos. Esta distincion ha sido importante
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en la construccion de sus demandas territoriales y en su vision de comunidad, mas alla de la simple
posesion de tierras (Bonilla, 2012).

Desde los pueblos indigenas, ya sea de forma auténoma o acompafiados de “solidarios™
se ha empezado a usar la cartografia para representar los procesos de territorializacion,
desterritorializacion y reterritorializacion, marcando asi la importancia de comprender los
territorios desde una perspectiva indigena. Para muchos pueblos indigenas, la cartografia es un
recurso visual poderoso, un discurso en el cual se plasman los derechos, la persona, mas alla de los
discursos coloniales de negacion y marginacion. Findji, por ejemplo, rescata la escena donde los
miembros del pueblo Nasa contemplando el mapa de antes de la colonia, hizo que uno de ellos
exclamara “lo teniamos todo” (Findji, 2019) y ese fue el detonante para que recuperar el territorio
fuera el objetivo mayor que guie al pueblo Nasa. Como lo explican Barragan, Bonilla, VVasco, Findji
larelacion con el territorio, para la mayoria no habia sido la propiedad comunal, sino su experiencia
personal como jornalero, como agricultor, pero esa vision colectiva de una territorio como grupo,
solo se pudo evidenciar con los mapas parlantes. El puente entre el pasado y el futuro sefiala una
ruta diferente para la reterritorializacion, de manera autobnoma y soberana.

El estado del arte sobre cartografia social revela algunas continuidades y contradicciones
frente a la cartografia tradicional. En primer lugar, resalta el objetivo de la cartografia social como
herramienta de resistencia y visibilizacién, para que las comunidades indigenas se representen a si
mismas y sus territorios. Este enfoque confronta la cartografia "oficial”, que ha estado
tradicionalmente en manos del Estado y orientada mas bien a la demarcacion de fronteras y el
establecimiento de territorios y poblaciones sujetos a su control. A través de la cartografia social,
las comunidades pueden plasmar sus propias visiones territoriales y denunciar problematicas
asociadas a la explotacién de recursos y el desplazamiento (Wagner de Almeida, citado en Garcés
Montoya y Jiménez Garcia, 2024)

Mas alla de las concepciones territoriales, existen diferencias de tipo epistemolégico y
cosmico, cuando la concepcion campesina se aleja de las relaciones con los seres de la naturaleza.
Tal vez por aqui se pueda ver esta diferencia de lo indigena frente a lo campesino. Condiciones que
no ha trabajo la izquierda latinoamericana y razon de fondo de esta tesis. Dentro de los usos del
territorio, los pueblos indigenas los conciben como espacios integrales donde se ejerce la

autonomia y se afirma la identidad cultural. Este concepto de territorio va mas alla del uso

5 Bonilla en su texto sobre los Mapas Parlantes, establece esta categoria para los académicos comprometidos
con la defensa de los territorios indigenas como espacio de visibilizacion de los despojos sufridos por los pueblos
indigenas de Colombia. Idea que trabaja en “Siervos de Dios y amos de indios: El discurso juridico-racial sobre el
indio en Colombia (1600-1800)”
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productivo y busca preservar las costumbres y el conocimiento ancestral. Los pueblos indigenas
consideran el territorio como un espacio sagrado y comunitario, donde se configuran relaciones
espirituales y colectivas. La calidad de la tenencia territorial es un eje fundamental, ya que implica
la apropiacion plena del espacio para que la comunidad pueda sostener su particularidad cultural y
su autonomia (Mufioz y Rodriguez, 2011)

En conclusidn, el Runapura cartografia un territorio, a la vez que articula una vision del
mundo donde la diversidad cultural y lingiistica se celebra como una riqueza y una fuerza. Su
legado no solo reside en las imagenes y palabras que lo componen, sino también en la capacidad
de inspirar nuevas narrativas de resistencia, autonomia y justicia. Esta vision del Runapura se
transforma en territorios de demanda politica y social en el mapa de la CONAIE de 1988. Esto
marca el tipo de lucha de la CONAIE que, despojada de las representaciones de linguistas,
socidlogos, antropologos guiados por las ciencias sociales ‘occidentales’ guia su “agenciamiento”

como dice Juncosa (2019) a evadir esos sendos estudios y confiar en sus propios saberes.
Reflexion Final: Lo Relacional, Lo Obtuso y la Agencia de los Pueblos Indigenas

Las iméagenes que analizo en esta tesis son mas que registros visuales de la vida cotidiana
de los pueblos indigenas. En ellas, he encontrado un mundo donde las ontologias relacionales nos
invitan a repensar nuestra relacion con la naturaleza, los otros y nosotros mismos. Escenas de caza,
pesca, recoleccion, siembra, cosecha e intercambio comercial revelan un tejido cultural en el que
la reciprocidad y el cuidado son principios fundamentales. Momentos como el encuentro de dos
mujeres en el lago San Pablo, una lavando ropa mientras lleva a su bebé en un Kipi, o los jovenes
huaorani devolviendo una boa al rio, son gestos que trascienden lo funcional. Estos actos son
expresiones vivas de un mundo interconectado, donde el agua, la tierra y los seres no humanos son

parte esencial de la vida.

Para interpretar estas imagenes, he recurrido al concepto de lo obtuso propuesto por Roland
Barthes, que nos permite captar significados fragmentarios, afectivos y no codificados en el
lenguaje. En estas escenas, lo obtuso no esta en el significado literal de lo que ocurre, sino en
aquello que no cesa de escapar, pero que nos fascina: la mirada del hombre secoya al Pert mientras
teje un collar en la frontera, el movimiento de los jovenes cargando la boa, o el rojo del achiote que
cubre el rostro de una mujer shuar mientras moldea su mukawa. Estos detalles aparentemente

secundarios son, en realidad, fragmentos que resuenan mas alla de lo visible. Como sefiala Barthes,
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el sentido obtuso "es el lujo," el exceso que no comunica algo concreto, pero que evoca el mundo

de relaciones y afectos que subyace en cada imagen.

Ademas, en dialogo con Silvia Rivera Cusicanqui, utilizo la categoria del tinkuy, entendida
como encuentro y confrontacion, para demostrar cOmo estas imagenes no son representaciones
pasivas, sino espacios de agencia. Frente a los discursos que han reducido a los pueblos indigenas
a miserabilismo o exotizacion, estas imagenes revelan a comunidades activas y creativas, capaces

de afirmar su lugar en el mundo mediante practicas de cuidado, transformacion y resistencia.

En este sentido, estas imagenes son también una invitacion a reflexionar sobre nuestras
propias formas de vida. Las formas de vida que estas imagenes revelan no son un anacronismo,
sino una guia para recuperar la salud de la Tierra y del ser humano. En cada escena, desde el
cuidado del paramo que condensa el agua hasta las canoas que navegan por los rios, encontramos
una conexion profunda con los ciclos de la vida que nos invita a sanar, a convivir y a transformar

nuestra relacion con el mundo.

Asi, esta tesis no solo busca describir imagenes o interpretar mapas. Es un intento por
mostrar que estas representaciones, a través de lo obtuso, lo relacional y lo simbdélico, nos ensefian
a ver mas alla de lo evidente, a comprender las complejidades del mundo indigena y, quizas, a

aprender de ellas como reparar nuestra existencia en comunidad con la Tierra.

Hacia una Reconexion con la Tierray la Humanidad

Esta tesis no solo busca describir dos mapas indigenas o interpretar sus imagenes, sino
también invitar a una reflexion mas amplia sobre las formas de vida que representan. Estos mapas,
junto con las practicas y objetos que los acompafian, como las mukawas, las casas con troncos
ahuecados o las escaleras que acercan al hogar, no son solo vestigios de culturas "antiguas." Son,
en esencia, manifestaciones de una manera distinta de habitar el mundo: en armonia con la

naturaleza, en comunidad con los otros y en equilibrio consigo mismo.

Frente a un planeta que enfrenta crisis ambientales y sociales sin precedentes, las formas
de vida de los pueblos indigenas no son un anacronismo, sino una guia. Nos ensefian que el respeto

por la Tierra comienza con los gestos méas simples: descalzarse antes de entrar al hogar, compartir
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la chicha como simbolo de unién, o cuidar con esmero cada elemento que se transforma con las
manos. En un mundo que prioriza la explotacion y el consumo, estas practicas son un recordatorio

poderoso de que la reciprocidad y el cuidado pueden ser la base de un futuro sostenible.

Volver a estas formas de vida no es "retroceder," sino sanar. Es recuperar la conexion con
lo esencial: la Tierra como madre, el entorno como hogar y la comunidad como espacio de cuidado
mutuo. En cada uno de los pueblos indigenas que he conocido, desde los Chachi hasta los Secoya,
he encontrado una sabiduria que no solo merece ser escuchada, sino también vivida. Esta propuesta
puede parecer radical, pero quiza sea la Gnica manera de reconciliarnos con la naturaleza y con

nuestra humanidad.

11.1. Recomendaciones

El analisis de estos dos mapas indigenas del Ecuador, en diadlogo con los primeros vestigios
cartogréficos, y los aportes de la cartografia, revela el enorme poder politico de la imagen para
moldear o transformar imaginarios colectivos. En este sentido, una primera recomendacion es
recuperar la geografia y la cartografia social como herramientas politicas, no solo para interpretar
el espacio fisico, sino, sobre todo, las dindmicas humanas que lo configuran o lo han constituido
histéricamente.

La conocida frase de Korzybski (1933) —“el mapa no es el territorio”— cobra especial
relevancia al mostrar como la experiencia vivida, sentida o sufrida del/en el territorio difiere
radicalmente de su representacion grafica. Las imagenes cartogréaficas, por mas tecnoldgicamente
avanzadas que sean, no logran captar las complejas relaciones entre seres humanos y no humanos
y su entorno. Esto invita a cuestionar la geografia como ciencia neutra y objetiva, asi como a
problematizar la idea del mapa como reflejo fiel de la realidad.

Este es un elemento fundamental por el cual recomiendo adoptar una mirada critica frente a
las ciencias —especialmente la geografia— y despojarla del aura de infalibilidad. Comprender que

las representaciones del planeta responden a intereses especificos y han sido producidas en
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contextos historicos determinados es el comienzo en las aulas escolares. Como sefialan Mignolo
(2009) en El lado oscuro del Renacimiento y Latour (1986) en Visualization and Cognition, los
mapas renacentistas —y la cartografia europea en general— fueron confrontados por pueblos como
el chino, que resistieron las imposiciones de una vision eurocéntrica del mundo, lo que no ha
ocurrido con las colonias de las metropolis espafiola, francesa o inglesa.

Desde esta perspectiva, estudiar la geografia implica entender como los espacios han sido
historicamente fijados en relacidn con el poder. El Tratado de Tordesillas de 1494, por ejemplo, al
delimitar las fronteras expansivas para los reinos espafiol y portugues clasifico territorios y con ello
defini6 destinos globales cuya influencia persiste hasta hoy, marcando las tierras “inhdspitas™ y las
“baldias” como espacios disponibles para ser conquistados, explotados o civilizados. Asi como la
categoria de “civilizado” fue construida en oposicion a la de “primitivo”, la nociéon de “baldio”
funciondé como negacion de los territorios habitados, cultivados o significados por pueblos
originarios. En ambos casos, se trata de construcciones ideoldgicas que sirvieron para legitimar el
despojo y la ocupacién de territorios indigenas bajo la l6gica colonial y extractivista.

En esta investigacion, junto al Runapura se consideraron las experiencias de los “mapas
parlantes” del pueblo Nasa. Ambos conjugan sentires, memorias, despojos y aspiraciones de los
pueblos indigenas. Sin embargo, es necesario alertar que estas representaciones realizadas por los
70y 80 del siglo pasado, idealizan un territorio libre de amenazas externas, cuando en realidad los
pueblos indigenas enfrentan constantes procesos de fragmentacion y despojo debido a actividades
extractivas como la mineria, la explotacion petrolera y la tala maderera. Estos mapas, aunque
potentes como herramienta politica y de articulacion organizativa —como en el caso de la
CONAIE—, deben ser leidos también como expresiones aspiracionales que contrastan con la
realidad de violencia territorial estructural que persiste hasta hoy. Algunos de estos problemas
persisten o0 se agudizan en los diferentes paises de Abya-Yala, como: extraccion de recursos,
conflicto por tierras, desigualdad social y econdmica, violencia y opresion y presiones constantes
para separar a las organizaciones, promoviendo un panorama politico cambiante.

Por eso se recomienda promover estas formas de representacion como materiales
pedagdgicos para la educacién intercultural bilingiie. Dibujar la historia de los pueblos vivida en
los territorios —a través de lagos, paramos, montafias, lugares sagrados— permite ensefiar desde
la mirada de los dominados, en oposicion a la narrativa oficial de las élites, que ha buscado negarles
protagonismo y agencia politica.

El pensamiento decolonial, con autores como Mignolo, advierte que esta subordinacién ha

sido sostenida por una episteme construida desde seis lenguas modernas europeas: italiano,
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castellano, portugués, francés, aleméan e inglés. Estas lenguas han sido las herramientas
privilegiadas del conocimiento hegemonico, mientras que lenguas como el arabe, mandarin, hindi,
urdu, quichua, aimara o nahuatl han sido excluidas del &mbito epistémico “valido” en Occidente.
Después del analisis del uso del quichua en el Runapura, siempre se recomendara el uso de las
lenguas indigenas con mayor énfasis en los materiales didacticos, en la cartografia propia, por los
recursos linguisticos y epistémicos tan diferentes de cada lengua.

Finalmente, es crucial rescatar testimonios como los del pueblo Nasa, que, tras una reflexion
colectiva, emprendieron su lucha por su identidad propia en el territorio comunitario. Frente a la
I6gica extractivista y utilitaria de la tierra, y a los ideales impuestos de propiedad privada y
ciudadania “civilizada”, estos pueblos han defendido formas de vida basadas en la relacion con el
territorio y la memoria ancestral. A través de la exposicion de la vida cotidiana como la caza, la
recoleccion, el surcar de los rios o lagunas se evidencian las resistencias culturales de los pueblos
indigenas.

Frente a la narrativa civilizatoria, evangelizadora de los invasores europeos impuesta como
progreso y desarrollo, los cuerpos y rostros pintados, las actividades tradicionales, las relaciones
con los otros seres son una afirmacion de identidad, autonomia cultural y soberania. Los cuerpos
en el Runapura no estan “civilizados” segun los estandares coloniales, pero son vitales, fuertes,
elegantes y autonomos. Esta representacion rechaza la idea de que el “primitivismo” es algo que
debe ser superado, y en su lugar, lo afima como una parte fundamental de la resistencia cultural.

Por tanto, recomiendo que, asi como se ha planteado la desoccidentalizacion, la

descolonizacion, la desevangelizacion, también se discuta sobre la descivilizacion.
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Anexo 1. Descripcion iconogréfica, anlisis denotativo

En el mapa CIEI, no se habla todavia de nacionalidades sino de aillucuna; término que traducido
al castellano significa ‘familias’. Aillu viene a ser ‘familia’, por extension ‘familia ampliada, familia
grande, tribu y que puede ser entendido como nacionalidad’. En este trabajo se mantendra esta
designacion para describir a cada uno de los pueblos. Se conserva ademas la ortografia, tal cual esta
utilizada en el mapa, es decir, con el alfabeto que se usaba en ese entonces, pues no se aceptaba la
ortografia como se usa ahora: ayllu, en lugar de aillu. Se levantd una fuerte polémica en esa época,
por el uso de la <k>, <y>y <w>, por considerarlas gringas.

Como se podra apreciar en los diferentes nombres, se los ha quichuizado, esto es, se ha adecuado
a la existencia de tres fonemas vocélicos en quichua: /a/, /i/, /ul. De esta manera, el nombre siona-
secoya, en gquichua sera siuna-sicuya; igualmente, ante la ausencia de /b/ o /v/, se escribe con /h/ como
en Natabuela ‘natahuila’.

En el mapa Aillucunapac (de las familias), el nimero 1 empieza por la Sierra, que es el callején
interandino, en donde el sistema montafioso de los Andes, forma hoyas, con grandes extensiones de
planicies y valles. Este relieve ha favorecido el desarrollo de la vida de distintos seres desde humanos
y no humanos. Los grandes nevados son la fuente de agua dulce mas rica de que dispone el pais, para
cubrir tanto las necesidades de consumo humano, para el riego en la agricultura y para las multiples
especies de animales.

La presencia del sistema montafioso de los Andes favorece la diversidad de climas y
microclimas que también incide en la mega diversidad y productividad del pais, en lo generosos que
pueden ser los suelos, pues se puede sembrar y cosechar con éxito, productos diversos y con muchas
variedades entre ellos. Por ejemplo, una chacra o huerta andina puede producir: maiz, fréjol, habas,
quinua, chochos, arveja, papas, y otros productos. Y del maiz se pueden sembrar mas de cinco
variedades: maiz para mote, de razas diferentes (grande y dulce); para tostado, (no muy grande y
plano); chulpi, que es un tipo de maiz tostado, pero pequefio, suave y dulce; para hacer canguil o
palomitas de maiz, que es un tipo de grano pequefio y duro, propio para reventarlo con el calor; para
alimento de las gallinas, muy parecido al maiz. (cfr. INIAP 2020).

Estas divisiones geograficas marcaron también la existencia de pueblos y asentamientos
diferentes desde hace méas de 12.000 afios, que llegaron los primeros habitantes, a lo que hoy es
Ecuador, Se han encontrado restos de esta data en las Cuevas de Chobsi, en Azuay. Las olas
migratorias provenian no solo de Alaska, sino también a través del Pacifico y del Atlantico. (jpor qué
hay la creencia de que los primeros seres humanos eran seres de poca inteligencia? jEl dato de los
dibujos de las cavernas de Francia y Espafia no refuerzan el criterio que ya tenian un elevado
pensamiento semidtico, artistico, ladico? Por qué si seguimos mirando desde la estética de la
humanidad del siglo XXI esperamos que tengan nuestros patrones de vida, conocimiento, estética:
¢no somos los modernos los equivocados? ¢ Tal vez nos hemos alejado del placer de vivir el dia a dia,
en un mundo sin tantas guerras? Tal vez, si nos despojamos de los aires de superioridad podriamos
Ilegar a entender(nos) a la humanidad). Muy pocas veces han tenido contacto entre si, de ahi que haya
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la necesidad de conocerse mutuamente, los pueblos que estuvieron ocupando estos territorios antes de
la formacion del estado ecuatoriano.

Los aillus de la Sierra ‘Puna llactamanta quichua aillucuna’ (comienzan con el nimero 1y
terminan con el 11, de los saraguro ‘saracurucuna’, en un continuum marcado por el uso exclusivo del
quichua como lengua materna en estos aillus.

Luego, la numeracién continda en el oriente de la 12 a la 13, para representar los pueblos de
habla quichua de esta regién, en las provincias de Napo y Pastaza y constan bajo el nombre ‘Antisuyu
llactamanta quichua runacuna’ que traducido al castellano seria: Gente quichua de la tierra del
oriente o sencillamente quichuas del oriente.

Cabe la distincion, porque a continuacion se enumeran del 14 al 19 los aillus pertenecientes al
‘Antisuyu llactamanta shuc aillucuna’ que significa ‘otros aillus del oriente’ y aqui se encuentran
los: shuar, achuar, cofan, sionas-secoyas, tetetes, waoranis, designados en quichua como ‘shuarcuna,
achuarcuna, cufancuna, siuna-sicuyacuna, tititicuna, huauranicuna’.

Con el nombre de ‘Cuntinsuyu llactamanta aillucuna’ ‘familias de la tierra del oeste’ 0
familias de la costa, numeradas desde el 19 al 22, van 3 los aillus, conocidos hasta ese momento:
cuaiquircuna, chachicuna, tsachilacuna.

Algunas aclaraciones sobre los nombres: en esta ocasion, es la primera vez que se utilizan los
nombres propios para referirse a los diferentes aillus.

Los aillucuna de la Sierra

Segun el mapa corografico Aillucunapa causana allpacuna que sefiala los territorios de cada
pueblo diferente, se sigue la descripcion para que sean los nimeros de ese mapa, los que marquen la
ruta para encontrar los territorios de cada aillu.

Se encuentra primero la nacionalidad Quichua en las provincias de Imbabura y Pichincha. Ahi
estan como en un nicho los grupos del 1 al 5, representando a los aillus: (Natabuela, Otavalo,
Cayambe, Pintag y Zambiza)
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1.- Natahuila aillu:
Aqui podemos ver 1 escena:

La siembra en pareja: De pie, de frente al campo que se dibuja a su costado izquierdo, hay una
pareja en las labores agricolas, en una escena de la siembra. Muestra a un hombre y una mujer, agiles,
fuertes, que se encuentran como en una superficie un poco mas alta de la casa que se vislumbra a lo
lejos, que esta al pie de una montafia, junto a unos arboles, rodeados de mucha vegetacién y al fondo,
algunos arboles. El paisaje es andino. Se distinguen dos pencos que estarian como marcando el terreno
limitrofe de la siembra. Las dos personas estan en la tarea de la siembra. La mujer lleva una blusa
blanca, bordada alrededor del cuello, con las mangas anchas que terminan en vuelos y le llegan hasta
el codo. Tiene una falda negra, llamada anaco y un debajero de color blanco. Se ajusta con una faja
tejida en un telar. Los pies de ambos se ven descalzos El hombre Ileva una camisa sin mangas y un
pantalon largo. Con la mano derecha, sostiene la mancera del arado. Tanto el hombre como mujer
Ilevan la mano derecha en la misma posicion, con el brazo hacia abajo, y la palma en direccién a la
tierra. La mujer sostiene una especie de ramas, no se distingue si la faena se refiere a la siembra o al
aporgue, que se entenderia que la mujer va recogiendo la hierba mala.

Este proceso de siembra se hace con arado. Y se puede ver la yunta: dos toros amarrados entre
si, atados al timon que guiara por dénde iran los surcos. EI hombre sostiene el mango del arado: la
mancera, con la derecha y con la izquierda un latigo, que parece que se ha alzado en este preciso
momento, por la figura curva que se dibuja en el aire.

1.2 Partes del arado tradicional

Nusdracion 10.1

En la tierra se pueden ver como cuatro surcos ya realizados; la mujer se encuentra al lado
izquierdo del hombre. Y podria interpretarse también como que esté tirando las semillas al suelo recién
arado.

Sobre la cabeza de estos dos personajes lucen dos sombreros grandes de ala arremangada, propio
y caracteristico de esta zona. Y el largo del cabello es igual el del hombre al de la mujer. Los dos
Ilevan trenzado su cabello y cuelga sobre sus espaldas.

2.- Utahualu aillu. El pueblo Otavalo

La pareja Utahualu: Junto a la escena de siembra hay una pareja de frente al observador y de
pie. La forman un hombre y una mujer mayores. La mujer lleva la fachalina como un turbante en la
cabeza. Se cubre también la espalda con otra fachalina, anudada al frente. Una blusa en la que se
distingue un bordado, debajo de la fachalina, la manga es de vuelos y le llega hasta un poco mas abajo
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del codo; su mano izquierda esta cerrada como en pufio y da la idea que sostiene una especie de bolsa
o shigra. Se pueden ver muchos collares sobre su cuello y en ambas manos lleva manillas que le cubren
casi el todo el antebrazo. La falda o el anaco esté sostenido por una faja tejida, que le da como tres
vueltas. Tiene un debajero blanco y luce alpargatas oscuras, que podran ser azules o negras.

El hombre, en cambio, lleva un sombrero blanco de ala pequefia. Se cubre el cuerpo con un
poncho grande y grueso doblado en sus extremos sobre los hombros, como para facilitar una mayor
movilidad de sus brazos. Esto permite distinguir un poncho de dos lados: el uno monocolor,
probablemente azul y por el otro de cuadros que podrian ser grises con blanco. Por debajo se ve que
tiene una camisa blanca, de manga larga. Tiene un pantaldn blanco que le llega hasta un poco més
abajo de la rodilla. Y también usa alpargatas, pero de color blanco. Los rostros de los dos son serenos.

La mujer tejedora: Junto a esta pareja, hacia la derecha, se encuentra la figura de una mujer
que esta arrodillada junto a un huso y un telar. Ella lleva la fachalina en la cabeza, a modo de un
turbante. Muchos collares la adornan y cubren todo el cuello. Se puede ver también su blusa bordada,
con la manga suelta, de vuelos, que le llega hasta méas abajo del codo. Sobre la blusa esta anudada del
lado izquierdo una fachalina blanca. Lleva manillas en ambas manos. Sus ademanes al tirar del hilo
son de relajacién y contento.

La rueca a su lado es de gran tamafio, a simple vista es de construccion artesanal; la rueda es
gruesa, parece de madera fuerte, esta sostenida por un eje vertical como un tronco grueso. La mujer
tiene el ovillo muy cerca suyo y tira del hilo, por lo que muestra sus brazos abiertos, mientras maneja
el huso.

Taita Imbabura y las mujeres en el lago: Junto a ellos se encuentran muy cerca el icono del
territorio otavalefio: el taita Imbabura, el volcan mitico y la laguna de San Pablo a sus pies. Esta escena
muestra la cotidianidad del transcurso del tiempo, con la tranquilidad de las dos mujeres que se
encuentran en la orilla del lago y la montafia al fondo, rodeada de nubes negras, sefial clara que llovera
mas tarde, ese dia.

Una de las mujeres tiene las piernas metidas en el agua, que le llega hasta la rodilla. Esta
cargando a un bebé sobre sus espaldas, con una tela que le cruza el cuello. Tanto ella como el bebé se
cubren la cabeza, ella con un turbante y el bebé, con lo que parece ser un sombrero pequefio. Ella usa
una blusa blanca de manga con vuelos, el anaco oscuro y el debajero blanco, que también estan dentro
del agua. Es la imagen de una mujer que esta lavando la ropa sobre una piedra que sobresale en la
orilla. Esta de frente al observador y de espaldas al volcan.

La otra mujer esta de espaldas al observador y da la sensacion de que esta llegando a la laguna.
Asi, de espaldas, se la ve alta, vestida a la manera de la mujer imbaburefia, con un sombrero grande
que le cubre la cabeza, con el ala arremangada como el de Natabuela. EI sombrero, de un ala muy
grande, pero doblada hacia arriba, queda como una especie de cuenco. Debajo asoman los picos de lo
que parece ser el nudo de una fachalina que cubre la cabeza a mas del sombrero y por debajo, un
mechon de su cabello. Sobre sus hombros, cubriendo la espalda hasta mas abajo de la cadera, lleva
una fachalina de color claro y carga un bulto sobre sus espaldas en una especie de pafiol6n grande. Le
cubre las piernas un largo anaco de color oscuro y un debajero blanco, lleva alpargatas de color oscuro
y parece llevar algo en su mano derecha.
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El volcan Imbabura se ve imponente por su tamafio detras de las mujeres. El lago muestra sus
aguas cristalinas, tranquilas y con pequefias olas. En las orillas se ven monticulos de tierra, pero no
hay vegetacion, no hay presencia de arboles grandes.

3.- Cayampi aillu

Para representar este grupo que se encuentra al noreste de Quito, se ha dibujado a un grupo de
tres personas, un hombre y dos mujeres. Ellas estan en primer plano, el hombre se encuentra detras de
una de ellas, de tal manera que solo se le ve el lado derecho. Parece tratarse de una familia compuesta
por papa, mama y la hija, que luce mas joven, mas vivaz. Lleva una blusa clara con adornos en el
pecho y la manga, que se cierra en el codo y luego termina en un vuelo ancho. También se puede decir
que usa collares que le cubren el cuello, su falda es plisada y lleva una especie de alpargata abierta.
Sobre su hombro izquierdo esta colgado un chal de tela gruesa y que se dobla sobre su brazo izquierdo.
Tiene sobre su cabeza un sombrero de ala corta.

La mujer que se encuentra a su izquierda es la figura que mas destaca por su altura, casi igual a
la del hombre que se encuentra detras de ella. Se cubre la cabeza con un sombrero pequefio. Su cuello
esta rodeado de collares y debajo se puede ver una blusa blanca debajo de un saco o fachalina y por
encima, sobre sus hombros, un pafiolon grande la cubre hasta la altura de las rodillas. Lleva una falda
amplia hasta més abajo de las rodillas. Usa una especie de sandalia o alpargata abierta. E su mano
izquierda lleva una especie de cartera y la otra esta suelta sobre su falda. Su expresion es de una sonrisa
tranquila.

El hombre, por su parte, lleva también sombrero de ala pequefia. Tiene un poncho de color
oscuro y parece muy abrigado. Debajo se ve el cuello de una camisa clara. El pantalon también es
claroy le llega hasta cerca de los tobillos. Usa una especie de zapatilla o alpargata abiertas que le deja
libre los dedos de los pies, al igual que a las mujeres.

El suelo donde pisan semeja la calle de una ciudad. Se han trazado cuadriculas que simulan los
adoquines rectangulares, no hay vegetacion.

e —
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Inti yaya y el Cayambe: en contraste con la imagen de ciudad de los personajes cayambefios,
casi a sus pies, esta una escena cuya importancia simbolica se trabajara en el analisis semiotico.

Se trata del dibujo en que se escenifica un hecho cosmografico como es la salida del sol detras
del volcan Cayambe y un runa cayampi tocando la bocina desde el cerro Puntiatzil, historico
observatorio astronomico, en el cual se ha registrado por siglos el transito de los solsticios y
equinoccios.

En primera plana esta el cerro Puntiatzil, como una meseta desde la cual en actitud de avanzada
se encuentra un hombre vestido al estilo Natabuela con el tipico sombrero de ala arremangada, sostiene
con sus dos manos una larga bocina a la que esta soplando. Su poncho negro le cubre los hombros
hasta la rodilla, pero se encuentra recogido a la altura del pecho y una de sus faldas, parece volar con
el viento. El hombre lleva un pantaln corto que le da por debajo de la rodilla, esta descalzo.

La punta de la bocina esta en direccion del sol y del Volcan Nevado Cayambe que se ve
majestuoso e imponente, como cobijando al pueblo con sus faldas. Un sinfin de lomas y declives le
acomparian, en medio de los que se distingue alguna casa lejana. Ya mas proxima al observador, se
perfila una planicie bordeada de arboles y casas pequefias, de un piso.

Como debajo del cerro Puntiatzil, estn tres hombres con sus ponchos oscuros, sus camisas
blancas y los sombreros arremangados, en las faenas de cosecha de matas que podrian ser trigo. Se
puede apreciar un semicirculo de la labor que estan realizando, dos de ellos portan una hoz con la que
se entenderia que cortan las espigas. Delante de este campo, se encuentran tres mujeres y un hombre
que estan recogiendo la cosecha o preparando los alimentos. También los cuatro personajes portan
sombreros grandes de alas arremangadas. Dos mujeres estan de pie, la una lleva fachalina de color
claro, la otra de color oscuro, Ambas tienen blusas blancas y faldas largas. EI hombre esta arrodillado
sobre una pierna, mientras se sostiene en la otra, junto a la mujer de fachalina blanca y extiende en su
mano derecha un producto, que parece una papa o un pan; la mujer, frente a él esta también arrodillada
y sostiene algo en su mano izquierda. Los separa a los dos una especie de canasta tapada con manteles.

4.- Pichincha runacuna:

La dnica ciudad: Quito. Como una llamada de atencidn a la civilizacion, la capital de la
Republica de Ecuador, se dibuja una ciudad donde los edificios altos son los protagonistas, aunque la
proyeccion los desdibuja y apenas se visibilizan algunas torres de edificios altos. El Panecillo, cerro
tradicional que divide a la ciudad en el norte y el sur, se dibujan edificios dispersos, resaltando por
encima de las casas, los conventos y las iglesias. En la cima del cerro se encuentra la Virgen de El
Panecillo o Virgen de Quito, cuya imagen se reconoce facilmente, porque estd como a contraluz y se
destaca su figura en tonos oscuros, con sus alas. Es una advocacion Unica de la Virgen Maria con alas
de angel. El cerro destaca porque tiene como fondo grandes montafias que se desdibujan en el
horizonte. Como signo de la ciudad, la modernidad en pleno esplendor, se dibujan los edificios,
compitiendo entre si, por sobresalir, por ser el mas alto. No dejan de verse las casas antiguas de
tradicion espafiola, iglesias y conventos, llenos de ventanas pequefias, que le dan carécter Unico a la
ciudad, considerada Patrimonio de la Humanidad. En medio de las casas bajas se puede apreciar las
cupulas de la Catedral Metropolitana.
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Un mercado: Muy cerca de la ciudad dibujada y correspondiendo también con la realidad, se
encuentra el grupo Pintaccuna, mas ligado a la ciudad. La escena es de un mercado pequefio, donde
se exhiben pocos productos sembrados en la huerta propia; estan dispuestos a lo largo y ancho de una
tabla sobre dos soportes de madera. A primera vista una pila de choclos o maiz tierno, que se
mantienen frescos porque conservan su cobertura de hojas, lo cual los mantiene también libres de
contaminacion; junto a ellos parece gue se vende pan o papas Yy otros productos. Debajo de esta tarima
se pueden ver otros productos grandes, parecen cocos; mas alla, sobre el piso una canasta pequefia
muestra algunos productos. Detras de esta canasta, una mujer con sombrero y saco grande parece estar
retirdndose del lugar. Las vendedoras son dos mujeres, altas y robustas, con el cabello largo ambas,
que cubren su cabeza con sombreros de ala corta. Llevan blusas y sacos de color claro y oscuro y
también llevan faldas largas hasta cerca de los tobillos, los zapatos son bajos. La mujer que tiene un
sweater oscuro estd cargando un bebé que reposa tranquilo, ladeando la cabeza, recostado sobre el
brazo izquierdo de la mujer, en actitud confiada, pues esta sostenido también con un pafiuelo que la
mujer lleva cruzado detras de su espalda. Su mano derecha tiene algunos productos que los esta
entregando a una compradora. Detras de ella hay una mujer con fachalina y sombrero, sentada
metiendo las manos en una caja que contiene productos.

El papel de compradores lo realiza una pareja de hombre y mujer. Ella viste igual que las
compradoras, un sombrero de ala corta, un saco de lana, la falda larga y zapatos bajos. Con la mano
derecha sujeta contra su cuerpo algun bulto; carga en su antebrazo derecho, una canasta en la que se
pueden ver algunos productos, mientras que la derecha esta extendida hacia la vendedora, quien le
esta entregando algun producto pequefio que cabe en su mano. EI comprador es un hombre joven que
usa una gorra en la cabeza, viste una camisa clara, un pantalon oscuro y unos zapatos negros. A lo
lejos, como saliendo de la espalda de la compradora se vislumbra la figura de una mujer que se esta
alejando del lugar. Se puede ver que usa sombrero y lleva su pelo recogido en dos trenzas.

En la mitad del mundo: zampizacuna. La representacion de este grupo, a través de una pareja
de edad madura, es muy llamativa por el lugar elegido: el monumento a la Mitad del Mundo, y por la
vestimenta elegante de la mujer; ademas se acompafia con la actitud de los caminantes que avanzan
determinados, no se puede dejar de leer esta seguridad y conviccion.

La vestimenta de la mujer es llamativa a primera vista: desde el tocado de la cabeza que deja
ver una punta de pafiuelo bordado que le cae por el lado izquierdo del rostro y sobre él, una fachalina
negra que se desliza casi de forma natural desde la cabeza hasta los hombros. Su blusa blanca muestra
bordados sobre el pecho, en la manga y en la mufieca. Lleva anudada una fachalina en el pecho que
le cubre la espalda. Lo mas llamativo quiza es un gran collar que luce sobe su pecho. Aunque el dibujo
no muestra los detalles, sin embargo, parece ser de una confeccion minuciosa, entrelazando cuentas
grandes que dan un resultado armonioso con el resto de su atuendo, sobre todo los bordados de la
blusa. En su cintura sobresale una faja gruesa. La falda, oscura tiene un encanto de tela decorada,
bordada o pintada, es algo que no se puede descifrar, pero si llama la atencién el complicado trazo de
lo que parecen ser flores de figuras geométricas diversas, entrecruzadas entre si. En el borde se destaca
una fila de contraste sobre el fondo negro de la falda. Sus pies desnudos sellan la idea de una mujer
fuerte, a pesar de su rostro un tanto timido.
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El hombre que la acompaiia tiene un cefio serio. Usa un sombrero de ala pequefia. Sobre un
poncho a rayas de dos colores, sobresale el cuello de una camisa blanca. Usa pantalones largos y
zapatillas.

Detras de las dos figuras se han dibujado algunos arboles y sobresale detras de la mujer el
monumento a la Mitad del Mundo, como un edificio solitario.

Nacionalidad kichwa

Imbabura Cotopaxi-Tungurahua-Bolivar

Pichincha Tungurahua-Bolivar-Chimborazo

Pueblos region centro-norte

5.- Cutupacsi runacuna:

En el mapa corografico, el territorio de este grupo es extenso, en comparacién con el de otros
grupos en la sierra. Estan nombrados los grupos ‘hatun huihuacuna’, ‘zunpahuacuna’ y ‘macaccuna’.
Para representar este grupo se han dibujado cuatro escenas, en una de ellas esta el gran volcan nevado
Cotopaxi que da el nombre a la provincia.

El volcan nevado Cotopaxi se alza al fondo del dibujo con una gran altura sosteniendo la
escena. La nieve cubre més de la mitad de la montafia y en la parte baja se puede ver escasa vegetacion.
Unos pocos arboles se encuentran al pie. Se puede ver una gran planicie en la cual se han distribuido
algunos cultivos. En un primer plano se pueden ver dos chozas pequefias. Frente a las casas, a
considerable altura se encuentran dos llamas que miran hacia las viviendas. Junto a ellas hay un rebafio
de siete ovejas que pastan juntas.
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La pareja zunpahuacuna: Son dos jovenes que estan parados juntos sobre un suelo cubierto
de escasa vegetacion. La mujer esta perpendicular al hombre y carga un bebé en su espalda. Ella leva
un sombrero pequefio esta cubierta con dos chalinas y usa una falda larga, que casi le llega al tobillo
y lleva zapatos negros cerrados. Para cargar al bebé usa una especie de pafiolon con el que cubre
totalmente al nifio y encima lo sostiene con una pieza de tela que se ajusta por debajo del pequefio
cuerpo y ella se lo anuda en el pecho.

El hombre esta parado en posicién de descanso, con el pie derecho un poco separado del cuerpo
y girando hacia la derecha. También lleva un sombrero pequefio, un poncho que le cubre hasta por
debajo de las caderas, lleva un pantalon hasta los tobillos y parece que usa botines. Al igual que la
mujer, lleva anudada una tela en el pecho, tal vez para llevar alguna carga sobre sus espaldas.

El paisaje detras de ellos es un tanto agreste, solo se perfilan algunas montafias y unos pocos
arboles.

La pareja macaccuna: esta formada por una mujer que esta hilando con el huso mientras que
el hombre esta parado, como descansando. Ambos llevan sombreros pequefios, de color claro. Ella
Ileva una fachalina oscura anudada en su cuello y debajo lleva una blusa blanca con mangas largas.
Tiene una falda larga que la sujeta con una faja tejida. El borde de la falda tiene una franja de color
claro que tiene bordados disefios pequefios.

El hombre tiene los brazos abiertos lleva un poncho pequefio, que le llega a la cintura. Sobresale
el cuello blanco por encima del poncho; tiene un pantaldn blanco y usa zapatos.

Siembra en minga. Junto a esta pareja se presenta una escena de siembra en minga, es decir
muchas personas realizan esta de manera conjunta la tarea para el bien de todos. Hay tres personas en
un primer plano que estan afanosas con un pico removiendo la tierra. Llevan sombreros pequefios las
tres. Son dos hombres y una mujer. EI primero de ellos esta de espaldas al observador y lleva en su
mano izquierda el mango de alguna herramienta para esta faena. Esté vestido de un color claro, camisa
larga, por encima del pantaldn, que le llega mas abajo de la cintura; de manga larga y pantalén también
largo, con alpargatas oscuras. El otro hombre que esta de frente al observador, viste igual y esta con
la cabeza agachada, agarrando con sus dos manos la herramienta objeto de su atencion. La mujer
realiza su tarea de forma independiente, aunque esté junto a los dos hombres de camisa blanca. Ella
se cubre la espalda con una fachalina de color oscuro que le llega a la altura de la rodilla y tiene el
borde de color claro, bordado. Lleva una falda larga, de color claro, que le cubre hasta los tobillos.
Tiene aspecto de ser una persona mayor. Detras de ella estd una mujer con un azadon o pala,
presionando el suelo. Lleva una fachalina de color claro y la falda oscura. Un poco alejada de ella,
aparece la cabeza de otra mujer y, al fondo, con un paisaje de cerros superpuestos, hay un arbol grueso
y alto, que se desdibuja en la copa, cobija a las mujeres, mientras a un costado se puede ver un grupo
de hombres, (5 o 6), vestidos igual, con camisa larga y pantaldn de color claro, trabajando el suelo
con sus herramientas. Todos los personajes de esta escena, tanto hombres como mujeres, llevan un
sombrero de ala corta, de color blanco, sello distintivo de su pertenencia a este territorio.
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6. Tuncurahua runacuna

Para esta seccidn, existen cuatro parejas que se encuentran distribuidas de manera horizontal en
el espacio del mapa: esta la pareja Salasaca, la pareja Chibuleo, la pareja Quisapinchay junto a ellos
estd la pareja Guaranga que pertenece a la provincia de Bolivar sin embargo aqui se muestra
claramente la continuidad del territorio. Es aqui cuando establezco el criterio de qué no hay una
representacion segun la division territorial estatal sino por la presencia vecina de las lenguas, cercania
entre unas y otras aun fuera de las provincias. Debajo de las parejas se encuentra el dibujo de la mama
Tungurahua y el taita Chimborazo muy cercanos entre si y que muestran esa continuidad que ha dado
paso a la leyenda del amor entre las dos montafias.

Para la representacion de los Tuncurahua runacuna (los indigenas de Tungurahua), se muestran
cuatro escenarios, uno de ellos corresponde a la montafia que da el nombre a la provincia, el cual ha
estado en continua actividad hasta el dia de hoy.

El volcan Tungurahua se ve imponente en este dibujo alto perfilado se puede ver nubes a su
alrededor un cielo nubloso detréas al frente hay casas conocidas como chozas cuyos derechos tienen
las figuras iguales a los de la montafia hay casas dispersas alejadas entre si se ven arboles,
probablemente de eucalipto se ven las lineas de los sembrios también hay muchos bancos o plantas
de Maguey que sirven como linderos y proteccion en las casas no hay personas ni animales alrededor
el paisaje de la mamate un cura agua se enmarca también con un pequefio cerros Lomas al frente de
ella. En este dibujo es notorio el nacimiento de un rio que aparentemente nace en el tumor agua pero
que sale desde el borde del dibujo es un rio grueso que luego va a desembocar en el Amazonas.

Salasacacuna. La pareja se presenta con un bebé que carga la mujer a sus espaldas, con una
bayeta blanca a rayas, anudada en el pecho, con la que cubre su ropa: rebozo y anaco negruzco. La
cabeza del bebé esta inclinada y tiene una expresion de alegria de travesura, por el tamafio de su
cuerpo, se puede inferir que esta cerca del afio de edad. Su pelo es negro y se encuentra como mirando
el paisaje. La mujer lleva a anudada en su cintura una faja Oshun vi en su mano izquierda se ve que
Ileva algunas ramas en su mufieca se ve claramente una manilla su falda esta por encima de los tobillos.
El vardn lleva vestimenta negra. Se destaca el poncho negro. Ambos estan descalzos. Tras de ellos
hay casas y unos pocos arboles. Con una linea muy fina detras de los arboles y las casas se pueden ver
en las lineas de un cerro y algunas lomas. Esto representa la realidad de esos afios en que no tenian
todavia riego. Delante de la pareja esta una planta de chawar que en castellano se dice penco o cabuya.

La pareja lleva sombreros de uso diario. No llevan el sombrero grande, ni el hombre tampoco
Ileva la bufanda blanca que es signo de elegancia en las ceremonias.

Chiuliucuna. En el dibujo de esta pareja, llama la atencion que la mujer tiene muchos collares,
su blusa, es de manga corta, blanca esta adornada con muchos disefios, principalmente flores. El anaco
o falda es negro y esta sostenido por una faja o chumbi atado a su cintura y con una flor al final. En
su mano izquierda sostiene la fachalina enrollada. EI varén porta un poncho corto de color con unas
rayas verticales blancas. El pantaldn es blanco. Ambos llevan sombreros blancos pequefios. Las dos
personas llevan puesto zapatos negros. En todo el contorno hay sementeras en pleno crecimiento.
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Quisapinchacuna. La pareja refleja que tiene frio, pues su héabitat es el paramo. Llevan
abundante ropa. La mujer porta un rebozo grande con rayas horizontales negras. El anaco es negro y
va descalza. Porta una shigra que es como un bolso tejido con fibra de cabuya. El varon lleva un
poncho negro y pantalon blanco, con alpargatas negras y alrededor de su cuello una bufanda larga con
disefios de cuadros. Ambos portan sombreros de ala mediana, blancos con una cinta rodeando la copa.
A su alrededor hay poca vegetacion. Casi no hay arboles. Sus chacras solo son de papas, mellocos,
ocas.

7. Chinpurasu runacuna

En este grupo hay 7 escenas, incluyendo el nevado Chimborazo que es el més alto del pais, con
6300 m.s.n.m.; estan dos parejas: Cultacuna y Cachacuna, que corresponden a dos de los pueblos mas
representativos de la provincia de Chimborazo; los dibujos de aves miticas: el condor, ave
superviviente de las altas montafias de los Andes, simbolo del Escudo Nacional ecuatoriano y las
curiquingas, personajes de los cuentos y leyendas de este sector céntrico del pais y dos picaflores.

El Chimborazo aparece con abundante nieve en su cima. Hay una especie de camino que va
hasta la montafia. Se puede apreciar que hay personas descendiendo al bajio, son dos mujeres pastoras,
cuidando su rebafio de ovejas que va delante de ellas. Ambas van vestidas con facha Linas largas
faldas largas cubiertas los hombros por gruesas telas tienen en la cabeza dos un sombrero cada uno
estan caminando por un camino de tierra bordeado de plantas se puede ver en una primera escena dos
matas de cactus llamado San Pedro cerca de ahi esta un huerto de una chacra de maiz muy cerca hay
una choza que tiene la misma figura que el nevado Chimborazo se pueden ver los campos con
produccion arboles sobre todo eucaliptos y también cactus en la parte alta de los de las lomas también
se puede ver algunos pencos al borde de los caminos. A las faldas del monte se ven algunos arbutos y
algunos cactus.

La pareja Cacha: dentro de la sierra destaca el rostro la paz en la figura de estos dos personajes
en donde ella esta descalza viste un anaco largo con una especie de delantal blanco amarrado a su
cintura con la faja o chumbi, se cubre con un poncho o una fachalina gruesa, lleva muchos collares en
el cuello y destaca sobre todo un huso con un grueso ovillo de hilo ya procesado. A su lado esta el
hombre con el poncho dobladas ambas faldas del poncho sobre los hombros le cubren todo el cuerpo
hasta méas debajo de la cintura porta en su mano derecha un azadon esta con un pantalén blanco llevas
alpargatas y en su cabeza tiene un sombrero de ala corta de color claro.

La pareja Culta: esta pareja esta como en lo alto de una cima de un cerro a sus espaldas se
puede ver el Chimborazo, a cuyos pies se encuentran algunas ovejas formando un rebafio que esta
pace la hierba tranquilamente; hay algunos arbustos detras y, entre las dos figuras, se pueden ver un
par de chozas

La pareja estd formada por un hombre joven y una mujer tal vez un poco mayor. Ella lleva una
anaco de color negro que le llega por encima de los tobillos y sostenido por una faja o chumbi; esta
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cubierta su torso con una bayeta negra que tiene un filo diferente;
anudado a su cuello se encuentra como un pafiolén en el que lleva
algun objeto; cubre su cabeza con un sombrero de ala pequefia su
pelo estd bordeando su rostro.

El hombre es un joven con un poncho a rayas una camisa
cuyo cuello sobresale por encima del poncho; lleva un zamaro de
lana de oveja y alpargatas gruesas que le protegen también lleva
un sombrero recto deja la pequefia el rostro del joven se ve
apacible y el de la mujer como de acompafiamiento junto a él.

La laguna: debajo de la pareja culta se encuentra la laguna queda el nombre a la regién y el
pueblo la laguna de Colta en castellano se ve en un primer plano el reflejo del espejo del agua y junto
a sus orillas se puede ver ganado vacuno caballar casas que son méas bien chozas pequefias algo de
vegetacion en las lineas de las montafas y Ilama mucho la
atencion la figura de un hombre montado en su caballo con un
poncho y un zamarro tocando una larga bocina instrumento
musical tipico de los andes ecuatorianos todo esto marca un
entorno de compenetracion animales ser humano nubes el
Chimborazo que aparece desdibujado pero cuya presencia
todavia se puede inferir en el dibujo.

El condor: Cientificamente nombrado como Vultur gryphus, la figura del condor es llamativa;
tiene un perfil en el cual se denota tranquilidad, como la seguridad al estar en la cima de una montafia
desde la cual observa el paisaje; se ven al fondo, en lineas finas los dibujos de = +& =
una montafia y las nubes. El ave es una figura imponente por la elegancia con
que posa. El dibujo representado aqui corresponde a un macho pues se caracteriza
por su cresta alta bien configurada y el plumaje blanco alrededor de su cuello que
forma como una especie de collar distintivo de los machos de esta especie.

Las curiquingas o carancho carunculado (Phalcoboenus caunculatus).
Esta pequefia ave rapaz, aparece también en pareja. Ambas estan paradas sobre
tierra firme.

Los colibries: (Oreotrochilus chimborazo), son dos pequefias aves, posadas sobre una rama de
la cual resaltan sus hojas. EIl uno es un colibri de cola pequefia y el otro de cola més larga. En ambos
la figura corvada de sus picos Ilama la atencion.

8.- Bolivar runacuna

El hombre utiliza un poncho de lana y pantalones oscuros, la mujer viste con un anaco amplio
con una faja con disefio andino, una blusa blanca y una chalina, agarrada con un artefacto sobre su
pecho. Es notorio el grosor de su collar, por las multiples vueltas que da alrededor de su cuello. Lleva
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una falda larga, oscura y usa alpargatas. Sobre su cabeza lleva un sombrero blanco, propio y distintivo
de los pueblos Waranka. Ella tiene un cuerpo robusto, al igual que el hombre.

El usa un sombrero de ala corta, lleva el cabello corto y tiene un poncho grueso. Sus pantalones
son anchos y también parecen de tela gruesa. Detras de ellos hay un rebafio de ovejas, todas parecen
bien alimentadas y detras se observa una vivienda con el techo de paja.

9. Cafaricuna

La zona de Cafar se caracteriza por el frio abrumador y la neblina
espesa, el hombre para protegerse del frio utiliza un poncho de lana y
pantaldn de lana de basta ancha y suelto. La mujer en cambio tiene una falda
plisada ajustada con una faja, y para cubrirse del frio utiliza una chalina
anudada en el pecho. La mujer sostiene una. La vestimenta de la pareja tiene
algunas similitudes, como el sombrero blanco y las alpargatas negras. El
rostro de ella esboza una sonrisa mientras que el de él, se muestra serio.
Ambos usan fajas en su cintura, que tienen disefios cafaris. Ella lleva un
huso y tiene sus manos ocupadas en hilar la lana de borrego. A sus espaldas
resaltan las hojas de un penco o maguey, propio de la zona andina. También
hay algunas pajas, tipicas de la zona alta de los Andes.

En la segunda escena se observa una casa de adobe, que ayuda a
almacenar el calor de forma pasiva en las paredes, y tejas en el techo,
instaladas con cabuya y carrizo. Si bien la casa estd sobre un terreno
plano se pueden observar colinas y lomas detras de ella. Hay arboles que
sobresalen del tamafio de la casa. El techo de la casa llama la atencion
por la minuciosidad con que se dibujaron las tejas. La casa es de un solo
piso; tiene una puerta pequefia y carece de ventanas. Mientras que, a lo
lejos, hay dos mujeres que se encuentran sembrando papas y arando la
tierra.

10. Azuay runacuna

La zona de Azuay esta representada por una pareja en donde
destaca la mujer, conocida tradicionalmente como la Chola
Cuencana. La chola cuencana esta vestida con una blusa y una
pollera bordadas. Se abriga con una macana. Su cabello esta
recogido en dos trenzas y lleva consigo un sombrero de paja
toquilla. Mientras tanto el hombre lleva un pantalén claro y un
poncho de color mas vistoso y sombrero de paja toquilla.




RUNAPURA: CARTOGRAFIA LINGUISTICA Y PLURINACIONALIDAD 178

En la escena siguiente se ve el mercado de Cuenca, donde se
destacan la variedad de productos agricolas y artesanias. Las
mujeres visten las prendas tipicas. El sombrero de paja toquilla
blanco, con una cinta. Se aprecia en primer lugar la figura de una
vendedora de contextura gruesa, rodeada de canastas de productos
que parecen papas y otros como verduras, coles, etc. Ella usa un
delantal de cuadros, por debajo se aprecia una blusa de coor claro
y la falda oscura, Lleva su cabello tranzado. Es una imagen con
muchas cabezas asomando por encima de los productos, también
esta en primer plano la figura de un hombre portando un objeto parecido a un candelabro.

Hay también una escena que denota paz y tiene semejanza con la descripcion que hace Ingold
de “Los segadores”. Son cuatro mujeres que estan segando trigo y lo van cortando en tramos largos
para cada pareja: mientras una se agacha para cortar con la hoz, la otra va recogiendo los montones
amarrados. Al fondo se pueden ver las montafias que forman la Cordillera de los Andes y también
muchos arboles, casas de adobe y techo de teja, signo icdnico de las planicies del sur azuayo.

11. Saracurucuna

La pareja saracuru se ve orgullosa y altiva, visten con sombrero tipico blanco y negro. La mujer
usa collares y un anaco largo y amplio, en conjunto con un chal negro cruzado por el frente. Ella usa
un collar de cuentas alrededor de su cuello con muchas vueltas. En su mano izquierda, extendida junto
a su costado, lleva un bulto que parece una tela envuelta, en la que se suele llevar el ‘cucayu’ fiambre.
El hombre esta utilizando un poncho negro.

En otra escena se observa una pareja arando la tierra con yunta, ayudados por dos bueyes. Es
un hombre y una mujer. Ambos usan el sombrero de ala ancha y dura, propio y distintivo de la
identidad saracuro. Ambos llevan una vara en sus manos, mientras el hombre va arando el terreno, la
mujer esta a un costado.
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En otro escenario se observa a dos hombres conversando, con un ternero entre los dos.

Visten ponchos negros, largos que les cubre hasta las rodillas. Usan sombreros, el uno de ala
pequefia, el otro de ala ancha, tipico Saraguro, con manchas blancas y negras, ademéas que se nota la
rigidez del material.

En medio de estas escenas hay una casa pequefia con una huerta a su alrededor, detras de ella se
observa una fila de arboles y un monte. Frente a la casa hay una mujer saracuro agachada, dando el
maiz a las gallinas, mientras el perro esta un tanto alejado de ellos, pero en actitud de cuidado. La
mujer viste una blusa blanca y una falda oscura que le llega a los tobillos. La casa es pequefia, con
apenas una ventana pequefia en el costado derecho de ella y el techo es de tejas.

14. Shuarcuna

Estos dibujos se encuentran en la region amazonica del Peru, después de la linea divisoria de
frontera. La mujer Shuar estd moldeando ollas en arcilla, con actitud tranquila. Estas vasijas se usan
en la coccidn de alimentos, como recipientes para guardar viveres o para servir la comida y en la
elaboracion de chicha. La mujer estd vestida con un tarach y tiene manillas y en las mejillas tiene
pintura facial.

En la siguiente imagen se observa a varios hombres pescando con una
cafia de pescar mientras en el fondo estan mujeres llevando agua del rio. La
casa es abierta, sin paredes y hay personas alrededor del fogon. En el patio
cerca de la casa estan gallinas y perros. La selva es frondosa, con palmeras
y cedros altos en el fondo, mientras que atras de la casa estan varias plantas
de banano, papaya y yuca.

En la siguiente escena se ven a dos hombres con la vestimenta itip, una
falda de la cintura a los tobillos con lineas verticales y cintillos con plumas.
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Estadn en medio de la selva densa, cazando monos con cerbatanas, a esta herramienta se le coloca
curare para inmovilizar a sus presas.

Otra escena muestra a las mujeres labrando la tierra para sembrar. Mientras
recogen alimentos en las changuinas, cestas hechas con bejucos que se cuelgan en
la frente.

Las escenas que se encuentran en la region de Ecuador, del otro lado de la
linea divisoria se observa una familia Shuar alegre, el padre tiene una cerbatana
mientras que las esposas cargan una changuina, una nifia pequefia acomparia a su
madre.

La pava de monte, Penelope jacquacu, tiene cuello largo, un cuerpo grande,
alas y cola anchas y largas; esta ave es apreciada por su carne. >

Una escena que se comparte entre la frontera de Ecuador y Peru es la tala de especies
maderables. Los arboles se encuentran tirados en el suelo, mientras se observa la actividad de los
hombres portando las hachas para talar los arboles, tarea tipica masculina de desbrozar la selva, para
establecer una nueva huerta.

15. Achuarcuna

La zona achuar corresponde a gran parte del territorio en la frontera sur-oriental ecuatoriana. El
territorio achuar no esté bien definido y en las escenas del mapa se corrobora esta imprecision, pues
hay una escena donde se encuentran una pareja quichua con un vecino achuar y ambos hombres estan
en actitud de conversar, tal vez pactar el precio por las lanzas que reposan anudadas, paradas junto al
hombre quichua y sobre el suelo, junto al achuar; él lleva el itip, que es una falda tejida que usan los
hombres. Cruzado sobre su torso lleva unas tiras, y una shigra o bolsa pequefia. En su mano derecha
porta un rifle. Lleva el cabelo largo, recogido en un mofio alto, pero del que se dejan fuera una mechas
junto a la mejilla. De su oreja pende un palito pequefio, que se usa para perforar el 16bulo de la oreja.

La mujer observa la escena mientras carga una canasta ‘changuina’ llena de la cosecha en la
selva. Le cuelga la canasta desde la frente con una manta que rodea la canasta, por tal razén, sus brazos
libres cuelgan a los costados. Hay mucha vegetacion a su alrededor. se ven palmeras al fondo. hojas
de platano, arbustos pequefios. En la escena destaca en
el fondo las palmeras de Achu, Mauritia flexuosa, estos
arboles forman asociaciones en cuerpos de agua,
derivando en una vegetacion densa.

En otra escena se observa aun padre junto a su hijo
ensefiandole a usar la cerbatana. El nifio, de alrededor de
9 a 11 afios, esta animoso apuntando a dos monos que
penden de las ramas de un arbol lejano.

16. Los Cofan

En el norte de la Amazonia ecuatoriana, cerca de
la frontera con Colombia, se encuentra el territorio del
pueblo cofan. La representacion visual de este aillu,
incluye tres escenas: la vivienda tradicional, una pareja
y una actividad cotidiana.
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La pareja cofan se muestra imponente. EI hombre lleva una camisa larga tipo camison que le
cubre hasta por debajo de las rodillas, con un pantaldn que llega a los tobillos. Va descalzo y su pecho
esta adornado con collares de los que cuelgan grandes colmillos. Brazaletes de plumas decoran sus
brazos, y su cabeza esta coronada por una gran diadema de plumas. Con una postura de autoridad,
sostiene firmemente un palo en su mano derecha. La mujer lleva una blusa de manga larga con
pechera, una falda de dos colores y collares que cruzan su pecho. También lleva pulseras en los tobillos
Yy parece joven, con una expresion tranquila mientras sostiene un collar largo en su mano izquierda.

La vivienda cofén es una estructura elevada sobre postes, con un techo a dos aguas y paredes de
cafa que cubren hasta el piso. Se accede mediante un palo tallado que sirve como escalera. La casa
tiene una terraza o porche, sin paredes, y en el interior se pueden ver personas y una hamaca. La
construccion refleja un espacio para una familia grande, rodeado de plantas de platano y palmeras.

En otra escena, un hombre cofén, vestido con una cushmay un pafiuelo al cuello, esta pescando
en un rio. Lleva un palo largo que podria ser una lanza, y se encuentra concentrado en su actividad en
la orilla, con piedras grandes en el rio y vegetacion abundante a su alrededor.

17. La pareja Tetete

La pareja tetete, que aparece parada cerca de la frontera con
Colombia, transmite una expresién de tristeza o pesar, es como una
aparicion desde lo mas profundo de la selva amazonica. La mujer lleva un
cinto en la frente y su cabello largo; esta en actitud de dar un paso, con una
expresion sombria. EI hombre, a su lado, también muestra una mirada
perdida y los labios hacia abajo, simbolizando una
sensacion de desolacion. Lleva en su mano derecha
un objeto que podria ser ramas o algun animal,
mientras que la izquierda permanece en pufio. El
entorno en el que se encuentran es denso y frondoso,
con arboles de troncos gruesos y palmeras. También
se ven arbustos y la pareje esta, simbolicamente cruzada por un rio, lo cual
marca la forma habitual de asentamiento en la amazonia: vivir cerca de un rio.

18. Siuna Sicuya

La pareja siona esta representada de pie, con el hombre mirando a lo lejos y la mujer dirigiéndose
hacia el espectador. EI hombre lleva una larga cushma y numerosos collares que cubren su cuello,
ademas de aretes de plumas que cuelgan hasta sus hombros. Su corona redonda parece tejida y su
rostro esta pintado en las mejillas con marcas distintivas. La mujer, con una expresion amable y el
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pelo suelto, lleva una blusa con flecos en la pechera y
una falda de dos colores. Ambos estan parados cerca de
un rio, rodeados de vegetacion.

La vivienda siona tiene un techo a cuatro aguas de
hojas de palmera y esta construida sobre palos. Dentro
de la casa, al fondo, hay hamacas, y cerca de la entrada
se encuentran implementos de pesca y productos de
cosecha. Frente a la casa, dos hombres regresan de la
caza, con aves en sus shigras y escopetas al hombro.

19. Los Huaorani

La representacion del pueblo huaorani destaca por la vastedad de su territorio, que se extiende
en la Amazonia ecuatoriana y abarca areas cercanas a las fronteras con Colombiay Perd, con una gran
parte del grupo residiendo en territorio peruano. Este grupo se muestra integrado profundamente con
la naturaleza circundante, y su representacion cultural llama la atencion por su autenticidad y riqueza.

En la lengua huaorani, el plural se forma con el sufijo “rani”’; por lo tanto, “huaorani” ya implica
pluralidad. Asi, cuando decimos "huaoranis" en espafiol, estariamos generando un doble plural
innecesario.

La primera escena muestra a tres hombres huaorani desnudos, inmersos en un entorno selvatico.
La imagen sugiere una actividad de caza: uno de los hombres lleva varias presas colgadas en la
espalda, amarradas con una cinta. Estas parecen incluir un zorrillo y otras piezas de caza, y se pueden
ver sus herramientas de caza, como un carcaj. Otro hombre sostiene una larga cerbatana, decorada con
lianas y fibras que la sujetan firmemente. La cerbatana es larga, posiblemente el doble de la estatura
del hombre que la lleva. El tercer hombre esta subido en un arbol, también con una cerbatana ain mas
grande, que probablemente triplica su altura. Este Gltimo parece recoger alguna presa que habria
guedado aturdida por un dardo, pues la técnica de caza (
de los huaorani muchas veces no mata de inmediato a
los animales, sino que los deja inmovilizados
temporalmente.

El entorno es denso y frondoso, con palmeras al
fondo y un arbol alto y robusto en el que esta subido uno
de los hombres. El suelo parece haber sido desbrozado,
ya que se observan hojas esparcidas. Cerca de ellos, otro
hombre huaorani sostiene una red concava,
posiblemente para pescar, y parece recoger peces en la
orilla de un rio cercano.

Otra escena representa una vivienda tradicional
huaorani, una estructura triangular de techo a dos aguas
que se extiende hasta el suelo, sin paredes. En la

£ XN
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ilustracion se ven seis adultos, dos nifios y un bebé cargado por un hombre. La casa larga refleja el
modelo de familia extendida, donde varios miembros conviven bajo el mismo techo. Cerca de la
vivienda, hay una parrilla alta, del mismo tamafio que el techo de la casa, en la que se posan tres loros.
Alrededor de la casa, se ven palmeras y una segunda estructura mas pequefia en el fondo, con un techo
mas elevado que no llega hasta el suelo, y en la cual se observan dos personas. Un detalle llamativo
es una boa gruesa que cuelga de un arbol cercano, deslizando su cuerpo en direccién hacia la vivienda.

En una representacion de la pareja tipica del grupo huaorani, ambos estan desnudos y el hombre
porta una lanza. Lleva el pene amarrado con una liana, como Unico signo de vestido, una practica
tradicional que facilita el desplazamiento en la selva. Su cabello largo cae sobre los hombros, y en sus
orejas se observa una expansioén que hace su figura ain méas imponente. Su postura es relajada,
sosteniendo una cerbatana como parte de su equipo de caza. La mujer, también desnuda y de cabello
suelto, lleva collares en el cuello y parece estar pintada el rostro. Ella sostiene a un bebé en un
portabebé cruzado, posiblemente una tela o tejido natural, y lo mantiene seguro mientras él se
alimenta.

Mas alla de las fronteras ecuatorianas, se observa otra escena con cinco hombres huaorani que
transportan una boa enorme. Cuatro de ellos cargan el cuerpo de la serpiente, mientras que el hombre
que encabeza la fila sostiene la cabeza de la boa con firmeza, usando una vara. Cada hombre parece
hacer un gran esfuerzo para cargar la serpiente, mostrando la actividad conjunta, en la que todos
contribuyen y parecen disfrutarla. No se representa a la serpiente como una amenaza eliminada, sino
como un ser transportado con respeto; los jovenes expresan mas bien alegria de transportar a este ser.

La fauna y flora cercanas incluyen yucas recién cosechadas, un rio del que emerge un bagre,
tucanes robustos y vivaces en las ramas, un mono colgado de un arbol y un loro de larga cola. En esta
representacion, los animales muestran confianza en su entorno, sugiriendo una convivencia armoénica.
Al borde del territorio huaorani se observa un tapir, y una palmera de chonta sefiala el limite con otras
comunidades cercanas.

El grupo Quichua del Oriente:

13. La escena de la vida quichua del oriente: Esta es una escena muy particular, muy
dindmica. Porgue se desenvuelve en un espacio de siembra y cultivo, en la chacra. Se ve en un primer
plano a una pareja de mujeres que estan trabajando la tierra, junto a tres hileras de matas,
uniformemente crecidas. Se ve al hombre que esta con un palo, junto a un arbol. Y esta desbrozando
el terreno. Al fondo, subido a un arbol. Se puede ver a un muchacho. Que esta vestido de camiseta y
short. Y estd comodamente sentado. En la Copa de un arbol. En un primer plano de esta escena. Se
ven A dos mujeres. Parece que estan en el periodo de aporcar la tierra. Una de las mujeres. Lleva un
bebé en la espalda y lo carga con una tela. que cuelga desde su cabeza. Lleva una blusa de manga
larga. Y una falda que le lleva hasta por debajo de las rodillas. Va descalza. Con su mano derecha
sostiene un palo con el cual esta trabajando la tierra. Y lleva una serie de manillas en esta mano. Con
la izquierda esta sosteniendo unas hojas. Que podria ser las que acaba de cosechar. La otra mujer. Esta
arrodillada, cada una en el suelo con un palo. Su mano izquierda esta sobre las hojas de las Matas.
Ella también lleva una blusa de manga larga. Suelta en la cintura. Con una pechera. ¢Se ve que lleva?
Algunos collares sobre su cuello. Y en sus mufiecas también se ve que tiene algunas manillas. Esta
arrodillada, se puede ver su falda. Y esta llevando en su mano derecha un palo con el que parece estar



RUNAPURA: CARTOGRAFIA LINGUISTICA Y PLURINACIONALIDAD 184

trabajando sobre la tierra. Ambas mujeres van descalzas. Las blusas de ambas parece que tienen
pecheras. La mujer que esté arrodillada tiene. El pelo largo. ElI ambiente es como de una huerta o
chacra. Limpia desbrozada, no hay maleza. Més alla. Del terreno de cultivo. Donde se encuentra el
hombre en Pantaloneta. Se ven unos troncos de arboles. ;Que habran sido cortados? ¢Hace algun
tiempo? Porque no se ven. Restos de la poda en este momento. EI hombre. Alza el brazo derecho. Y
el Izquierdo esta a la altura de su cintura. ;Hay palmeras al fondo? Mucha vegetacion. Hojas de platano
cerca de la mujer que lleva al nifio. El nifio esta recostado sobre la mujer. Parece que esta desnudo. Y
tiene una cara. Como de curiosidad. ¢El muchacho o el joven que esté sobre el &rbol? Esta agarrando
algunas ramas. Tiene los pies cruzados debajo de la rama para sostenerse. Y también se agarra con su
brazo derecho a la rama del arbol. Es un arbol que se ve bastante alto. Tal vez unos 10 0 12 M. También
se ve muy frondoso. Junto a esta escena de siembra. Como cruzando el rio.

Casas Amazonia

ACHUAR CASA SIONA - SECOYA

.

A

CASA SHUAR

12. La pareja quichua de Napo: la pareja quichua de Napo, esta cerca del territorio cofan. Se
presenta en una escena que parece de lavado de oro o de minerales en el rio. Parece una escena
familiar. Las dos personas: el hombre y la mujer, se muestran como en una cotidianidad, confiados,
trabajando.

El hombre esté parado. Lleva una camisa. Las mangas dobladas por encima del codo. Anudada
a la altura de la cintura, la camisa. Y una pantaloneta. El estd metido en el rio. Le llega el agua por
encima de los tobillos. Y estd con una pala. La mujer se encuentra frente a él, esta arrodillada y lleva
una especie de cernidor, del que chorrea agua y en el que parece que al asiento esta la tierra. Y ya esta
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arrodillada, lleva el cabello largo. Una blusa de manga larga, con pechera y falda. No se ajusta a la
cintura. Parece que lleva manillas también en su mano izquierda. La falda es a si misma oscura, como.
De las otras mujeres que estaban en la huerta. Ella esté arrodillada y va descalza. Su mirada se dirige
como al hombre que esta llevando la pala. Y esta en actitud. receptiva, esperando a que €él. Coloque
lo que tiene en la pala. Estan. En por encima del dibujo de un rio, 1 de los de mayor caudal y la
vegetacion del fondo. donde se puede ver la otra orilla del rio. se ve una vegetacion bastante frondosa.
Con muchas palmeras. Arbustos. Y Matas pequefias.

13. El grupo quichua de Pastaza

Esta escena, dispuesta en un formato horizontal, muestra a dos parejas quichuas, separadas entre
si por un imponente &rbol de cacao. La primera pareja, ubicada cerca del pie de la Cordillera Oriental,
parece estar en un camino, como si se dirigiera hacia algin destino especifico. EI hombre joven,
descalzo, lleva una camisa de manga corta anudada a la altura del
ombligo y una pantaloneta. En su mano derecha sostiene un l
machete, herramienta clave en sus desplazamientos y trabajos en
el monte. Junto a él, la mujer también avanza. Tiene el cabello
largo y en su rostro se distinguen figuras pintadas en trazos '@’
horizontales, en una clara manifestacion de su identidad cultural.

En su cuello lleva un collar de tres vueltas que cae sobre unablusa |
de manga larga con pechera. Viste una falda oscura y sostiene una ?
canasta tejida con su mano izquierda, indicando su participacién
en labores de recoleccion o transporte de productos locales.

El arbol de cacao, situado en el centro de la representacion, .
destaca por su tamafio y frondosidad. Su altura es casi la misma que la de las parejas, y esta cargado
de aproximadamente diez mazorcas de cacao, una de las cuales ha caido al suelo. La planta, en su
esplendor, simboliza tanto la riqueza natural de la regién como su importancia en la economia y la
vida cotidiana del grupo quichua.

A pocos pasos de esta planta, se encuentra la segunda pareja, en una escena que representa un
momento de lluvia. Ambos intentan protegerse de la precipitacion utilizando hojas de bijao a modo
de paraguas improvisado. El hombre, de cabello corto y con un cerquillo recto sobre la frente, sostiene
en alto la hoja con su mano derecha, mientras que en la izquierda lleva una cerbatana que es casi el
doble de su tamafio, y en el pecho, su carcaj con flechas. Su vestimenta consiste en una camisa anudada
a la cintura y una pantaloneta corta que le cubre los muslos; como el resto de los personajes, va
descalzo.

La mujer, en una actitud de cercania y complicidad, mira al hombre, corroborando su expresion
de alegria en medio de la lluvia. Ella también se cubre con una hoja de bijao en su mano derecha, y
en su cuello cuelgan varios collares. Lleva una blusa de manga larga con pechera y una falda de dos
colores: oscura desde la cintura hasta los muslos y mas clara hasta debajo de las rodillas. Va descalza
y sus pies, especialmente el derecho, se destacan por su tamafio.

En la espalda, la mujer carga una ashanga o canasta tejida, sostenida por una cinta que rodea su
frente. La canasta, del tamafio de su torso, esta llena de productos que podrian ser yuca o platano
verde, mostrando una vez mas la relacion intima entre estas personas y los recursos naturales de su
entorno. A su lado, un perro los acompafa en una actitud juguetona y expectante, mostrando una
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vitalidad que se contagia incluso bajo la lluvia, cuyas gotas gruesas caen sobre los tres. Esta escena
de convivencia en la lluvia, impregnada de alegria y camaraderia, refleja la complicidad entre ambos
y el caracter resiliente y cercano a la naturaleza de la comunidad quichua.

Aunque se ha priorizado la descripcion de las parejas y
sus entornos de vivienda y huerta doméstica, el mapa también
muestra escenas de la fauna amazonica, de la sierray la costa.
Son dibujos que con mucha fidelidad reflejan el espiritu que
anima a cada animal y que puede generar miedo. Pero desde

la vision de los pueblos indigenas, su presencia es también

. . . g
signo de eventos por venir o relaciones con seres que han |

s
dejado este mundo y se han convertido en alguno de estos

animales, como una mariposa, un tigre, un puma o una boa.

Los relatos de hombres que tienen por compariera o esposa a una boa son comunes en la
amazonia, tanto norte como sur.

El signo del jaguar o tigre se ha escogido como representante de la fuerza no solo fisica, sino
espiritual de esta especie.

Los aillucuna de la costa

La costa ecuatoriana esta representada con abundante fauna acuética y flora propia del lugar. El
clima céalido propicia una vegetacion abundante, sobre todo palmeras, yuca, platano en muchas
variedades. Sin embargo, la diversidad linguistica ha quedado reducica a cuatro lenguas actualmente:
siapidara epera pedede (embera) proveniente de Colombia y Panama4, chachi, tsa’chi, awd. En el mapa
se representan solo a estos tres Ultimos, y de ellos hay literatura y estudios linglisticos que las ubican
como lenguas pertenecientes a una misma familia barcacoana. De hecho, entre el tsa’fiki y el cha’fiki
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existen muchas similitudes fonoldgicas, sintacticas, lexicales, que las hacen tener un alto grado de
inteligibilidad entre ellas.

20. El pueblo cuaiquircuna

En este mapa se encuentra dos imagenes referentes al pueblo cuaiquer, conocido en la actualidad
como Awa. Se prefilan dos personas: un hombre y una mujer que estan como saliendo de la huerta.
El hombre lleva camisa de manga corta y pantalén largo. Ella lleva un vestido sencillo, de blusa y
falda. Los dos van descalzos y tienen
facciones de cansancio pero de satisfaccion
también. ella carga una canasta que le cuelga
dese la frente y tiene sus brazos libres. El
carga sobre su hombro derecho una cabeza de
platano y en su izquierda porta el machete con
el cual se supone cortd los frutos. Detras de
ellos hay plantas que hacen pensar que estan
regresando de su jornada de trabajo entre los
arbustos o en la huerta.

Cerca de la pareja se encuentra una casa sostenida sobre pilares bajos. La casa es cuadrada, junto
a ella estan dos personas, casi de manera similar a la pareja descrita anteriormente. EI hombre esta
parado con un machete, en actitud de llegada. La mujer también porta una canasa que le cuelga desde
la frente, pero tiene un brazo como en disposicién de bajar la canasta. Frente a ellos estan dos cerdos
junto a su recipiente de comida y cerca de ellos, tres gallinas que comen apaciblemente. Mas alla se
observan cuatro arbustos como sembrados en linea, que han tenido un crecimiento regular, pues los
cuatro estan de tamarfios similares. Rodeando la casa se encuetran plantas de cafia de azucar, platano
y palmeras. Es un espacio amplio el que rodea a la casa, como de aire circulante que puede ser también
una lectura correlativa a las aves que vuelan cerca de la casa.

Este dibujo esta sobre la linea de frontera entre Ecuador y Colombia, como dando a conocer el
hecho de que este pueblo estaba en ambos paises.

21. Chachicuna

Hasta hace algunos afios, el pueblo cha’chi era conocido s
como los Cayapas, en alusion al rio Cayapas, donde habitan desde |
tiempos ancestrales. Parte de su identidad reciente ha consistido
en la recuperacion de sus nombres en su propia lengua,
reivindicando asi sus raices y el valor de su cultura. Esta
representacion sitla a la pareja cha'chi en el contexto de los rios
Cayapas y Santiago, elementos esenciales en la vida y el entorno
de esta comunidad.
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La mujer aparece con el torso desnudo, y su pecho esta cubierto por un gran collar de cuentas
que destaca tanto por su tamafio como por su disefio ornamental. Lleva una falda oscura, ajustada con
un cinto, y en los bordes inferiores de la prenda se observan dos franjas blancas. Su cabello lacio cae
por debajo de los hombros, adornado con una vincha y una flor, lo que realza su conexion con los
adornos naturales y la estética propia de su cultura. En su mano izquierda lleva una manilla, y detras
de ella hay una canasta alta, tejida, que sugiere la realizacion de tareas relacionadas con la recoleccion
y el transporte de alimentos.

El hombre, por su parte, estd en una actitud relajada, como descansando. Lleva una especie de
camisa y un pantalon que le llega hasta los tobillos. En su rostro se ven dos lineas horizontales de
pintura que cruzan su nariz y sobre su labio superior. Su cabello es lacio y corto, y en su frente lleva
una raya de pintura, lo cual sugiere su identidad cultural y su pertenencia al grupo cha'chi. Ambos van
descalzos y se hallan sobre un suelo cubierto de hierba. Alrededor de ellos, la vegetacion es abundante,
tipica de la costa ecuatoriana, con palmeras y plantas de platano, mientras que animales locales como
patos y un tigre decoran la escena, simbolizando la biodiversidad que rodea a esta comunidad.

Otra representacion de la vida cha'chi muestra una canoa o balsa hecha de troncos, cubierta con
un techo de hojas. Un hombre, con una cushma (camisa larga) y pantalones, esta remando con una

- . cafa, guiando la embarcacién hacia la orilla. En la parte trasera de la
balsa, bajo el techo, se puede ver a una familia: dos mujeres y un joven,
junto con una cabeza de platano. La mujer mas joven también tiene el
torso desnudo, como parte de sus costumbres tradicionales. Al
acercarse a la orilla, las palmeras y la densa vegetacion marcan el
paisaje fluvial que les acompafia, mostrando la fuerte relacién del
pueblo cha'chi con los recursos acuaticos.

En una ultima escena de la misma comunidad, se representa una
: casa cha'chi de dos pisos. En el primer nivel, amontonada, se observa
la lefia que se almacena hasta alcanzar la altura %
del segundo piso, mientras que el resto de la
estructura permanece abierta, excepto por una
sola pared cubierta. Una escalera permite el
acceso al piso superior, y el techo esta hecho
de hojas. Dentro de la casa, una mujer se
encuentra junto a un fogdn donde estan las
ollas, y alrededor de ella se pueden ver varios
nifios, atentos pero sin acercarse demasiado al
fuego. La casa se ubica junto a la orilla del rio,
y en la otra orilla se divisa otra vivienda de
caracteristicas similares.

En la orilla del rio, un hombre junto a un
niflo parece estar arrastrando una canoa para .
fijarla a la tierra, y dentro de la embarcacion se observan varios bultos, posiblemente costales y una
cabeza de platano. Una mujer camina hacia la casa por un sendero, con el torso desnudo y una falda
larga que le llega hasta los tobillos, adornada con dos franjas blancas en la parte inferior. Lleva una
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canasta colgada desde la cabeza, llena de troncos que parecen ser cafias de azucar. Su actitud es
tranquila, en consonancia con el ambiente relajado de la comunidad.

Estas escenas de la vida cha'chi, enmarcadas en su entorno natural y cultural, muestran la
simbiosis de esta comunidad con el rio y la selva circundante, donde la convivencia armoniosa con la
naturaleza es una caracteristica esencial de su identidad. La organizacion de los espacios y el uso de
materiales naturales en las viviendas, asi como el simbolismo de los adornos y la vestimenta, reflejan
una cultura rica y resiliente, profundamente conectada con su entorno y con un modo de vida que
respeta las tradiciones ancestrales.

22.Tsa’chilacuna

Respecto del nombre de este pueblo, es quiza el que mayor visibilidad tiene en el cambio del
nombre. Tradicionalmente llamados “colorados” por su practica de pintar con achiote, el pelo de
los hombres, para protecmon Se apreC|a una familia en primer plano y junto a ellos, un perro. El
3 traje tipico que usan todos ellos es una falda
de rayas al través. El torso se lleva desnudo,
tanto para hombres como para mujeres y
también pintado con rayas transversales. Igual
las piernas estdn pintadas con rayas
horizontales. Los mayores llevan un chal
colgado sobre sus hombros. En la cabeza de
los hombres se puede observar la forma de
punta del cabello sobre la frente y pintada con
achiote. Todos ellos llevan pintada la cara.
Las mujeres llevan anudada sobre su cuello la
capa que les llega por detras hasta la cintura.
Los hombres llevan un pafiuelo anudado sobre su pecho y la capa va suelta. El cabello de los
hombres tiene un corte recto y sobre el cabello, los dos
hombres mayores llevan una corona sobre el cabello.
Hombres y mujeres llevan el torso desnudo y cefiida a la
cintura una falda de rayas horizontales, las de las mujeres
son rayas claras, mientras que las de los hombres, incluido
el nifio son mas oscuras. Junto a ellos se encuentra
expectante, un perro pequefio. Detras de esta escena familiar
se puede ver mucha vegetacion y detras del nifio se

vislumbra una casa pequefia de cafa.

Se muestra el dibujo de una choza abierta, con techo de hojas y, al interior se encuentra la
figura de un shaman. El pueblo tsachi ha sido conocido por sus practicas P A0
de shamanes y curanderos. Frente al curandero se encuentran dos personas e
de la sierra, al parecer un hombre y una mujer con su chalina y sombreros
que recuerdan al pueblo waranka (provincia de Bolivar). El curandero esta
sentado y con los brazos abiertos. A su lado derecho sube una columna de
humo desde lo que puede ser un brasero, junto al cual se encuentra una
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botella. Delante de los pies del shaman se observan una especie de tazas pequefias. La habitacion
es pequeria, con techo de hojas. Apenas caben las tres personas en el lugar,

Como una figura especial de este pueblo, se
encuentra la casa tsa’chi, compuesta por un techo
sobre pilares y casi sin paredes. Delante de la casa
se Ve a una mujer con un nifio disponiendo algunas
semillas sobre una un manto. Detrés de ella hay tres
plantas de pifia exhibiendo sus frutos maduros.
También hay una hilera de plantas cultivadas, todas
de un tamafio regular, detrds muchas plantas de
platano y una gran cantidad de arboles tras la casa.
Se pueden ver aves volar en el firmamento. La mujer
Ileva el torso desnudo y todo su cuerpo esta pintado
con rayas horizontales. El nifio cerca suyo también lleva su cuerpo pintado con rayas similares.
Ella lleva el cabello negro, largo sobre su espalda. Esta arrodillada con sus brazos extendidos
desplegando unas semillas negras.
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Anexo 2. Sintesis grafica del Mapa Runapuray el de la CONAIE
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Anexo 3. Representaciones cartograficas anteriores

- Los mapas Orbis Terrarum o mapas T.0O.

Fuente: (Letra herida, s. f.)

Los mapas Orbis Terrarum, utilizados principalmente durante la Edad Media,
representaban el mundo conocido en un circulo dividido por una "T" que separaba Europa, Asia y
Africa, con Jerusalén en el centro.

Esta representacion estuvo influenciada por concepciones religiosas y filosoficas de la
época, mas que por un entendimiento geografico preciso.

La transicion histérica de los mapas Orbis Terrarum en forma circular a los mapas

rectangulares, se produjo a lo largo de varios siglos. Esto refleja no solo avances tecnoldgicos
en la cartografia sino también cambios en la percepcion del mundo y en la metodologia

cientifica.

- El mapa de Juan de la cosa 1500
Representa el mundo en una proyeccion rectangular con Europa en el centro, lo cual
reforzaba la vision eurocéntrica y justificaba la expansion colonial hacia los lugares inhabitados.
Es lo que Mignolo sefiala que esta espacializacion fue también una determinacion de un tiempo

atrasado en los territorios ‘descubiertos’
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4/

equinocial 2

Fuente: (Letra herida, s. f.)

- El Mapa Weidsmidiller
El Renacimiento trajo consigo una revolucion en varios campos del conocimiento, incluyendo
la cartografia. Asi, en 1507, luego de un viaje alrededor del continente, se impuso el nombre de un
cartografo y navegante a lo que hoy se conoce como América del Sur y luego el nombre con el

mapa de Mercator, se nombré a todo el continente: América.

- . S

Fuente: (Letra herida, s. f.)
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- El Mapa de Lopo Homem
Los mapas son textos que comunican significados profundos sobre identidad y poder. David
Harvey (1990) y Denis Wood (1992) también han analizado cémo los mapas configuran nuestras
percepciones del espacio y la cultura.
Este es un mapa idegréfico atribuido a Lopo Hommen en donde se retrata la vida cotidiana

desde la colonialidad y el poder europeo en la cosecha de la cafia Brasil.

Fuente: (Letra herida, s. f.)

- El Atlas de Abraham Ortello

En la portada de este Atlas, se encuentran las razones graficas de la distincion continental:
en lo alto Europa, rubia, blanca, en actitud meditativa, vestida ricamente, con oro y rodeada de la
planta de vid, cargada de frutos. Custodian los dos extremos dos esferas terrestres, como simbolo
del gran descubrimiento realizado con la redondez de la Tierra. Debajo de ella, se encuentra Asia
en el lado izquierdo portando un inciensario, signo del pais de las especies, frente a ella Africa,
representada por una mujer negra vestida con una tanica. Debajo estd América, semidesnuda,
representada por una Amazona, que tira de una cabeza degollada de un hombre barbado. En el
extremo derecho el busto apenas de una Oceania que aln se desconocia. Esta caratula del Atlas,

es una representacion de como se habia concebiod la ecimene.
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Foto tomada de Guerra Sabrina, et.al. 2018. Enigma de las Américas. Geografia y expediciones del nuevo Orbis.
USFQ.
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