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Resumen 

 

Esta investigación se enfoca en analizar la vigencia de la oralidad kichwa en las comunidades de 

Suscalpampa, Cercapata y, Achupillas a través del estudio de cuentos, leyendas y el uso de 

antroponimias y toponimias. Su objetivo es contribuir al reconocimiento del valor de la oralidad 

en la retroalimentación de la memoria y la comunicación intercultural. Para ello, se documentan 

expresiones orales que guardan relación con la identidad cultural y los conocimientos locales; se 

analiza su papel en la interacción y comunicación de las comunidades, hacia dentro y hacia fuera; 

y se aporta a su conservación futura a través de su registro en kichwa y traducción al castellano. 

Por su carácter cualitativo, la investigación incursiona en el mundo de los significados construidos 

en el tiempo e interpreta la realidad en la que los sujetos se relacionan y conviven. Este enfoque 

ameritó un abordaje fundamentalmente etnográfico con las siguientes técnicas de investigación: 

observación participante y entrevista a profundidad in situ. Los resultados indican que aún se 

preservan los relatos orales en las comunidades obteniendo doce cuentos y diez leyendas en kichwa 

contados por ancianos (as). Los cuentos demuestran adaptabilidad a los contextos traspasando 

fronteras imaginarias y lingüísticas; las leyendas ilustran las conexiones existentes entre los 

humanos y los seres sagrados de la naturaleza. La oralidad resulta esencial para trasmitir 

conocimientos locales y reforzar el sentimiento de pertenencia a las comunidades, por lo que se 

torna un elemento clave para el fortalecimiento de su identidad, pero también para la comunicación 

intercultural.  

 

Palabras clave:  Cuentos. Leyendas. Interculturalidad. Kichwa. Cañari. Oralidad. 
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Abstract: 

 

This research focuses on analyzing the validity of Kichwa orality in the communities of 

Suscalpampa, Cercapata, and Achupillas through the study of stories, legends, and the use of 

anthroponyms and toponyms. Its objective is to contribute to the recognition of the value of orality 

in memory feedback and intercultural communication. To do this, oral expressions that are related 

to cultural identity and local knowledge are documented; their role in the interaction and 

communication of the communities, inside and outside, is analyzed; and it contributes to its future 

conservation through its registration in Kichwa and translation into Spanish. Due to its qualitative 

nature, the research ventures into the world of meanings built over time and interprets the reality 

in which subjects interact and coexist. This approach merited a fundamentally ethnographic 

approach with the following research techniques: participant observation and in-depth on-site 

interview. The results indicate that oral stories are still preserved in the communities, obtaining 

twelve tales and ten legends in Kichwa told by elders. The stories demonstrate adaptability to 

contexts, crossing imaginary and linguistic borders; the legends illustrate the connections between 

humans and the sacred beings of nature. Orality is essential to transmit local knowledge and 

reinforce the feeling of belonging to the communities, which is why it becomes a key element for 

strengthening their identity, but also for intercultural communication. 

 

 

Keywords: Tales. Kichwa. Legends. Interculturality. Kañari. Orality. 
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Uchillayachishka yuyay 

 

Kay taripayka rikuchinmi kichwa rimaykuna kunan punchakunakaman tiyashpa shamushkata 

Suscalpampa, Cercapata shinallata Achupillas ayllullaktakunapi chaypaka yachakushkanchimi 

hawa rimaykunapi, ñawpa rimaykunapi, llakta shuti rimaykuna shinallata runa shuti 

rimaykunapipish. Paktayka kashkami tawka laya rimaykunata chasnichina riksichinkapak 

shinallata yuyaychata ashtawan karashpa sinchiyachinkapa shinallata kawsaypurachik rimayta. 

Chaypaka killkashkanchikmi yuyay yachay rimashkakunata kaykunaka chimpapurarinmi kikinyari 

kawsawallpawan ñawpa runakunapak yachaywanpish kuskishkanchimi rimay-kawsay imashina 

kashkata ayllullaktakunapak kawsay ukupi, kanchapi kaywanka churanchimi shamuk 

punchakunapa tiyashpa katichun kaytaka killkashkanchimi kichwapi shinallata shimi 

tikrachishkanchik castilla shimiman. Shinallata kay taripaykunapaka ministirkanchimi etnografía 

ukumanta kay pakchikunata taripayta rurankapa shina: ayllullaktapi ima rurarishkata rikunkapa, 

ñawpa kawsaykunamanta tapuykunata rurankapa. Kay mashkayta taripashkakunaka willakunmi 

ayllullaktapika ñawpa rimay parlukunaka chayra tiyashpa katinmi ñukanchik kichwa rimaypi. Kay 

mashkayta taripashkakunaka willakunmi ayllullaktapika ñawpa rimay parlukunaka chayra tiyashpa 

katinmi ñukanchik kichwa rimaypi. hawa rimaykunaka rikuchinmi llaktakunaman chayashkallami 

shimi shimi yallishpa purishpa llakta kawsaypi yacharishpa yuyaypi shinallata rimaypi ñawpa 

yuyaykunata kaparik shina. Ñawpa rimaykunamanta nishpaka rikunchimi apukunawan 

runawanpish tantalla pachamamapi kawsak kashkata. Chaymanta shimi rimaykunaka may 

minishtirinmi kikin kuchulla yachaykunata yallichinkapa shinallata ayllullaktamanta kashkata 

sinchiyachinkapa ashtawanpish kawsaypurachikpi rimanakunkapa. 

 

Mutsurishka Shimikuna: Hawa Rimay. Ñawpa Rimay. Kawsaypurachik. Kichwa. Cañari. 

Rimay Shimi.  
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Kallari yuyay 

 

Kay llamkay taripashkaka kanmi etnografía rikuchishunmi kichwa shimi rimashpa kashkata 

shina hawa rimay, ñawpa rimay, ñawpa llakta shuti rimaymanta shinallata ayllu shutikuna 

Suscal kiti ukupi kimsa ayllullaktapi Chashnami kullasuyu Cañar Marka Ecuadorpak 

ukupimi kan shinallata rurariskami kan shuk cabecera cantonal shinallata ishkay chunka 

pusak ayllullaktakunawan.  

Kayka kallarinmi ñukapa yaya mama, aylukuna ñawpa rimaykunata parlakuna karka 

chishikunapi allpa llamkakunamanta shamushka washa. Chaymantaka yachana wasipi ñuka 

yachana uku ayllukunawan samana pachakunapi ñawpa rimaykunata parlanaku karkanchik 

paykunaka kushilla parlakuna karka shihallatak tayta, mama, aylukuna parlashkata willakuna 

karka. Ñukanchik ñawpa rimaykunaka wawa, wawa shamushkalla ayllaktakunapi 

tawkakunapak yuyaykunapi sakirishpa. Ñawpa rimaykunata umapi charinata 

yachashkamanta pacha rikurkanimi pankapi killashkata tiyachun minishtirishkata. 

Shinashpami ayllullaktapi tiyashka tawka ñawpa yachaykunataka mana chinkachishun 

ashtawanpish mana sakirishpa sinchiyachishpa katina kanchi. 

Kay tukuy nishkakunawan, ashtawankarin kunan punchakuna wawakuna, wambrakuna, 

yuyakkuna yachana wasiman rina charinkuna yachakunkapak chaymantami rikushkanchik 

kay minishtirishkakunata ñawpa rimaykunata rimachishpa tantachishpa pankapi killkanata 

kaytaka kipa punllakunapi yachana wasikunapi rikushpa ashtawan yachakuchunkuna kikin 

kawsayta, tantalla yuyaytapish. Shinallata achka allimi kan yachaykunata, shimi rimayta, 

ayllu kawsayta, punchanta kawsaykunata mana kunkarina yachachishpa katishpa shimi shimi 

rimaykunawan. Chaymantami yuyanchi kutinchariychinata shinallata ayllullaktakunapi 

rimashpa katichunkuna ama chinkachichunkuna ashtawankari yachachishpa katichunkuna 

kikin kichwa shimi rimaypi kunanyachishpa. Shinallata yuyanmi wakaychinata ñawpa 

rimaykuna willashkata ashtawanpish kay hillay kanka alli kawsaypurachikta hamutashpa 

kankapa. Kaypaka minishtinchikmi mashkashpak ñawpa rimaykunata, sumak kawsayta, 
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parlaykunata tantachinata kayka kipa punchakunapi rimay kawsaypurachikta kikinllatatak 

sinchiyachichun. 

Chaymantami kay llamkayka chusku umakillkapi churashka kan. Punta nikika rikuchimmi 

tukuy ña taripay shimiyay tiyashkatamanta shinalla ima ñanwan rurashkata. Shinallata kay 

uma killkallapitami rikunchi tawka rurakkunapa yuyay killkakunata ñukanchikpak tesispi 

churashpa. Katipika ishkay niki uma killkapi rikuchinchimi ayllullaktakunapi ñawpa kawsay 

yachayta shinallata allpamamayachayta. Chashnallata rikuchinmi imashina rimay shimikuna 

tupanakushkata cañariwan, kichwawan, castillawanpish chaymanta ishkay shimi tiyashkata 

asha cañari kichwapi shimikuna sakirishkamanta llakta shutikunapi runa shutikunapi.  

Kimsa niki uma killkapika willashpa rikuchinmi kawsaypurachik rimanakuyman 

kuchuyankapak kay hillayka kanmi shuktak runakunata hamutankapak kayka allimi kan 

kunan punchakunapi hin wiñashpa katikun tukuytashukllayachikyuyaykuna shina kakpipish 

tantanakuy allí kachun shuktak yuyay kawsay, rimak runakunawan.  

Chaymanta chusku niki uma killkapika ñawpa rimay killkakunata tantachishpa killkashpa 

castilla shimiman tikrachikrinchi hawa rimayta, ñawpa rimayta, ñawpa kawsay rimaytapish. 

Tukuchinkapa, kay tesiska tukurinmi shuk tukuri killkawan shinallata kamukunata 

rikushkawan. 
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Capítulo 1: Una investigación tras la memoria de los abuelos. La oralidad presente en 

las tres comunidades de Suscal 

Tu idioma es la casa de tu alma… 

Ahí viven tus padres y tus abuelos. 

En esa casa milenaria, 

hogar de tus recuerdos, 

permanece tu palabra. 

Por eso, 

no llores la muerte de tu cuerpo 

ni llores la muerte de tu alma, 

tu cuerpo se verá en el rostro de tus hijos y de tus nietos. 

Tu alma se eternizará en el fulgor de las estrellas. 

 

(Miguel Cocom Pech, poeta maya), 2017 

 

1.1. Presentación del tema de investigación 

Este trabajo de investigación es una etnografía sobre la oralidad expresada en lengua kichwa 

a través de la narración de cuentos y leyendas, y el empleo de toponimias y antroponimias en 

tres comunidades del cantón Suscal. Asimismo, aborda la práctica de la comunicación 

intercultural en este contexto. El cantón Suscal se encuentra ubicado en la parte sur del 

Ecuador; pertenece a la provincia de Cañar y está constituido por la cabecera cantonal y sus 

28 comunidades.  

El interés de este trabajo surge, primordialmente, al recordar los diversos relatos narrados en 

kichwa que escuchaba de mis padres y abuelos en los atardeceres, luego de un arduo trabajo 

en el campo. En la primaria también los compartíamos con los compañeros de aula en las 

horas de receso; ellos narraban con alegría aquellos cuentos y leyendas recalcando siempre 

que procedían de sus abuelos. Nuestras narraciones iban de generación en generación 

perpetuando así la memoria colectiva de nuestros pueblos. Desde que aprendí de memoria 

los relatos vi la necesidad de plasmarlos mediante la escritura. De este modo, sería posible 

preservar los conocimientos que aún sobreviven en las comunidades kichwa hablantes con 

las generaciones anteriores.  

Con estos antecedentes se considera necesario el registro de estos relatos para su utilización 

como material de autoaprendizaje en los distintos espacios y retroalimentar la memoria 
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individual y colectiva. De igual manera, es de vital importancia la preservación de las 

ciencias, conocimientos, costumbres, tradiciones, fiestas sincréticas, lenguas propias de las 

comunidades, que de forma tradicional han sido transferidas justamente a través de la 

oralidad. Se persigue, entonces, recuperar y fomentar la oralidad en las comunidades con la 

finalidad de preservarla y trasmitirla, desde su propio idioma y contextos concretos de 

desenvolvimiento o realidad.  

Asimismo, se pretende, generar mecanismos de protección y retroalimentación de las 

manifestaciones orales que, además, pueden ser un excelente instrumento para un ejercicio 

de verdadera interculturalidad. Para ello es necesario recopilar y documentar las prácticas 

orales para poder integrar sus aspectos culturales y lingüísticos, y que estas a su vez, puedan 

utilizarse con la finalidad de enriquecer el entorno y la comunicación intercultural.  

Este trabajo se encuentra estructurado en cuatro capítulos: el primero revisa los antecedentes 

del tema de investigación relacionados con la oralidad, y explica la metodología empleada. 

Asimismo, en este capítulo se desarrollan los postulados teóricos de diversos autores y los 

conceptos en los que se apoya nuestra tesis. A continuación, el segundo capítulo recoge el 

contexto histórico y geográfico de las comunidades en estudio. Igualmente expone cómo se 

produjo históricamente el contacto lingüístico entre el cañari, el kichwa y el castellano, el 

desarrollo del bilingüismo y cómo hasta la actualidad subsiste el cañari y el kichwa en las 

toponimias y antroponimias.  

Seguidamente, en el tercer capítulo, se desarrolla una aproximación a la propuesta de la 

comunicación intercultural como herramienta para la comprensión del otro, apuesta que 

puede ser vital en la actualidad ante la creciente y omnipresente globalización ya que 

promueve un encuentro fructífero y horizontal entre personas de diferentes culturas y 

lenguas. Posteriormente, en el capítulo cuarto, se desarrollan los ejemplos de narrativa oral, 

y se analiza la información recopilada con la transcripción y traducción de cuentos y 

leyendas. Por último, la tesis finaliza con un apartado de conclusiones y la bibliografía 

utilizada. 
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En esta tesis utilizamos la palabra Cañari para referirnos a la lengua y cultura de la época 

preincaica que fueron empleadas por los cronistas y frailes en el siglo XVI. 

La palabra Kañari fruto normatización actual de la lengua kichwa desde el 2004 refiere al 

pueblo ubicado en las provincias de Cañar y Azuay parte de la nacionalidad kichwa. 

 

1.2. Planteamiento del problema 

El pueblo Kañari utiliza la oralidad para comunicarse entre sí. En la oralidad kichwa-kañari 

están presentes un cúmulo de conocimientos que son trasmitidos de generación en 

generación. Entre los relatos comunes se encuentran cuentos y leyendas que siempre causan 

gran admiración entre los pequeños y grandes, mediante expresiones de sentimientos y 

formas de vida. No obstante, como se podrá observar en este estudio, su uso cotidiano se 

encuentra fuertemente debilitado como consecuencia de la introducción en las comunidades 

de otras formas de comunicación propias del contexto moderno, capitalista y global. Esto, 

afecta paulatinamente a la conservación y valoración de sus expresiones culturales, la 

afirmación de su identidad y su autoestima. Los ancianos son sujetos de discriminación por 

utilizar sus conocimientos; los jóvenes no se interesan por ellos. Todo conocimiento 

resguardado por los pueblos indígenas desde hace milenios se ha visto vulnerado hoy en día 

mediante la homogeneización cultural y lingüística causando la aculturación y debilitamiento 

de la identidad. En consecuencia, como señaló Estrada (2013) “es imprescindible escuchar 

la voz de los pueblos originarios, cuya identidad se revela a la condición colonial a través de 

estrategias de resistencia, donde uno de sus elementos se expresa en el repertorio de 

conocimiento tradicional heredado de generación en generación” (p.317).  

Esta resistencia sería la base para rescatar las expresiones orales acumuladas en el tiempo 

con la presencia de los ancianos. Este proceso igualmente sirve para entender la memoria 

social vigente. Es preciso mencionar, también, la existencia de una preocupación latente en 

el ámbito educativo, ya que el currículo nacional en Ecuador no toma en cuenta los 

conocimientos orales comunitarios, dificultando así el proceso de aprendizaje 

contextualizado. Por otro lado, se evidencia la necesidad de reivindicar y empoderar a los 
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jóvenes, para que adquieran una actitud crítica de la situación en contextos de la cotidianidad 

y socioculturales. 

Estos antecedentes nos llevan a formular las siguientes preguntas de investigación: 

¿De qué manera la oralidad constituye uno de los principales mecanismos de comunicación 

e interacción social entre el pueblo kichwa-kañari hoy en día? 

¿La oralidad contribuye a través de sus mecanismos lingüísticos a fortalecer las relaciones 

interculturales? 

En consecuencia, los objetivos generales de nuestro estudio son: 

Objetivo general 

Contribuir a la puesta en valor de la oralidad como vehículo de retroalimentación de la 

memoria y de comunicación intercultural, favoreciendo así el fortalecimiento de la 

identidad del pueblo kichwa-kañari del cantón Suscal.  

 

Objetivos específicos 

• Documentar las expresiones orales que poseen las comunidades kañari de 

Suscalpampa, Achupillas y Cercapata a partir de la recopilación y análisis de 

sus cuentos y leyendas, antroponimias y toponimias. 

 

• Analizar la relación entre oralidad e interculturalidad a través de la 

comunicación en espacios de convivencia cotidiana dentro y fuera de las 

comunidades Suscalpampa, Achupillas y Cercapata. 

 

• Preservar y retroalimentar la memoria identitaria, para su difusión a las 

generaciones venideras, con la finalidad de enriquecer su entorno social y 

comunicación intercultural en las comunidades de Suscalpampa, Achupillas y 

Cercapata. 

En suma, pretendemos contribuir a que los indígenas y la ciudadanía en general adquieran 

responsabilidades para mantener, valorar y fortalecer las expresiones culturales y valores 
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identitarios propios de las comunidades. De igual forma queremos contribuir a plasmar el 

ejercicio de la interculturalidad a través de la comunicación, porque habitamos en un país 

que se reconoce diverso culturalmente según la Constitución vigente del 2008. 

 

1.3. Justificación 

Esta investigación no solo pretende contribuir con el estudio de las expresiones orales a la 

ciudadanía, sino que los resultados obtenidos serán de utilidad y relevancia para preservar y 

retroalimentar la memoria identitaria. Además, es preciso recordar que la sociedad 

ecuatoriana se caracteriza por su diversidad cultural y étnica. El preámbulo de la Constitución 

de 2008, señala en su artículo 1 que el Ecuador “es un Estado constitucional de derechos y 

justicia, social, democrático, soberano, independiente, unitario, intercultural, plurinacional y 

laico”. De este modo, al reconocer y declarar nuestro país como intercultural, se da un paso 

en firme hacia la construcción de una nueva sociedad más inclusiva. En sintonía con este 

mandato se generaron instrumentos de política pública como el Plan Nacional de Desarrollo 

2017-2021, “Toda una Vida”, cuyo primer eje, derechos para todos durante toda la vida, en 

su objetivo 2, menciona la necesidad de: “afirmar la interculturalidad y plurinacionalidad, 

revalorizando las identidades diversas”. En este sentido, con fines a ejercer o practicar 

realmente la interculturalidad, es preciso conocer profundamente a los diversos grupos 

culturales que se encuentran en el territorio ecuatoriano. Como podremos comprobar a lo 

largo de esta investigación, la oralidad será una herramienta valiosa para este propósito.  

Nuestra búsqueda y análisis parten también de los acuerdos internacionales de la Unesco, 

que el año 2003 aprobó la Convención para la salvaguardia del Patrimonio Inmaterial. El 

patrimonio cultural inmaterial, según se define en el párrafo 1 supra de este documento, se 

manifiesta en los ámbitos siguientes: a) tradiciones y expresiones orales, incluido el idioma 

como vehículo del patrimonio inmaterial. Asimismo, en este mismo apartado la Unesco 

define a la salvaguardia como “medidas encaminadas a garantizar la viabilidad del 

patrimonio cultural inmaterial, comprendidas la identificación, documentación, 

investigación, preservación, protección, promoción, valorización, transmisión -básicamente 

a través de la enseñanza formal y no formal- y revitalización de este patrimonio en sus 
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distintos aspectos”. De esta manera este organismo trata de salvaguardar, recuperar y 

proteger los elementos culturales de los pueblos originarios, para lo que sugiere reforzar y 

mantener la vigencia de la oralidad en las comunidades.  

La oralidad aún conserva espacios privilegiados para la interacción sociocultural en las 

comunidades kichwa-kañari, que ayudan a preservar su memoria como grupo como ya 

mencionamos. La retroalimentación de la memoria social es primordial en sociedades sin 

escritura, para fortalecer su cohesión como grupo, su pertinencia identitaria y su lengua 

materna. Al mismo tiempo, en tanto su cosmovisión y sabiduría se trasmite de manera oral, 

esta contribuye a la comunicación intercultural entre los pueblos y nacionalidades del 

Ecuador y el resto de sus habitantes. En suma, las relaciones entre oralidad, identidad y 

memoria se constituyen con la finalidad de preservar y trasmitir un archivo oral, desde su 

propio idioma y contextos concretos de desenvolvimientos o realidad. Para ello es necesario, 

recopilar y documentar las prácticas orales para poder integrar sus aspectos culturales y 

lingüísticos, y que estas a su vez, se puedan utilizar con la finalidad de enriquecer el entorno 

y la comunicación intercultural. En consecuencia, se posibilitará que las generaciones 

venideras hereden estas expresiones, se sientan orgullosas de su identidad cultural y logren 

superar toda forma de discriminación. Dicho esto, esta investigación pretende generar 

mecanismos de preservación de las manifestaciones orales que, además, como ya se ha 

señalado, pueden ser un excelente instrumento para un ejercicio de verdadera 

interculturalidad. Alavez, (2014) dijo al respecto que esta “es una herramienta de 

emancipación, de lucha por una igualdad real, o equidad real, en el sentido no solo cultural 

muy superficial, sino también material” (p.40).  

El resultado de esta investigación sobre oralidad y comunicación intercultural pretende 

identificar también a los actores de relevancia que mantienen estas prácticas tradicionales 

vivas, con su lengua y contenido cultural. En este contexto, este trabajo busca convertirse en 

un importante aporte para los niños, adolescentes, y personas ancianas kichwa- kañari en 

términos de fortalecimiento identitario y autoestima. Resulta importante para las 

generaciones actuales y venideras que permitan a los niños y jóvenes el enriquecimiento 

cultural. Así pues, es oportuno emplear el documento recopilado como una herramienta 
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pedagógica, para trabajar con los estudiantes creando actividades de reforzamiento de lectura, 

argumentación en nuestra propia lengua.  

De forma más personal, tenemos la motivación de recuperar la literatura oral de las tres 

comunidades, para posteriormente, al registrarla por escrito, sea más accesible a los más 

jóvenes, y encuentren en su lectura y análisis una actividad satisfactoria y apreciada. 

   

1.4. Marco Teórico 

Introducción 

La oralidad es una parte esencial del ser humano. Esta interacción comunicativa se ha venido 

dando desde tiempos remotos en pueblos y culturas, reforzando el uso de la memoria tanto 

individual como colectiva. De esta manera, también se conservan expresiones y contenidos 

culturales. De la misma forma, la oralidad es una vía para intercambiar voces con diversas 

formas de pensar y sentir, entretejiéndose un sinnúmero de símbolos y significados para dar 

sentido a la realidad, producto de constructos sociales almacenados con el paso del tiempo. 

Estos se constituyen en relatos orales tradicionales relevantes dentro de las comunidades que 

son compartidos entre niños, jóvenes y ancianos. La trasmisión de la cultura oral es crucial 

en la preservación y revitalización de la lengua materna.  

El concepto de oralidad se refiere a “las culturas orales primarias, aquellas que no conocen 

la escritura en ninguna forma, aprenden mucho, poseen y practican gran sabiduría” (Ong, 

1987, p.18). Esta sabiduría, aprendizaje y práctica son proporcionadas por los sabios ancianos 

que posibilitan su desenvolvimiento a la generación actual dentro y fuera de la comunidad, 

con códigos que tienen que ser respetados y valorados. De este modo, la oralidad viene a ser 

el puente de intercambio de vivencias y sucesos en el tiempo, que facultan la conformación 

de lazos culturales ejercitados en diversas recreaciones que luego pasan a formar parte de la 

memoria colectiva. Ciccone (2020) manifestó: “Así, la práctica narrativa en la lengua 

originaria asume en el presente funciones como la comunalización y la transmisión de saberes 

lingüísticos y culturales propios de este pueblo” (p.284). Dicho esto, cualquier participación 

es vital ya que la interlocución entre todos los miembros del grupo accede a los intercambios 
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de significados, la elaboración de consensos, y facilita la cohesión en torno a la narración 

colectiva de la comunidad. 

 

También posibilita el diálogo entre los diversos, desde lo cultural, social, individual y grupal, 

lo que implica explorar los modos en que los diferentes grupos construyen sus lazos de 

convivencia hacia afuera para la interacción y el intercambio de ideas, saberes y 

conocimientos.  

A propósito de ello, es importante señalar que en esta tesis se mencionan los saberes 

ancestrales como uno de los contenidos que se trasmiten a través de la oralidad. Carranza, 

H., et. al (2021) los han definido como:  

Los saberes ancestrales están enfocados en la medicina, gastronomía silvicultura, construcción 

artesanías, lenguas ancestrales, técnicas de conservación, microclimas, producción y alimentación, 

agricultura, riego entre otros. Son importantes ya que permiten una manera de vivir y recordar los usos, 

costumbres y tradiciones que han dejado los ancestros a través del tiempo (p.112). 

Sin embargo, no se profundiza en las características de estas formas de conocimiento ni en 

la comprensión de su complejidad. Se incorporan al documento dado que son referidos por 

los sujetos entrevistados y se consideran contenidos culturales esenciales para la memoria 

grupal y la identidad cultural. 

 A continuación, se desarrollan conceptos como tradición oral, memoria oral, salvaguardia 

del patrimonio oral e interculturalidad.  

 

1.4.1. La tradición oral: vínculo entre memoria y trasmisión  

La tradición oral no se reproduce porque sí, sino que como instrumento de mediación de la 

vida social es capaz de reunir, conservar y utilizar una gran cantidad de expresiones en las 

comunidades, a través de procesos que siguen pautas mnemotécnicas. Estos son recuerdos 

que forman con los sucesos, aquellos que marcan las etapas de sus historias (Martínez, 2009). 

Lo que se intenta conseguir a través de ella es conectar el discurso social común. Por lo tanto, 

las tradiciones orales comunitarias se valen de sus propios aspectos culturales y ancestrales 

como medio para llegar a describir, explicar y construir su mundo, asimismo, sobrellevar las 
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problemáticas de diversa índole (Diaz et al.2019). Las tradiciones o trasmisiones orales son 

consideradas fuentes históricas cuyo carácter propio está determinado por recuerdos orales 

del pasado que emergen de manera natural en el seno de una cultura (Ramírez, 2012). 

Los ancianos se desenvuelven en el seno de la comunidad para custodiar y trasmitir el 

conocimiento acumulado en el tiempo. La enseñanza a la nueva generación se produce a 

partir de la necesidad de convivencia fructífera, pero también de perpetuar el sentimiento de 

pertenencia, de retroalimentar aquello con lo que el grupo se identifica como colectividad. 

La conciencia humana del tiempo, representada a través de la noción occidental del tiempo 

que pasa (lineal) y el tiempo que perdura (cíclico) (Ballart, 1997), se imbrica con la 

particularidad de su identidad cultural. 

Concretamente las sociedades andinas perciben el tiempo de manera circular guiándose por 

ciclo agrícola y la presencia de la luna, sol y las estrellas siendo el eterno retorno el que está 

presente en la memoria de los pueblos y comunidades; de igual manera se interrelacionan 

con el espacio, donde la tradición oral nombra, ubica y recuerda las vivencias, tal como se 

expone a continuación:  

La Madrid, (2020) menciona la tradición oral está arraigada en el pensamiento de las masas 

que la preservan con mucha pasión, así la tradición oral transmite ese arraigo pasional en sus 

cuentos, mitos, leyendas, anécdotas y demás historias (p.13). 

Los topónimos permiten a los pueblos andinos diferenciarse de otros, así como dotar de 

género a los espacios circundantes masculino y femenino evidenciando su concepción 

dual del orden socio cultural. En su oralidad se manifiestan las cualidades e interacciones 

de los elementos de la naturaleza, que se personifican con valores y actitudes de acuerdo 

a su cosmovisión, se identifican y significan los lugares de la ancestralidad y de la vida 

comunitaria. 

La dialéctica entre lo nuevo y las raíces ancestrales determinan una forma de ver la realidad 

en cada momento; se adecúan a las formas filosóficas y maneras de pensar de cada tiempo 

por esa trasmisión de generación en generación (Jiménez, 2017). En este sentido, los ancianos 

cumplen un papel importante con la confrontación del pasado y el presente pues presenciaron 

la transición de la época y tienen recuerdos de acontecimientos que marcaron su vida. La 
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tradición oral está conectada con la familia y la identidad cultural y se difunde con sus propias 

pedagogías de enseñanza- aprendizaje. (Paredes, 2019). Todo este conjunto de 

acontecimientos viene a formar parte de la memoria para construir puentes de relación con 

la nueva generación.  

La enseñanza es muy importante para transmitir los contenidos oralmente y desarrollar la 

memoria en torno a la vida comunitaria; asimismo, para incorporar a los más pequeños a 

este estilo de vida, quienes se reúnen y están muy predispuestos a escuchar los relatos 

narrados por los ancianos. Estos emplean su capacidad creativa evocando tristezas y 

alegrías, promueven las relaciones directas cara a cara, y favorecen la posibilidad de que 

su imaginación infantil tenga la posibilidad de viajar en el tiempo. Esta interacción permite 

la creación de un mundo con un sinnúmero de significados, partiendo de la subjetividad 

para encontrar la comprensión y relación profunda de las estructuras dinámicas entre 

sujeto y objeto logrando moldear una gran riqueza connotativa entre las diferentes 

entidades y, por supuesto, constituyendo el punto de encuentro entre la historia y lo vivido 

en lo cotidiano. Por ello, la historia oral obedece a testimonios directos de acontecimientos 

que son verificados por testigos porque los hechos son cercanos (Gómez, 2012). Desde 

esta posición, las sociedades orales comunitarias tienen vigencia y preservan su historia 

milenaria, también del espacio donde habitan desde tiempos antiguos. Concretamente, la 

tradición oral en las comunidades es considerada una fuente histórica de larga trayectoria 

de constructo sociocultural, que va configurando la memoria. 

1.4.2.  Memoria oral: conservación de un recuerdo colectivo  

Fourcade y Gallardo (2011) analizaron la memoria como “la capacidad humana de conservar 

determinada información” (p.8). Sin embargo, más allá de esta facultad la memoria refiere a 

un proceso que no solo permite evocar el pasado, sino también definirnos a nosotros mismos 

y desarrollar, comunicar, comprender, intervenir, registrar y reproducir ideas, imágenes y 

experiencias a partir de este recuerdo; en otras palabras, la memoria sugiere más allá de la 

capacidad individual de recordar, a un proceso social. 

La memoria es una construcción social colectiva que asocia a los pueblos y comunidades, 

otorgando el sentido de pertenencia hacia una comunidad con la que se identifican a partir de 

rasgos comunes. Vernant (1998) sostuvo que la memoria viviente de la comunidad tiene a su 
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cargo conservar y trasmitir, pero no solo recurre a estos verdaderos especialistas de la 

memorización para resolver los hechos de la vida cotidiana, sino que, además, para todo 

aquello que debe preservarse, almacenarse y trasmitirse. Esto puede abarcar el pasado del 

grupo desde sus orígenes, sus creencias y tradiciones, el conjunto de conocimientos y ese 

saber compartido que forman los cimientos intelectuales de una sociedad. Entonces, la 

memoria se materializa en sitios sagrados, ritos, leyendas, historias, espacios considerados 

de respeto y de gran valor por cada generación en la tradición oral. Sabemos que memoria 

social y oralidad se sustentan mutuamente. La memoria otorga contenido a las narraciones a 

través del recuerdo compartido, las contextualiza en una época y en un lugar determinado, 

las dota de significado para un grupo específico, entre otras posibilidades. La oralidad 

permite, de su lado, la retroalimentación de la memoria a través del verbo, de la expresión a 

través del lenguaje de las abstracciones, las ideas, las representaciones simbólicas, la 

concepción del tiempo, etc. (Ong, 1987). Por esta razón “la capacidad de la memoria verbal 

es, comprensiblemente, una valiosa cualidad de las culturas orales” (Ong, 1987, p. 62). 

A partir de la constante correspondencia entre oralidad y memoria se perpetúa el acervo 

cultural oral: “Es a través de estas particularidades que el ser humano ha podido conocer, 

crear, construir y compartir diversidad de historias, informaciones y testimonios” (Canosa, 

2012, p.3). También oralidad y memoria son indisociables de la vivencia consciente de la 

cotidianidad, pues han permitido practicar la interrelación con la Pachamama y su entorno.  

Por otra parte, Halbwachs (2004), uno de los pioneros en la definición de concepto de 

memoria colectiva en las ciencias sociales, sostenía que el recuerdo grupal estaba 

condicionado por el contexto en el que era evocado en el presente.  

La memoria colectiva es vital para generar cohesión social e identidad a través de los 

recuerdos compartidos, pues (Le Goff, 1991) manifiesta: 

La memoria social evoca y trasmite el recuerdo de los acontecimientos dignos de ser 

conservados, porque el grupo social ve un factor de unificación en los monumentos de la 

propia unidad pasada o, lo que es lo mismo, porque el propio pasado trae la confirmación 

de la propia unidad presente (p.172). 
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También Jelin (2002) argumentó que la memoria cumple un papel altamente significativo 

como mecanismo cultural para fortalecer el sentido de pertenencia a grupos o comunidades. 

Asimismo, puede describirse como un proceso dirigido a actualizar en nuestros pensamientos 

e informaciones, adquiridos gracias al aprendizaje y un adiestramiento mental rememorando 

aquello que ya no está presente. 

Halbwachs (2004) también contrapuso la memoria individual a la memoria colectiva. Al 

respecto, se preguntó: “¿es la memoria colectiva una condición necesaria y suficiente de la 

rememoración y del reconocimiento de los recuerdos?” (p.34). En este debate sobre las 

capacidades de la memoria individual y de la memoria colectiva, finalmente, Candau (2006) 

se decantó por la interdependencia de ambas: “De hecho, no existen ni memoria estrictamente 

individual, ni memoria estrictamente colectiva. Cuando se produce una bocanada de 

memoria, ésta implica el deseo del sujeto, pero sólo puede expandirse en el tejido de las 

imágenes y del lenguaje” (p. 66).  

Siguiendo estas afirmaciones, conferimos que la memoria colectiva sería el resultado de un 

proceso social acumulativo, que se renueva en el tiempo en cada contexto sociocultural, 

convirtiéndose en esencia para la supervivencia cultural de un grupo, con fines de 

reconocimiento, de trasformar su posición y ocupar el lugar que corresponde históricamente.  

Su contenido, se expresa, según Nora (2008) en “los lugares de la memoria”, que implica la 

evocación y elaboración deliberada del pasado:  

Los lugares de memoria nacen y viven del sentimiento de que no hay memoria espontánea, 

de que hay que crear archivos, mantener aniversarios, organizar celebraciones, pronunciar 

elogios fúnebres, labrar actas, porque esas operaciones no son naturales (p.25).  

La reivindicación del pasado es indispensable para la retroalimentación de la memoria y la 

oralidad, y, en consecuencia, para el fortalecimiento de las comunidades tradicionales ante 

los retos de un mundo cada vez más globalizado (Patiño, 2007). Puesto que registrar la 

memoria oral precisa interrogar en la memoria colectiva; relatos de identidad nacional, 

imaginario social, formas de construir e institucionalizar lo social (Guilli, 2010) esta resulta 

una fuente indispensable para reconstruir y redactar la historia de los pueblos. 
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1.4.3.  Las fuentes orales: testimonio vivo de la memoria  

Gómez (2012) indica que, bajo el concepto de fuentes orales, se encuentran diversos relatos 

verbales que ayudan a estar al tanto del pasado. Tienen la característica de ser contadas y 

transmitidas a una serie de oyentes, por lo tanto, significan tradiciones orales. No obstante, 

también podemos considerar como fuente oral a narraciones directas verificadas por aquellas 

personas que escucharon estos relatos y posteriormente los exponen. 

Bajo estas consideraciones la fuente oral se transforma en el fundamento para la elaboración 

de un discurso con estas características, con avances a partir de los cuentos, que son 

catalizadores de la memoria, con el propósito de referir el contexto sociocultural con otros 

puntos de vista, de acuerdo con la sociedad que pertenece. Rock (2016) explicó que los 

testimonios orales son la historia representativa denominados así porque colaboran en la 

comprensión de un grupo humano primeramente para releer o resignificar los datos y 

documentales existentes, luego emplear un sistema de análisis e interpretación lo más 

cercanamente posible empleando su círculo familiar, saberes colectivos, anécdotas vista 

desde su significancia y su propia óptica.  

Consecuentemente, esta información se transforma en datos emocionales que poseen un 

impacto afectivo y sentimental para la comunidad, pues proporciona también una identidad 

conforme. Así esto favorece que su identidad sea más fuerte y atada al pasado, suponen un 

aporte a su porvenir.  

Entonces, la oralidad encierra aspectos como la memoria y el recuerdo que en ese instante se 

reavivan, se convierten en un discurso sagrado y en elementos claves para la preservación de 

las expresiones orales. Al respecto, Pozzi explicó (2012) que el uso de testimonios orales 

para restaurar el pasado es una herramienta tan antigua como la historia misma. 

1.4.4  Literatura oral andina: entre narración y la reactivación 

de la memoria 

Los pueblos andinos del Ecuador han podido preservar sus manifestaciones culturales 

mediante la oralidad, al igual que otros pueblos análogos, que no llegaron a desarrollar la 

escritura. El ser humano andino, en su afán de entender e integrar su espacio habitual para 

relacionarse con el mundo cosmogónico con su integridad espiritual y física, fue generando 
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una diversidad de expresiones orales adentrándose en aspectos íntimos. Su ambición inicial 

fue describir el principio de los accidentes geográficos como montañas, lagos y quebradas:  

los valoró como sitios sagrados y míticos, y los entrelazó y vinculó a la madre naturaleza con 

el ser humano, dotándolo de vida. Por consiguiente, la sabiduría yace en la conciencia de 

actividades cotidianas.  

La literatura oral, según autores como Granados y Cortez (2018) 

Esta literatura cumple, además, una serie de funciones sociales como sanar, festejar, 

recordar, entretener, enseñar, reforzar la identidad de una comunidad, etc. Transmite de 

forma eficaz el sistema de conocimientos, valores, normas y creencias compartidos por 

una colectividad y sirve, como acción, para configurar el mundo que habita” (p.1).  

Estas literaturas nacieron desde su forma de percibir y concebir, matizando, así como 

recreando situaciones en los cuentos y leyendas; refleja tanto personajes reales como 

ficticios, siempre con el propósito de trasmitir un legado milenario. Puesto que está latente 

en la memoria de sus portadores, el texto verbal se actualiza de viva voz, y es memorizado 

en tal oportunidad por una nueva generación de depositarios de la tradición.  

En este sentido, Espino (2013) señala que:  

Todas las formas orales son dialógicas y nos recuerdan que corresponden a la memoria entre 

las culturas tradicionales. Se coparticipa de una manera singular de la comprensión del 

mundo, su concreción formal es dialógica y se halla en el recuerdo de todos los participantes 

de la comunidad. Todos saben en qué consiste la historia, nos pueden informar, pero son los 

sabios de la palabra los que narran con gusto (p.132). 

La literatura tiene su punto de iniciación en la memoria colectiva. Es la expresión mediante 

la palabra, pasando de boca en boca; a veces, rompiendo las fronteras imaginarias y, 

posteriormente, convirtiéndose en anónimos creados por las voces del pueblo. La lengua 

cumple un papel fundamental para esta trasmisión, que conecta como un cordón umbilical 

que está ligado a la historia para identificarnos y perpetuar los contenidos culturales, es decir, 

una suma de vidas pasadas. 

En este caso, lo oral antecede a la escritura: será una clave para comprender el presente con 

una visión crítica. Entre los pueblos indígenas andinos, las narraciones orales del pasado y 
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los acontecimientos son contados en un inicio con relatos propios del lugar por expertos 

informadores. Estos conocen al cuento llamado como ñawpa rimay,1 con acceso a un diálogo 

para que exista una discusión. Dentro de ella están sumergidas un sinnúmero de historias de 

diversa índole. 

Hasta hoy podemos escuchar relatos que evocan el pasado lingüístico en el uso de las 

toponimias de cerros sagrados que son respetados y venerados con ofrendas por ser 

consideradas morada de los antepasados que continúan emitiendo aliento y energía. Con el 

paso del tiempo, al ser un conocimiento trasmitido de forma oral, generalmente estas historias 

se han ido aglutinando con otros pueblos y nacionalidades. Habitualmente se basan tanto en 

hechos reales como imaginarios con personajes, sucesos, argumentos, lugar y tiempo que han 

sido narradas por los mayores en el idioma materno kichwa.  

En relación con los hechos reales o imaginarios que se han expuesto, Bacacela (2000) 

consideró que: “las huacas son espíritus sobrenaturales, llenos de energía cósmica de los 

antepasados que viven vinculados a una colectividad y ese espacio, las mismas que se 

presentan a una determinada persona para darles mensaje y ofrecer ayuda personal o 

comunitaria” (p.37). Toda esta relación cumple un papel fundamental, pues ellas son dueñas 

de riquezas que le conceden a algunas personas privilegiadas.  

El cuento y la leyenda son los géneros más frecuentes en la literatura oral andina. Los 

conceptos asociados con el cuento y la leyenda se desarrollan en el capítulo 4 con el fin de 

realizar una exposición más completa del análisis de las narraciones recogidas en esta tesis. 

 

 

                                                           
1 “En correspondencia a una vivencia del tiempo, permite detectar su utilidad en la comunidad, la familia y 

sujeto y sostener que el ñawpa rimay forma parte del tejido social y cultural de una comunidad y es gracias a 

ese control social que ejerce en la comunidad equilibra la vida de sus interlocutores. En algunos ñawpa rimay 

es posible entrever, que el pensamiento andino, incorpora cuestiones de la religión y el proceso de hacienda, 

eso seguramente nos acerque hacia cierta temporalidad, problemas sociales de una época y la religión implícita 

que de a poco fue instaurada en el pensamiento de los sujetos y con los cuales se convive” (Santillán, 2019, 

p.71). 
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 Salvaguardia del patrimonio oral: continuidad del legado 

El patrimonio es más que el acervo de los pueblos. Es un producto de cada contexto histórico 

y social. Así Delgado (2014) manifiesta que:  

El patrimonio cultural es una construcción social, no viene dado de forma natural pues es un 

legado, una herencia que se da de generación en generación. El patrimonio constituye aquello 

que una sociedad o grupo decide mantener, recordar, conservar en la medida en la que permite 

identificarlo como parte de su herencia (p.69). 

De modo que, Birriel y Rísquez (2016) señalaron que el patrimonio es una forma de memoria 

que se construye con base en consideraciones sociales, políticas e ideológicas del presente y 

de un futuro imaginado. Esta conceptualización genera un vínculo, por lo que se ve al 

patrimonio como algo que es nuestro, que nos pertenece; se interpreta como un entorno 

natural-cultural que nos rodea, del que somos parte; que debe ser trasmitido, así como 

conservado por generaciones. 

El patrimonio puede enriquecerse al pasar el tiempo mediante recreaciones constantes y 

espontáneas las cuales son las propias prácticas culturales. Entonces se hace necesario 

mencionar el esfuerzo que hacen las comunidades para conservar sus herencias y legados de 

sus ascendientes. La oralidad es un patrimonio intangible considerado como herencia de los 

pueblos originarios. Las manifestaciones orales transmitidas entre generaciones impulsan un 

sentimiento de identidad que proporciona una valoración de lo que es propio y genera respeto 

hacia otros pueblos, creencias y estilos de vida. En este sentido, es importante la salvaguardia 

del patrimonio tangible e intangible existente, y evitar su desaparición. Esto es un 

compromiso mutuo entre el estado y la sociedad civil casi en todos los espacios posibles. Es 

preciso decir que la salvaguardia ha sido promovida a través de organismos internacionales 

como la Unesco que viene trabajando con la finalidad proteger y promocionar las expresiones 

culturales creadas por el pueblo. No obstante, dada la necesidad y la importancia de la 

salvaguarda del patrimonio, el Estado ecuatoriano se ha declarado responsable de la 

protección de los bienes existentes como menciona en la Constitución del 2008: 

Velar, mediante políticas permanentes, por la identificación, protección, defensa, 

conservación, restauración, difusión y acrecentamiento del patrimonio cultural tangible e 

intangible, de la riqueza histórica, artística, lingüística y arqueológica, de la memoria 
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colectiva y del conjunto de valores y manifestaciones que configuran la identidad 

plurinacional, pluricultural y multiétnica del Ecuador (Artículo 380, numeral 1). 

No podemos dejar de hacer referencia a los acuerdos internacionales de la Unesco, que el 

año 2003 aprobó la Convención para la Salvaguardia del Patrimonio Inmaterial. El 

patrimonio cultural inmaterial, según se define en el párrafo 1 supra de este documento, se 

manifiesta en los ámbitos siguiente: “a) tradiciones y expresiones orales, incluido el idioma 

como vehículo del patrimonio inmaterial; b) artes del espectáculo; c) usos sociales, rituales 

y actos festivos; d) conocimientos y usos relacionados con la naturaleza y el universo; e) 

técnicas artesanales tradicionales”.  

Otra de las instituciones preocupada en la salvaguardia y preservación de las tradiciones y 

expresiones orales es el Instituto de Patrimonio Cultural (2014), que las define como al 

conjunto de conocimientos y saberes expresados en mitos, leyendas, cuentos, plegarias, 

expresiones literarias. También incluye a las narraciones de la memoria local y otras que 

incluyan un valor simbólico para la comunidad y que se transmiten oralmente de generación 

en generación. Una memoria local abarca relación directa con el relato de acontecimientos 

históricos, hechos de carácter comunitario y representativo para una comunidad, contados 

desde la perspectiva de sus habitantes. 

1.4.6. Identidad cultural: construcción sociocultural comunitaria  

La identidad es un proceso social que establece vínculos entre los miembros de un grupo. 

Para su consecución resulta fundamental el proceso de socialización y la asimilación de las 

normas para la interacción con una relación estrecha con modos de comportamiento y 

pertenencia. Estas pautas sirven para poder diferenciarse de los otros (Giménez, 2004).  

Al respecto, De la Herrán y Rodríguez (2017) dijeron que:  

La identidad cultural engloba un sentido de pertenencia a una sociedad determinada con 

la que se comparten elementos que definen su educación y su cultura, como las 

costumbres, los valores y las creencias. La identidad posee un perfil dinámico que genera 

una tensión entre la permanencia homeostática y el cambio, estableciendo una dialéctica 

entre el devenir de la identificación con la idiosincrasia y la alteridad, la otredad (p. 176). 
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La identidad cultural de un pueblo es definida históricamente mediante diferentes elementos 

entre los que destacan la lengua, instrumento de comunicación entre los miembros de una 

comunidad, pero también las relaciones sociales, ritos y ceremonias propias, o los 

comportamientos colectivos, esto es, los sistemas de valores y creencias (Molano, 2007). 

Esta construcción identitaria tiene la finalidad de proporcionar la filiación en los grupos 

culturales para que puedan mantener su vigencia, sin perder sus raíces culturales. Estas se 

materializan en esos conjuntos de valores, cosmovisiones, lenguas, tradiciones, y modos de 

vida que funcionan como un elemento cohesionador en un grupo social basadas en una 

memoria colectiva, de manera que dan paso a los individuos a identificarse y tener una 

pertinencia cultural. 

La identidad se encuentra interrelacionada con la oralidad y es mediante ella que se puede 

trasmitir, compartir las prácticas del pasado y el presente como producto de la construcción 

de la memoria colectiva. Por este motivo, Ricoeur (1999) se refiere a la identidad narrativa: 

La identidad, por tanto, puede asignarse al sujeto del discurso y de la acción: es responsable. 

En efecto, consiste en la capacidad de devenir sujeto designándose, a pesar de ser un mero 

narrador, autor de sus palabras y de sus actos (p. 26). 

La narratividad es el tejido de historias contadas desde una actividad constructiva: al 

describir, narrar y prescribir a partir del pasado en ese espacio es posible desentrañar la 

transformación y creación del mundo habitable. La voz narrativa es la capacidad de expresar 

sus sentimientos y emociones que atribuye a los personajes mediante relatos y en su narración 

se matiza un deber de memoria y también se considera un laboratorio de acontecimientos, 

acción, personajes, ficción. 

1.4.7. Interculturalidad: convivencia equitativa en la sociedad  

El desarrollo cultural de los pueblos originarios exalta la pluralidad de formas de vida. Desde 

Latinoamérica emergieron y se mantienen diversos movimientos sociales de toda índole 

como, por ejemplo, ecologistas, feministas, de educación intercultural bilingüe, indígenas y 

migrantes, que defienden el reconocimiento de esta diversidad. Estos movimientos sociales 

obligaron a incluir en las agendas de eventos académicos, políticos y sociales que sus 
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propuestas se apliquen en territorio y exista una normativa vigente que respalde su accionar 

en todas las esferas posibles. Es en este contexto que la noción de interculturalidad surge con 

fuerza en el Ecuador y se incluye en la Constitución de 2008. De hecho, Pérez (2009) dice 

que “la propuesta intercultural se fortaleció, además bajo la presión de los movimientos 

indígenas latinoamericanos, opuestos desde la década de 1970 a la castellanización y a la 

homogenización cultural” (p.257).  

La creciente globalización ha llevado con más frecuencia a traspasar las fronteras 

establecidas permitiendo así una confluencia entre personas de diferentes culturas, lenguas y 

países. Este cruce muchas veces ha ido acompañado de conflictos y dificultades, por los retos 

que conlleva el trato con una cultura lejana. También este choque cultural ha generado a 

malentendidos, provocando rechazo donde con frecuencia faltan los elementos que ayudan 

al acercamiento entre diferentes culturas.  

Entonces, surge la necesidad de entender a la sociedad en su diversidad. A partir de la 

propuesta de la interculturalidad es de vital importancia reconocer las diferencias existentes 

dentro de la sociedad, para poder generar mecanismos de integración y asumir el compromiso 

de reconocer valores, derechos, forjando un espacio nacional común. De ahí, Salazar, (2014) 

define la interculturalidad, “como el intercambio cultural; no únicamente una convivencia de 

los diversos sino la plena interacción en igualdad de condiciones y de mutuo enriquecimiento 

de las culturas en contacto” (p.31).  

Dietz (2017) expuso que el concepto de interculturalidad posee dos posibles sentidos. El 

primero, de carácter prescriptivo normativo y multiculturalista, plantea como el principal 

problema de la sociedad a la diversidad cultural existente en un contexto que es percibida 

como una cuestión estética, encaminando políticas de estado y aplicando programas 

compensatorios en sectores mayoritariamente discriminados. El segundo, por el contrario, 

vendría a ser una herramienta para analizar las desigualdades existentes en la sociedad en la 

que siempre está presente la exclusión del otro en todos los sentidos.  

Por otra parte, la interculturalidad debe ser tomada en cuenta como un proyecto de política 

pública con praxis que no quede solo en discurso descontextualizado, sino que sea un recurso 

para el cambio y descentrar la mirada sobre las relaciones de desigualdad cultural. Aragón 
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(2001) manifestó que esto “implica no solo [tener en cuenta] las diferencias, sino la 

convergencia entre culturas, los vínculos que unen, los valores compartidos, las normas de 

convivencia legitimadas y aceptadas, los intereses comunes, la identidad y otros puntos en 

común” (p.58). La interculturalidad ofrece la posibilidad de una comprensión básica para 

entender lo propio en relación con lo foráneo dentro de la educación y fuera de ella. 

Por lo tanto, el discurso de la interculturalidad permite hacer cuestionamientos con una 

mirada revisora de todo lo que acontece en la sociedad siendo necesario percibir la realidad 

con diálogo y conciencia crítica en contextos diversos.  

Altmann (2017) señala que la noción de interculturalidad en las últimas décadas ha generado 

grandes debates desde diversas ópticas desde lo macro (globales, internaciones, regionales) 

hasta lo micro (locales y comunitarios). Asimismo, dentro y fuera de la academia con la 

finalidad de llegar a un consenso. Como resultado se incorpora en la Constitución del 

Ecuador de 2008 (Inuca, 2017). 

El preámbulo de dicha Carta Magna señaló en su artículo 1 que el Ecuador “es un Estado 

constitucional de derechos y justicia, social, democrático, soberano, independiente, unitario, 

intercultural, plurinacional y laico”. Esta propuesta logró abarcar a toda la diversidad de la 

sociedad ecuatoriana planteando necesidades para canalizar los conflictos y construir un 

futuro equitativo, transparente e incluyente. Fomenta la consolidación de una sociedad de 

igualdad de derechos y justicia social. Se concibió como un proyecto para superar el 

horizonte de la tolerancia de las diferencias culturales, así como para desarrollar una práctica 

de convivencia y del enriquecimiento mutuo, de modo que, su vigencia es una ruptura de la 

homogeneización impuesta por siglos, muchas veces cuestionada con fuertes protestas, 

haciendo hincapié en visibilizar, de alguna manera la diversidad existente dentro del territorio 

ecuatoriano.  

Tras el hito, para Ramón  Valarezo (2019) la interculturalidad es entendida desde dos puntos: 

el primero, defiende el reconocimiento de los derechos colectivos otorgados para los tres 

pueblos excluidos históricamente: la visibilización de los indígenas, afroecuatorianos y 

montuvios, el reconocimiento de sus territorios a donde pertenecen con toda la potestad de 
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administrar sus territorios ancestrales, justicia indígena, Educación Intercultural Bilingüe y 

el uso de los tres idiomas como oficiales y relación intercultural.  

El segundo, propone el fomento de la interculturalidad en la sociedad y el estado a través de: 

la enseñanza de las lenguas ancestrales en el sistema hispano y la sociedad en general, sumak 

kawsay para alcanzar el objetivo del desarrollo contrahegemónico, participación en las 

funciones del Estado, GAD y COOTAD, dando seguimiento con las temáticas 

interculturales.  

Por otro lado, Krainer, (2019) la interculturalidad se manifiesta en el proyecto político de la 

CONAIE que reconoce las prácticas culturales de los pueblos originarios, asimismo, deber 

ser el cuestionador de las relaciones de poder hegemónico. Del mismo modo, las políticas 

públicas deben ser diseñadas, ejecutadas y evaluadas con la participación conjunta de pueblos 

y nacionalidades con el fin de solventar las diferencias marcadas a lo largo de la historia y 

lograr una verdadera transformación mediante la educación.  

La interculturalidad va más allá de un concepto, es una forma de vida, que parte del 

autoconocimiento y reconocimiento de la diversidad generando condiciones de diálogo y 

relaciones en igualdad que sean reales e implementar acciones dirigidas a la población en 

general. También, se considera una estrategia para reducir conflictos de diversa índole. Como 

sostiene Herrera, (2021): 

Lo intercultural se sostiene en un régimen no solamente de bien común y vidas en comunidad 

para afrontar en conjunto la cotidianidad, sino también para instituir el buen vivir, en estricta 

armonía con la naturaleza, la gran madre sagrada de los pueblos indígenas o el gran ser que 

existe mucho antes que el ser humano y su antropocentrismo (p.111). 

Por ello, la construcción de la interculturalidad no puede construirse desconectada del 

contexto ideológico y social de la propia diversidad cultural, igualmente requiere un análisis 

riguroso reconociendo conflictos de la cotidianidad (Navarro, 2020).  

Entonces, se derivan la empatía, el ponerse en los zapatos del otro; la sinergia, uno más uno 

no es igual que dos, sino logro de resultados que son difíciles de conseguir de manera 
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individual. El valor de la diversidad es la complementariedad. Asimismo, implica 

conocimiento y autoconocimiento, respeto, diálogo horizontal y comprensión mutua.  

En consecuencia, hoy en día, es imprescindible la presencia de la comunicación intercultural 

“es la comunicación interpersonal donde intervienen personas con unos referentes culturales 

lo suficientemente diferentes como para que se auto perciban distintos, teniendo que superar 

algunas barreras personales y contextuales para llegar a comunicarse de forma efectiva” 

(Pech y Rizo, 2014, p.19). 

Reyes y Rodríguez (2019) conceptualizan la comunicación intercultural como un espacio 

intercambio entre cosmovisiones propias, indígenas, mestizas y afrodescendientes, en el que 

dialogan, intercambian saberes, y se entienden mostrando reciprocidad, respeto y tolerancia 

(p.202). 

El rol de la sociedad en general es dar lo mejor negociando cada día con los pueblos 

históricamente invisibilizados, redistribuyendo los recursos para que el sumak kawsay tenga 

praxis en territorio: “ver qué puedo aprender de las otras culturas. Frente a los intentos, 

propios del colonialismo, de modificar las culturas no dominantes para hacerlas lo más 

próximas posibles a las dominadoras, en la actualidad se busca conocerlas tal y como son” 

(Alsina, 1999, p.6).  

Todos los conocimientos adquiridos nos servirán para rectificar la manera de entender al otro. 

De este modo, se incentiva a la sociedad en el desarrollo del pensamiento crítico, creativo, 

integral e intercultural; un aprendizaje que debe impartirse desde una visión decolonial. En 

este esfuerzo, la comunicación intercultural, como una herramienta que se basa en el respeto 

y la valoración de la diversidad cultural, facilita la interración entre partes. (Leiva y Márquez, 

2012). 

Es prioritario abordar el tema de la comunicación intercultural con eje vertebrador para 

romper las estructuras que impiden una correcta comunicación.  
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De este modo, Sanhueza et. al (2012), resaltan el fenómeno de la comunicación que se da a 

partir del resultado del contacto de las culturas, causando interés en los estudiosos desde 

diversos enfoques y perspectivas para transformar las prácticas y establecer relaciones 

fructíferas en una sociedad diversa.  

1.5. Metodología 

 

La investigación social pretende comprender al ser humano desde diversos puntos de vista. 

En nuestro caso, lo hacemos desde un paradigma constructivista: “toda aquella 

[investigación] que entiende que el conocimiento es el resultado de un proceso de 

construcción o reconstrucción de la realidad que tiene su origen en la interacción entre las 

personas y el mundo” (Bautista, 2011, p.33). Es así como, nuestra tarea investigativa aspira 

a conocer y comprender cómo se generan ciertas representaciones y prácticas, y cómo se 

llenan de significados en sus contextos. Para obtener la información requerida se emplean 

distintas técnicas e instrumentos que se desarrollan a continuación. 

1.5.1. Enfoque cualitativo 

Como ya mencionamos esta investigación se aborda desde el enfoque cualitativo ya que 

pretende identificar y comprender los diversos sentidos del quehacer cotidiano desde la 

perspectiva de los sujetos. En este sentido, el enfoque cualitativo “es una búsqueda para 

explorar y comprender el significado de las personas o los grupos que se adscriben a un 

problema social o humano” (Creswell, 2014, p.32). Su afán es interpretar su mundo, la 

realidad en la que conviven determinados grupos, para comprender el cambio sociocultural 

y su proceso histórico.  

Asimismo, el enfoque cualitativo permite la obtención inmediata y personal de la 

información a través del contacto directo con los actores sociales. Se caracteriza porque 

produce datos descriptivos con las propias palabras de las personas, habladas o escritas, y la 

conducta observable (Taylor y Bodgan, 1984). De esta manera, posibilita describir, analizar 

y ocuparnos de los elementos que componen la realidad, en nuestro caso, la oralidad.  

En nuestra investigación el enfoque cualitativo se pone en práctica a través del método 

etnográfico. La etnografía, tomando como referencia a Restrepo (2018), se puede definir 
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como la descripción de lo que la gente hace desde la perspectiva de la misma gente. Esto 

quiere decir que a un estudio etnográfico le interesan tanto las prácticas (lo que la gente hace) 

como los significados que estas prácticas adquieren para quienes las realizan (la perspectiva 

de la gente sobre estas prácticas).  

La etnografía nos permite participar de la narratividad de los sujetos en sus comunidades. A 

través del trabajo de campo podemos asistir a su puesta en escena ordinaria, pero esta también 

puede ser motivada con técnicas de investigación como la entrevista. Una etnografía centrada 

en la narratividad de los sujetos se aproxima a los recursos culturales y lingüísticos que se 

usan en los relatos, y otorga valiosa información acerca del contexto en el que estos se 

producen, pero sobre todo, puede mostrar cómo estos los sujetos los conectan con la realidad 

cotidiana, interpretan el pasado y lo integran en el presente (por ejemplo, los asociados al 

ñawpa rimay).  

En este sentido, García (2009) señala que la narrativa da acceso a las vivencias de las 

personas a través de relatos en los que comunican, representan y recuentan eventos sucedidos. 

En la misma línea, Clavijo y Giménez (2015) añaden que se trata de “una particular 

reconstrucción de la experiencia por la que, mediante un proceso reflexivo, se da significado 

a lo sucedido o vivido” (p.44).  

Con relación a la identificación y comprensión de estas significaciones Guber (2011) 

menciona: “el sentido de la vida social se expresa particularmente a través del discurso que 

emerge en la vida diaria, de manera informal, bajo una forma de comentarios, anécdotas, 

términos de trato y conversaciones” (p.69). La etnografía se ha vuelto una herramienta 

imprescindible para reconstruir los comportamientos socioculturales observados in situ y 

posteriormente “construye una narración interpretación a partir tanto de las narraciones de 

las situaciones vividas por las personas que investigan como por las situaciones vividas por 

los “sujetos investigados” por las vivencias comunes y compartidas” (Dietz y Álvarez, 2014 

p.60). 
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1.5.2. Técnicas de investigación 

La investigación cualitativa utiliza diferentes técnicas de recogida de información en virtud 

de su interés u objeto. Con relación al propósito de nuestro estudio hemos seleccionado las 

siguientes: 

a) Revisión documental 

 

La revisión bibliográfica es un valioso recurso para la investigación ya que contiene 

información secundaria de interés para el objetivo de nuestro estudio y permite desarrollar 

nuestro marco teórico. Entre los materiales revisados se encuentran libros, artículos de 

revistas indexadas, textos digitales, blogs, diccionarios, entre otros. La revisión documental 

requiere una adecuada búsqueda de la fuente, así como la identificación, selección, consulta 

y análisis de la información disponible.  

 

b) Observación participante 

 

Es un procedimiento utilizado para el registro de información en el entorno de estudio 

seleccionado. El investigador se dedica a observar sistemáticamente los hechos 

socioculturales que ocurren dentro de un contexto concreto, conviviendo como un integrante 

más. Generalmente, el fin de esta técnica es adentrarnos en realidades que no están presentes 

en las entrevistas narradas, pues asume que es un requisito necesario para comprender la 

praxis de los hechos; para conocer más y mejor los grupos sociales estudiados en un 

determinado contexto sociocultural; para contar con datos suficientes para desarrollar una 

completa y exhaustiva descripción y análisis de los fenómenos. Esta es una herramienta clave 

porque el investigador otorga contexto temporal y espacial a las narraciones y 

manifestaciones que vamos a recuperar (quién, cómo, cuándo las narra; si son representadas 

o puestas en práctica; cuáles son las reacciones de la comunidad ante ellas; si aparecen en la 

cotidianidad o solo en momentos extraordinarios, etc.). De igual forma podemos identificar 

otras expresiones de la oralidad y cómo se relacionan en la práctica con los elementos 

significativos de la vida en la comunidad. 
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La incursión al campo de investigación debe ser paulatina para lograr la aceptación de la 

comunidad. De esto dependerá la posibilidad de acceder a informantes claves de la 

comunidad, personas con larga trayectoria que ilustren la diversidad de narradores existentes. 

Toda esta información se registra de manera ordenada y minuciosa en un cuaderno de campo. 

La observación participante se llevó a cabo en diferentes escenarios relacionados con la vida 

cotidiana (actividades diarias, crianza de animales e hijos, reunión de la comunidad) y 

además se participó en las festividades relevantes dentro de tres comunidades: Suscalpampa- 

el Carnaval, Cercapata- Navidad, Achupillas- Fin de Año. Durante el trabajo de campo nos 

pusimos en contacto con los informantes clave para registrar las prácticas sociales y 

culturales que se producen en torno a cada evento entre el año 2019 y principios del 2020. 

Además, se abordaron los siguientes temas en conversaciones informales: uso de la lengua, 

intercambio de contenidos culturales, interculturalidad, sincretismo cultural. También se 

observaron todas las actividades que se llevan a cabo durante los días de fiesta. 

c) Entrevistas a profundidad 

  

La entrevista a profundidad es una técnica empleada dentro del enfoque cualitativo, que nos 

permite adentrarnos en el mundo simbólico de los sujetos dentro de un contexto determinado. 

A través del acercamiento con los informantes podemos conocer cómo se construye y se 

expresan determinados significados desde su cosmovisión. Al mismo tiempo, comparten su 

experiencia con aquellos que lo deseen.  

En este sentido, la entrevista a profundidad en este estudio se ejecuta con el propósito de 

motivar y registrar expresiones orales, pero sobre todo acercarnos al pasado desde el punto 

de vista de los ancianos, pues sus testimonios hoy en día son considerados valiosos como 

fuente de información. Asimismo, saber en nivel de uso de la lengua en los niños y jóvenes. 

La entrevista abierta parte de una pregunta generadora por parte del investigador que sirve 

de entrada para que el informante hable libremente. De igual manera, es vital que profundice 

y clarifique las significaciones del contexto que le rodea. Para captar las experiencias 

memorables y destacadas de la vida de la persona que accedió a ser nuestro interlocutor será 

preciso generar confianza con los informantes. 
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Nuestro afán es lograr identificar y registrar la narrativa oral que perdura en su memoria, 

como cuentos, leyendas, uso y presencia de antropónimos y topónimos en el discurso, entre 

otros. En esta tarea se precisa atender a aspectos que puedan corresponderse con una realidad 

ficticia o emocional. También, es preciso tomar en cuenta cada detalle de la narración para 

poder entender la lógica del desenvolvimiento sociocultural y, al mismo tiempo, la 

interacción de su ambiente y la comunidad.  

Asimismo, se efectuaron siete entrevistas abiertas a los ancianos por cada comunidad, con 

un total de veintiún informantes. Fueron informantes conocedores del pasado de su 

comunidad y sobre todo relacionados con la narrativa oral y transmisión de expresiones 

culturales locales. Por otro lado, las entrevistas fueron grabadas en audio que posteriormente 

transcribimos para su análisis. Asimismo, para obtener información en referencia al 

bilingüismo se entrevistó a veinte niños, veinte jóvenes y veinte adultos.  

 

Figura 1: Temas clave de la entrevista a profundidad 

 

Fuente: La autora, 2019.  
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Capítulo 2: Lengua, cultura y sociedad en las comunidades kichwas 

2.1. Introducción: el presente y las prácticas del sentir comunitario  

Una lengua no es solo una gramática y una sintaxis sino también, y, sobre todo, una casi infinita 

diversidad de actos de habla entre personas que establecen vínculos y construyen sus identidades 

culturales a través del uso de las palabras en contextos concretos de comunicación. Pese a ello, 

durante demasiado tiempo el lenguaje ha sido estudiado como si fuera un cadáver. 

Carlos Lomas, 2014 

El presente capítulo se divide en cinco epígrafes en los que se desarrolla el contexto histórico 

de las comunidades, la historia del contacto lingüístico, las toponimias y antroponimias como 

huellas de las lenguas originarias, el bilingüismo según su contexto de uso y el aspecto 

sociolingüístico de la lengua.  

En el capítulo anterior ya se señaló que es de vital importancia preservar la lengua materna, 

pues en ella están latentes la expresión de sentimientos, experiencias y conocimientos en sus 

diversas formas; igualmente es imprescindible su revitalización en todos los espacios, ya sea 

en reuniones familiares o comunitarias porque es instrumento primordial para la vinculación 

comunitaria y colectiva. Considerada como un cordón umbilical entre la madre y la naciente 

generación, la lengua es una conexión con el contexto; con ella se desarrolla una vivencia a 

partir del presente y del pasado que trasmiten los ancianos. Este conecta a los sujetos con las 

fuentes de conocimiento y permite el fortalecimiento de los vínculos socioculturales de su 

comunidad, al tiempo que propicia el desarrollo de la identidad y, finalmente, retroalimenta 

su propio uso.  

Del mismo modo, la toponimia y antroponimia constituyen una importante herencia cultural 

lingüística de las comunidades y pueblos que identifica y da nombre a sus lugares y a sus 

habitantes con una forma particular de percibir el mundo, que se reconoce también, en el 

presente. De esta manera, la toponimia transporta al pasado de un sitio que está relacionado 

con el territorio de ocupación, con la geografía del lugar. Otra característica relevante es el 

contacto lingüístico cotidiano con la cultura mestiza por diversas circunstancias, siendo 

necesaria la incorporación de una segunda lengua, el castellano. Particularmente, los niños, 
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niñas y jóvenes lo aprenden en su formación académica con la finalidad de poder 

desenvolverse en contextos urbanos dando paso al bilingüismo en sus comunidades.   

Así, iniciamos el capítulo con el contexto histórico y geográfico de las tres comunidades, 

Suscalpampa, Cercapata y Achupillas, pertenecientes al cantón Suscal, provincia del Cañar. 

Con ello, pretendemos ofrecer una visión general de nuestro contexto de investigación. 

En segundo lugar, nos centramos en la historia del contacto lingüístico entre el cañari, el 

kichwa y el castellano, estas dos últimas introducidas mediante las Conquistas inca y 

española, y que convivieron en distintos periodos en un mismo contexto geográfico. El 

contacto de estas lenguas dejó huellas evidentes en la cosmovisión y pueden diferenciarse 

hoy en el uso. Por otra parte, es común la práctica del bilingüismo, del kichwa y el castellano, 

los cuales se usan con distintos propósitos y en distintos contextos de su vida. 

En tercer lugar, hablamos de los topónimos y antropónimos que están presentes en la 

expresión lingüística de las comunidades. Estudiarlos es adentrarse en el pasado lingüístico 

(cañari, kichwa y castellano) de nuestros antecesores quienes dotaron de nombres los puntos 

geográficos en donde puede diferenciarse cada comunidad o lugar. De igual modo, al 

salvaguardar la memoria toponímica, podremos conocer cómo nuestros ancestros percibían 

el mundo desde su cosmovisión, desde el pasado y en la actualidad, a pesar del paso de 

tiempo.  

En cuarto lugar, abordamos el bilingüismo en las comunidades, cuyo uso, hoy por hoy, está 

normalizado. En consecuencia, podemos identificar la utilización del kichwa en el contexto 

de convivencia y en su grupo comunitario, y el castellano para la comunicación y una mejor 

interacción con la sociedad occidental. Este es un fenómeno cotidiano originado de manera 

voluntaria e involuntaria en las zonas urbanas y las grandes ciudades.  

En último lugar, para efectuar un análisis sociolingüístico de las comunidades, se expone el 

desarrollo de la Educación Intercultural Bilingüe desde sus inicios: los conocimientos que se 

impartieron con Dolores Cacuango desde los años 40 como la histórica pionera en la 

enseñanza- aprendizaje en kichwa; el desarrollo del material bibliográfico y didáctico para 

cada nacionalidad, la unificación del alfabeto y de la escritura en kichwa.   
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2.2. Contexto histórico: territorio geográfico y espacio de convivencia en 

comunidad 

 

El cantón Suscal se encuentra ubicado en la región centro-sur de la sierra ecuatoriana, en la 

provincia del Cañar (conocida como la zona baja). El cantón tiene una superficie de 88 km2 

desde los 480 msnm hasta los 3336 msnm en la cordillera de Huayrapalte. Posee 28 

comunidades rurales2 (Ilustre Municipalidad del Cantón Suscal, 2002). En el sistema 

hidrográfico cuenta con tres ríos que delimitan el cantón; por el sur el río Cañar y por el 

sureste el río Capulí que recibe afluentes del Pizhucay y otros. Por otro lado, 

demográficamente, según la proyección de la población ecuatoriana, por años calendarios y 

según cantones (Asociación Municipalidades del Ecuador (AME) 2010-2020), la población 

del Cantón Suscal es de 6516 habitantes. La mayor cantidad de población se concentra en la 

zona rural con la población indígena y en la zona urbana con la población mestiza. En lo 

referente a la parte histórico-lingüístico, el historiador Moreno Mora, (1967) en su 

diccionario menciona; “Suskal es un sustantivo ecuatoriano proveniente del Phylum Mayan 

Quiché: zutz que significa neblina y kaal abundancia; significado: abundancia de neblina” 

(p.172). La historia de Suscal puede dividirse en cinco etapas:  

La primera es la época preínca. La presencia de la identidad cañari de Suscal abarcaba 

comunidades de Hurin Saya (los de abajo) en las zonas actuales de “Zhud, Socarte, 

Chontamarca y el Cantón Suscal” (Garzón, 2004). Estos habitantes se adaptaron fácilmente 

a los distintos pisos ecológicos, que van desde la parte cálida más conocida como yunga3 

hasta la parte templada y el páramo.  

La segunda etapa se refiere a una Conquista interna entre el Inca Túpac Yupanqui a mediados 

del siglo XVI llegando hasta la tierra de los cañaris. Esta región era foco de constantes 

rebeliones hacia el poderío incaico (Oberem, 1981). Además, el cronista Martín de Murúa 

                                                           
2 “Achupillas, Aguarongo, Carbón, Capulí, Cercapata, Chocarpamba, Cruzpata, Dimiloma, Gullandel, Duchùn, 

Gulapan, Gampala, Gun chico, Jalupata, Killoloma, Kollauku, Milacruz, Milmil, Niño Loma, Pachón, 

Punguyacu, Samboloma, Suscalpampa, Suscal viejo, Tambillo, Ukawayku, Wayllauku” (Plan de Desarrollo y 

Ordenamiento Territorial 2015-2019. Suscal un cantón en desarrollo. p. 24). 
3 Valles cálidos de las laderas de los Andes por debajo de los 2000 msnm; zonas en la que se cultivan una 

diversidad de tubérculos y granos, comprendidas desde el punto llamado Rodeo, Chilchil, Javín étc, hasta 

llegar a la zona tropical de la provincia del Guayas. 
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(1616) en el capítulo 50 manifiesta que la nación cañari fue calificada como: embustera, 

revoltosa y traidora, apelativo dado por su resistencia. Los cañaris también tuvieron un papel 

protagónico en la guerra a favor de Huáscar. En este escenario fueron aniquilados por 

Atahualpa. El tercer escenario se relaciona con las nacientes haciendas. Los españoles 

solicitan al cabildo cuencano predios para asentamientos ganaderos, explotación minera y 

desarrollo agrícola entre 1836 y 1837 (Palomeque, 1999, p. 117-118). Los cabildos de la 

fundada villa de Cuenca iniciaron procesos de obsequio de tierras a quienes las solicitaban. 

Se emprende así el asentamiento y desarrollo de los primeros latifundios en las zonas de 

Hatun Cañar. De este modo, esta zona fue repoblada por inmigrantes durante la colonia 

llegados de otras provincias. En el siglo XIX se consolidan las haciendas.  

Figura 2: Épocas de las haciendas. 

 

Fuente: La autora, 2020 

 

Tabla 1: Creación de las parroquias en el Antiguo Suscal  

Parroquias de Suscal Viejo XIX 

Parroquia Año  Características 

Religiosa  junio de 1844 La Vicaría Capitular de Cuenca designa a “José Antonio Bravo” como sacerdote de esta 

naciente parroquia. 

Civil 18 septiembre 1852 Teniente primero principal Pablo Crespo 

Teniente segundo principal Manuel Serrano 

Fuente: La autora, 2020 

Haciendas del siglo 
XIX en Suscal

María Luisa García 
(1832)

hatos en San 
Nicolás (Suscal), 

Duchun, Gun, 
Charcay

Corregidor de Azogues y 
dueño de la Hacienda de 
San Nicolás, ubicado en 

el Suscal Antiguo

Dona terrenos para la capilla y 
para los pobladores llegados 
desde otras partes de la zona.

Sr. Jacinto 
Crespo (1832) 

Bartolomé 
Serrano (1848)
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La población habitó en el lugar más o menos unos 100 años con carencia de servicios básicos 

nos cuenta L. Parra, (comunicación personal, 10 de enero, 2020) “no teníamos suficiente 

agua, yo cuando era niña mi mamá y mi abuela iban a la quebrada de Pailahuaycu a lavar 

ropa y traer agua para cocinar, solo teníamos camino a pie en el invierno esa situación era 

muy penosa”. 

La cuarta época corresponde al nuevo asentamiento de Suscal. El sacerdote Juan Jaramillo 

arribó el 11 de septiembre de 1950 y se constituyó en el ideólogo e impulsor de la reubicación 

poblacional. El éxodo se realizó un 23 de octubre de 1953 desde el antiguo Suscal. El lugar 

escogido fue la Hacienda Zhirpud4, perteneciente a Darío Garate predio que fue expropiado. 

Figura 3: Aplicación de la Reforma Agraria 

 

Fuente: La autora, 2020 

En este contexto, las comunidades indígenas pudieron organizarse y crear la Unión 

Parroquial de Organización Indígena de Suscal en 1987 con sede en las calles Manuel 

Martínez y Av. 23 de octubre. La CONAIE5 y la ECUARUNARI6 designan dirigente a 

Inocencio Loja (IDIS-UNOIS, 1992).  La quinta etapa histórica relevante refiere al proyecto 

de la población mestiza de llevar a Suscal a la categoría de cantón. Para lograr esta meta, los 

ciudadanos Lisandro Martínez, Jaime Heredia, Orlando Moncayo y Carlos Verdugo 

trabajaron en comités desde el año 1980. Luego de años de gestión, el presidente de la 

                                                           
4 Pérez describe el término proveniente del Chincha ripuy como “dar vuelta” (1978, p.82), mientras Cordero 

lo escribe como rirpu que traduce como Espejo (2005, p.98). 
5 Confederación de Nacionalidades Indígenas del Ecuador formada en el año de 1986. 
6 Ecuador Runakunapak Rikcharimuy (El despertar de los indígenas del Ecuador) formada en el año 1972. 

Suscal en la Reforma Agraria (1964)

Hacienda de Zhirpud  y Cerro 
Wayrapalte 300 hectareas

Ambrosio Andrade 

100 personas forman la 
cooperativa Atahualpa.

Entrega de Huasipungos a 
los  trabajadores

Hacienda Porotopamba 
Comunidad Samboloma

Teresa Ochoa
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República Sixto Durán Ballén, en el año de 1996, aprobó la Ley de creación del cantón Suscal 

en fecha de 20 de septiembre y para el siguiente año se eligió a una mujer indígena, Abelina 

Morocho, como alcaldesa en dicho cantón (Prieto, 1998). 

 

     Fuente: la autora, 2020 

 

Figura 6: Mapa de las comunidades del cantón Suscal 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

Fuente: Plan de Desarrollo y Ordenamiento Territorial 2015-2019. Suscal un cantón en desarrollo 

Figura 4: Centro cantonal de Suscal 

 

Figura 5: Juego de las ollas encantadas en 

Suscalpampa 
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a) Suscalpampa 

 

Fuente: la autora, 2020 

La comunidad está situada a 2,9 km del centro cantonal de Suscal. Se extiende entre latitud 

-2,45 21° o 2° 27' 7,5" sur y longitud -79,07 12° o 79° 4' 16,2" oeste. La altura es de 2750 

msnm. Una parte de la población se encuentra asentada a la orilla de la vía Durán-Tambo que 

va hacia Guayaquil. El acceso a esta comunidad es a pie; no dispone de acceso vehicular. 

Tampoco cuenta con una planificación urbana y el equipamiento de servicios públicos es 

incompleto.  

Los límites son al Norte: la comunidad de Ñiño loma y Suscal viejo; Sur: con la quebrada 

de Rumi urku; Este: la comunidad de Chocarpamba; Oeste: la comunidad de Ocahuayco. 

A inicios del siglo XX, esta comunidad y las dos comunidades que presentaremos en las 

siguientes páginas (Cercapata y Achupillas) eran parte de la hacienda de Suscal (IDIS-

UNOIS, 1992). La actividad económica giraba en torno a las haciendas, donde sus habitantes 

Figura 7: Vista panorámica de la comunidad de Suscalpampa 
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trabajaban de peones hasta la reforma agraria de 1964. Los propietarios, con la finalidad de 

no entregar las tierras en huasipungos7, comenzaron a vender a los mismos comuneros. 

Orientada a la agricultura y ganadería, la mayoría de los cultivos no poseen agua por lo que 

dependen de la lluvia para su crecimiento. La siembra se produce en el mes de noviembre y 

diciembre con la llegada del invierno y los meses restantes se dedican a la producción 

ganadera. Por otro lado, la población, según el Plan de Desarrollo y Ordenamiento Territorial 

2015-2019, es de 300 habitantes, 164 mujeres y 136 hombres. 

En lo referente a la educación existe una escuela hispana llamada 23 de octubre que ofrece 

de primero a séptimo de básica. La escuela se encuentra junto a la casa comunal y la cancha 

techada, un lugar propicio para las actividades festivas que desarrolla la comunidad y la 

escuela. Por otro lado, la escasez de ingresos y la falta de oportunidades forzó la migración 

de sus pobladores, desde los años 70 a la costa y desde los 90 del siglo XX al extranjero en 

busca de días mejores para sus familias. Los países en los que están radicados actualmente 

son Estados Unidos y España, desde donde envían remesas para la adquisición de bienes 

muebles e inmuebles y para la manutención de la familia, ya que muchas de ellas están a 

cargo de sus hijos. En cuanto a lo cultural hay algunas tradiciones que aún perviven, por 

ejemplo, las fiestas populares con características sincréticas: el Carnaval, las fiestas en honor 

a la Virgen de Guadalupe, la Navidad, Fin de Año, etc. Asimismo, sobreviven algunos 

rituales relacionados con los matrimonios, bautizos, confirmaciones, graduaciones, visitas de 

familiares que llegan del extranjero, aprobación de la visa, entre otras. Con estas actividades 

se fortalecen los lazos de parentesco.   

 

 

 

 

                                                           
7 “Huasipungo se llama en Ecuador una parcela de tierra que el propietario de una hacienda pone a disposición 

de un peón el huasipunguero para que pueda cultivarla para sí. Para el huasipunguero resulta de esto la 

obligación de trabajar una determinada cantidad de días para el propietario de la tierra. Como salario recibe a 

cambio sólo una escasa suma de dinero que, sin embargo, no debe ser menos de la mitad del salario mínimo de 

jornaleros fijado por la ley. Unidos al huasipungo van el derecho al uso de agua y leña, así como la autorización 

para mantener una determinada cantidad de ganado en los pastos naturales de la hacienda” (Oberem,1978, p.49).  
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b) Cercapata  

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

  

 

                      
                      Fuente: la autora, 2020 

 

Se encuentra ubicada a 3,95 km del centro cantonal de Suscal. Se extiende entre latitud -

2,4588° o 2° 27' 31,6" sur y longitud -79,0793° o 79° 4' 45,4" oeste. Su altura es de 2770 

msnm. Asimismo, los límites son al Norte: comunidad de Ocahuayco; Sur: comunidad de 

Tambillo; Este: comunidad de Dimiloma; Oeste: la comunidad Tambillo  

La población se encuentra asentada en una zona de baja pendiente. El acceso a esta 

comunidad es por vía asfaltada que conecta con varios lugares, incluyendo la vía Zhud- 

Suscal- La Troncal, que va hacia Guayaquil. El equipamiento de servicios públicos es 

incompleto. Por otra parte, la población, según el Plan de Desarrollo y Ordenamiento 

Territorial 2015-2019, es de 220 habitantes, 126 mujeres y 94 hombres. Esta comunidad 

también posee altas tasas de migración hacia Estados Unidos y España. La migración se 

produce empujados por la necesidad, facilitada por las redes de familiares que ya se 

encuentran allá. 

De forma similar a la comunidad anterior, Cercapata está dentro de la zona templada. Su 

actividad económica está basada en la agricultura y la ganadería. Lo que no se dedica a la 

Figura 8: Vista panorámica de la comunidad de Cercapata 
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siembra de productos es utilizado en pasto para el ganado vacuno y animales menores. La 

flora y fauna están en disminución, ya que el avance de la frontera agrícola ha hecho 

desaparecer lo nativo y se han introducido otras plantas como el eucalipto, ciprés y pino. 

Entre los meses de julio a septiembre el pasto se seca y escasea a causa del viento, por lo que 

los habitantes buscan otros lugares de pasto para alquilar o venden los ganados. En referente 

a la educación la comunidad también posee el centro educativo CECIB Centros Educativos 

Comunitarios Interculturales Bilingües. Cercapata.  

c) Achupillas 

 

Fuente: la autora, 2020 

 

La comunidad está situada a 5,5 km del centro cantonal de Suscal. Se extiende entre latitud 

-2,4724° o 2° 28' 20,6" sur y longitud -79,0856° o 79° 5' 8" oeste. Su altura es de 2600 msnm. 

Su asentamiento está en una pendiente mínima cerca de la vía Zhud- Suscal -La Troncal hacia 

Guayaquil. El acceso a esta comunidad es a pie en algunas partes y en otras de carretera 

asfaltada, que conecta con los lugares de la misma comunidad para transportar productos de 

primera necesidad. Este lugar carece de servicios básicos. La población, según el Plan de 

Desarrollo y Ordenamiento Territorial 2015-2019, es de 104 habitantes, 55 mujeres y 49 

Figura 9: Vista panorámica de la comunidad de Achupillas 
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hombres. Así mismo, la autoidentificación mayoritaria de esta zona es la indígena de 

nacionalidad kichwa-kañari8. 

Los límites son al Norte: la comunidad de Tambillo; Sur: con la comunidad de Duchun; 

Este: la comunidad de Cruzpata; Oeste: la comunidad de Milacruz. La zona templada en 

esta comunidad sigue siendo factible para el cultivo de algunos productos como papa, maíz, 

sambo, haba, hortalizas de autoconsumo familiar en pequeñas parcelas y el resto es utilizado 

en pasto para el ganado vacuno (como se puede observar en la fotografía). El agua de riego 

no abastece para los cultivos, por lo que dependen de la lluvia para su crecimiento. Entre los 

meses de julio a septiembre se seca y escasea el pasto de similares características a las 

comunidades antes mencionadas. La comunidad también posee un centro educativo CECIB 

Rumiñahui N.- 2 con estudiantes. Por otro lado, en esta zona se encuentra una mina de lastre 

que abastece al resto de las comunidades y al centro cantonal para mejora y mantenimiento 

de las vías de acceso. En las tres comunidades el avance de la frontera agrícola y la búsqueda 

de espacio para el pasto han provocado la pérdida de los bosques primarios andinos, ya que 

apenas quedan unas manchas de pequeños bosques como evidencia. Por otro lado, se 

mantienen algunas tradiciones culturales. Las actividades comunitarias se hacen a través de 

mingas9 entre las que destacan las fiestas comunitarias, mantenimiento de canales de riego, 

del sistema de agua potable, casa comunal y escuelas, acordadas previamente en las reuniones 

comunitarias.  

                                                           
8 Art.56 y 57.- Las comunidades, pueblos, y nacionalidades indígenas, el pueblo afroecuatoriano, el pueblo 

montubio y las comunas forman parte del Estado ecuatoriano, único e indivisible. Se reconoce y garantizará a 

las comunas, comunidades, pueblos y nacionalidades indígenas. Constitución de la República del Ecuador, 

2008. Este reconocimiento permitió por primera vez en el Censo de Población y Vivienda del 2010 la 

autoidentificación: “se auto identificaron como población indígena un total de: 1.018.176, equivalente al 7% 

de los ecuatorianos, asimismo, la nacionalidad Kichwa, siendo el grupo con más representación en número” 

(Instituto Nacional de Estadísticas y Censos del Ecuador (INEC)). Por otro lado, según el Consejo de 

Nacionalidades y Pueblos del Ecuador (CODENPE, 2016), existen en el país 14 nacionalidades y 18 pueblos 

indígenas que se detallan a continuación: Achuar, Andoa, Awá-Kwaiker, Chachi, Cofán, Épera, Huaorani, 

Kichwas, Secoyas, Shiwiar, Shuar, Siona, Tsáchila y Zápara son reconocidos como nacionalidades. El 

Chibuleo, Kañari, Karanki, Kayambi, Kisapincha, Kitukara, Natabuela, Otavalo, Paltas, Panzaleo, Pastos, 

Puruhá, Salasaka, Saraguro y Waranka son reconocidos como pueblos. 
9 “La minga se ha vuelto una práctica transcultural e intercultural, y ha sido comúnmente entendida como 

trabajo colectivo. También, se refiere al acto de hacerse cargo o de cuidar a alguien o algo. Este trabajo colectivo 

se debe entender, entonces, como lo visible de un sentido más profundo que es cuidarse unos a otros, en virtud 

de la reciprocidad implícita que se desencadena en cada actualización de esta institución secular andina” 

(Muyolema, 2020, p.475). 
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2.3. Historia de contacto lingüístico 

 

La migración y la búsqueda de nuevos territorios para extender su hábitat y sus recursos 

naturales promovieron de manera primigenia el contacto lingüístico entre las diversas 

culturas y pueblos de los Andes Sudamericanos. De acuerdo con Moreno (1955):  

Toda lengua o dialecto procede de otra lengua o dialecto. Habiéndose verificado 

generalmente las inmigraciones en América desde el norte, hemos de buscar en estos 

dialectos los orígenes del Phylum Quichua-Aymara. Los dialectos americanos son 

polisintéticos. Casi toda palabra, un verdadero sintagma, está compuesta de otras palabras 

provenientes de los dialectos matrices (p.12). 

Este contacto consintió la incorporación de elementos lingüísticos de varias zonas. Además, 

con la finalidad de movilizar los productos locales se plasmaban intercambios comerciales a 

través de la figura de los mindalaes10, por lo que existía la obligación de encontrar nuevas 

rutas tanto terrestres como marítimas para el intercambio de bienes y productos en general. 

También, fue muy importante desde el primer milenio antes de nuestra era y durante 2500 

años hasta el fin del incanato el desplazamiento de las fronteras entre las áreas centro y 

norandinas (Hocquenghem, 1993). De este modo, la lengua pasó a ser una construcción social 

colectiva de estas naciones, pueblos y comunidades que les posibilitaba identificar e 

intercambiar conocimientos con una suma de actividades y vivencias. En consecuencia, 

vemos que los intereses por el intercambio favorecen un contacto, ya sea directo o indirecto, 

con las personas, con una lengua y las lenguas de sus vecinos cercanos en geografía y cultura 

dominante” (Sapir, 1954). Al respecto, Weinreich (1953) aclaró que dos o más lenguas están 

en contacto cuando son usadas alternativamente por las mismas personas, es decir, que los 

hablantes que usan esas lenguas son el punto de contacto (p.1).  

                                                           
10 “Una élite de especialidad en el arte del intercambio y el comercio que realizaban trueque con los productos 

de la zona, tales como Spondylus, oro, sal, algodón, entre otros. Estos productos eran intercambiados entre 

Costa, Sierra y Oriente. Con el fin de mantener la fluidez en el intercambio, se establecían alianzas familiares, 

políticas, económicas además de redes y circuitos con los pueblos vecinos” (Atupaña, Burbano y Chiriboga, 

2017, p. 29). 
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El contacto lingüístico implica una situación de proximidad sociocultural y geográfica de 

influencia mutua entre lenguas y dialectos. Incluye signos lingüísticos, significantes11 y 

significados12  que se ven reflejados en las pautas de comportamiento, respondiendo a las 

demandas comunicativas de los hablantes.  

La lengua también constituyó un instrumento de comunicación fundamental a través de 

grandes distancias entre los distintos pueblos de Sudamérica incluyendo a los kichwas-

cañaris, de manera que, cronistas de indias, sacerdotes, arqueólogos, antropólogos e 

investigadores de campo sitúan la existencia de una gran nación cañari. 

Con la expansión del Tawantinsuyo, en la segunda mitad del siglo XV, la expedición 

encabezada por Túpac Yupanqui, incursionó en el territorio cañari, instaurando como una de 

sus exigencias que entendiesen y supiesen la lengua del Cuzco, el quechua (Cieza de León, 

1518-1554). Al respecto Conejo (2005) manifestó: “en el incario la lengua kichwa era una 

lengua de élite, su aprendizaje y su uso eran obligatorios en todo el territorio del 

Tawantinsuyo. De esta manera, se hegemoniza el uso de la lengua kichwa en toda su posición 

jerárquica” (p.139). Una de las tácticas utilizadas para la expansión de la lengua obligatoria 

fue el mitmajkuna. Al respecto, Levillier (1956) explicó que “a estos tales llamaron el inga 

mitimaes, que quiere decir traspuestos o mudados. Y les mandó aprender la lengua de los 

naturales donde los poblaban y que no olvidasen la lengua general, que era la lengua quichua” 

(p.218). 

A la expansión del incanato a diferentes latitudes a lo largo de los Andes, desde el sur de 

Colombia hasta el centro de Chile (Albó et al. 2009, p. 529) y su dominio lingüístico se debe 

agregar que, “el quechua probablemente una variedad del quechua parecido al ayacuchano 

moderno, tal vez modificada en algunas regiones, fuera utilizada como medio de 

comunicación en gran parte del área andina” (Dedenbach y Salazar, 1999, p.510). En 

consecuencia, la lengua va a traer una serie de implicaciones en lo referente a la construcción 

                                                           
11 Es la imagen que tenemos en nuestra mente de una cadena de sonidos determinada. (Enciclopedia de 

Estudiante, 2005) 
12 Es el concepto o la imagen que asociamos en nuestra mente a un significante concreto. (Enciclopedia de 

Estudiante, 2005) 
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de una nueva identidad en los contextos instaurados, afectando a la cultura, la continuidad 

histórica, la preservación de costumbres y la adaptación a la nueva realidad.  

Hasta el día de hoy esta lengua y sus variantes se hablan en diversas regiones contribuyendo 

a la autoidentificación de las poblaciones indígenas. De la misma manera, es preciso aclarar 

que a la llegada de los españoles en el siglo XV el quechua era una lengua solamente oral, 

por lo que fue necesario estudiarlo para la traducción del catecismo y la Biblia; también se 

enfatizó en la recopilación de fabulas y ritos, mitos de origen, entre otros, en el afán de 

evangelizar para que no carecieran de doctrina cristiana. De esta manera, cronistas y frailes 

como el Obispo López de Solís (1594), Cieza de León (1518), Cristóbal de Molina (1573) y 

Antonio Rigardo (1586) crearon la versión de la lengua escrita: entre tanto los sacerdotes 

aprendieron su forma oral para impartir la liturgia a la población. Este proceso explica que la 

escritura de la variante kichwa mantenga la influencia del alfabeto castellano y también su 

gramática. Y que se mantenga ligada a la misma “Una lengua que ha estado históricamente 

asociada a una cultura expresa mejor, con mayor facilidad y mayor riqueza elementos de 

dicha cultura (Araujo, 2012, p.198). 

a) Kichwa: lengua introducida por los incas   

 

Para el estudio del origen, expansión y desarrollo de la lengua kichwa muchos autores 

recurren a las correlaciones entre las evidencias culturales presentes en la oralidad o la 

arqueología, lo cual es comprensible en vista de que la situación idiomática está escasamente 

documentada. Para el año de 1560, por primera vez el fray Domingo de Santo Tomás empleó 

el nombre quechua para su obra Grammatica (López y Hernández, 2016). Estos autores 

subrayan que el quechua tuvo una difusión amplia más allá de los propios Incas, “la 

expansión del quechua no empezó con los incas, sino anteriormente a ellos y que más bien 

los incas se sirvieron de una lengua que ya venía siendo usada como lingua franca13 por 

varios siglos” (Dedenbach y Salazar, 1999, p.510). Como lengua franca tuvo un uso esencial 

en las múltiples actividades de intercambio que se daban en la región. También, Jijón y 

Caamaño (1941) apuntaron “la existencia de un tráfico comercial organizado a lo largo de la 

                                                           
13 Se refiere a aquella lengua que tácitamente se adopta como lengua común de entendimiento entre personas 

que hablan idiomas distintos. 
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costa ecuatoriana, y que ciertas poblaciones marítimas formaron una liga o confederación de 

mercaderes, que quedó desorganizada con la llegada de los castellanos” (p.92). De hecho, 

ese contacto comercial sería el origen primigenio del uso del quechua en lo que hoy son los 

territorios de Ecuador. En este sentido, Garcés (1999) resaltó:  

El kechwa pre-inca debió llegar al Ecuador por vía de los comerciantes chinchas, que 

trajeron por primera vez el kechwa a las costas del Ecuador. Venían al Golfo de Guayaquil 

en busca de palo de balsa material que servía para construir embarcaciones y de Spondylus 

Princeps, la importante concha mullo que era necesaria para el culto a Pachacámac (p.17). 

El apogeo de esta segunda lengua se fortaleció con la presencia de los incas en Hatun Cañar 

y zonas geográficas cercanas a nuestro contexto de estudio como Ingapirka, Llaktakashka, 

Shunkumarka, nombrados en kichwa. Actualmente, la lengua quechua (kichwa en Ecuador) 

se extiende desde Colombia hasta Argentina. El kichwa o el “runa shimi” lengua del hombre 

es considerada como la lengua materna de los pueblos y nacionalidades de la zona sierra de 

nuestro país, asimismo, es una lengua nacional oficial. Además, la lengua utilizada en este 

momento por los kañaris es el kichwa con influencia del sustrato de la lengua cañari e 

incorporando el castellano para contacto con la población mestiza. En ese momento, como 

resaltó Ortiz (2001), esta no sería una lengua dominante o hegemónica:  

Cada región, y cada grupo indígena, hablaban su propio idioma. Se ha llegado a determinar 

la existencia de muchos grupos étnicos cada uno con su propia lengua entre ellos el Cañari. 

Para todos estos grupos étnicos la lengua Quichua resulto ser una segunda lengua por 

varias generaciones quedando algunos dialectos hasta nuestros días los demás se fueron 

extendiendo paulatinamente o siendo absorbidos por el quichua o español (p.16).  

El kichwa es básicamente una lengua de verbo final S+O+V, (Sujeto, Objeto, Verbo) por 

ejemplo Wawaka ñuñuta upyan (El niño toma leche). El kichwa está clasificado como una 

lengua aglutinada en la que las palabras se construyen añadiendo sufijos y prefijos a la raíz 

de la palabra. 
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b) Cañari: substrato que se resiste a desaparecer y pervive incorporado 

en el habla.   

 

La tesis fundamental de los autores y cronistas estudiados apunta a que la nación de los 

cañaris es producto de una serie de migraciones que se configuraron con la influencia de 

diferentes grupos étnicos con distintas procedencias. Al respecto Moreno, (1955) afirmó:  

 

En estos dialectos, mayences y chibchas, están los orígenes del Kechua-Aymara. Es tan 

cuantioso el porcentaje de palabras kichuas y aymaras de claro y seguro origen mayance, 

que por ello se puede deducir, sin riesgo de error, que tanto estas lenguas como estas 

gentes pertenecen a aquella subfamilia (pp.12-13). 

 

Incluso se refiere una posible conexión ancestral con la civilización maya en función de 

una serie de coincidencias en el origen mitológico. Así, González Suárez (1878) manifestó 

que la palabra cañari viene del idioma quiché, “Can-ah-ri”, que significa, estos son de la 

culebra (p.131). Posteriormente, Carlos Manuel Larrea (1878), tras analizar 

exhaustivamente los textos de González Suárez y de vestigios de algunos pueblos 

originarios de Centroamérica señaló: 

Tanto las guacamayas como las serpientes figuran en la cosmogonía o mitología de pueblos 

centroamericanos. y consta que la serpiente era el tótem de varios pueblos que la consideraban 

su progenitor, y como a tal le rendían culto y le ofrecían sacrificios (p.18).  

 

Por otra parte, el fray Cristóbal de Molina en el Cuzco recopiló la tradición oral de los cañaris 

relacionada con las reflexiones anteriores en referencia a sus progenitoras. Los pobladores 

manifestaron que descienden de dos Guacamayas y de dos hermanos que huyeron al cerro 

Huacayñan y, tras ser alimentados por ellas, se casaron y tuvieron hijos. Por otra parte, según 

los hallazgos arqueológicos, los cañaris fueron grandes orfebres que trabajaron en metales 

como el oro y plata (Uhle, 1920).  En relación con sus centros poblados relevantes, Jijón y 

Caamaño (1941), indicó: “están dos principales, llamado el uno Cañaribamba, y el otro Hatun 

Cañari: de donde tomaron los naturales nombre y su provincia de llamarse los Cañares” (p.3). 

Además, en la época colonial Jiménez de la Espada (1881) mencionó la existencia de la 

lengua cañari, al tiempo que explica “se llamaron estos naturales de los términos de Cuenca 
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cañares, y así hablan la dicha lengua de los cañares entrellos y la conversan; pero todos 

saben y hablan la lengua del inga general, y entre nosotros y otras gentes tratan y conversan 

con la dicha lengua” (p.171). 

La lengua cañari y el quechua se hablaban con pequeñas diferencias de un pueblo a otro. En 

esta amplia geografía vivían un “total de 96 pueblos, 24 curacazgos o señoríos, y 72 

comunidades menores” (Castro, 1991, p.61), hablaban la lengua cañar o cañare. La 

coexistencia de la diversidad de lenguas en estas regiones se refleja en el hecho de que Fray 

López de Solís en el año de 1583 ordenó a los sacerdotes a su cargo traducir los catecismos 

y confesionarios14 en las propias lenguas. Es así como, para esta zona, el encargado fue el 

presbítero Gabriel de Minaya, por ser el conocedor de la lengua Cañar y Puruhay, ya que 

existía un parecido entre estas dos. Sin embargo, este encargo no se llevó a cabo porque, 

según el sacerdote no se necesitaba de otro idioma que el del quechua para propagar el 

catolicismo (Albornoz, 1935, p.19).  

De modo que, la lengua indígena dominante del siglo XVI fue el quechua, incitando la 

pérdida casi completa de las otras lenguas. Sin embargo, el cañari al parecer subsistió hasta 

los finales del siglo XVI en las actuales provincias de Chimborazo, Cañar y Azuay que eran 

parte de la nación cañari. Hoy en día, solo queda el sustrato15 lingüístico, particularmente en 

los topónimos16. Rosaleen Howard, investigadora inglesa que llegó en los años 70 (del siglo 

XX) a la provincia del Cañar, ejecutó un trabajo lingüístico in situ que consistió en identificar 

este sustrato existente en topónimos, fitónimos y patronímicos pertenecientes a la lengua 

cañari. Como resultado sostuvo que esta persiste en el kichwa y en el castellano que son 

hablados en las provincias del Azuay y Cañar. Además, mencionó: “mi propuesta es que, a 

                                                           
14 “Tratado o discurso en que se dan reglas para saber confesar o confesarse. El manual de confesión implica, 

en este sentido, la configuración, o mejor, la diferenciación de dos tipos de conciencia y de comportamiento 

que adquieren cuerpo en los ídolos, por un lado, y las imágenes sagradas, por el otro. Resulta llamativo que, en 

los autos de fe organizados por la Inquisición en los diversos territorios de la Corona Española eventos que, al 

igual que los manuales de confesión, eran mecanismos de disciplina social y moldeadora de la conciencia, las 

faltas de herejía o agravio de imágenes sagradas eran compensados por una exposición de imágenes sagradas 

durante el evento” (Velandia, 2018, p. 263). 
15 “Acción por la cual una lengua se ha extinguido al implantarse en su territorio otra lengua, Sin embargo, 

está en algunos de sus rasgos” (Diccionario de la Lengua Española, Larousse, 2016, p.543). 
16 Pertenecen al cañari algunas terminaciones como, por ejemplo –pud (Zhirpud)–cay-(Pizhucay) zhin (Zhinin). 

Por consiguiente, en las nociones gramaticales concernientes al idioma kichwa, es necesario emplear las letras 

zh, (zharu) z, términos del sustrato cañari para sonidos del quichua. 



   

 María Leonor Paguay Saeteros                                                                                   47                                                                                                                     
 

pesar de las rupturas devastadoras del pasado, podamos rastrear continuidad mirando las 

huellas del sustrato lingüístico (cañari) que presenta el kichwa hablado en Cañar hoy y en 

alguna medida, el castellano en la región Cañar-Azuay” (p.5). Así, la mayoría de lugares 

como comunidades, cerros, ríos, lagunas llevan nombres cañaris “el idioma éste, por 

excelencia, signo caracterizador de nacionalidades y delimitador de fronteras garantiza el 

acierto de todo cuanto va dicho sobre la amplitud territorial de la REGION CAÑARI” 

(Cordero, 1981, p.20). 

c) Castellano: lengua que llega con la Conquista española 

 

 La lengua castellana incursionó con el avance de la Conquista española en el siglo XVI. Este 

proceso se llevó a cabo con el apoyo de sacerdotes, frailes y corregidores, quienes se 

encargaron de registrar la historia y geografía de los lugares que recorrían. Al no existir una 

escritura del quichua al igual que en las otras lenguas americanas no tuvieron más que recurrir 

al sistema y alfabeto del castellano para su forma escrita (Encalada, 2014). Hay que 

mencionar, además que esto condujo a los escribanos a redactar y transcribir los nombres 

geográficos o topónimos con grafemas de castellano, aquellos que más se aproximaban a las 

lenguas nativas por su carácter oral. Por otro lado, los clérigos eran los encargados de 

evangelizar a los nativos, misión en la que el aprendizaje de las lenguas indígenas era 

fundamental, lo cual posibilitaba las traducciones al castellano de los idiomas nativos o 

viceversa. Albuja (1998) puntualizó y visibilizó la importancia del conocimiento de la lengua 

nativa para estos fines: 

Los Obispos en sus Diócesis debían velar porque los curas, sobre todo los encargados de 

las Doctrinas de indios aprendiesen la lengua y adoctrinasen en ella a los naturales. Así 

pues, el Ilmo. Peña exigía de los doctrineros “saber a lo menos la lengua general de los 

Ingas para que entiendan los indios y los indios se entiendan con los sacerdotes” (p.77). 

El inicio de este cambio cultural y espiritual, con la finalidad de llegar a la población de 

forma oral y escrita, transformó normas e imágenes de convivencia de los conquistadores y 

conquistados. También se favoreció el traspaso de la cultura oral local al registro escrito, 

“que se remonta a por lo menos la segunda mitad del siglo XVI” (Cerrón Palomino, 1990, 

p.1). La producción escrita se redactó en los dos idiomas gramaticalmente, para poder llegar 
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con más facilidad tanto a los españoles como a los indígenas. En consecuencia, Haboud, 

(1998) señaló: “Es asi como mucho de los misioneros encargados de las encomiendas 

aprendieron la lengua indígena y escribieron los primeros documentos en quechua a 

mediados de 1500” (p.35). La obra más importante escrita en las dos lenguas es Primer Nueva 

Corónica y Buen Gobierno de Felipe Guamán Poma de Ayala, un documento con 

ilustraciones del año de 1615 que sirvió para denunciar el atropello por parte de los curas, 

virreyes y corregidores17. Asimismo, el hurto y el robo de los padres doctrinantes juntamente 

con los visitadores, oficiales de la Santa Madre Iglesia, notarios y, fiscales a los indígenas en 

los pueblos que asistían (Guamán Poma de Ayala, 1615). Además, el autor también se 

desempeñó como traductor. Con el paso del tiempo, se visibilizaron dificultades de 

comunicación en la enseñanza de la doctrina cristiana por el uso de una diversidad de lenguas, 

lo que causaba gran controversia entre los eclesiásticos. Al respecto, Haboud (1998) 

menciona: 

La costumbre que hasta aquí hemos tenido en enseñar la doctrina cristiana a los indios en 

dos lenguas, primero en la española y después en la materna, nos ha parecido cosa 

superflua y muy prolija, pues ninguno está obligado a saberla más que en una lengua, por 

lo cual ordenamos y mandamos que aquí adelante, no se diga ni enseñe más que una 

lengua, y que sea la materna, si se pudiere, y donde no se entendiere la del inga ni hubiere 

la materna traducida, se podrá enseñar en lengua de Castilla (p.35). 

 

Este monolingüismo hegemónico obligatorio provocó el desgaste de muchas lenguas en 

diversas regiones incluido el idioma cañari, ya que la lengua que prevaleció como materna 

fue el kichwa. Cabe poner en valor el trabajo de diversos estudiosos mestizos que aprendieron 

el kichwa desde su niñez en sus haciendas como Octavio Cordero (1923) El quechua y el 

cañari, o padre Víctor Vázquez párroco de Suscal (1992) Runa Shimita Yachacushun 

Aprendamos Quichua, que sirvieron de base para reescribir la historia de la lengua y cultura 

                                                           
17“Oficiales nombrados directamente por la monarquía para presidir las asambleas concejiles y que, a diferencia 

del resto de los oficiales que participaban en éstas, no estaban integrados en la sociedad política local del lugar 

donde debían ejercer su cargo, sino que por norma debían ser vecinos de otros lugares distintos de éste, para de 

esta forma evitar que gobernasen e impartiesen justicia con parcialidad” (Hernando, 2004, p.196). 
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desde la visión de los propios pueblos. En ese mismo sentido, se encuentra el Diccionario 

quichua-español-español-quichua de Luis Cordero (1892). Así mismo, en el contexto 

histórico de choque lingüístico entre el kichwa y el castellano emergió un proyecto 

descolonizador que desafía los intereses homogeneizantes y eurocéntricos. Esta iniciativa 

afloró la necesidad de una educación propia y en lengua materna para revindicar y fortalecer 

a las nacionalidades y pueblos, lo que permitiría la creación de la Educación Intercultural 

Bilingüe. Esta iniciativa se ha venido fortaleciendo a pesar de las dificultades presentadas, 

con avances y retrocesos. Al respecto, MOSEIB (2014) resaltó su fin intercultural: 

Se utilizó la lengua materna como lengua principal de educación y el español para la 

relación intercultural. Se formó varios líderes de las comunidades indígenas. Los 

educadores fueron indígenas de las mismas comunidades. De todos los proyectos de 

educación bilingüe desarrollados hasta 1988, este fue el de mayor cobertura nacional 

(p.16). 

Hoy por hoy, la construcción de propuestas de la Educación Bilingüe exige la enseñanza- 

aprendizaje desde la cosmovisión de las catorce nacionalidades indígenas reconocidas en el 

Ecuador. Se trata de una propuesta política educativa desde las exigencias y luchas constantes 

indígenas y de la sociedad en general, con propuestas y modificaciones que aterricen en el 

territorio. En la misma dirección, Conejo (2005) señala: 

Ha permitido principalmente el desarrollo de la lengua kichwa, que de alguna manera ha 

ido generando espacios de reflexión y de análisis; también ha generado espacios de mayor 

uso, no solamente cotidiano sino también espacios académicos y metalingüísticos. Por 

otro lado, también desde diferentes áreas se ha comenzado a producir material escrito 

comenzando por los niños, jóvenes, maestros y otros estudiosos (p.145). 

Igualmente, se enfatizó una educación desde la visión comunitaria, correlacionada (con los 

ciclos agrícolas y educativos que se complementan entre sí, con integralidad, con los espacios 

de crianza, es decir, familia, comunidad y naturaleza para criar la vida.  
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2.4. Lengua presente en las toponimias y antroponimias 

 

La lengua se considera un fenómeno humano y a la vez social, una herramienta del 

pensamiento y de la acción. Como ya señaló en los epígrafes anteriores, el aprendizaje y 

dominio de la lengua fue un instrumento fundamental en las sociedades andinas para el 

intercambio comercial entre diferentes grupos humanos. Con el paso del tiempo, al asentarse 

en un lugar específico identificaron y conceptualizaron su entorno a través de topónimos, de 

modo que la lengua marcó una huella en el espacio, dejando rastros tras su paso. Asimismo, 

a través de la oralidad se trasmitió el sentido de estos lugares desde la cosmovisión de los 

ancestros. En este sentido, Julca y Nivin (2015) manifestaron:  

Los topónimos expresan el criterio señalizador practicado por el hombre sobre los 

espacios geográficos que alcanza a caracterizarlos o simplemente nombrarlos. En tal 

virtud, son topónimos los nombres de pueblos, ríos, lagos, lagunas, chacras, cerros, 

nevados, parajes, calles, caminos, etc. (p.130). 

De este modo, las toponimias son el resultado de la interacción ser humano-naturaleza que 

reflejan y catalogan su percepción en todas sus dimensiones, dinámicas sociales y mundo 

espiritual. Por ello, en “la toponimia se asume el mundo desde nuestro pensamiento y 

sentimiento; se conjuntan los sentidos de una colectividad determinada; se perfila el rostro 

intangible de la palabra; se posesiona un espacio físico desde la mente y el corazón” (López, 

2005, p.150).  

Las toponimias poseen un carácter deíctico cuya función básica es ubicar y orientar en los 

espacios geográficos. Esta acción de nombrar el entorno circundante es vital para la vida 

cultural, pues son estos lugares señalados donde la cultura se produce y se trasmite (Moreno 

y Ramírez, 2018). Igualmente, es considerada como una fuente de conservación un 

testimonio excepcional del pasado. Son la memoria de los pueblos en territorio: “los 

topónimos que ofrece la documentación temprana de archivos constituyen, a mi modo de ver, 

la única fuente para rescatar algo de la lengua aborigen” (Caillavet, 2000, p.102). La 

conservación de la toponimia admite adquirir conocimientos del uso de la lengua y la forma 

de entender su espacio. La adopción de diferentes denominaciones y su evolución son un 
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punto de referencia para varios campos disciplinarios. Adentrarse en la toponimia de una 

cultura implica hacer un acercamiento a otras disciplinas como la geografía, la lingüística, la 

cartografía, y la antropología. Así, por ejemplo: 

La lingüística, al desentrañar las etimologías de las denominaciones, puede revelar 

sustratos lingüísticos y culturales de sociedades que en un determinado momento histórico 

tuvieron presencia en un espacio geográfico, así como también permitir la reconstrucción 

de algunos aspectos de la lengua (Gálvez, y Gálvez, 2002, p.142). 

De hecho, dado que los topónimos pueden adaptarse en una situación de contacto son de gran 

valor histórico, porque a través de su estudio se puede llegar determinar la permanencia o 

modificación de aquellos nombres en el tiempo. Desde esta perspectiva, Trapero (1995) 

señala que:  

La toponimia es, pues, lengua funcional que en cada momento se muestra como "un todo" 

sincrónico propio de un territorio, pero, a la vez, es el resultado de una diacronía en donde 

las huellas de los distintos estratos léxicos son muy perceptibles, mucho más que en el 

léxico común (p.24). 

En la época colonial ecuatoriana del siglo XVI, cronistas y frailes detallaron la existencia de 

una enorme cantidad de nombres de lugares considerados comunes, importantes y sagrados 

con significados especialmente en lenguas regionales y en quechua/kichwa utilizada como 

lingua franca. 

Los habitantes actuales de las comunidades de Suscalpampa, Cercapata y Achupillas han 

podido preservar algunas toponimias y antroponimias a través de su tradición oral. Algunas 

de las denominaciones que el habitante andino asignó al contexto geográfico del cantón 

Suscal son: Zhirpud, Zharu, Mesa Loma, Cercapata, Matanza, Duchún, Achupillas (planta 

pourretia piramidata), Pakina Huayku, (quebrada para romper) Pailahuayku, (quebrada de 

paila) Huantuk Punku, (puerta de Floripondio) Churu Kuchu, (rincón de la concha) Tukyak, 

(manantial) Pukyu, (pozo) Chukchuk guzhu (pantano en movimiento) Punku yaku (puerta 

del agua). Estos nombres fueron escogidos en función de alguna cualidad geográfica-física 

de su entorno, por lo tanto, se puede identificar su significado hasta la actualidad, lo que da 

cuenta de la vigencia de las lenguas habladas en el pasado, “como herencia linguoculturales 
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andinas” (Julca y Nivin, 2015, p.129). El nombre del cantón en sí posee dos nombres: uno 

para referirse al cantón en sí (Suscal) y el otro para el centro cantonal (Zhirpud). Estos dos 

nombres son utilizados cotidianamente.  En este listado de palabras, aflora el substrato de la 

lengua cañari, términos kichwas, y algunas procedentes del castellano. Los sustratos 

lingüísticos cañaris registrados en estas toponimias son muy valiosos para determinar, entre 

otras cuestiones, los espacios sagrados de ritualidad de aquel momento. Con el caminar del 

tiempo, tanto la lengua kichwa como el castellano ha influenciado estas toponimias.  

No obstante, su uso hasta nuestros días evidencia la persistencia de las lenguas preincas en 

la memoria social, logrando ser conservadas desde la cotidianidad y con el contacto 

geográfico en el recorrido ya sea por las cordilleras, nudos o ríos. También, se evidenciaron 

que ciertas voces no pertenecen a las castellanas ni quechuas por lo que se presuponen que 

pertenecen a la lengua cañari (Cordero, 1981). 
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a) Toponimias: evidencia la razón de ser entre el lugar y los que lo 

habitan.  

Tabla 2: Toponimias cañari, kichwa y castellano híbrido. 

 

Fuente: la autora, 2020 

 

La utilización de las toponimias es cotidiana. Se han recogido un total de treinta y dos 

toponimias en las tres comunidades que demuestran vínculos con las tres lenguas antes 

mencionadas. También pudimos constatar la hibridez de los nombres de estos lugares, con 

influencias del kichwa al castellano o viceversa. El conocimiento del lugar, parte de las 

expresiones culturales y prácticas territoriales, contribuye a la reproducción social de la 

comunidad entre los lazos construidos y la cultura inmaterial.  

 

Toponimias de Suscalpampa, Cercapata y Achupillas 

Cañari  Significado Kichwa Significado Castellano e 

hibrido  

Significado 

Zhirpud  

Rirpud 

 

Nombre de la zona del 

centro cantonal 

Achupilla Una planta espinosa de 

la familia de 

bromeliáceas (pourretia 

s.p)  

Arrayán pamba   

Pampa de Arrayán  

 

Zharu Cantera de ripio   Cerca Urcu Cerro Cerca Cerca -Pata Meseta cerca  

Zhuzhin Nombre de una colina Chiri yacu Agua fría  Moras-pamba Pampa de mora 

  Chocar kuchu Rincón de la planta de 

carex 

Milacruz  

  Dimi loma  Cerro con planta de 

Tibouchina  

Niño Loma Cerro de Niño 

  

 

Duchun  Cruz pata Ladera de cruz  

  

 

Wuantuk guzhu Pantano del floripondio Paya Suscal Suscal Viejo 

  Ukawayku Quebrada de la Oca   

  Rumi urku Cerro de piedra Chocarpamba Pampa de Carex 

  

 

Suscal pampa Llano de Neblina Ramos wayku Quebrada de planta de 

Ramos de Cera 

  

 

Tungura desconocido Cerro de la 

Cruz 

 

  

 

Tambillo   Sector de la 

gasolinera  

 

  

 

Tukyak yaku Fuente de Agua    

  

 

Kaparina 

wayku 

Quebrada para gritar   

  

 

Huantuk luma Cerro de Floripondio   

  

 

Wayllak wayku    
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Además, puesto que cada lugar es una construcción sociocultural y simbólica, posee ciertas 

marcas identitarias. Así, los habitantes de las comunidades siempre refieren el nombre de su 

comunidad, lo usan como reivindicación de su pertenencia, forjan imaginarios espaciales en 

torno a sus territorios y construyen memoria colectiva asociada. El significado de las 

toponimias para sus habitantes reviste una gran importancia pues permite conocer el acervo 

cultural con el que se identifican en el pasado, presente y futuro.  

 

Así, al analizar el habla cotidiana de los habitantes de las comunidades se proporcionan 

conocimientos y simbolismos del pasado relacionados con esos sitios. En consecuencia, los 

espacios, territorios, regiones adquieren diferentes significados. Es así que, hemos podido 

comparar la denominación de hawa (arriba) lugar para vivir, y el ura o wayku (abajo), que 

indica el espacio concebido para la crianza de ganados vacunos. Por su parte, la chakra en 

época invernal refleja la relación estrecha y prolongada entre los habitantes y el territorio. 

Los nombres de estos lugares geográficos son un testimonio vivo del uso de la lengua, a la 

vez que resultado de múltiples lenguas funcionales en el tiempo que se actualizan en el habla. 

La lengua en uso perenniza los topónimos como una muestra del recorrido de las diferentes 

culturas en el tiempo y espacio como expresó Riesco, (2010):  

 

Los topónimos heredados, aun cuando los nuevos pobladores puedan seguir innovando, 

suministran una pre-instalación afectiva para el reconocimiento del nuevo ámbito. Los 

nombres de los parajes trazan una genealogía cultural del territorio, y trasparentan la 

sucesión histórica, dotando al espacio de esta dimensión temporal (p.15). 

De forma similar, las comunidades han integrado su entorno de residencia con su 

cosmovisión particular. Así, podemos aproximarnos a la conciencia del hablante al observar 

cómo se apropia de un sistema lingüístico y cómo adapta estos recursos a la realidad 

inmediata, por ejemplo, en el uso del topónimo de Arrayan pamba. Es posible que esta 

nominación evoque la existencia de una planta nativa en abundancia que ahora es escasa por 

avance de la frontera agrícola.  

L. Zumba, (comunicación personal, 10 de enero, 2020) manifiestó su desacuerdo por la 

nominación general de los lugares pues dentro de la comunidad hay sectores que poseen 
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nombres y el insiste en que se deben mantenerse. Con ello se muestra la importancia de 

mantener los nombres de los lugares para algunos habitantes. Además, muestran significados 

combinados que obligan a pensar no solo en kichwa sino en otras lenguas como el castellano. 

Por ejemplo, el nombre Cercapata, que da nombre a la comunidad, cerca es un adverbio de 

lugar que proviene del español y pata meseta o loma en kichwa. Otra característica es la 

utilización del mismo nombre para referirse a cerros y quebradas, como en es el caso de 

Duchun y Huantug, la primera como loma y la segunda como planta alucinógena. De la 

misma forma, es común el empleo de las denominaciones de las plantas para nombrar a las 

quebradas. 

 

b) Antroponimia: relación de pertenencia enuncia la identidad 

 

De la misma forma, el estudio de la toponimia se encuentra imbricado con el de la 

antroponimia. Esta relación permite reconstruir el escenario de la identidad, espiritual, 

lingüística y sociocultural; la apropiación del lugar por el grupo, reafirmado la imagen o 

símbolo de la población que lo habita. Desde esta perspectiva, Benítez et al (2015) lo 

justifican en los siguientes términos: 

La antroponimia es considerada una rama de la onomástica, se encarga del significado de 

los nombres propios, incluyendo los apellidos. Es evidente que, en la época prehispánica, 

los indígenas nombraban a los lugares y a las personas de acuerdo a sus características 

intrínsecas. Con el tiempo estos apodos se convertían en patronímicos. Así se han 

conformado comunidades que abarcan a las personas y familias que tienen parentesco 

entre sí (p.81). 

En este sentido, evidencian la ocupación de espacios en diferentes épocas. También al 

discernir el significado lingüístico de las antroponimias, podemos determinar la filiación 

lingüística y cultural. Además, la ocupación de nuevos asentamientos ayudó a la perduración 

de la herencia cultural que fue incorporado al lugar como su contexto propio. Cabe resaltar, 

que en el contexto religioso cultural Caillavet 2000 manifiesta: 
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Los antropónimos, en la medida en que reflejan el sistema de parentesco aborigen, están 

sometidos a fuertes presiones culturales y religiosas de parte de los doctrineros españoles 

que imponen la adopción de nombres de pila cristianos y mediante el sistema de los 

padrinos de bautismo, la de muchos antropónimos españoles. Pero no se dio una 

imposición ideológica sobre la toponimia, salvo en casos de relieves más importantes 

(p.104).  

 

Asimismo, la conexión de los antropónimos se da en el contexto religioso cristiano-católico 

del padrinazgo. Con el cumplimiento de los sacramentos se reafirman la afinidad y los lazos 

de parentesco. Se cumple cuidadosamente por parte de los padres quienes escogían como 

padrinos a los mestizos que residían en las ciudades para extender el parentesco y así poder 

desenvolverse en la lengua castellana. También, es importante recordar que la colonización 

y cristianización llevó a la adopción de apellidos y nombres en castellano. Entre estos últimos 

es particularmente común en esta zona el nombre de María. Por otra parte, los nombres 

cañaris y kichwas relativos a lugares pasaron a ser apellidos transmitidos de generación en 

generación. Es importante matizar que algunas antroponimias sufrieron modificaciones por 

cuestiones de pronunciación y escritura al español en la época colonial, por lo que su forma 

adoptada no siempre se corresponde con la original. Son los casos de la toponimia Suscal por 

Rruscal, pronunciaciones que se pudieron corroborar mediante el testimonio de los ancianos.  

De este modo, los cambios sufridos están relacionados con la ortografía que tiende a 

castellanizarse (acomodamiento), pero también con dificultades de pronunciación. Tuvieron 

que adaptar morfo-fonología, influenciada como efecto del contacto con el castellano. 

También sucedió, al contrario. La lengua castellana sufrió deformaciones en la pronunciación 

y en la transcripción; la inexistencia de algunas vocales abiertas como la (e) o la (o) al igual 

que de consonantes del alfabeto castellano ha kichwizado algunos nombres propios, por 

ejemplo, Mercedes por Michi, Presentación por Pishinta, Jesusa por Jishuca.  

Por otro lado, el contacto poblacional permanente con diversas regiones-geográficas 

distantes en la época prehispánica llevó a la permanencia de algunos apellidos. Es así que 

esta base teórica de las antroponimias permite poner en análisis el término de la 

interculturalidad desde plano histórico, y determinar que producto de aquellas relaciones se 
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intercambiaron expresiones y por tanto ocurrió el fenómeno lingüístico de los préstamos 

lexicales.  

 

Como dijo Pérez, (1978), “las migraciones de los Colorados fueron numerosas y por rutas 

distintas de nuestra Costa. Su avance fue en dirección de Norte al Sur” (p.98). Entre tanto, 

con respecto a Suscal, Martínez, (2002) enfatiza: 

 

Sobre el origen de los indígenas de Suscal, muchos suponen que éstos fueron de origen 

boliviano (mitimaes) y que por lo tanto existen diferencias sustanciales con los aborígenes 

del cantón Cañar, por su vestimenta, costumbres, etc. Y apellidos, tales como: 

Mayllashungo, Pomaquiza, Lema, Largo, Murusumbay, Castillo, etc. (p.20). 

Igualmente, Pérez describe como punto clave la presencia de distintas lenguas en las 

antroponimias y toponimias. Son términos que aparecen con hibridaciones del kichwa con 

morfemas y lexemas no-kichwas que quedaron como huella del contacto y permiten conocer 

los hechos, sustratos y filiación lingüística, etc. De acuerdo con Encalada (2014): 

 

No es raro que un topónimo se convierta en antropónimo. Cuando se toma el nombre de 

un lugar para convertirlo en apellido, en realidad se está ejercitando una especie de 

gentilicio. Llamar Valencia, Zamora, Madrid, Loja, significa decir que tal persona 

proviene de tal lugar. Por eso encontramos apellidos como Suscal, Buerán, Cañar, 

Saquicili, Chunchi, Chimborazo, Cajamarca, Asmal, etc (p.21).  

A continuación, presentamos algunos apellidos o antropónimos que se mantienen 

actualmente con evidencia de seis filiaciones etnolingüísticas distintas con procedencia de 

origen Cayapa, Mocoa, Cañari, Aymara, Kichwa y Castellano en estas comunidades.  

También permiten evidenciar su paso por diversas lenguas y ser los continuadores de la 

pervivencia de estas.  
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Tabla 3: Antroponimia cañari, kichwa y castellano 

Lista de antroponimias de Suscalpampa, Cercapata y Achupillas 

Aucacama (Aymara: Auca 

enemigo; cama, reposo, serenidad) 

Castillo18 (Castellano: significa 

diminutivo de castro) 
Castro19 (Latín: significa castrum-, 

“campamento fortificado”) 

Chuñir (Cañar:  significado 

desconocido) 
Gañay (Cañari: significado 

desconocido) 
Guasco (Kichwa: variante de huasca, 

significa soga) 

Chuqui (Kichwa: significa 

Lanza) 

Largo (Castellano: linaje 

originario de Castilla) 
Lema (Kichwa: variante de rima, 

significa hablar) 

Lala (Cayapa: significa nosotros, 

pronombre)  

Loja (Castellano: significa posee 

armas oficiales) 
Mayllagshungo (Kichwa: significa 

corazón limpio) 

Muruzhumbay (Cañari por la 

terminación (ay) 

Paguay (Kichwa: significa 

volar) 
Pomaquiza (Kichwa: significa 

madriguera del puma) 

Pulla (Kichwa: variante de Puglla, 

significa ave andina semejante a 

una paloma) 

Punin (Kichwa: significado 

desconocido) 

Quindi (Kichwa: significa colibrí) 

Saeteros20 (Castellano: significa 

que luchaban con arcos y saetas 

(flechas) 

Sarango (Híbrido kichwa y 

cayapa, significa Jefe del maíz) 
Saula (Kichwa: significa tubérculo 

difícil de cocer) 

Suquilanda variante de 

Suculanda (Compuesto kichwa- 

castellano, significa pelo rubio) 

Tenesaca (Mocoa: Tene, estar 

muy gordo. Aymara: Saca, una 

raíz comestible) 

Zamora21 (Castellano: nombre de una 

ciudad de España) 

Zumba (Castellano: significa 

origen ilustre) 

Zhagñay (Kichwa: significa 

linaje o descendencia) 
 

         Fuente: la autora, 2020 

                                                                                        

Para el análisis tomamos en consideración a autores como Jijón y Caamaño, tomo III (1943), 

Aquiles Pérez (1978), Oswaldo Encalada (2014) quienes nos proporcionan información del 

                                                           
18 “Viene de Castrillo, diminutivo de Castro, “lugar fortificado”, desde el siglo XV “lugar fuerte, cercado de 

murallas, baluartes, fosos” (El País, 2016). 
19 “Procede del latín castrum, “lugar fortificado; parece que en origen designó una propiedad vigilada o 

defendida” (El País, 2016).  
20 “Apellido de origen militar tiene su origen en la Edad Media, cuando los cuerpos de saeteros eran una muy 

importante parte de los ejércitos” (Ruz, 2015, s. p). 
21 “Apellido toponímico de tipo gentilicio de la ciudad de Zamora, la cual pertenece a Castilla y León, siendo 

por tanto el significado de este apellido “natural u oriundo de Zamora”. (Ruz, 2015, s.p). 
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siglo pasado sobre apellidos que se encuentran en otras regiones y a su vez en las 

comunidades de estudio. Así, existiría una filiación etnolingüística de los antropónimos más 

allá de las fronteras geográficas de los Andes a consecuencia de la movilidad demográfica 

de grupos que muestran una amplia incursión desde otros países y provincias. La indagación 

permite suponer que los habitantes de estas comunidades vinieron a asentarse como mitimaes 

bajo la Conquista y dominio inca y en la época colonial como indios forasteros, como 

menciona Jijón y Caamaño, o huyendo desde las haciendas en busca de libertad.  

 

Los antropónimos que constan en el cuadro anterior en su mayoría son de contexto lingüístico 

kichwa y castellano siendo posible demostrar su pertenencia a un área geográfica. Por otro 

lado, en la actualidad se caracterizan por tener parentesco entre sí por diversos motivos, ya 

sea por enlaces matrimoniales o compadrazgos entre comunidades vecinas y distantes. De 

esta manera se incorporan antropónimos nuevos, llegando a ser parte de las comunidades, 

pero como están en constante evolución, otros también desaparecen, en muchos casos por la 

migración.  

2.5. Bilingüismo en las comunidades según su contexto de uso 

 

 Hace referencia al uso del cañari-kichwa, y el castellano, las cuales han convivido durante 

distintas etapas. En ese camino, han ido ajustándose para responder a las necesidades 

comunicativas de contextos socioculturales diferentes. Las tres comunidades de Suscal en su 

mayoría hablan las dos lenguas, kichwa y castellano; las primeras hablan como lengua 

materna, y el castellano como segunda lengua. El uso del lenguaje materno se restringe a 

nivel familiar y comunal; el castellano sigue siendo la lengua dominante, de mayor uso en 

todos los niveles, sean estos educativos, políticos, culturales, entre otros espacios. Este 

dominio se remonta a la llegada de los españoles con el idioma de Castilla, más adelante 

español, con notables cambios al incorporar un sinnúmero de palabras de las lenguas nativas 

de América. Posteriormente, hacendatarios y curas en el siglo XVI y XVIII fueron 

imponiendo la lengua castellana con la finalidad de adoctrinar en los espacios sociocultural 

y religioso; este espacio del quehacer cotidiano sirvió para comunicarse en diversos efectos 

entre españoles e indígenas. Además, las labores de “los indígenas no solo estaban 

restringidas en la hacienda sino se extendían hasta las casas de los terratenientes en tareas 
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domésticas asimismo de sus hijos entonces los indígenas se volvieron bilingües” (CEDECO 

y Hurtado, cit. en Haboud, 1998, p.38).  

Entre tanto, el kichwa en la sierra era utilizado por los mayordomos y capataces para denigrar 

y abusar al indígena. Ante esa penosa situación los indígenas aprendieron la lengua para 

defenderse de la exclusión y denunciar los abusos a las autoridades. Igualmente, era 

obligatorio saber perfectamente castellano para acceder a cargos públicos. Al respecto 

Solano, (1601) resaltó “yo mandase que no se diera vara u oficio alguno de la repúzblica a 

indio que no supiese la lengua castellana dándoles para aprenderla el plazo de tres o cuatro 

años y mandando que en estos mismo cuatro años se prefieran los que ya la supiesen y no 

tuvieren defecto” (p.100). Esta obligatoriedad se extendió a la población en general. Así la 

población indígena al no practicar el español en escritura y en lectura quedó al margen de 

gozar la ciudadanía plena (Guerrero, 1994). La incursión y el aprendizaje del castellano 

fueron prioritarios dando inicio al bilingüismo, entendiéndose como tales a las personas que 

manejan “dos lenguas distintas; las cuales son capaces de manipular y mezclar para alcanzar 

sus necesidades de discurso” (Zentella, cit. en Araujo, 2012. p.191).  

Por lo tanto, el bilingüismo es un fenómeno cotidiano por la movilidad voluntaria e 

involuntaria de los individuos que está presto a la adaptación según las necesidades 

requeridas. En nuestro universo de estudio, el bilingüismo se desarrolla y se escucha dentro 

y fuera de la comunidad en varios ámbitos, la interacción es activa; hablan y entienden en 

kichwa en especial las personas adultas. Existe una fuerte carga de préstamos lingüísticos 

entre las lenguas de relación intercultural (L1 el kichwa y el L2 castellano). Cabe indicar que, 

debido a la inserción del lenguaje técnico a la lengua castellana, y ante la falta de creación 

de neologismos kichwas, la única opción es la de pedir prestado algunos términos y hacerlos 

nativos a nivel morfosintáctico en la lengua kichwa. Por ejemplo, la palabra computadora, 

por ser término nominal, puede recibir flexión morfémica de doce sufijos, dependiendo de la 

intención del hablante. Así se puede decir: computadora-ta, computadora-shi, computadora-

manta, etc.   Por otra parte, al referirnos al bilingüismo dominante, es pertinente mencionar 

a Gleich, (1989) que considera como tal:  
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Es un nivel de bilingüismo en el que una lengua (ya sea L1 o L2) se domina mucho mejor 

que la otra. Se habla de cambio de dominio cuando estas circunstancias cambian a través 

de influencias externas como, por ejemplo, migraciones y uso prioritario de la L2 en la 

vida cotidiana (p.47). 

Este aporte permite hacer una reflexión en el contexto del universo de estudio. La lengua 

materna, debido a la presión ejercida por la lengua imperante, el castellano, es considerada 

como una lengua subordinada e innecesaria, que han incidido en la mentalidad de los niños 

y jóvenes hasta el punto que presentan poco interés por estudiarla. Esto pese al desarrollo del 

Sistema de Educación Intercultural Bilingüe, creado con la finalidad de potencializar su uso. 

Hay una fuerte tendencia relacionada con la migración por parte de los varones de las 

comunidades en busca de trabajo hacia la costa desde los 70, y al extranjero desde los 90, 

que emplean el castellano y también el inglés para un mejor desenvolvimiento y 

comunicación. Sin embargo, la comunicación telefónica con el país de origen de estas 

personas es en kichwa.  

Por otra parte, los jóvenes, debido al impacto de la migración, tienen en su imaginario 

estudiar inglés para poder defenderse al migrar, sueño que se cumple por lo general antes de 

terminar el bachillerato o terminada esa fase de estudio. Este hecho se concreta, de manera 

especial con los estudiantes cuyos padres se encuentran en calidad de migrantes en otros 

países. Con lo manifestado, observamos que hay una fuerte tendencia al debilitamiento del 

uso de la lengua materna y una proyección a adquirir el inglés, y a ser castellano hablantes, 

sin interferencias. Por lo tanto, el uso generalizado de la lengua dominante se evidencia en 

todos los centros educativos, incluidos los del Sistema Intercultural Bilingüe, en el escenario 

político, en el contacto con la sociedad hispana, etc. En el contexto de estudio, con el fin de 

conocer la preferencia de uso de las lenguas (entre otros propósitos), se realizaron entrevistas 

en las comunidades de Suscalpampa, Achupillas, Cercapata. Así, el 60% de los entrevistados 

consideran que sus hijos deben hablar bien el castellano para poder seguir sus estudios, puesto 

que no hay universidades bilingües (kichwa -castellano) para dar las pruebas de acceso - 

“prueba transformar”- que, de igual forma, es en castellano.  

Además, hay críticas fuertes si se accede a cargos públicos y no se sabe hablar bien el 

castellano. En consecuencia, en la actualidad, afirman que sus hijos hablan más el castellano 
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que el kichwa. Por el contrario, un 40% considera necesario hablar la lengua milenaria, 

cargada de historia y experiencia, pero se sienten impotentes frente a la presión de la sociedad 

dominante.  

El bilingüismo activo es, “el dominio completo de dos lenguas diferentes, sin interferencias 

entre los dos procesos lingüísticos” (Österreincher, cit. en Gleich 1989, p.46). Este nivel de 

bilingüismo se presenta en los adultos maduros (edades 50 años en adelante) quienes manejan 

la lengua en dos contextos diferentes con mestizos e indígenas. Por su parte el bilingüismo 

individual, no debe ser visto como un fenómeno de la lengua, sino como el uso de la lengua 

según el contexto y requerimiento de uso. Con el fin de identificar estos matices del uso de 

la lengua, hemos escuchado atentamente los audios de reuniones, conferencias, encuentros, 

entrevistas radiales y entrevistas directas a los niños y jóvenes. 

Tabla 4: Porcentaje del Nivel de Bilingüismo 

 Fuente: la autora, 2020 

Así se han evidenciado tres niveles de bilingüismos. El bilingüismo elemental23 se refleja en 

los hijos de los migrantes que retornan al país, en los niños hijos de los migrantes que quedan 

al amparo de sus familiares (situación que se debe al uso excesivo de la tecnología digital) y 

                                                           
22 Porcentajes sobre la población entrevistada de las comunidades, total de entrevistados 60 entre 20 niños, 20 

jóvenes y 20 adultos. 
23 Se refiere a aquellos niños que adquieren la lengua materna en su casa desarrollando únicamente la 

habilidad lingüística de escuchar y entender, de este modo se les limita el hablar. Es así que cuando se les 

pregunta en kichwa los niños contestan en castellano. 

Bilingüismo elemental Bilingüismo básico Bilingüismo funcional 

2022% en niños  30% jóvenes 80% de estudiantes de las unidades 

educativas interculturales bilingües  

0% 0% 100% en adultos mayores a 40 años 

0% de niños hijos de migrantes 

nacidos en el exterior. 

30% hijos de los migrantes, que 

dejaron la comunidad en diferentes 

edades 

70% migrantes que han vuelto al 

terruño 

50% docentes mestizos que trabajan 

en la jurisdicción intercultural 

bilingüe  

20% docentes mestizos 50% maestros indígenas cuya lengua 

materna es el kichwa 
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en los niños indígenas que desde el kínder reciben educación en centros educativos hispanos. 

El bilingüismo básico24 corresponde a un buen porcentaje de estudiantes mestizos que se 

educan en los Centros Educativos Interculturales Bilingües, a los hijos de los migrantes que 

dejaron su terruño en diferentes edades. El bilingüismo funcional corresponde con las taytas 

y mamas de las generaciones pasadas y a toda la población entendida entre los 20 años en 

adelante. Debido a la presión de la lengua dominante, cada vez más el kichwa acepta y 

acomoda lexemas nominales a su estructura. El bilingüismo funcional “se refiere a un 

individuo que puede emplear ambas lenguas satisfactoriamente en casi todos los ámbitos 

vitales” (Gleich, 1989. p.49). Este nivel de bilingüismo funcional, es un dominio completo 

de las dos lenguas, instaurando en el uso las diferenciaciones morfosintácticas, léxicas y 

semánticas de cada lengua lo que sucede en las comunidades a quienes hablan con fluidez. 

También hay una gran diferencia entre los adultos, los niños y jóvenes. Mientras, los adultos 

denotan ser bilingües funcionales, las nuevas generaciones muestran un bilingüismo básico. 

Así, los adultos maduros en un 80% demuestran hablar fluidamente las dos lenguas, sin 

presentar cambios de discurso de una lengua a otra. Frente a esto, el 80%25 de los niños y 

jóvenes tienen vergüenza de hablar la lengua materna, manifiestan no saber o se mantienen 

sin responder las preguntas o si responden lo hacen de una manera muy limitada. Sin 

embargo, un 20% de niños y jóvenes, hablan, dan sus criterios, opiniones, hacen notar que 

se sienten interesados de hablar la lengua en contextos cada vez más amplios.  

Es evidente la necesidad de aplicación de políticas lingüísticas desde la mancomunidad (entre 

kichwa hablantes y las instituciones, trabajar en territorio y desde territorio) que permitan 

consolidar el uso de la lengua materna en todos los contextos de comunicación; además, sería 

imprescindible que los docentes hispanos que prestan su servicio aprendan la lengua, y 

contribuyan a descolonizar la mente, independizarse de juicios etnocentristas y peyorativos, 

al igual que la ciudadanía en general. El bilingüismo es un fenómeno positivo y es momento 

                                                           
24 Es el conocimiento adquirido mediante el proceso de enseñanza-aprendizaje como segunda lengua en los 

CEIB. Asimismo, al conocimiento adquirido de la lengua materna en los jóvenes que tuvieron que migrar por 

diversas causas.  
25 Población y porcentaje entrevistada de niños y jóvenes en total 40. 
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de fomentar el uso de la lengua materna porque constituye y favorece el desarrollo 

lingüístico.  

2.6. Aspecto sociolingüístico en la EIB 

 

Las comunidades se caracterizan por su riqueza cultural, lingüística, cosmovisiva y artesanal.  

La mayoría de los habitantes de las comunidades son indígenas, hablan el kichwa, 

considerada esta como su lengua materna y el castellano como lengua de relación 

intercultural. Como ya se indicó al inicio de este capítulo, de la lengua kichwa, cañari y 

castellano podemos destacar su larga trayectoria y permanencia en el territorio con diferente 

desarrollo a lo largo de los siglos siguientes. Desde estos tiempos, inició la pérdida léxica, y 

una lenta castellanización que perduraría por cinco siglos.  

 ¿Qué conocimientos se impartieron en los inicios de la Educación intercultural 

Bilingüe? 

Para responder a esta pregunta hay que resaltar el contexto social y político de la creación de 

la Educación Intercultural Bilingüe (EIB) en el Ecuador. En primera instancia Haboud (2019) 

al respecto menciona: 

El objetivo de estas escuelas no era solamente la de ofrecer educación formal y 

entrenamiento técnico, sino también defender la cultura ancestral, dar herramientas 

técnicas para la población del área rural, usar el kichwa como la lengua de enseñanza y 

favorecer el diálogo con la sociedad mestiza (p.6). 

Posteriormente, con la aplicación de la Reforma Agraria en el país en la década de los 60 del 

siglo XX se llevaron a cabo proyectos piloto de Educación Bilingüe en diferentes puntos 

geográficos de nuestro país, en especial con las escuelas radiofónicas y extensiones que 

abarcaban varias provincias. Estos proyectos educativos se plasmaban en lengua materna 

para la concientización y castellano para alfabetización. Con la creación en el año de 1988 

de la Dirección Nacional de Educación Intercultural Bilingüe (DINEIB), la lengua kichwa 

básicamente comenzó a ser utilizada ya no como una lengua de uso familiar o local, sino que 

se convirtió en la lengua transmisora de conocimientos, tanto para niños como adultos. 

Además, la DINEIB menciona que los que se encargaron de la educación fueron los mismos 
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indígenas de sus propias comunidades quienes se formaron como líderes y se utilizó la lengua 

materna en la educación y el español para la relación intercultural (Moseib, 2014).  

 

¿Qué pasó con la lengua kichwa con la aplicación de la normatización? 

Paralelo al desarrollo de los referidos programas y proyectos, comienza a surgir material 

bibliográfico, guías de aprendizaje, material didáctico y otros materiales informativos 

escritos en lengua kichwa. La norma de escritura respondía a cada uno de los dialectos 

kichwas del callejón interandino, lo que implicaba que se debía imprimir el mismo material 

en los diferentes dialectos, motivando más de un problema en los niveles léxicos, 

morfológicos y semánticos; usos diferentes de lexemas y fonemas; usos lingüísticos por la 

diversidad de los dialectos. Luego, con la finalidad de generar un entendimiento en el nivel 

escrito de los dialectos, sureño, centro y norteño, de la nacionalidad kichwa, los gestores de 

estos programas han creado espacios de investigación, análisis y debate con los protagonistas 

orientados a normatizar la lengua, básicamente en el nivel fonético. A continuación, 

describimos, los encuentros ejecutados con el objeto de unificar el alfabeto kichwa.  

Primer encuentro para la unificación del alfabeto kichwa 

En el mes de marzo de 1980, organizaciones indígenas como ECUARUNARI, (Ecuador 

Runakunapak Rikcharimuy), FEINE (Consejo de Pueblos y Organizaciones Indígenas 

Evangélicas del Ecuador) FENOCIN (Confederación Nacional de Organizaciones Indígenas, 

Campesinas y Negras), el Ministerio de Educación y Cultura, y el Centro de Investigación 

para la Educación Indígena (CIEI) de la Pontificia Universidad Católica del Ecuador (PUCE) 

se reunieron (cada organización antes mencionada con su representante) en INEFOS 

(Instituto Ecuatoriano de Formación Sindical) con el fin de llegar a acuerdos sobre la 

unificación de las grafías para escribir el kichwa. Bajo el liderazgo de la DINEIB, el 21 de 

julio de 1988, en Tabacundo, se desarrolló el seminario taller del II Encuentro de unificación 

del alfabeto kichwa, con la participación de las instancias comprometidas en la educación y 

desarrollo de las culturas indígenas. Allí se determinó el uso oficial de las vocales a, i, u. (3) 

y las consonantes k, ch, h, l, ll, m, n, ñ, p, r, s, sh, t, w, y. (15). Sus nombres serán los 

siguientes: cha, ka, la, lla, ma, na, ña, pa, ra, sa, sha, ta, wa, ya. (Ochoa, 2020). En este 
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contexto, surge la necesidad de publicación de material didáctico y de formación de 

profesionales. También ha creado importante material de recuperación léxica y literaria. 

Asimismo, son dignos de citar los trabajos de Almeida (1992) y materiales elaborados por 

los docentes del Colegio “MACAC”26. Por último, la DINEIB, en el marco del desarrollo de 

la Educación Intercultural Bilingüe, ha elaborado materiales bibliográficos con la intención 

de promover una recuperación léxica. La carencia de metodologías y estrategias de la 

Educación Intercultural Bilingüe para fortalecer el nivel lexical de los kichwa hablantes, el 

poco aporte de la Academia de la Lengua Kichwa27 (ALKI), el debilitado proceso de 

aplicación del Modelo del Sistema de Educación Intercultural; y el escaso nivel de 

preparación lingüística de los maestros bilingües ha conllevado que los kichwa hablantes de 

todas las edades recurran al uso de los préstamos lingüísticos del castellano al kichwa (Ochoa, 

2020, p. 22). Así, por ejemplo, al escuchar hablar a un dirigente, un anciano o un joven es 

habitual distinguir en su registro el uso de un 30% de préstamos lexicales. Además, es 

oportuno precisar, que no se avizoran políticas lingüísticas que se proyecten a buscar 

estrategias de creación de neologismos, y de recuperación de léxicos caídos. Volver la mirada 

a los diccionarios editados en los siglos XV y XVI sería una buena estrategia.  

En la actualidad, se desarrolla la política estatal de la aplicación del Sistema de Educación 

Intercultural Bilingüe en todos los pueblos y nacionalidades indígenas del Ecuador; a través 

de las normativas pretende garantizar el desarrollo de la EIB de calidad amparada en la Ley 

Orgánica de Educación Intercultural Bilingüe. El Título VIII de su Reglamento dispone la 

forma de implementación del Sistema de Educación Intercultural Bilingüe en su artículo Art. 

245.- Implementar el currículo para el SEIB en todos los niveles del sistema educativo, el 

                                                           
26 “Inició el programa de auto-educación bilingüe intercultural en lengua kichwa en 1986, como parte de las 

actividades de la Corporación Educativa “Macac”. Atiende el nivel de educación secundaria con la formación 

de prácticos y ba-chilleres técnicos. Mantuvo asesoramiento a la escuela bilingüe “Atahualpa” de la comunidad 

Chaupiloma en la provincia de Pichincha” (MOSEIB,2014, p.17). 
27 “En noviembre del 2003, la DINEIB creó "Kichwa Amawta Kamachik" -KAMAK-, (Academia de la Lengua 

Kichwa/ALKI), encargada del estudio, investigación, vigilancia, decretos, interrelaciones y proyectos para el 

desarrollo del kichwa al interior del país como a nivel de los demás países de habla qichwa. Con esta finalidad, 

"KAMAK" se reunió del 22 al 26 de marzo del 2004, en Riobamba para legitimar una vez más el sistema de 

1997. Lo destacable es la mención de la estructuración del alfabeto en base a criterios del Alfabeto Fonético 

Internacional (AFI) y con miras a uno de alcance” (DINEIB, Kichwa Yachakukkunapa shimiyuk kamu, 2009, 

p. 13). 
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cual debe estar conformado por el currículo nacional obligatorio y componentes específicos 

relacionados con pertinencia cultural y lingüística de los pueblos y nacionalidades 

originarios.  

Entonces, la formación de los estudiantes tiene que ser apegada a sus raíces y egresar a los 

ciudadanos acordes a la necesidad de una sociedad caracterizada por la diversidad étnica y 

cultural; de igual forma, con el desarrollo de la empatía acorde a otras realidades culturales 

y mitigar estereotipos de la cotidianidad; y finalmente que emerja el aprendizaje (del otro) 

con una praxis de la interculturalidad con las “competencias de aprender a ser, saber y hacer” 

(Unesco, 2017, p.13). Asimismo, es preciso atender a las necesidades propias del mundo 

contemporáneo de la era digital con nuevas formas de tratar la diversidad de cosmovisiones 

y sus formas de conocimiento, con creatividad e innovación, una manera de actualizar el 

conocimiento en sí mismo y sus métodos de enseñanza.  

Por otra parte, el Reglamento General a la Ley Organica de Educacion Intercultural dice el 

Art. 242.- “La ejecución de las políticas educativas que se apliquen a la educación 

intercultural bilingüe cuenta con la participación de la comunidad educativa y de la comuna, 

comunidad, pueblo o nacionalidad indígena a la que esta pertenezca”.  

Su aplicación implica trabajar mancomunadamente docentes, estudiantes, padres de familia 

y la comunidad según la realidad del contexto, por el bienestar de los estudiantes, con una 

nueva mentalidad reformada con las investigaciones lingüísticas y científicas ancestrales de 

los pueblos y nacionalidades del Ecuador. Esto supondrá propiciar el conocimiento desde 

estas dos partes: desde afuera, es decir, la visión del blanco-mestizo y desde adentro por los 

propios indígenas. Por lo tanto, no está de más recalcar las reformas políticas, curriculares, 

según lo amerite, con nuevas estrategias y herramientas de aprendizaje para la construcción 

de propuestas educativas y un nuevo paradigma ancestral por el bienestar cultural y 

estudiantil. Hoy por hoy el objetivo sigue siendo el mismo que al inicio. Se enseñaba el uso 

de la lengua materna según su nacionalidad y actualmente siguen en pie de lucha para que 

esto se cumpla. En este sentido, Vargas (2020) relata: 

En 1990 movimiento indígena logró ser visible y convertirse en un actor político desde su 

poder organizativo, de convocatoria de sus bases y desde el pensamiento político-
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económico, para generar y presentar propuestas alternativas al modelo imperante, es así 

que por las grandes jornadas de lucha se han logrado victorias y reivindicaciones, 

disputando con los poderes políticos y el mismo Estado (p.1).  

Igualmente, es muy importante la reivindicación cultural, la defensa de los recursos naturales 

de sus territorios y no dejar que la lengua materna sea considerada como muerta o extinta. 

Esta lucha siempre ha sido mancomunada con la participación de las organizaciones 

indígenas tanto de base como la CONFENIAE (Confederación de Nacionalidades Indígenas 

de la Amazonía Ecuatoriana), ECUARUNARI y CONAICE (Confederación de 

Nacionalidades y Pueblos Indígenas de la Costa Ecuatoriana). Su emblema común es la 

defensa de la tierra, los territorios, recursos naturales, la cultura, contenidos culturales, toma 

de decisiones y el reconocimiento de políticas públicas y derechos constitucionales.  

Con estos antecedentes, en un primer momento podemos afirmar que, gracias a la resistencia 

y las luchas de los pueblos originarios han logrado mantener su lengua, su cultura, sus saberes 

y filosofía. Respecto a lo sociolingüístico, corresponde realizar el estudio y análisis del 

superstracto, entendido como la influencia de la lengua invasora en los distintos niveles de 

la lengua conquistada; es decir, la búsqueda de huellas de una lengua introducida desde fuera 

en la lengua de los nativos. B. Ochoa, (comunicación personal, 10 de enero, 2020) afirma 

que: “El castellano, como lengua dominante, ha estado en contacto con las lenguas 

aborígenes por más de cinco siglos y como es obvio, ha influido seriamente en todos los 

niveles de la lengua. No en vano las relaciones lingüísticas son herederas de las normas, usos 

y costumbres del contexto colonial. Así, con el afán de conocer el estado de cuestión de la 

lengua kichwa, analizamos brevemente el nivel lexical y sintáctico. Dicho sea de paso, esta 

es una lengua sin diferencias dialectales con respecto a los kichwas que habitan en el entorno 

del cantón Cañar y sus comunidades. La excepción, la única diferencia que los separa, son 

los nombres de las fitonimias, toponimias, antroponimias y zoonímias, debido a la diferencia 

de los pisos climáticos”. 

Al empobrecimiento lexical provocado por la influencia de la colonia y la desaparición de 

muchos términos sagrados y religiosos por la presión de la iglesia católica, se une la 

importación de términos relativos al avance tecnológico. En este contexto sociolingüístico 
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también son comunes los préstamos del kichwa al castellano, en términos como: ñaña, wawa, 

pupu, kusi, calli, kuyka, cahpu, no solo en el contexto de Suscal, sino de forma generalizada 

en Ecuador. En el nivel sintáctico y morfológico son abundantes. Los hablantes cuya lengua 

materna es el kichwa, hablan la segunda lengua con la sintaxis de la primera lengua, situación 

que conlleva, al uso de la lengua con muchos vicios de dicción. Por ejemplo, la lengua kichwa 

lleva la tilde enfática en la penúltima sílaba de cada palabra, por ejemplo: máma, táyta, etc. 

Esta sintaxis acentual se traslada al castellano, obligando a las palabras tildadas a correr la 

tilde, por ejemplo, la palabra José del castellano es hablada como Jóse en kichwa. También 

en la lectura de los textos castellanos, al bilingüe le cuesta mucho leer los artículos y el 

pluralizador /s/ se debe a la carencia de estos. Es importante también manifestar que, en la 

actualidad, la lengua kichwa se usa generalmente en el seno familiar y comunitario, mientras 

que en contextos fuera de las localidades citadas, solo se usa para emitir un saludo y para 

agradecer.  
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Capítulo 3: Aproximación a la comunicación intercultural: herramientas para la 

comprensión del otro. 

 

Los intercambios culturales deben respetar el desarrollo de nuestras culturas nacionales sin 

menospreciar las ventajas y puntos fuertes de cada uno de nuestros países para que podamos 

conocernos y asimilarnos mutuamente. 

Zhou Enlai, 1955 

3.1. Introducción 

Este capítulo analiza y aborda el papel que desempeña la comunicación intercultural para el 

conocimiento y la comprensión del otro, que engloba también la situación comunicativa de 

dos culturas con matrices culturales indígena y mestiza, en los distintos espacios. Esta 

diversidad de manifestaciones se desarrolla con base a la construcción identitaria de los dos 

contextos en relación con la oralidad e interculturalidad. 

Dicho esto, en primer lugar, desarrollamos el análisis de la resistencia, sincretismo y 

apropiación cultural en el que se fusionan elementos de la espiritualidad andina y 

judeocristiana, lo autóctono y lo foráneo, que acabará por ser parte de su cultura como las 

principales fiestas católicas que se superpusieron a la celebración de la chacra y los cuatro 

raymis. Igualmente, el conocimiento sobre medicina andina por la medicina occidental (hoy 

en día se ha demostrado la eficacia de las dos en la sanación); y los espacios de carácter 

ceremonial-sagrado como iglesias y cascadas. 

En segundo lugar, nos centramos en la construcción e importancia de la interculturalidad que 

se da en espacios educativos como la Educación Intercultural Bilingüe (introducción de los 

cuatro raymis; incorporación de conocimientos, sistemas cosmovisionales y contenidos 

culturales; y ambientes pedagógicos con pertinencia cultural). De manera similar, otro 

espacio de construcción es el GAD Intercultural a través de la gestión (implementación de 

políticas públicas y respeto a la diversidad; promoción de la unidad y progreso del cantón y 

sus comunidades; fomento de la solidaridad y respeto entre sus habitantes; y participación 

ciudadana, etc.), en el cual se maneja la lengua materna para las personas que vienen de las 

comunidades. 

https://akifrases.com/frase/202717
https://akifrases.com/frase/202717
https://akifrases.com/frase/202717
https://akifrases.com/autor/zhou-enlai
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En tercer lugar, abordamos el diálogo de las lenguas kichwa y castellano que abre espacios 

de empoderamiento y fortalecimiento de las identidades indígenas locales, tomando como 

base la consolidación del uso de la lengua materna, y desde esta dimensión, estableciendo un 

acercamiento mutuo con la cultura mestiza. Es preciso recordar que a raíz de la reforma de 

la Constitución política del Ecuador (2008) se declaró el uso de las lenguas de minoría como 

eje transversal en muchos espacios educativos y públicos.  

Por último, describimos los espacios donde se producen las relaciones interculturales, 

manifestadas particularmente en los intercambios de expresiones con otras culturas y lenguas 

en diferentes situaciones y contextos. En este intercambio y transferencia endocultural se 

usan las dos lenguas. En este espacio comunicativo y de transferencia hay encuentros con 

culturas exógenas, es decir, con los mestizos de la localidad, fiestas de priostes y 

compadrazgos, con una participación activa.  

Figura 10: La danza del Tucumán por la conmemoración del 8 de marzo, Día de la Mujer. 

 

Fuente: La autora, 2022 



   

 María Leonor Paguay Saeteros                                                                                   72                                                                                                                     
 

La resistencia de los pueblos indígenas inició desde el momento de la Conquista. Esta 

resistencia permitió que sobrevivieran un conjunto de elementos culturales ante una 

inminente homogeneización, que se negaron a desaparecer camuflados en el sincretismo. Los 

aspectos simbólicos están ligados a las creencias religiosas y las prácticas sociales 

comunitarias, de manera que, la espiritualidad andina dio su transición al dogma del 

catolicismo con la veneración de santos y festejos en su honor. Igualmente, los cánones 

civilizatorios de los cañaris fueron desestructurados, resemantizados, exterminados.  Así, el 

calendario ritual andino fue sustituido por el gregoriano. Por otra parte, se dio inicio a la 

profanación de la Pachamama, que deja de ser sagrada; se produce la desconexión entre el 

ser humano y naturaleza, desaparece la noción de equilibrio considerado como una totalidad 

y posteriormente, bajo la concepción de recursos naturales, se propicia su explotación de 

manera diversa. La presión de menosprecio, la diglosia, el etnocentrismo manifestado 

arrinconó al uso de la lengua en el contexto de la hacienda, sin embargo, en los espacios 

familiares nunca se dejó de hablar. En los siguientes apartados profundizamos en estos 

escenarios de resistencia, sincretismo y apropiación cultural. 

El proceso de evangelización, en el contexto andino, se aplicó bajo el amparo de los mandos 

jerárquicos eclesiásticos, con el respaldo del poder civil. En este empeño, dilatado en el 

tiempo y forzoso, utilizaron como una poderosa estrategia la “visita de extirpación de 

idolatrías”. De igual forma, se realizaron castigos a los yachak taytas (sabios); quema de los 

símbolos que se veneraban en las wakas; prohibición de continuar con los rituales en tales 

templos sagrados; colocación de cruces católicas en esos lugares en señal de prohibición; y 

creación de cementerios públicos para evitar las prácticas funerarias ancestrales, entre otras. 

De este modo, la matriz cultural comenzó forzosamente a reconfigurarse. Sin embargo, “las 

comunidades indígenas de manera clandestina siguieron manteniendo actitudes de abierta 

rebeldía o de resistencia silenciosa” (Bravo, 1993, p.16). La tradición de venerar y de 

mantenerse en contacto con todos los seres míticos del panteón andino, (Aya pampa), 

facilitadores del sumak apanakuy (llevarse bien) y, por ende, del buen vivir (sumak kawsay), 

se mantenía en sus corazones y mentes. Para hacer sentir bien a los extraños, los sacerdotes 

impositores, no encontraron ningún inconveniente. Ramírez (2009) dice: 
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Las prácticas agrícolas y ganaderas e invocaban siempre la protección de alguna divinidad, 

sea de sus dioses locales o los andinos. En esta zona el relámpago o rayo era un dios mayor, 

después del Sol y la Luna, lo llamaban Libiac, también Illapa, hacía tronar y llover, se 

vinculaba con el gran Dios de las lluvias, el Pariacaca. Los españoles para acentuar la 

evangelización y sobre todo para que los aborígenes no continúen adorando a sus dioses, 

superpusieron sobre ellos a Santiago, Santa Bárbara tuvo aceptación entre los aborígenes 

(p.201). 

La presión porque se cumplan las normas de extirpación de idolatrías no cesaba. Para los 

pueblos originarios era muy arriesgado seguir ejecutando desde la clandestinidad ciertas 

tradiciones como los rituales agrícolas. Sin embargo, “pese a estos riesgos la veneración a los 

cuerpos momificados no cesó, en ocasiones fueron capaces de sacarlos de los cementerios 

cristianos, porque sin duda de esos rituales, dependía el ciclo agrícola, de fuerte significación 

social y económica” (Bravo cit. en, Gonzales, 2017, p.12). No en vano, estos rituales 

funerarios y agrícolas se concebían como imprescindibles para asegurar la continuidad de las 

relaciones con los mallkis (espíritus de los yachak y taytas).  

3.2. Sincretismo entre deidades andinas y católicas 

 

El sincretismo es alusivo a la fusión o asimilación de varios elementos entre dos culturas. En 

el caso de los Andes la colonización española se dio desde dos procesos cultural y espiritual 

con la participación de muchas órdenes religiosas. Su propósito fue la evangelización. Junto 

con ello trasmitían la cultura occidental. En este proceso sustituyeron el espacio sagrado y 

festivo con la incursión de capillas con imágenes de vírgenes y santos quienes reemplazaban 

a la Pachamama. Asimismo, sucedió con las fiestas católicas marcadas por el calendario 

gregoriano que coincidían con el calendario agrícola. Con ello se logró una transformación 

en sus creencias con diversos procesos de reinterpretación de orden religioso. Las evidencias 

de los comuneros de Suscal sobre la vivencia del sincretismo entre las deidades andinas y las 

católicas se encuentra insertada en las fiestas y en las reverencias a la Pachamama. Por 

ejemplo, esta simbiosis se presenta en la actividad agrícola con el agradecimiento de una 

persona mayor con prestigio en el que también se nombra a los santos católicos y rinden culto 

a la Pachamama o santa tierra. El ritual consiste en llevar al terreno que va a ser cultivado 
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incienso, romero y chicha que es derramada sobre el terreno; asimismo, hueso de cuy. Esos 

se entierran en las cuatro esquinas en forma de cruz para iniciar a surcar la tierra, previo a las 

siembras del maíz y en el momento mismo de la siembra y cosecha. Para, B. Castro, 

(comunicación personal, 12 de diciembre, 2019) “es tan sencillo el ritual de ofrenda, pero 

cargado de mucho significado; acostumbramos a convidar parte de la chicha de jora que se 

lleva al trabajo a la madre tierra. Antes de surcar el suelo, se implora una oración de petición 

manifestando, pachamamita, acepta esta sencilla ofrenda, con la jora de las semillas del maíz 

convertida en chicha, entregada por usted. De acuerdo con nuestra costumbre, no podemos 

surcar la tierra sin su permiso, porque si hacemos de manera arbitraria, la chakra no 

produciría. Después de esta petición se deja caer sobre la tierra en forma de cruz parte de la 

chicha del recipiente a la tierra. Ese ritual se hace antes de iniciar a surcar el suelo, de esta 

forma se asegura de la buena cosecha”. Esta práctica donde coexiste lo católico y lo local se 

considera una herencia de los pueblos ancestrales que ha sido trasmitida a lo largo de 

generaciones.  

La incursión del catolicismo en el siglo XVI en las culturas andinas comunitarias dio como 

resultado la fusión de las dos religiones: las cruces y los santos fueron introducidos en los 

sitios considerados sagrados (wakas). En este proceso los indígenas captaron con mayor 

facilidad el sincretismo andino religioso y comenzaron a venerar o a pasar misa en lugares 

sagrados. Según V. Pomaquiza, (comunicación personal, 28 de diciembre, 2019) “hasta fines 

del siglo pasado, cuando yo era una niña teníamos la costumbre de llegar a Cuenca al cerro 

Turi, (hermano) allí había una cueva grande, después de escuchar misa y de confesarnos, 

llegábamos a ese lugar con mucha fe, rezando, tomábamos unos cuantos puñados de tierra y 

traíamos. Igualmente, en la casa se velaba, colocando espermas y rezando; el día de la 

siembra llevábamos y se regaba en el primer surco que se hacía para depositar la semilla, y 

la chacra producía de manera exitosa. Por otro lado, desde nuestro campo se llevaba las 

cerdas de ganado, caballo y diversidad de semillas para bendecir y que los animales no se 

mueran, llegábamos al terminal de Cuenca desde allí caminábamos por la chola cuencana 

pasando el rio Tomebamba cruzando los tres puentes en esa época no había buses como ahora 

y en el ejido no había muchas casas ese espacio era pastos y chakras en la actualidad esas 

perigrinaciones ha caído en desuso y ya no se práctica. Ahora solo se puede observar grandes 
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edificaciones”. A través de esta experiencia vemos cómo los habitantes de Suscal refieren 

prácticas sincréticas, al tiempo que evocan el pasado lingüístico en el uso de las toponimias 

de los cerros considerados sagrados por ser la morada de los antepasados. 

El pueblo indígena “admitió el cristianismo a pesar del empeño de los misioneros que 

intentaron desterrar la antigua religión indígena, sin embargo, el pueblo continuó aferrado a 

sus dioses tutelares” (Arguedas, cit. en Gonzales, 1990. p. 27). Esta tesis se cumple, no 

solamente en Suscal, sino en todo el contexto andino. Bajo esta fórmula, las expresiones 

milenarias, de la cultura y las vivencias intangibles resistieron la dominación cultural. A 

colación de ello, es preciso recordar el pensamiento de Dolores Cacuango al decir: “Somos 

como la paja del cerro, aunque quemen o arranquen, con más fuerza volvemos a crecer”. Los 

contenidos cósmicos, agrícolas, medicinales, literarios, astronómicos, los mitos, la 

simbología, el sistema de creencias, se mantienen vigentes, sincretizados. Para evidenciar lo 

manifestado, basta con poseer una aproximación al pensamiento cosmovisivo integral 

expresado por ejemplo en la chakana. Las concepciones y prácticas relativas a cada cuadrante 

(Pawkar, Inti, Killa, Kapak Raymi) son tradiciones heredadas desde tiempos milenarios.  

3.3. Sincretismo entre los Ayas influyentes en las 

enfermedades y los santos católicos  

Los espíritus son energías existentes en espacios considerados sagrados que viven en 

determinados lugares de la Pachamama. Se manifiestan cuando el hombre trasciende los 

lugares no domésticos; poseen la capacidad de provocar dolencia conocida como “mal aire” 

que si no se trata adecuadamente puede provocar el fallecimiento de la persona afectada. En 

esta comunidad perviven con fuerza la influencia de los Ayas espíritus sobrenaturales que 

habitan en las quebradas, el arco iris (kuychi), del agua, del viento (zharna wayra), en las 

casas abandonadas los cuales inciden en la salud de los comuneros. Es posible sanar 

solamente a través de limpias y rituales. Estas prácticas son propias de los curanderos de la 

localidad, mediante diagnóstico y tratamiento. En este marco, la religiosidad andina es el 

conjunto de ritos y ceremonias aplicadas para una vida armónica, alcanzada al entrar en 

contacto con los espíritus sobrenaturales y con la naturaleza misma. Del mismo modo, “de 

las manifestaciones y vivencias de los rituales depende la producción de la chacra, el estado 
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de la salud, dicho de otra manera, el kushi, la suerte se alcanza de la vivencia de esta relación” 

(García y Roca, 2004. p. 42).  

Los lugareños, de manera especial las transmisoras de la medicina natural, si en sus procesos 

de diagnóstico encuentran enfermedades provocadas por la acción de estos espíritus tienen 

que recurrir a ellos mismos para su sanación. En sus limpias, como dice P. Zamora, 

(comunicación personal, 15 de diciembre, 2019) resulta muy “complicado sanar sin la 

intervención de estos espíritus muchas de las enfermedades se sanan, llevando a las cascadas, 

y a través del ritual pedimos a los espíritus que saque del cuerpo las malas energías causantes 

de la enfermedad. Además, si se diagnostica kuychi (arco iris) se invocan a este espíritu, se 

lanza ofrendas, como agua bendita, trago, humos sagrados con dirección al kuychi (arco iris) 

emitiendo oraciones de petición y de esta forma se puede sanar”. De forma paralela a la 

influencia de los espíritus, en la actualidad, se invoca a los santos y a las vírgenes, para que 

con su poder intercedan en la sanación de las enfermedades. Esto se ha convertido en una 

manifestación cultural generalizada. Estas prácticas sincretizadas son una suerte de cordón 

umbilical con la historia pasada, con la que los miembros de las comunidades se identifican 

y perpetúan su tradición oral.  

 En lo referente a las peregrinaciones los habitantes de la comunidad de Suscalpampa días 

después de concluir con las fiestas del hatun puncha (Lalay Raymi), Carnaval, se trasladan 

hasta la capilla de Chilchil con el fin de traer a la Virgen de Guadalupe hasta la casa comunal 

para su respectiva velación y adoración. De igual modo, a esta Virgen se imploran sus 

peticiones habituales por la salud, crianza de animales mayores y menores, y por las chakras. 

De igual importancia, las peticiones por los viajeros que van hacia los Estados Unidos. 

“Sumak mamitalla ñukanchita tukuy llakikunaman karkanki kanmi kishpichirkanki 

millaymanta”. 28 El cristianismo imperante en los Andes procedió a “presentar a la Virgen 

como sustituta de la Pachamama o Madre Tierra” (Gisbert, 1999, p.149) sincretizándose de 

manera tácita en su común condición de diosas madres guardianas de los saberes, que 

conceden la fertilidad y favorecen la fecundidad; y tienen vínculos ancestrales con la 

naturaleza y a su vez son sagradas. De este modo, tomando los atributos de las dos se 

                                                           
28 Madre bendita cuídanos a nosotros de todo mal, tú nos salvaste del mal. 
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consolidan en una sola figura. En lo referente a la Virgen de la Dolorosa es considerada 

patrona de Suscal “fue adquirida por el P. Juan Jaramillo en la ciudad de Cuenca ubicándose 

en la gruta de [Kachiwayku] Pachón” (Vásquez, 2006, p.20). Al pasar el tiempo esta Virgen 

fue trasladada a la comunidad de Chocarpamba junto a la vía principal Durán-Tambo. A este 

lugar también se lo conoce como La Dolorosa en honor a la Virgen. Su veneración tuvo 

origen en el año 1950, en Florencia, Italia consiguiendo devotos en gran parte de 

Latinoamérica y Europa. 

  

Fuente: la autora, 2020 

De la misma forma, R. Mayllagzhungo, (comunicación personal, 28 de febrero, 2020) señala: 

“que no solamente los Suscaleños sino todos los indígenas del cantón Cañar, todos los años 

acudimos a una de estas fiestas de las Vírgenes del Rocío en Biblián, a la Virgen de la Nube 

en  Azogues y a la Virgen del Cisne en Loja acostumbramos, hacer las famosas penitencias 

y devoción, para eso caminamos de dos a tres días, de manera especial, las personas que se 

sienten enfermas, o que la mala suerte le acompaña, otros por la salud de la familia, para que 

los animales se reproduzcan, para que con el poder de los santos y de las vírgenes se pueda 

migrar y llegar a los Estados Unidos. En algún, espacio de los esos templos, evidencias como 

fotos, cerdas de ganado, y las abundantes velas, son parte del ritual de petición a las vírgenes”.  

En Suscal las vírgenes Dolorosa y la Virgen de Guadalupe interceden con sus milagros en el 

proceso de sanación. Es oportuno tomar las palabras de F. Saula, (comunicación personal, 1 

de marzo, 2020) que relata “cuando se presentan casos duros de sanación, hay que pasar 

misas, hacer confesar, y en la casa velar a los santos o vírgenes de su devoción. Los santos sí 

son milagrosos y hacen sanar de las enfermedades por más grave que sea, por eso nosotros 

Figura 11: Traslado de la virgen a la casa comunal de Suscalpampa. 
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oramos, y pedimos que interceda en la sanación”. Al respecto T. Largo,29 (comunicación 

personal, 2 de marzo, 2020) comenta “haber sanado a muchos pacientes limpiando con velas 

su humanidad, y con esas velas se vela a la Virgen de Guadalupe o a la Virgen Dolorosa y se 

consigue su curación”. El sincretismo en lo cañari y en lo kichwa guardan testimonio 

evidenciando la identidad trastocando funciones con seres divinos occidentales y andinos 

cada vez con la certeza de generar un proceso dinámico y activo que parte de los principios 

comunitarios orientados a la tolerancia y la alteridad. 

Figura 12: Perigrinación al Zhalao Virgen de El Rocio. Cantón Biblián   

 

Fuente: Paola Lliguicota Mendez, 2022  

 

                                                           
29 Tránsito Largo, habitante de Suscalpampa, 98 años curandera con prestigio. 
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Las grandes fiestas prehispánicas se desdoblan en católicas: la fiesta mayor del Lalay Raymi 

se convierte en la fiesta del Carnaval; el Inti Raymi, en Corpus Christi; el Killa Raymi, en el 

Aniversario de cantonizacion de Suscal, asimismo, la fiesta de la Virgen del Rocío en 

Biblián; y el Cisne, en Loja. A estos dos últimos lugares acuden grandes peregrinaciones, 

manifestaciones que antes se cumplían en los santuarios sagrados (wakas) de la luna. Entre 

las deidades importantes de los cañaris se encuentra el Tayta Carnaval hace su presencia 

única en el Lalay Raymi. Este es un Apu un ser divino que baja desde los cerros y montañas 

genera un reencuentro con el mundo de los ancestros con la fuerza y espíritus protectores y 

llega para dejar el kushi (suerte) que se concreta en la buena reproducción de animales 

menores y la buena producción de las chakras del ciclo agrícola. Por ello, al Tayta Carnaval 

se recibe con mucha honra con mesas ceremoniales sin que falte la chicha y el trago bebida 

considerada de los dioses. Es una época considerada de gran generosidad y de agasajo.  

Para su recibimiento todas las familias preparan la mesa de ofrendas, eliminando toda la 

basura de la casa. Al respecto, Fock y Krener (1979) manifestaron: “que el tayta carnaval es 

un forastero que baja desde los cerros disfrazado de vaquero con zamarros y lleva un 

sombredero30 viene solo a visitar y dejar suerte a las personas abundancia en animales y 

granos” (p.19). Entonces, es la fecha más importante del año, es el recibimiento del mítico 

personaje con poderes sobrenaturales. B. Ochoa (comunicación personal, 3 de marzo, 2020) 

lo describe así: “personaje que incide fuertemente en la producción de la chakra, en la 

reproducción de los animales menores, en el estado de salud de los lugareños, en el fomento 

de las buenas relaciones familiares, y en la propiciación del buen vivir. Gracias a su llegada 

a la comunidad, tradicionalmente deja la suerte, representada simbólicamente en el tambor o 

en el pingullu de oro”. Estos instrumentos son exclusivamente del Tayta Carnaval. Su música 

suena a su llegada, durante la estadía y suena para su despedida. Más allá de esta época no 

se puede tocar porque es sinónimo de mala suerte y desgracia, asimismo, el oro simboliza el 

regalo de los Apus del cerro a algunas personas privilegiadas.  

Con respecto a la fiesta de (Lalay Raymi) S. Paguay (comunicación personal, 1 de marzo, 

2020)  expresa: “nuestro sentir, nuestra fe y adoración a Tayta Carnaval, no se puede 

                                                           
30 Hace referencia a un enorme sombrero hecho con cuero de buey 
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comparar con ningún Santo. Para nosotros este personaje con poderes sobrenaturales, incide 

fuertemente en la producción de chakra, propicia la buena salud de todos los suscaleños, y 

deja la suerte para que los cuyes, ovejas, gallinas y cerdos se reproduzcan para poder 

encontrar el año venidero con buena mesa a Tayta Carnaval; este dios cañari, llega todos los 

años el martes de carnaval a la media noche a las casas, para recibir, nuestros antiguos 

abuelos, preparaban una mesa ceremonial, compuesta por doce comidas, entre chiviles, 

papas, cuy, carne de res, empanadas, mote, chicha y una diversidad de frutas como duraznos, 

capulíes, peras, manzanas, guineo y otros”.  

Así mismo, L. Mayllagzhungo, (comunicación personal, 1 de febrero, 2020) dice sobre el 

Tayta Carnaval que “llega a las casas, se sirve la chicha, el trago se sirve, toma algunos 

alimentos coloca en su piksha31, deja la suerte en la casa y regresa. Con esas ofrendas, 

nosotros estamos tranquilos y seguros que nuestra chakra de maíz producirá. Pero es una 

pena, que en actualidad los jóvenes no se sientan empoderados por poner en práctica estas 

antiguas costumbres”. Los alimentos en la mesa ceremonial representan un espacio ritual de 

ofrenda a este Apu como agradecimiento y como petición para el nuevo año.  

Así, de manera similar, B. Ochoa, (comunicación personal 13 de octubre, 2020) narra que las 

comunidades indígenas cercanas al cantón Cañar “desarrollan a partir del miércoles de 

ceniza, la fiesta pomposa de San Antonio, espacio en el que afloran una diversidad de seres 

totémicos de origen ancestral, como el oso, el curiquingue, venado. Otros personajes 

tradicionales como: la vaca loca, mama Juana, indio Lorenzo, la danza del Tucumán, la danza 

de las damas, la cuy ñaña, el gallo capitán, las ceras markak, (llevan las ceras) buñidoras, 

(llevan en sus manos platos adornados con romero, con carbones al fuego y van lanzando el 

incienso) aulajanos, (son los encargados de la parte logística, de poner en orden a los 

participantes, invitan al trago, la comida y la chicha) etc. A esta procesión se suman los 

símbolos católicos, como los palios, el Santo, el sacerdote, las velas, el incienso etc. 

Tradicionalmente esta fiesta católica tiene la finalidad de despedir al carnaval, y 

comprometer a San Antonio que también interceda con sus milagros a satisfacer las 

                                                           
31 Hace referencia a una mochila pequeña para guardar víveres. 
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peticiones, de manera especial, en la sanación de las enfermedades, en el éxito del ciclo 

agrícola, en la reproducción de los animales”.   

Figura 13: Pampamesa comunitaria por el Lalay Raymi con los presentes. 

 

Fuente: la autora, 2022 

Estos testimonios también nos permiten analizar su conexión con el Carnaval Europeo, En 

este continente el Carnaval es una figura que se contrapone claramente a la Cuaresma. Antes 

del tiempo de recogimiento y ayuno, la fiesta del Carnaval subvierte el orden establecido con 

disfraces, con roles que no son habituales; se pone de manifiesto el sarcasmo y la ironía. La 

celebración a su llegada a los Andes se resignificó, y ha evolucionado y generado una síntesis 

nueva un producto distinto. De este modo, la fiesta andina del Lalay Raymi es la vivencia del 

Apu Tayta Carnaval y Mama Carnaval, que siguen siendo divinidades con poderes 

sobrenaturales, de ahí su identificación local con el vocablo “santo” del catolicismo. El poder 

del Tayta Carnaval incide en la producción de la chakra, en la reproducción de los animales 

mayores y menores, en el estado de salud de la población y, con su llegada, asegura el buen 

vivir y deja la suerte a quienes le recibieron con mucha honra. En el plano de la lengua, se 
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expresa otra situación marcada de resistencia. De hecho, pese a la pérdida lexical, se sigue 

hablando. Igualmente, existen otras fiestas en honor a los santos católicos en las que se 

integran elementos culturales kichwas.  

Desde el ámbito católico según M. Pomaquiza, (comunicación personal, 12 de enero, 2020) 

“desde la primera semana de enero se práctica la fiesta católica del Jubileo. A la iglesia 

central del cantón, vienen delegaciones de las comunidades a pasar la misa, en procesión, los 

devotos llegan acompañados de una diversidad de personajes, como ruku yayas, danzas del 

Tucumán, la danza de los cascabeles, curiquingue, el oso etc. De manera que, se reconocían 

el poder y la superioridad de los animales en seres totémicos que simbolizan la fuerza, 

valentía, seguridad que necesita el hombre andino en su cotidianidad. Esta fiesta, concluye 

el domingo de Lalay Raymi se preparan anticipadamente para vivir la fiesta desárrollandosé 

en la víspera de honrar a los santos con mucha devoción”. 

De forma similar, las fiestas religiosas europeas tuvieron que adecuarse a la realidad andina 

valiéndose de metáforas y símiles; en el mes de junio, desde el tiempo de los antepasados, se 

desarrollaba el ritual festivo del Inti Raymi, tiempo y espacio, en el que se veneraba al dios 

Sol, en agradecimiento por la maduración de la chakra. Con esta celebración se inicia la 

recolección del maíz con agradecimiento a los dioses de la trilogía cañari, desde la llegada 

de los incas Pachakamak (dios creador), Pachamama (madre tierra) e Inti (sol). Esta tarea se 

lleva a cabo en minga, con la presencia de principios normativos como la solidaridad, 

reciprocidad practicada desde el pasado y en el presente con la misma vigencia. Es decir, una 

tarea en conjunto momento de recitar versos de alegría y melancolía acompañada de bebida 

y comida especial. Según E. Mayllagzhungo, (comunicación personal, 18 de octubre, 2019) 

“este ritual, en la versión de sus abuelos, realizaban en tiempos de la cosecha del maíz, dicho 

de otra manera, conocían como la fiesta de “Mama Sara” (madre maíz) con la presencia de 

los europeos en la geografía cañari, llega el trigo y  cebada semilla que se adapta muy bien a 

los fértiles suelos cañaris y con el transcurrir del tiempo, el ritual de la cosecha  prehispánica  

se acomoda a la cosecha de la gramínea española, bajo la denominación de Haway32. En este 

                                                           
32 Canto milenario dedicado a la Pachamama y al Inti. Asimismos, a los animales y el paisaje. Se lleva a cabo 

en las cosechas de los granos y productos entre los meses de julio y agosto en castellano. Significa arriba, 

adelante.  
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espacio, un cantor elegido por los administradores de las haciendas, preparan para que cante 

toda la jornada de trabajo, temas estrictamente católicos, paralelo a esta manifestación, los 

juegos ancestrales propios de la cosecha recreada y actualizada continúa”. De esta manera, 

la conjunción de lo europeo y lo cañari no solo se observa con la incorporación de semillas 

foráneas, sino con la superposición de una festividad católica a la andina.  

Del mismo modo, el Corpus Christi conmemoración muy especial dedicada al Santísimo 

Sacramento y Cuerpo de Cristo en el catolicismo. Esta festividad, de gran importancia para 

el pueblo indígena, se celebraba en el mes junio coincidiendo con el Inti Raymi andino. El 

prioste es el encargado de llevar adelante esta fiesta en colaboración con el sacerdote para la 

celebración de la eucaristía, procesiones y con la participación de la comunidad en donde 

dramatizan la escena de las cosechas de los productos sembrados. Insertar hábilmente la 

fiesta católica del Corpus, tuvo mucho impacto, porque en la actualidad es la fiesta más 

grande y pomposa de todas. De esta manera, Criollo, Elizalde y Villavicencio (2014) 

argumentan que hay fuerte derroche de dinero, abundante alimentación para servir de comer 

a más 200 participantes y por un tiempo de tres días. 

En la actualidad los personajes de la cosecha tradicional del haway son los cortadores, 

cargadores, quipas, chaladoras, los paleros, mayordomos, mayorales y otros de origen 

ancestral (venado, curiquingue, oso, ruku yaya).33 La suma de los símbolos de origen católico 

(cruz alta, las velas, el incienso, los palios, el sacerdote, el cáliz santo, San Jacinto patrono 

del cantón, la comunión masiva etc.) expresan un claro ejemplo de la vivencia del sincretismo 

cultural festivo en Suscal. Este simbolismo intenta trasmitir el funcionamiento de la dualidad 

entre los animales y ser humano. Estos cumplen el rol de divinidades menores en el cosmos 

y se consideran tótems en la cosmovisión andina con atributos que representan visión, fuerza, 

voluntad, poder, transformación, agilidad, resistencia, ímpetu, tesón, valentía, y fortaleza. 

Estos tótems aparecen personificados en las fiestas importantes del año como es el caso del 

                                                           
33 “Personas encargadas de amenizar las fiestas populares, también llamados rucus o abuelitos. Estos personajes 

producen el caos; son los únicos a los que se les está permitido decir la verdad y bromear sobre cualquier 

persona que se encuentre junto a ellos. Se visten de sacos largos y máscaras blancas, elaboradas de telas 

obtenidas de saquillos de harina” (Glosario de Patrimonio Cultural Inmaterial de Azuay, 2010, p. 240).  
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oso, curiquingue y venado. La tergiversación y la resemantización derivaron en la pérdida 

del status, así como también en el olvido de lo que representaban estos animales simbólicos. 

Sin embargo, hoy por hoy podemos advertir la presencia del curiquingue en canciones 

populares y en comparsas y en danzas (se encarga de limpiar los insectos dañinos de los 

cultivos y trae suerte). Su presentación abarca desde el cortejo del ave hasta el nacimiento de 

los polluelos y la venada (la cacería) en las festividades que recorren las calles.  

Es pertinente recordar que todas las manifestaciones de orden católico y mítico giran en torno 

a la maduración de la chakra. Se evidencia que tanto las plantas, la tierra, el agua, la neblina, 

el kuychi (arco iris), la luna son Ayas que influyen en la producción de la chakra, en el ciclo 

vivencial y mítico; son la esencia de la vida y el ayllu. Como sostiene Cutipa Lima (1993) el 

mito y el ritual desarrollados de acuerdo a sus dogmas aseguran el éxito en sus pedidos, en 

la producción de la chakra, o en el estado de salud por la utilización de plantas medicinales; 

los yachak o hampik (sabio o sanador) se niegan a caer en desuso por su efectividad en la 

curación de malestares. Los rituales, dependiendo del calendario, pueden ser: de petición, si 

se efectúan al inicio del año andino (21 de marzo); de sanación, si el ritual se desarrolla en 

las cascadas, en las iglesias sagradas (wakas locales) en las limpias de las casas, etc.; de 

agradecimiento, si se realiza en los tiempos de cosechas; de petición, de lluvia, entre otros.  

Los cantos y mitos que concurren en estas manifestaciones, el sistema de creencias, son 

evidencias de un sincretismo viviente. El Apu, (deidad) del cerro Wayrapalte, los Ayas de la 

cascada Rumi Urku, el Kuychi (arco iris) que aparece en la laguna sagrada de Suscalpampa, 

el espíritu del mal viento que aparece el cementerio, en las chancheras, en las cuevas 

abandonadas, el Aya del yaku hapishka (enfermedad causada por el impacto del agua), 

perviven en completa armonía, con todos los símbolos católicos, mismos que inciden 

fuertemente en la vida colectiva. Sin embargo, ante la desidia de los más jóvenes, la matriz 

cultural se va debilitando de manera acelerada. T. Zamora, (comunicación personal, 18 de 

octubre, 2019) al respecto manifiesta que “la nueva generación de jóvenes, debido a la fuerte 

presión de la aculturación globalizante, están abandonando estas prácticas, la matriz cultural 

se va debilitando de manera acelerada, pero hay que seguir enseñando para que nuestros 

saberes no desaparezcan”.  
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Por otro lado, como ya hemos mencionado, para el cambio de la matriz cultural del ñawpa34, 

la herramienta utilizada por los peninsulares, fue la metodología de civilizar y cristianizar, y 

con ello usurpar sus territorios y someterlos como esclavos en las haciendas y minas. En este 

sentido, Pease (2014) consideró que: 

Los sacerdotes que realizaron la llamada extirpación de idolatrías en los primeros años del 

siglo diecisiete, completaron sus expediciones represivas con viajes de investigación, 

donde trataron de recoger la mayor cantidad de información sobre los ritos que extirpaban 

y los cultos que reprimían (p. 9). 

De la misma manera, el pueblo kichwa también fue víctima de la religiosidad católica 

expresada en la vivencia de los rituales de petición de sus saberes cosmovisivos, y la matriz 

del pensamiento filosófico. Asimismo, sufrieron la usurpación de sus tierras, se reconfiguró 

su matriz cultural. Igual influencia recibieron los contenidos culturales andinos, que se 

reacomodaron a la ciencia de los peninsulares y de esa forma perviven hasta la actualidad. 

Con la finalidad de forzosamente insertar el dogma de la religión católica, cerraron las puertas 

por más de quinientos años de los templos sagrados conocidos como wakas, locales, de límite 

y de altura, espacios a donde acudían a rendir culto y ejecutar los rituales de petición de 

agradecimiento, de sanación y de propiciación. Rumi Urku, Mesa Loma, y Altar Urku son 

templos que en la actualidad permanecen en completo abandono. Desde estos espacios se 

generaban reencuentros con los espíritus surgidos en el ñawpa pacha (Ayas y Apus), de los 

cuales dependía el kushi (suerte) en la producción de la chakra, el estado de salud y el ciclo 

mítico. En la actualidad, aunque los templos están abandonados, Ayas y Apus acompañan en 

diferentes acciones culturales. Con base en lo manifestado, se determina que la matriz 

cultural kañari actual es resultante de un proceso histórico de sincretismo, o de inserción de 

referentes simbólicos de la religión católica y la cultura europea a la religiosidad popular 

kañari. Debido a la influencia de la religión católica, el Aya venado se desdobló en toro 

vencedor; el tótem Cóndor, en gallo de pelea, símbolo de valentía y de fuerza vencedora. Con 

el recorrer del tiempo los nativos se escudaron en el toro y en el gallo para demostrar la 

extrema valentía a los colonizadores; toreaban y tumbaban a los toros bravíos en la plaza del 

                                                           
34 Término filosófico, que remite al pasado primitivo como para decir de dónde venimos o de donde surgieron 

los conocimientos andinos. 
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pueblo, demostraban ser guerreros valerosos, en la elasticidad y el no rendirse jamás ante el 

oponente. Estas expresiones permanecen hasta hoy en las comunidades. En suma, en la 

matriz cultural kañari se introducen los siguientes símbolos y costumbres de los colonos 

europeos: 

1. En los tejidos de los chumbis (fajas) se insertan todos los íconos representativos de la religión 

católica: cruces, iglesias, santos, cáliz, la crucifixión, la paloma, los santos, el toro, la mula, 

el gallo, etc. 

2. En el techado de las casas, para que estén vigiladas por Dios, se insertan las cruces adornadas 

con los toros y gallos. 

3. En los templos sagrados, a raíz de la extirpación de las idolatrías, se colocaron cruces de 

piedra, prohibiendo volver con los rituales a esos lugares. En otros, como Juncal, en una waka 

local, se levantó el cementerio. 

4. Se inserta el monocultivo de la chakra, es decir, que se siembra una sola semilla, mientras 

que, en tiempos anteriores a la conquista, una cementera disponía de una variedad de semillas; 

por ejemplo, la chakra del maíz disponía de quinua, poroto, zambo, zapallo, achocchas, 

shicamas, etc. 

5. En la chakra agroecológica, en la cual se aplicaban las semillas completamente adaptadas al 

clima y al piso ecológico, se introducen nuevas variedades, como el trigo, la cebada, y 

distintos tipos de papas; paralelos a estos cultivos progresivamente llegan los agrotóxicos o 

agroquímicos. Por lo tanto, hay un cambio significativo en la forma de producir. 

6. En las haciendas se prohíbe el uso de la lengua nativa, agrediendo sistemáticamente al idioma 

para estimular el aprendizaje del castellano. La obligación de que todos hablen la lengua de 

dominación, el castellano, ha dado lugar a la pérdida lexical de la lengua nativa. 

7. La fiesta indígena se convierte en un espacio de recreación del simbolismo andino y católico. 

A las danzas nativas (como el tukuman, los cascabeles, las chinukas, wakra danza, la cuy 

ñaña) y a los tótems (como el venado, oso, cóndor, chucurillo, curiquingue) se suman los 

símbolos católicos (el incienso, palo santo, romero, la cruz, el sacerdote, los cohetes) y otros 

elementos culturales europeos (la vaca loca, el gallo capitán, la Loa, el Reto, la escaramuza, 

los coheteros). 

8. Los mitos de origen se reactualizan a partir de la llegada de los conquistadores. Por ejemplo, 

el Apu protector todo vidente de los abuelos de Suscal viene todos los años del cerro Wayra 

Palte. A partir de la consolidación de la religión católica, la narrativa del mito cambia; el 

sacerdote se desdobla en Apu: ahora viene de Roma, cruzando mares y montañas, llega a la 

Intendencia de Quito, luego hace el arribo en la Gobernación de Azogues. Entonces el mito 

de origen ancestral se ha convertido en mito de origen del sacerdote. 

9. La narrativa de los cantos cuenta historias de trabajo con las mulas, historias de la 

evangelización en la época de la cosecha haway. En la fiesta tradicional del Pawkar se recrean 

y se cantan una diversidad de mitos, la mayoría de ellos de origen ancestral, y unos pocos 

como el toro, la mula, el gallo, la vaca lucera, se han insertado desde los tiempos de la colonia.  
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Fuente: la autora, 2020 

 

A continuación, se presenta una evidencia de lo manifestado: 

 

1. MULITA 

Mulitalla mulita, 

mulitalla mulita, 

mulita Santa Roseña, 

mulita Wayracajeña,  

 

Mañosalla mulita, 

fiero genio mularuku, 

Señor Borreropak hanzhindapi, 

sinkukunki mulita, 

muyukunki mulita. 

 

Kanpak lumurukumanta, 

chuspikuna sinkukun,  

mulita Santa Roseña, 

mulita Wayracajeña. 

 

Ukumanpish washamanpish, 

manotianki mulita, 

ñawpamanpish washamanpish,  

haytadora mulita. 

 

Sikita shitakunki, 

millay genio mulita, 

mañosa mularuku, 

millay genio mulita. 

 

kanpak fiero viciotaka, 

ñuka hapishpakari, 

hakimata churachisha, 

atrankata churachisha, 

fiero genio mula kanki. 

Oh mulita, 

Mulita, mulita 

Mulita de Santa Rosa 

Mulita de Huayra cajas. 

 

Mulita peligrosa 

Mulita de tener cuidado, 

En la hacienda del Sr. Borrero, 

Estas rodando, 

Estas dando vueltas. 

 

De tu robusto lomo, 

Las moscas ruedan, 

Mulita de Santa Rosa, 

Mulita de Huayra Cajas. 

 

Por delante y por detrás, 

Pateas mulita, 

A un lado y al otro, 

No dejas de patear. 

 

Siempre corcoveas, 

No se puede tener confianza, 

De naturaleza mañosa, 

No deja de ser mañosa. 

 

Su malvado comportamiento, 

En teniendo en mis manos, 

Haría poner una jáquima, 

La alabarda y la grupa, 

Malvada mulita. 

Figura 14. Cuy ñaña en la comunidad de Suscalpampa acompañada por la banda de pueblo 
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Por otra parte, finalmente la llegada de la Iglesia católica provoca un cambio radical en el 

ritual de la muerte; en la actualidad los rituales, oraciones y cantos asociados con la muerte 

proceden del culto católico. Solo los juegos que giran en torno al velorio, recogen herencias 

del pasado.  

3.4. Construcción e importancia de la interculturalidad en 

las comunidades de Suscal  

En el marco de nuestro estudio resulta pertinente y oportuno analizar el tema de la 

interculturalidad desde diferentes ópticas, tomando como punto de partida tres referentes: la 

vivencial cultural, la política, y la educación. Iniciamos estas reflexiones desde un 

acercamiento de orden histórico sobre las relaciones de subordinación de la cultura indígena 

con la cultura dominante.  

Desde el ámbito del conflicto, la interculturalidad también es concebida como “el 

reconocimiento de las diferencias en la confrontación y en conflicto” (DINEIB, 2004, p. 21). 

Dicho de otra manera, son las relaciones establecidas entre la cultura subordinada con la 

cultura dominante. Los levantamientos indígenas, de manera especial el desarrollado en junio 

de 1990, reflejan estas relaciones; a partir de este acontecimiento histórico el Estado inicia el 

reconocimiento del Ecuador como país plurinacional e intercultural. En consecuencia, los 

pueblos subordinados presionan al Estado para que atienda las demandas de los pueblos 

originarios. 

A partir de este acontecimiento, se crea el movimiento político Pachakutik35 con el afán de 

participar activamente en las elecciones populares. Los resultados son favorables, por 

primera vez, luego de haber transcurrido más de cinco siglos de conquista; los indígenas 

llegan por voluntad popular a ocupar cargos políticos como prefectos, alcaldes y 

asambleístas. En este contexto, se presentan relaciones interculturales conflictivas. Tomamos 

                                                           
35 “La conformación de Pachakutik, a mediados de la década pasada, y su participación creciente en los procesos 

electorales, permitieron al movimiento indígena –articulado en torno a la CONAIE– consolidar una expresión 

política propia y acceder, como nunca antes en la historia republicana, a la dirección de gobiernos municipales 

y provinciales, al Congreso, a órganos del gobierno central como el CODENPE, a las direcciones de educación 

bilingüe, entre otras instancias” (Carvajal, 2004, p.6). 
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como referencia el triunfo amplio y contundente de la Profesora Abelina Morocho en el 

Cantón Suscal, para la Alcaldía R. Castro, (comunicación personal, 10 de octubre, 2019) “los 

comentarios de la sociedad dominante circulaban por todos los medios, generando 

desprestigio, tildando que los runas no están preparados para esos cargos, y más alusiones 

personales que no se puede mencionar. Este acontecimiento, se aprecia que las relaciones 

interculturales, con la sociedad imperialista dueña del poder que ha generado relaciones de 

conflicto”. Este conflicto intercultural se recoge también en las declaraciones de A. 

Pomaquiza, (comunicación personal, 30 de octubre, 2019) “gracias al poder de convocatoria 

de la organización cantonal realizaron talleres de concientización, tomaron la decisión de 

trabajar en minga para encarar las elecciones con candidatos propios. Mientras que los 

mestizos utilizando la radio Suscal, emprendía diariamente comentarios de desprestigio, de 

minimización académica a los indígenas en todo ámbito. El conflicto entre mestizos e 

indígenas, iba de crecida, de tal manera, que la sociedad dominante concebía que solamente 

ellos estaban en capacidad de administrar un cargo como la Alcaldía. En medio de riñas de 

encuentros, y de comentarios de mala fama en contra de los indígenas, triunfaron las 

elecciones, de tal manera que con el pasar del tiempo, al observar los resultados, los 

comentarios negativos han calmado, hoy los mestizos forman parte de la administración y se 

han integrado respetando sus particularidades lingüísticas y culturales”. A la luz de esta 

entrevista podemos decir que se está forjando un entendimiento intercultural, se está 

construyendo una gestión administrativa común para mestizos e indígenas. 

Sin embargo, los rezagos coloniales del racismo, subordinación, exclusión, menosprecio, 

odio y visión etnocentrista, aún se expresan de manera reducida en el cantón, particularmente 

con los mestizos que tienen sus negocios en los centros educativos tradicionales hispanos. 

Pero sí es evidente, en otros cantones vecinos. En las oficinas estatales como el Registro Civil 

o en las Notarías, entre otras, la indígena es atendida con desprecio con apelativo de “hijita”. 

En los colegios, hispanos el menosprecio a los estudiantes indígenas es permanente. No así 

en las universidades, hay otro concepto del indígena, el apoyo, respaldo anima a seguir con 

sus estudios y a retomar los valores culturales propios. 

En los Centros Educativos Interculturales Bilingües aún hay conflictos de tipo cultural, de 

manera especial en los colegios. Los docentes hispanos no aceptan que los administradores 
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educativos sean indígenas y tampoco se esfuerzan en aprender la lengua materna, pese a que 

las normas así lo determinan, porque no aceptan que, en las horas cívicas, en las reuniones, 

ante la presencia de padres de familia kichwa hablantes, y en los espacios de graduación 

aparezcan los indígenas vestidos de acuerdo a su tradición y hablando en su lengua materna; 

consideran que es una forma de subordinar al mestizo. Sin embargo, los indígenas no tienen 

acceso a hacer uso de la palabra en estos espacios.  

 

Las políticas de Estado plantean la necesidad de fortalecer la lengua, la identidad, los 

contenidos culturales y las cosmovisiones de las nacionalidades y pueblos del Ecuador para 

promover la interculturalidad y que se convierta en praxis, en un recurso para el cambio, 

contextualizado.  

 El GAD Intercultural está desarrollando iniciativas para lograrlo. Apuesta por la 

revalorización de la identidad a través del Departamento de Cultura. Se fomenta la 

consolidación de la identidad tangible e intangible; se desarrollan con frecuencia encuentros 

gastronómicos, exposiciones de artesanías y vestidos; Por otra parte, han generado 

mecanismos de integración con la sociedad mestiza. En la radio existe un programa de 

rendición de cuentas desarrollado en lengua kichwa y castellano. En estos espacios se refieren 

al tema de la identidad, la gastronomía, música, literatura etc.  

Dicho de otra manera, en el interior del GAD Intercultural prima el respeto a lo diferente, a 

a lo nativo. Con respecto al uso de la lengua materna, el kichwa sufre una pobreza lexical, 

sintáctica y morfológica. Por eso, desde el GAD se vienen desarrollando programas que 

inducen a fomentar el uso de la lengua en contextos diferentes y con temáticas diferentes, sea 

en cadenas radiales o en programas internos de la institución. También, como se dijo en líneas 

anteriores en el interior del GAD la atención a los indígenas de las diferentes comunidades 

se hace en su lengua materna. De esta manera, el uso de la lengua va ganando espacios, es 

decir, ya no se habla solamente en el seno familiar, sino que también se lo hace en otros 

contextos de mayor difusión. 

“La población total del cantón el 80% son indígenas, de los cuales el 10% de mestizos viven 

en las comunidades, hablan la lengua kichwa y se han empoderado de todas sus costumbres 

y tradiciones, es decir de la cosmovisión. Mientras que el 10% de la población mestiza que 
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habita en el centro cantonal, mantienen relaciones etnocentristas; sin embargo, gracias a la 

administración municipal conformada mayoritariamente por indígenas y por ciudadanos 

mestizos del centro, esta actitud se ha mejorado” S. Pomaquiza, (comunicación personal, 24 

de octubre, 2019). 

La interculturalidad dialógica e identitaria se pone en práctica desde el ámbito familiar y 

educativo. Previo a este análisis describimos brevemente la realidad lingüística de las 

comunidades de Suscalpampa, Achupillas y Cercapata de la jurisdicción del cantón Suscal.  

1. Todas las comunidades son kichwa hablantes, ya que, aunque el 10% de la población es 

mestiza también habla en su mayoría la lengua originaria.  

2. La lengua nativa es hablada con mayor frecuencia en el seno familiar y en las reuniones 

comunitarias, en forma generalizada. 

3. En los espacios de fuerte concentración indígena, como las asambleas comunitarias, se usa la 

lengua para emitir saludos, bienvenidas, valoraciones y algunos comentarios de la temática 

abordada. Habitualmente estas reuniones no se desarrollan en su totalidad en la lengua nativa, 

debido a la presencia de mestizos que obligan a usar la lengua castellana. 

4. Los jóvenes y niños de las nuevas generaciones, influidos por valores urbanos y occidentales, 

dan poco valor al uso de la lengua kichwa, e incluso en los centros educativos bilingües, hay 

estudiantes que denotan vergüenza cultural y lingüística, al tiempo que expresan no saber la 

lengua. Estas realidades las he vivido y observado siendo maestra de la Unidad Educativa 

Comunitaria Intercultural Bilingüe “Suscal”. Cabe indicar también que en las reuniones de 

docentes bilingües se han desarrollado círculos de reflexión pedagógica. En estos espacios se 

han manifestado enfáticamente los maestros bilingües, refiriendo que los padres de familia, 

“no están de acuerdo que enseñen el kichwa, sugieren que enseñaran inglés, porque esa 

lengua, deben saber, para poder migrar a los Estados Unidos” L. Zhagñay, (comunicación 

personal, 16 de octubre, 2019). 

5. “Hay una permanente caída lexical, que empobrece el nivel de la lengua kichwa, hecho que 

contribuye a la progresiva castellanización de la lengua” D. Mayllagzhungo, (comunicación 

personal, 3 de noviembre, 2020). 

6. La Educación Intercultural Bilingüe no aplica políticas lingüísticas que desarrollen y 

fortalezcan el uso funcional de la lengua en todos los contextos educativos y comunitarios. 

En Educación Bilingüe en el contexto escolar todos deben hablar la lengua kichwa (recreos, 

comedor, al jugar, al compartir asignaturas, como CCSS y otras) sin embargo, solo se habla 
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esta lengua en las horas de su enseñanza. En los espacios socioculturales y cívicos, todo el 

programa se desarrolla en castellano, minimizando el uso de la lengua materna. 

 

En consecuencia, en el contexto de las comunidades de Suscal, y de manera especial, las 

citadas en este trabajo, se comunican en su lengua materna, situación que se debe a que un 

90% son kichwa hablantes. Sin embargo, al acudir en el centro poblado a una tienda, al 

mercado, a reuniones de los padres de familia en los centros educativos, a reuniones con 

delegados de instituciones se ven obligados a hablar en la segunda lengua, el castellano, así 

la mayoría sean kichwa hablantes.  

En las comunidades del cantón Suscal los pobladores indígenas cuya lengua materna es el 

kichwa pertenecen a la jurisdicción Intercultural Bilingüe, institución llamada a fortalecer las 

relaciones interculturales de todo ámbito. Su objetivo central es fortalecer el uso de la lengua 

materna, e insertar las expresiones culturales al currículo para ser tratados de acuerdo al 

calendario vivencial de cada comunidad. 

En el caso del CECIB Cercapata y Achupillas, por ejemplo, todos los niños son kichwa 

hablantes, las docentes son kichwahablantes, por lo tanto, las clases y reuniones se 

desarrollan en kichwa. También promueven el uso del Kapak Raymi del calendario andino 

que coincide con la Navidad. La lengua es un referente identitario muy importante; sin la 

lengua no existe cultura, peor interrelación cultural. Es importante porque a través de ella se 

transmiten conocimientos sobre medicina andina, agrícolas, cósmicos, políticos y literarios, 

de padres a hijos, y de generación a generación. También, se trabaja en la concientización de 

los padres de familia y la comunidad para el rescate de las expresiones orales a pesar de las 

pretensiones de la homogeneización. El uso básico de la lengua kichwa por parte de los 

docentes contribuye a mejorar la comunicación intercultural porque se posibilita el 

conocimiento del otro, pero también la creación de vínculos.  

Frente a ello, como veíamos en las Centros Educativos Bilingües del cantón Suscal solamente 

se usa la lengua en las horas asignadas para la asignatura de kichwa; prima como metodología 

la enseñanza de la gramática y de la lingüística; no se da prioritaria atención a la aplicación 

de las cuatro habilidades lingüísticas (hablar, leer, escribir y escuchar); los estudiantes y 
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padres de familia presionan al sistema para que enseñen el inglés, lengua que la mayoría de 

jóvenes requieren porque su objetivo futuro es migrar. 

Es oportuno manifestar que el 80% de docentes que laboran en los centros educativos de 

jurisdicción cantonal son bilingües (kichwa- castellano). Sin embargo, debido a múltiples 

factores, entre ellos la falta de aplicación de políticas del Estado determinadas en la 

Constitución y en la Ley de Educación Intercultural, se ha producido un débil desarrollo del 

sistema de Educación Intercultural Bilingüe. 

Con la finalidad de aplicar la interculturalidad en el marco de las escuelas bilingües 

interculturales del cantón a las que asisten estudiantes mestizos e indígenas y de la UEIB 

Suscal consideramos importante recuperar el aporte de Muyolema (2020), que argumenta: 

Una nueva institución escolar comprometida con las luchas culturales y políticas de los 

pueblos indígenas y con la construcción de su futuro debe ser el espacio de aprendizaje y 

reflexión comunitaria por excelencia. Desde esta perspectiva, la definición de los currículos 

corresponde a la iniciativa y a la imaginación de los propios pueblos indígenas a través de 

sus expertos, cuyos saberes trascienden la cultura escrita y al intelectual letrado (p.474). 

 

Se debe agregar que los docentes están “llamados a investigar los saberes, conocimientos, 

valores, principios, tecnologías y prácticas socio culturales, la cosmovisión, la relación con 

el entorno geobiológico y socio-cultural, usando las lenguas ancestrales; además, en la 

actualidad están invitados a elaborar y aplicar el calendario vivencial de las nacionalidades 

en el proceso educativo” (MOSEIB, 2014, p. 32).  

La aplicación en el aula de la vivencia de la interculturalidad desde el marco de la identidad, 

el aprovechamiento de los contenidos filosóficos, cosmovisivos, agrícolas, artesanales, 

medicinales, gastronómicos, literarios y otros, de los pueblos y nacionalidades, vincularlos 

al currículo escolar y tratados a la altura del conocimiento científico, son los retos de la 

Educación Intercultural Bilingüe. Con ciertas limitaciones, esta política se viene cumpliendo 

a través del estudio y utilización del calendario vivencial, mismo que se fundamenta en la 

ciclicidad del tiempo, y en los cuatro cuadrantes de la chakana andina.  
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El primer cuadrante gira en torno a la Fiesta Mayor del Pawkar Raymi (21 de marzo); el 

segundo cuadrante, con el Inti Raymi (21 de junio); el tercero con el Killa Raymi (21 de 

septiembre); y el cuarto con el Kapak Raymi (21 de diciembre). Todas las expresiones 

culturales que entran en juego en cada cuadrante son tratados en el aula y vivenciados en la 

práctica. La aplicación curricular de los contenidos propios no implica descuidar el estudio 

del contenido científico expresado en el currículo nacional, que son tratados al igual que en 

los centros educativos hispanos, teniendo acceso a los laboratorios y a todos los espacios de 

las TICs. 

Figura 15: Chakana Andina en la UECIB Suscal. 

     

Fuente: UECIB Suscal, 2019 

La realidad lingüística manifestada en el contexto comunitario y escolar revela el hecho que 

la lengua castellana va ganando espacios. Si no se aplican políticas de reforzamiento y de 

motivación para el uso de la lengua materna con el transcurrir del tiempo esta tiende a 

debilitarse y desaparecer. En este contexto, es muy importante entender el papel que juegan 

las lenguas en el desarrollo de la interculturalidad mirada desde el ámbito de la comunicación. 

Al respecto, Walsh (cit. en Villanueva, 2015) manifiesta: 

Armonizar o tender un puente comunicacional con la cultura mestiza, es decir, a diferencia 

del pensamiento fundacional que sólo planteaba acceder a otras culturas para reforzar la 

propia, aquí se mantiene la tesis anterior, pero se la amplía a la idea de construir una 

relación de comunicación con las otras sociedades, como esfuerzo de una y otra parte; o 

la necesidad de la vigencia simultánea de una pluralidad de visiones dentro de un Estado 

Unitario (p. 292). 
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Basándonos en este argumento, es vital que los indígenas abran espacios de empoderamiento 

y fortalecimiento de su propia cultura, tomando como base la consolidación del uso de la 

lengua materna, y desde esta dimensión, establecer un acercamiento mutuo con la cultura 

dominante. Entonces, en concomitancia con estos planteamientos, a raíz de la reforma de la 

Constitución Política del Ecuador en 1998, la lengua del otro, la olvidada, la excluida, llena 

de diglosia, de uso restringido a nivel local y familiar es reconocida.  

En este contexto, inicia una educación que responde a los requerimientos culturales y 

lingüísticos de los pueblos históricamente excluidos. Inicialmente, se desarrollan proyectos 

de capacitación o profesionalización a los bachilleres nativos de las comunidades indígenas 

para llevar adelante este gran proyecto educativo. Los abuelos culturales36 son llamados a las 

aulas a que transmitan expresiones culturales y lingüísticas a los estudiantes y aportar sus 

conocimientos a los docentes. Por otro lado, se incorporan al currículo en el Bachillerato 

General Unificado las asignaturas: Filosofía y Cosmovisión de la Nacionalidad, Lengua y 

literatura para las Nacionalidades, Historia y Etnohistoria y Lengua Kichwa. En 

consecuencia, el nivel comunicativo intra-local y extra-local y la transmisión de contenidos 

cosmovisivos se incorpora al currículo. Sin embargo, con el correr del tiempo la formación 

del docente Intercultural Bilingüe no ha respondido a los objetivos del sistema. 

 

A esto Ramírez, (2006) añade: 

Jamás será posible una educación pertinente, adecuada, respetuosa o que favorezca la 

interculturalidad, alcanzar este objetivo depende de la preparación de los docentes y 

educadores, quienes a estas alturas confunden la escolaridad con la “cultura”; si queremos 

modificar el modelo educativo debemos empezar por los docentes, que son los responsables 

de la educación (p.10). 

Además, el Estado no cumple con la Constitución y con la Ley de Educación Intercultural, 

por falta de políticas desde la Secretaría de Educación Intercultural Bilingüe; tampoco se 

aplican las normas complementarias emitidas a favor de la buena marcha de EIB. El 

                                                           
36 Términos utilizados, para remitir a las personas de la tercera edad, que tienen un acervo de conocimientos o 

saberes culturales y cosmovisivos; pueden ser, shamanes, limpiadores, líderes o mayores de prestigio social. 
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Ministerio de Educación no permite trabajar a los docentes bilingües en función de la Malla 

Curricular Intercultural del Modelo del Sistema de Educación Intercultural, pues en la 

actualidad estamos sujetos a trabajar en base al currículo nacional. Estas realidades limitan 

el avance positivo de la Educación Intercultural. 

Por otro lado, hace falta la consolidación de una comunicación intercultural que promueva el 

diálogo, la tolerancia y el respeto entre las culturas o lenguas en contacto. Para que exista 

una relación armoniosa entre iguales, y una comunicación fluida y generalizada en todos los 

niveles, es necesario concientizar a las comunidades, padres de familia, a las organizaciones 

y a los administradores de la educación. La lengua castellana sigue siendo la lengua de poder, 

usada en todos los contextos donde se encuentren los mestizos; así la mayoría sean kichwa 

hablantes, se ven obligados a hablar en esa lengua.  

Esta situación se va superando, de alguna manera, por ejemplo, con el uso del kichwa en 

todos los departamentos del GAD Intercultural que permite comunicarse con los nativos de 

las comunidades en su lengua; de igual forma en las reuniones de los concejales se usa la 

lengua nativa pese a la existencia de concejales mestizos. En el ámbito educativo, como se 

señaló, ocurre lo contrario, salvo contadas excepciones. Desde esta perspectiva, Kaplún (cit. 

en Niño, 2013) manifiesta: 

La verdadera comunicación no está dada por un emisor que habla y un receptor que 

escucha, sino por dos o más seres o comunidades que intercambian y comparten 

experiencias, conocimientos, sentimientos. Es a través de este proceso de intercambio 

como los seres humanos establecen relaciones entre sí (p. 38). 

No cabe la menor duda de que gracias al ejercicio comunicativo local y comunitario se 

trasmiten los saberes de una generación a otra entre hablantes de la misma lengua. Las 

evidencias que perviven en las narraciones de los mitos, leyendas, cantos, hierofanías, 

sistema de creencias, cuentos etc., remiten información del ñawpa timpu, (primeros tiempos). 

Esta riqueza milenaria se manifiesta en la oralidad y en la memoria colectiva de los indígenas 

del cantón Suscal: en los saberes agrícolas, cósmicos, medicinales, astronómicos, 

zoonímicos, antroponímicos, los mitos teológicos, cosmogónicos, lacustres, literarios que 

perviven en la oralidad colectiva y son transmitidos a través de la palabra contada, en 
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diferentes contextos y tiempos. Estas expresiones son posibles de entender a profundidad a 

través de la comprensión de la lengua en la que fueron concebidos. A nivel intra-comunal, 

hay mayor fluidez en el uso de la lengua materna, por lo tanto, en las reuniones, en las fiestas, 

en las mingas, en las visitas a sus casas, trasmiten los saberes culturales de las generaciones 

pasadas, a las nuevas generaciones. Por ejemplo, en un espacio de cosecha, transmiten las 

costumbres, mitos, rituales, el sistema de creencias y costumbres que tienen que ver con esta 

fase del ciclo agrícola. En las fiestas, de igual manera, dan a conocer las tradiciones y 

costumbres de los espacios festivos del pasado. Dicho de otra manera, los abuelos de las 

generaciones pasadas, en todo diálogo, recurren al ñawpa pacha. Recuerdan la importancia 

de los principios de correspondencia, mencionan a la Pachamama, Allpamama. Por lo tanto, 

el ñawpa y el kunan, (pasado y presente) son dos realidades indisolubles, que marcan los 

procesos comunicacionales ya sea en el contexto colectivo o familiar. La fiesta del Lalay 

Raymi es un espacio rico en literatura fantástica expresada en los cantos, cuyos temas 

proceden del ñawpa. En este espacio se insertan los jóvenes a recrear la literatura receptada, 

acompañados de un tambor, en estado de embriaguez, cantan y actualizan estos temas. Aquí 

un ejemplo: 

1. SINTULA37 

 

Sintulita sintula,  doncellita doncella, 

sumaymana sintula,  hermosa reina 

mishi ñawi sintula,  de ojos azules 

chuya ñawi sintula.  de rostro blanco y limpio. 

 

Chilchilmanta sintula,  Oh reina de Chilchil 

Lashipata sintula,  preciosa de Llashipa 

Chilchil yakitu shina,  como la aguita cristalina de Chilchil, 

chuya ñawi sintula,  de rostro blanco, 

mishi ñawi sintula,  de ojos azules y hermosos 

 sumaymana sintula.  eres la más bonita reina. 

               

              Sumaymana kumarilla,              hermosa comadre, 

Chilchil yakitu shina,  como el agua cristalina de Chilchil, 

chuya ñawi kumarilla,  de rostro limpio y atractiva, 

mishi ñawi kumarilla,  de ojos gatos comadre, 

                                                           
37 Versión Dr. Belisario Ochoa, docente e investigador cultural. 
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sumaymana kumarilla.              Hermosa comadre. 

 

Na kumari kankiman,  Si fueras mi comadre, 

warakapi apayman,  en mi waraka te llevaría, 

 na kumari kankiman,   si no fueras comadres, 

 balsakupi apayman.   en mi tambor te llevaría 

 

Lashipamanta cumarilla,  Comadre de Llashipa, 

Chilchilmanta kumarilla, Comadre de Chilchil, 

mishi ñawi kumarilla,  de ojos gatos comadre, 

chuya ñawi kumarilla.  de rostro blanco comadre. 

 

Este tipo de transferencias se llevan a cabo en el contexto del recorrido por las casas de los 

comuneros. Como se puede apreciar, se sienten muy enamorados de las bellas mujeres de tez 

blanca, de ojos azules, que habitan en las comunidades de los pisos ecológicos de clima 

templado. Se refieren a Chilchil y Llashipa; revelan en los cantos, la presencia de estas bellas 

mujeres desde tiempos pasados. 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

         

3  Fuente: la autora, 2022 

 

Figura 16: Reencuentro de las comunidades y las autoridades en el GAD Intercultural de Suscal por el Lalay Raymi. 
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Igual ocurre con la literatura sobre todo con el matrimonio indígena llamado “Cuchunchi”, 

aunque en la actualidad su práctica parece haber desaparecido de la matriz cultural. Sin 

embargo, los cantores aún mantienen la plena conciencia de contar y cantar bellos versos de 

transición de jóvenes a la vida comunitaria, las responsabilidades de asumir, e incluso hay 

momentos en los que entran en juego elementos totémicos como el chucurillo (comadreja), 

el agua, la ramada, el colibrí, el sote etc., que intervienen en este rito de paso. En este 

escenario, de la práctica de la oralidad e interculturalidad resalta el funcionamiento de la 

transición de las etapas de la vida como un elemento cohesionador de un grupo social.  

Las relaciones interculturales permiten entablar un diálogo en igualdad usando los mismos 

códigos lingüísticos, aunque los hablantes sean de culturas diferentes. La comunicación 

intercultural se da a través del intercambio de conocimientos. Debemos precisar que hay tres 

momentos básicos en este sentido. El intercambio en el contexto endo-cultural usando la 

misma lengua que ocurre en las visitas a los parientes de las comunidades de pisos ecológicos 

diferentes, en tiempos de cosecha, velatorios, diversos eventos familiares etc. En estos 

espacios, se transmiten las expresiones orales del ñawpa pacha (del tiempo pasado), es decir, 

pensamientos cosmovisivos recreados en el universo de cada comunidad. 

Así, A, Loja. (comunicación personal, 18 de octubre, 2020) relata “que tienen parientes 

cercanos en las comunidades de pisos ecológicos diferentes como Javín o yunga (piso 

ecológico costanero) por lo general, cuenta que, visitan en los tiempos de siembra y cosecha 

del maíz, de la yuca de la naranja, del camote y de la caña de azúcar”. Al visitar se tiene que 

estar con ellos unos ocho días, en ese tiempo se dan importantes transferencias de expresiones 

orales, de manera especial agrícolas, míticas, las normas culturales expresadas en el sistema 

de creencias, en la medicina, y sus cosmovisiones, que se contrastan y se asimilan, de tal 

manera que se llega a aprender otras cosmovisiones diferentes; todos estos elementos 

culturales son transmitidos en lengua materna. Por citar un ejemplo, el saber de mayor 

impacto es el tema de la medicina tradicional, de manera especial para tratar, casos de 

infecciones de la piel, problemas del estómago, el mal del kuychi (arco iris). Asimismo, 

algunas plantas de esta zona son utilizadas para contrarrestar el problema del frío en los 

huesos.  
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Otro espacio comunicativo intercultural y de transferencia son las fiestas indígenas. En este 

espacio hay encuentros con culturas exógenas, es decir, con los mestizos de la localidad. Este 

sector se ha insertado con mucha propiedad a la matriz cultural indígena, hablan las dos 

lenguas, se relacionan, participan activamente en estos espacios, comparten gastronomías, 

costumbres y tradiciones. El intercambio ocurre en los momentos previos de organización de 

las fiestas: concentrados en las casas de los priostes, los mestizos recuerdan como eran tales 

tradiciones en los viejos tiempos. Uno de los ejemplos contundentes se fundamenta en la 

capacidad de predicción de los diferentes cambios de su entorno. El sector mestizo es el que 

mejor domina este saber, pues saben con mucha propiedad, cuando llueve, la proximidad de 

los vientos, los avisos de fallecimientos; a través de la lectura de los avisos naturales saben 

si al año agrícola va a ser bueno o malo, las aves comunican si van a llegar visitantes a sus 

casas, etc. Tienen un profundo conocimiento de las fases lunares, ponen en práctica todas las 

actividades que se deben evitar en luna tierna como desyerbas, cortado de madera, siembra, 

lavado de la ropa y de manera especial, en la aplicación de conocimientos médicos utilizando 

las bondades curativas de las plantas medicinales del lugar. Desde esta óptica, la 

comunicación intercultural que admite a referentes culturales diversos que se auto perciben 

distintos, pero superan barreras personales y contextuales para llegar a comunicarse de forma 

efectiva. 

Por otro lado, a nivel de la Unidad Educativa Intercultural Bilingüe (UEIB Suscal) se 

concretan intercambios de conocimientos entre la cultura imperante y las culturas indígenas 

a través de la aplicación del calendario vivencial de cada comunidad. Por ejemplo, el análisis 

de la influencia de la luna tierna en la agricultura y otras actividades, al tiempo que se 

explican las razones científicas por las cuales la energía lunar incide en el ciclo agrícola. Es 

importante manifestar que a través del estudio de la asignatura de Cosmovisión de las 

Nacionalidades en el Bachillerato General Unificado de la EIB se han logrado abordar 

saberes y concepciones filosóficas de los diferentes pueblos y nacionalidades del Ecuador.  

Desde el ámbito de la medicina, el hecho de que los pacientes se sanen, con limpias y con 

baños en las cascadas se explica porque se trata de enfermedades psicosomáticas. Las 

expresiones que hablan de los espíritus con poderes sobrenaturales, de Dios y de los Ayas, 

remiten a la capacidad del hombre desde los primeros tiempos a pensar en la existencia de 
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seres con poderes sobrenaturales que inciden en el ciclo agrícola y vivencial. Al establecer 

comparaciones con las costumbres y tradiciones de las comunidades de Suscal, con las 

nacionalidades de la Amazonía, hay una diferencia abismal, de “cuyos saberes, se aprovecha 

todos aquellos que tienen que ver con la medicina, por eso, en las casas de cada familia, no 

falta, la sangre de drago, uña de gato, la dulcamara, el jengibre, la manteca de culebra y otros, 

medicina poderosa para sanar una diversidad de enfermedades” M. Largo, (Comunicación 

personal, 20 de octubre, 2020).  

De otro lado, se retomó y revalorizó la medicina de los sabios comunitarios para contrarrestar 

los síntomas de la Covid 19 “las prácticas de desinfección con farmacopea propia con quema 

de plantas como: el altamiso, chilca, poleo, romero, ruda, eucalipto, santa maría y palo santo 

alrededor de la casa. Asimismo, para las enfermedades respiratorias vaporizaciones con 

infusión de eucalipto para irse a la cama. Por otra parte, en referencia al dolor de cabeza 

macerados de verbena y mortiños mezclados con aguardiente calentada en un plato de barro 

frotar y hacer gotear en la frente y la coronilla. En cuanto a la espalda recoger flores de 

manzanilla, borraja, violeta, mortiños y hojas de escancel, toronjil y manteca de cacao juntar 

macerar y mezclar con aguardiente calentar en un plato de barro y frotar por el cuerpo. 

Igualmente, hacer gárgaras con agua hervida de jengibre, cebolla, dos dientes de ajo, limón, 

canela aliviando los malestares y síntomas en referente al dolor de garganta hacer infusión 

una taza de hojas de mortiños mezclar con aguardiente tomar al acostarse por dos noches 

seguidas y finalmente, se pone en énfasis el cuidarse del frío. Por lo tanto, la efectividad de 

estas recomendaciones brinda la posibilidad de desafiar a la medicina general y el tratamiento 

en los hospitales. En este contexto se dio más valor a la medicina de los abuelos 

kichwahablantes. “Otro aspecto a destacar de la pandemia es la revalorización de los 

conocimientos ancestrales” V. Loja, (comunicación vía telefónica, 20 de mayo, 2020).  

Otro espacio de intercambio cultural entre comunidades procedentes de diversos pisos 

ecológicos ocurre en el GAD Intercultural de Suscal. Todos los años, en la fiesta de 

cantonización, se organiza una diversidad de exposiciones de artesanía, gastronomía, 

medicina, música, danza, entre otros. Este espacio es propicio para conocer la pluralidad de 

expresiones culturales provinciales. Lo cierto es que los indígenas que habitan en los pisos 

ecológicos costaneros tienen conocimientos completamente diferentes, e incluso se puede 
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mostrar que el ciclo agrícola no tiene tiempos determinados como ocurre en la parte alta; por 

ejemplo, la siembra del maíz inicia en el mes de septiembre, mientras que en la costa lo 

siembran en enero; la yuca en cualquier tiempo, igual el guineo y otras plantas. También por 

motivos comerciales llegan al mercado de la localidad compañeros procedentes de la 

provincia de Chimborazo e Imbabura, con quienes los comuneros guardan estrecha amistad, 

conversan en lengua kichwa, hablan de diversos hechos, históricos, artesanales, medicinales. 

De esta manera, la matriz cultural se alimenta de contenidos procedentes de otros grupos 

culturales.  

En conclusión, el diálogo en su lengua materna, además de transmitir una diversidad de 

contenidos, es una estrategia de fortalecimiento de la identidad, ya que como vemos 

constituye un recurso valioso para visibilizar sus tradiciones culturales y mantener su 

autoestima. Este es uno de los primeros pasos para la interculturalidad. De igual modo, 

permite integrar a otros, generar vínculos e identidad con aquellos que están predispuestos a 

escuchar y compartir. 
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Capítulo 4: Narrativa oral kichwa comunitaria  

La tradición oral son prodigios de la imaginación popular, imaginación que no siempre es una 

aberración de la lógica, sino un modo de expresar las sensaciones y emociones del alma por medio 

de imágenes, emblemas y símbolos. En tanto otras, de enorme poder sugestivo y expresión lacónica, 

hunden sus raíces en las culturas ancestrales y son piezas claves del folklore, pues son muestras 

vivas de la fidelidad con que la memoria colectiva conserva el ingenio y la sabiduría populares. 

(Montoya, 2004) 

 

Las narraciones orales andinas fueron creadas por sociedades sin escritura con carácter 

colectivo para enseñar, trasmitir valores y expresiones culturales, basadas en experiencias 

reales o imaginarias. En nuestras comunidades de estudio estos cuentos y leyendas continúan 

teniendo vigencia como mecanismos de transmisión cultural, ya que hemos constatado que 

todavía hoy se reproducen para formar, aconsejar y orientar la conducta del grupo. Además, 

son un mecanismo de retroalimentación y defensa de la lengua kichwa, pues potencian su 

acervo cultural y su uso, coadyuvando a su fortalecimiento y conservación. De la misma 

forma, la tradición oral es esencial para catalizar la memoria, para actualizarla y dotar a los 

elementos culturales con nuevos significados en función de las vivencias. Las fuentes orales 

contienen expresiones culturales y lingüísticas que perviven a través de su narración y 

recreación, pero también se actualizan y adaptan a la realidad cotidiana. Los cuentos y las 

leyendas son un testimonio vivo de la actualización de la oralidad en las comunidades 

recobrando vida en la dualidad, el uno cuenta y el otro escucha, para luego obtener una 

interpretación. Acompañan así a las comunidades en las diferentes etapas históricas por las 

que han pasado, de generación en generación, con una inmensa mezcla de ficción y realidad, 

mezcla de experiencias vividas. A su vez, también, evolucionan y traspasan fronteras, 

apropiándose del contexto donde se vayan a relatar sin importar las barreras del tiempo y el 

espacio. Los narradores orales cumplen una función social fundamental, pues son guardianes 

de la memoria y de los conocimientos locales.  

El cuento es una estrategia muy utilizada para adentrarse en el mundo mágico y la creación 

de la imaginación, que cautiva y atrae dependiendo de su contexto y cosmovisión. Aquí 

generalmente los personajes cobran vida y utilizan el kichwa como lengua para la interacción 

y el diálogo entre ellos y con los humanos.  
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De este modo, la historia social y cultural de los pueblos indígenas kichwa-kañari a través de 

las narraciones orales en general es entendida y concebida de forma mítico-mágica.  Al igual, 

su calendario vivencial es cíclico; la manera de contar el tiempo es a través de la crianza de 

la chacra “lo que fue en el pasado volverá, aunque nunca será igual sino diferente, con 

innovaciones y cambios” (Chalan, Castillo y López, 2013, p.89). Así, en las comunidades 

siempre está presente la dualidad. Como ya mencionamos la palabra ñawpa indica el pasado 

y el futuro al mismo tiempo.  

De esta manera, cuando se refieren a los acontecimientos ya pasados se utiliza el término 

ñawpa rimay que convoca a los relatos del pasado como cuentos y leyendas que se ubican en 

tiempo pasado, remoto y en lugares lejanos y utilizan esas fórmulas para iniciar el relato. “De 

esta suerte, un relato puede iniciar con un enunciado como: “Huk ñawpa pachas”, tal 

expresión se distingue porque inmediatamente contextualiza la narración en el tiempo y 

anuncia qué tipo de relato será el que se va a escuchar. No se contará un relato cercano sino 

distante, de los ancestros” (Espino, 2015, p.134). De manera similar este enuciado se utiliza 

para iniciar los cuentos y las leyendas en castellano. 

 

Así mismo, estos relatos del ñawpa rimay son narrados por los adultos y ancianos quienes 

emplean su alta capacidad recreativa; evocan tristezas y alegrías; marcan un modo de 

comunicación que exige relaciones directas de cara a cara y de boca en boca. Además, en 

nuestra recopilación vemos relatos, por ejemplo, El niño Juan el Oso, que han cruzado 

fronteras geográficas, temporales y culturales ante la posibilidad de trasmitir un legado oral.  

Los relatos de ñawpa rimay siguen siendo contados a la nueva generación en kichwa 

rememorando la cultura lingüística: se recuerdan los nombres de los lugares demostrando de 

este modo los cimientos de su cultura, garantizando la pervivencia y continuidad en siglos. 

Por lo tanto, la contribución de estos relatos es enorme porque ponen en evidencia sus propias 

historias, memorias que luego se nutren entre sí. Por ejemplo, se repite la frase: “mi finadito 

papá me contaba”. Frente a las características mágicas del cuento, la leyenda en este contexto 

de estudio se presenta como un relato no ficticio, es decir, que ocurre en un tiempo histórico 

en algún lugar preciso, siendo esta la principal diferencia entre ambos. 



   

 María Leonor Paguay Saeteros                                                                                   105                                                                                                                     
 

Así, las narraciones llevan a recorrer espacios y escenarios reales e imaginarios. Luego, el 

narrador va despejando las dudas, inquietudes y preguntas; en él pervive la voz ancestral 

poseedora de la palabra; además, va estimulando el desarrollo de la parte cognitiva, crítica, 

creativa, integral de los niños, en simultaneidad con el uso de la lengua materna. Los infantes 

se reúnen y están muy predispuestos a escuchar. Una de las principales funciones de los 

relatos es la trasmisión de contenidos y mantener viva la memoria de la comunidad. Cuentos 

y leyendas han viajado de abuelas a nietos alimentando el vínculo comunitario, las redes, 

lazos de amistad, la reciprocidad, el compartir y el respeto. Este saber trasmitido a los niños 

contribuye al rescate y conservación de la memoria oral y es una guía para vivir en 

consonancia con los valores. En su gran mayoría los cuentos son relatados en cualquier lugar, 

iniciando con una conversación espontánea y con un final que aconseja ciertos valores y 

enseñanza moral para la reafirmación sociocultural. Por otra parte, cabe hacer mencionar que 

los ancianos relatan con mucho entusiasmo cuando se les pregunta.  

4.1. Cuento (Hawa rimaykuna) 

 

 

De amplia difusión, el cuento persiste en todos los pueblos del mundo. Su origen se remite a 

la antigüedad. Su objetivo es entretener a los oyentes de una forma divertida. Al respecto de 

su naturaleza, Rodríguez (2020) hace hincapié: 

  

 Los cuentos orales son agentes motivadores que despiertan gran interés en los niños y niñas, 

permitiéndoles convertir lo fantástico en real, identificar personajes, dar rienda suelta a su 

fantasía, a la imaginación y a su creatividad, además de suavizar tensiones y resolver proble-

mas (p.433). 

 

Otra característica del cuento es que “han trascendido al campo literario en los más variados 

formatos de escritura son expresiones de un tiempo cambiante, de un mundo puriq o mundo 

que camina” (Angulo, 2021, p.18). Por otro lado, Ubidia (cit. en Moya, 2009, p.164) lo 

describe como una composición que pone en escena a seres imaginarios, que efectúan 

acciones imaginarias, en lugares imaginarios. No en vano, los cuentos utilizan expresiones y 

fórmulas como: “Erase una vez”, “En algún lugar muy lejano”, “Dicen que había una vez”, 
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“Me contaron”. De esta manera, se anula la concreción pasando a ser meramente ficción. En 

este sentido, Bascom (1965) manifiesta: 

 

Los cuentos populares son narraciones en prosa que se consideran ficción. No se 

consideran dogmas o historia, pueden haber sucedido o no, y no deben tomarse en serio. 

Los cuentos populares se pueden establecer en cualquier momento y lugar, y en este 

sentido son casi atemporales y sin lugar (p.4). 

 

También Propp (1979) señala que “el cuento maravilloso en su base morfológica es un mito” 

(p.104). Sin embargo, es preciso señalar que con el pasar del tiempo estas narraciones míticas 

en la región interandina han perdido la conexión con el contexto cultural que las produjo y 

se han desacralizado también. Por ello, es habitual el anonimato del autor. Estas 

características no le restan un ápice de su valor ni como legado cultural ni como material 

didáctico: 

 

El cuento como constructo cultural, como herencia de aquellos tiempos que nos vinculan 

con la memoria y como esos escenarios en los que nos relacionamos potencialmente con 

el futuro, ha de ser invitado y huésped de la escuela (Agudelo 2016, p.10). 

 

En consecuencia, se han recopilado un total de doce cuentos en las comunidades de estudio 

para su registro documental y análisis. Su contenido fue transcrito en kichwa y 

posteriormente traducido al castellano. Los cuentos en su mayoría fueron relatados por 

hombres y mujeres de cincuenta años en adelante que utilizaron el kichwa como medio para 

expresarlos. También se debe resaltar que todos los relatos en este caso se recopilaron en sus 

propias casas con la finalidad de evitar distracciones. 

 

Estos relatos están dirigidos a los niños, adolescentes y al público en general, que a los ojos 

de la razón son fantásticos; descubren entonces otra manera de ser y sentir. Los relatos 

personifican a distintos animales y abordan valores humanos como la astucia y la ingenuidad 

desarrollados dentro de la cosmovisión andina (como en el caso del tío lobo y el sobrino 

conejo) con el fin de entretener y como ejercicio de ficción. Su común denominador es el 
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triunfo de la inteligencia. La presencia de los animales en los relatos en general podría 

explicarse por su contacto permanente con la naturaleza y porque la crianza de animales 

domésticos es habitual; son parte de la cotidianidad (quien no posee animales es mal visto) y 

se nombran con mayor facilidad. El narrador es quien dota de lenguaje a los personajes para 

que se desenvuelvan en sus incidentes.    

Por lo tanto, la memoria oral y los relatos de cuentos presentados proceden de seres 

imaginarios incorporados a los Andes y reelaborados con elementos de la idiosincrasia del 

lugar en el que se relatan, que enriquecen el contenido y reflejan las creencias de las 

comunidades. En esta narrativa se aprecian escenas divertidas ejecutadas por los animales en 

los distintos relatos recopilados que ponen de manifiesto la imaginación de carácter cómico 

a través del tiempo. Predominan episodios caracterizados por la burla, el engaño y el castigo 

con un sentido moral, social, correctivo y didáctico. Tienen vocación pedagógica, pues el 

sentido de su composición es el de instruir o enseñar. 

 

También refieren espacios geográficos familiares para las comunidades andinas (los cerros, 

la chakra, el llano, etc.) y aterrizan en su cotidianidad a través de elementos reconocibles de 

su cultura (alimentos, bebidas, etc.). Además, dado que el relato viene siendo un elemento 

fundamental en el funcionamiento de la vida y la creatividad de los grupos culturales, al ser 

contados encuentran un lugar en la memoria del oyente. Este a su vez encontrará la manera 

de compartir a nuevos oyentes deseosos de escuchar.  

 

Durante la exposición del relato, los narradores comentaban cómo sus abuelas y madres los 

habían compartido con ellos; recordaban claramente incluso el contexto en el que esto 

sucedía, conectando espacios, objetos y seres. Así, por ejemplo, algunas de nuestras 

narradoras solían escucharlos en las tardes, como espacio de recreación cerca de la tullpa 

(fogón). En el caso de los hombres señalaban que cuando eran jóvenes pedían a las personas 

hábiles y conocedoras de estos relatos que los compartieran, por lo que recordaban incluso 

el nombre de dichos narradores y su repertorio de cuentos. De este modo, hoy son ellos 

quienes pueden seguir difundiendo estos relatos, siempre recalcando de quiénes los 
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aprendieron. Así continúan ampliando la antigüedad del cuento y asegurando la transmisión 

y conservación de la memoria de generación en generación. 

 

Además, estas narraciones evocativas se transforman en emociones y recuerdos que se 

pueden leer y releer en la memoria, y que están vinculadas a las actividades cotidianas, 

agrícolas, como las pecuarias. Así, la literatura kichwa presente en estos relatos cuenta con 

la posibilidad de actualizarse en el día a día de las comunidades y por innumerables 

narradores, mediante la cual expresan sus sentimientos y pensamientos. De esta manera, 

podemos evidenciar que la pervivencia de estos relatos orales, aun un poco debilitados, es 

muestra de una exuberante tradición oral que se cristaliza en la tradición cultural, es decir, 

este bien cultural oral ha trascendido a la escritura, acreditando su vigencia en la actualidad.  

 

Salazar (2019) menciona: 

  

Las narraciones evidencian la capacidad de adaptación y de reelaboración del imaginario 

popular que sincretiza la influencia hispánica, la religión cristiana y la cultura occidental, lo 

que se produce en el marco de un rico y dinámico proceso de transculturación (p.225). 

 

Los cuentos muestran un sincretismo evidente tanto en sus personajes como en sus mensajes. 

En los recopilados en este estudio se han hallado elementos en común con algunas 

narraciones latinoamericanas y europeas, por ejemplo, El niño Juan el Oso en sus diversas 

versiones a lo largo de Ecuador, Perú y Bolivia; o El conejo y la tortuga, El tío lobo y el 

sobrino conejo que se relatan en las siguientes páginas acercándonos a la cultura europea. 

Estos relatos a su llegada se resemantizaron en el ñawpa rimay kichwa plasmando sus voces, 

por ello nunca deja de viajar, ingresando por el oído, alimentando la capacidad de la memoria 

y el pensamiento de los abuelos; seguidamente, formando espacios de valores y convivencia 

en las comunidades. De igual manera, son un instrumento que trae a flote la sabiduría 

ancestral como discurso de resistencia que marca la presencia en la modernidad globalizada, 

para combatir el desgaste mental y espiritual de niños y jóvenes.  
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En este sentido, los cuentos reafirman la fuerza de la palabra con un significado simbólico, 

es decir, de lucha de dos poderes. Por ejemplo, el lobo representa el poder homogeneizante, 

su fin es atrapar y devorar; y el conejo representa al pueblo ancestral, aquel que posee 

sabiduría que trata de escaparse para no ser aniquilado. El conejo, entonces, utiliza sus 

propias tácticas para así reafirmar su historia, su resistencia y construye una historia 

alternativa, una utopía como forma de insurgir contra la opresión. También, como mecanismo 

de trasmisión cultural contribuye a la resistencia porque posibilita la conservación de las 

cosmovisiones y expresiones identitarias.  

 

A continuación, se presentan los relatos que fueron obtenidos a través de entrevistas, 

conversaciones y diálogos en las tres comunidades. 

 

 

4.1.1. Tukuylaya wiwakunapa raymimanta 

 

Shuk sumaymana punchami sachapi kawsak wiwakuna shinallata wasi ukupi kawsak 

wiwakuna tantanakushpa hatun pambapi raymita rurashkakuna nin. Chaypimi 

tantarishkakuna nin: sacha kuchi, wakur, yutu, anka, zhuta, atuk, charapa, uturunku, misi, 

allku, atallpa, ukucha, kushillu, añas, wallinku shinallata jirafa. Chaypika ninkari tawka laya 

mikuna tiyashka nin: aycha kusashka, muti, chivil, aswa, jayak yaku, warapu chaypika 

paykunaka yallimana upiyakushpallata macharishkakuna nin. Shinakukpi hayak yaku 

tukurishka nin, chaymantaka ninakushkakuna nin, kunanka maykantatak rantichun 

kachashun nishpa tapushka nin 

Chay ña shukka nishka nin jirafata kachashun paymi hatun utkami kutimunka shinakukpi 

mishi nishka nin mana payka yallimana hatun urmashpaka nanarinkami mana hampinata 

ushashunchu nishka nin maykanta mana kachay valishkakuna nin.  

Shinakukpi allkuka nishka nin charapata kachaychik paymi mana imata upyashka rinkallami 

nishka nin. Shinashpaka charapata kayashkakuna nin ri hayak yakuta rantinukri, kan mana 

macharishka kanki nishpa tapushkakuna. Chaypimi charapaka, ñami rantimunkapa rikrini 

nishka nin. Pay rishkashi nishkamanta pacha ña tutayashkalla nin. Chaymantaka tapunakuy 

kallarishkakuna nin. Imashpashi mana utka shamun llakitukushkankami ninakushkakuna nin 
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Chaymanta atukka nishka nin chayka mana utka tatkikka manarak ni chayankachu. Shina 

nikukta uyashka nin charapaka. Chaymantaka nishka nin kankuna rimarishpa katikpika mana 

rishachu nishka nin. Chayllapita charapaka kashka nin imatak mayman mana kuyurishpa.  

Chaypimi ña charapaka nishka nin katishpa upyasha nishpaka kankunallata rantimukrichi.  

 

La fiesta de los animales 

Érase una vez un hermoso día en el cual se reunieron los animales domésticos y silvestres para hacer 

una fiesta en un llano grande. Allí se reunieron los siguientes animales: puerco de monte, jirafa, 

gavilán, zorro, conejo, tortuga, gato, perro, gallina, oso, mono, puerco espín. En el lugar había 

abundante comida y bebida como: chicha de jora, aguardiente, guarapu, carnes asadas, chivil, mote. 

Entonces, de tanto beber se han emborrachado. Luego de agotar la bebida entonces se preguntaron:  

—Ahora, ¿a quién mandamos a que compre? 

 De entre ellos uno dijo: 

 —Mandemos a la jirafa porque es muy grande y regresará pronto.  

Y el gato dijo:  

—No, es muy grande se caerá y se lastimará, no vamos a poder curar.  

Así es que no pudieron enviar a nadie. De pronto habló el perro y dijo:  

—Mandemos a la tortuga, ella no tomó nada de aguardiente, por lo tanto, puede irse sin dificultad.  

Enseguida llamaron a la tortuga y preguntaron si podía irse a comprarse el aguardiente:  

—Decimos eso porque tú no tomaste.  

En ese momento, la tortuga aceptó y dijo:  

—Ya me voy a ir a comprar.  

Desde que ella se fue ya anocheció y empezaron a preguntarse:  

—¿Por qué no vendrá pronto? ¿Habrá tenido algún percance? —se preguntaron entre ellos. En eso 

habló el zorro y dijo:  

—Ella no da pasos pronto y aún debe estar en medio camino por su lentitud. En eso la tortuga habló 

diciendo:  

—Si siguen hablando así yo ya no me voy a ir a comprar. Vayan ustedes si quieren seguir tomando.  
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Análisis 

 Este relato es una muestra de cómo va configurándose la memoria y está inspirado en una 

escena cultural usual de la realidad andina, adaptada a la ficción e imaginación y orientada 

exclusivamente para los niños. Así, los actores principales, animales domésticos y salvajes, 

son humanizados, tienen vida, utilizan el lenguaje para comunicarse, y se desenvuelven en 

una escena de la vida cotidiana dedicada al tiempo de la distracción: una reunión para 

compartir la alegría. Es importante recalcar que entre los animales concurrentes aparecen 

animales fuera del contexto ecuatoriano como la jirafa, oriunda de la sabana africana, pero 

igualmente reconocible por los oyentes a partir de su relación con la cultura global impresa 

o digital. Por otra parte, las características del escenario descrito refieren a un llano enorme 

para desarrollar eventos de fiestas y, por ende, la incorporación de los alimentos propios del 

contexto de la comunidad para tales ocasiones como el chivil38 y la chicha de jora39. Estos 

alimentos requieren tiempo para su preparación que luego es compartida entre todos los 

presentes. El desarrollo de la fiesta generalmente es sinónimo de distracción e interacción 

social, es decir tiempo dedicado al ocio y descanso de las jornadas habituales, acompañado 

de bebidas prehispánicas y actuales. 

 

                                                           
38 “Consiste en moler el maíz seco en una máquina de mano, dependiendo de la cantidad un galón o almud que 

fue pelado y dejado en remojo la noche anterior. Además, se deshoja los wikundu, lava y estira cada hoja 

dividiendo por la mitad. Seguidamente se cierne el maíz molido que sale en forma de harina para colocarla en 

una batea e iniciar la mezcla con manteca de chancho, mantequilla, agua con leche, sal, luego se mezcla bien 

para crear la masa. Después, la masa es aplastada con las dos manos en forma de óvalo, asimismo, se hace un 

agujero para colocar bastante quesillo y luego es cerrada con las dos manos quedando una masa en forma de 

óvalo. Con la mano izquierda se toma la hoja, y con la derecha la masa preparada llamada wawa se coloca en 

forma vertical a unos tres centímetros del final de la hoja enseguida se dobla la hoja y se envuelve dando vuelta 

la masa quedando en el interior de la hoja el restante de la hoja se mete en los hoyos que quedan al lado 

finalmente, se pone a la cocción por una hora y media” P. Mayllagzhungo, (Comunicación personal, 5 de 

septiembre, 2020, 65 años. Cercapata). 
39 “Hace referencia al maíz fermentado en líquido, su preparación requiere de tiempo, primeramente, se escoge 

la mejor mazorca se desgrana entre dos a tres galones se coloca en una tinaja se deja en remojo por ocho días, 

luego se procede al tendido sobre unas hojas de nombre puzhik, igual se deja por ocho días tapando con las 

hojas. Seguidamente, se coloca sobre un saquillo y se deja secar bien al sol, luego moler en una máquina de 

mano, se procede a hervir en una olla grande con panela luego cernir bien lo hervido. Finalmente, se pone en la 

tinaja por cuatro días para el proceso del hervido y la chicha esta lista para servirse siendo, imprescindible en 

todo tipo de fiestas” F. Largo (comunicación personal, 2 de enero, 2020, 72 años. Suscalpampa). 
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Además de ser de entretenimiento y de diversión, su mensaje es claro. Nos llama a seguir 

manteniendo nuestra forma de vivir en minga, compartiendo y rememorando las épocas 

especiales y días festivos. Los ancianos sabios están para recordar los detalles minuciosos 

como la preparación de una fiesta, comida, bebidas para ocasiones especiales, la manera de 

comportarse dependiendo el contexto, etc. Induce a rescatar y revalorizar las expresiones 

orales y contenidos culturales. 

4.1.2. Atuk Kurikinkawan 

 

Shuk achiklla tutamanta kurikinkaka kururikushka nin kucha patapi. Chaymantaka kunkaylla 

atuk chayashka nin. Shinashpa tapushka imashinatak kanka pawanata yachanki nishka nin.  

Chaypi kutichishka nin chayka hawallami 

 Rikunki sapan yurata piti shinashpaka punta llukchi hawamanta siki takashpa tiyari chapika 

alas tunkunkallami nishka nin. Chaypimi ña pawanata ushanki nishpa willashka 

Chaymanta atukka sapan yurata pitishpa punta rurashka nin. Hawamanta sikita takashpa 

tiyarishka chaypi uku chunllullita llikishka nin. Manatak kaytaka hapishpa mikushami nishka 

nin, chaymantaka kurikinka atishpa pawarishka nin. Chaypa kipa kunkaylla kutin tupashka 

nin atukwan kunan riki ñukata kaymuntuta krichirkanki. 

Kunankari mikushatami nishka nin atukka. Chay ña uyyy uyyy nishka nin. Chay ratu killa 

achikyachikushka nin hawa pachapi riki ñuka chaymanmi rikrikuni tukankapak chaypimi 

shuk boda tiyan. Chaymanmi rikrikuni haku ñukawan chaypimi tiyan kuchi aycha shinallata 

atallpa, muti, kuy, aswa, uchu, papa, chivil, lulun mikunakuna. Kan achka aychata mikunkilla 

chayman haku nishka nin. Ña ña ñuka imashinata risha nishpa tapushka nin atukka.  

Kunanka, ñukapa chupapi amulli ñuka pawashpa aparishallami nishka nin. Chaymantaka 

kurikinkapa chupapi amullishka nin atukka. Chaymanta pawashpa aparishkalla nin 

warkuchishpa atukktaka. Chaymantaka parlu parlu rishkalla nin kurikinkaka hawapika 

imamuntu kusa illakkunami tiyan nishka nin shinallata, imamuntu mikuna aycha, uypana, 

tushunami tiyan nishka nin chaymantaka mmm...mmm nikushka nin mana parlanata 
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ushashpa chupa amullishka kashkamanta rimariya rimariyari nishka nin kurikinkaka 

atuktaka.  

Chaypi rimarinkapa shimita paskashpaka chupamanta kacharirishka nin shinashpa muyushpa 

pajjj urmashpaka chaypi musparishpa siririshka nin. Chay pachakunallata uchilla wawa 

yayawan rikushka nin, chay ña willashka nin riki riki atuk wañushpa sirikun chaypi atukka 

uyashka nin ari ari ñukaka atuktami kani nishpa hatarishpa ñanta rishkalla nin. 

 

El lobo y el curiquingue 

En una mañana despejada el curiquingue estuvo escarbando su comida a orillas de la laguna. De 

pronto llega el lobo y le pregunta: 

 —¿Cómo puedes volar?   

A lo que el curiquingue responde:  

—Eso es muy sencillo — explicó —. ¡Corta el árbol de Sapan! Hazle muy filoso, similar a una estaca 

y luego siéntate sobre ella, entonces, te van a salir las alas y ya puedes volar.  

Entre tanto, el lobo siguió las indicaciones, pero se lastimó con la perforación de los intestinos y el 

estómago y juró nunca más hacer caso al curiquingue. El lobo exclamó: 

—¡Esto no se va a quedar así! Ahora sí voy a comerte por mentirme mucho. 

Y de nuevo se escapó el curiquingue alzando su vuelo. Después de un tiempo se encontraron de nuevo 

y el lobo le dijo: 

—Mira, mientes tanto que ahora sí voy a comerte. Esto no se queda así.  

En eso hablo el curiquingue y dijo: 

—Mira el cielo. —En este instante la luna estaba resplandeciente—. ¡Yo estoy viajando allá porque 

hay una boda! Soy el invitado como maestro-músico y la comida es muy abundante: hay carne de 

chancho y gallina, huevo, mote, cuy, chicha, ají, papa, chivil… Vamos tú sabes comer mucho, por 

eso te digo ¡ya vamos!  
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Entonces el lobo pregunta: 

—Yo, ¿cómo me voy yo?  

—Ahora, emboca bien de las plumas mi cola que yo te llevaré volando.  

Y se fueron volando los dos a la fiesta. Mientras tanto, el curiquingue iba conversando de muchas 

cosas en el camino y el lobo no podía contestar porque tenía la boca ocupada. Solo se limitaba a decir 

“¡mmmm! ¡mmmm!” El curiquingue decía: 

—Allá arriba hay muchas chicas bonitas, así mismo, abundante comida, bebida y baile. — Entonces, 

el curiquingue añadió —: Habla, di algo.  

Para contestar el lobo soltó la cola y cayó desde la altura al suelo y se quedó moribundo. En ese 

momento, pasaba un niño y su papá. —Y el niño le dijo: 

 — Mira, hay un lobo muerto. 

 En eso, el lobo manifestó: 

— ¡Ahh! ¡Cierto! 

— ¡Yo soy el lobo!  

— Se levantó de allí y se fue. 

Análisis 

Este relato está muy difundido40 en el área andina de nuestro país. En este episodio participan 

el curiquingue y el lobo. El objetivo principal de este relato es diversión y enseñanza para el 

oyente. Es presentado a través de diferentes personajes de la naturaleza: uno terrestre y otro 

aéreo. Estos dos animales adquieren humanidad y conversan con astucia con el fin de evitar 

que uno de ellos sea devorado por el otro. Las acciones que tienen lugar en el cuento son 

ficticias, entre lo fantástico y lo anecdótico, porque el ave no podría sostener al lobo en el 

aire. Podemos entender metafóricamente a estos dos personajes por el peso de los valores 

asignados a cada uno de ellos: el curiquingue como benévolo y el lobo como malévolo. El 

relato presenta al lobo como alguien que es fácil de manipular. Por otra parte, podemos 

                                                           
40 Esta narración es una de las varias versiones del tío lobo y el sobrino conejo. Asimismo, la proliferación de 

versiones tiene que ver precisamente con la capacidad de adaptación de los cuentos a la realidad cotidiana y al 

contexto comunitario. 
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destacar la constante mención de los alimentos y bebidas preparadas, como carnes y chicha, 

similares al relato anterior. Igualmente, podemos notar un objetivo pedagógico de conservar 

el idioma kichwa que forma parte del lenguaje cotidiano como una reivindicación cultural.  

Por otra parte, la moraleja de este relato nos habla de la capacidad o de la importancia del 

ingenio. A través de él el ave se escapa de su potencial depredador. Su astucia también 

permite manipular fácilmente a su contrincante que la está acechando. El curiquingue es un 

ave venerada porque llegaba a dar un buen augurio a las siembras para una buena cosecha, 

considerada mensajera entre el cielo y la tierra, símbolo de pureza espiritual, dignidad y 

poder. Su representación es un ejemplo de resistencia cultural, pero también de sincretismo 

pues participa en los bailes y procesiones de las fiestas de Navidad y Fin de Año. Este cuento 

habitualmente se relata durante la cosecha de mazorcas y cuando los cultivadores las están 

desgranando. 

4.1.3. Atukwan Wallinkuwan Sachapi 

 

Shuk puyushka chishipi pukru pampapi wallinkuka tiyakushka nin chaypi llukshirishkalla 

nin atukka. Chaymanta nishka kunankari mikushatami  

Chaypi wallinkuka nishka nin. Ñukata mikushpaka imatatak llukchinki hin uchilla kani. 

Shuyray shuyray ñukami shuk uchilla wakchu uvijitata kusha 

Chaymi kanpa wiksapi tiyarinka nishka nin. Chay atukka arita nishka nin 

Shinashpa wallinkuka nishka nin kunanllatami apamunkapa urkuman rikrini  

Chay ña atuktaka nishka kanka kayllapi shuyanki nishpa ña rishka. Urkupi chayashpaka 

tukuylaya kashakunata pallashpa uvija karapi pillushka nin. Chaymanta urayman 

sinkuchishpa kachashka. Chay sinkumushpa munay munay atuktaka tuksishka nin. Chay ña 

atukka rabiarishka nin. Atuk shina nanarikukpika wallinkuka karuyashpa mitikurishpa rishka 

nin.  

 

El conejo y lobo en el bosque 

 

En una tarde nublosa el conejo estaba sentado en el llano.  

De pronto se acercó el tío lobo y le reclamó al sobrino conejo y le dijo: 
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—¡Ahora sí te voy a comer! Mucho me haces enojar y me mientes 

A lo que el conejo responde:  

 —Yo soy muy pequeño no te vas a saciar.  

¡Tú tienes un estómago muy grande! 

Mejor te voy a regalar mi pequeño borrego que tengo amarrado en la loma —y añadió—: 

Espérame aquí que ya voy a soltar. Y cuando llegue hasta ti, tú te llevas para tu cena 

Entonces el tío lobo quedó a la espera  

Mientras tanto, el conejo en la loma consiguió un cuero de borrego y lo envolvió por dentro con 

muchas espinas. Lo hizo rodar por la pendiente, y el tío lobo esperó con los brazos abiertos con la 

finalidad de atraparlo. 

En ese momento recibió las espinas que se enterraron en su cuerpo lastimándolo por varios días. 

—Y nuevamente el tío lobo se sintió engañado.  

En ese momento el sobrino conejo logró escaparse sin dar más explicaciones.  

 

Análisis  

En este relato concurren personajes muy reconocidos, de los cuales existen diferentes 

versiones en la sierra ecuatoriana. En este caso se enfatiza su parentesco, pues se señala que 

son tío y sobrino. En un contexto imaginario, pero con elementos culturales reconocibles, se 

comunican y conversan en kichwa. La narración muestra las lógicas del cazador y de su presa 

a partir de la representación de los roles de ingenuo y listo.  Así, se recogen las amargas 

quejas del lobo41 reclamando los momentos desagradables que ha tenido que pasar por culpa 

de las travesuras y vivezas de su sobrino. Por otro lado, este relato es de pura ficción e 

imaginación, y tiene como objetivo entretener y divertir al oyente. Su mensaje incita a ser 

conocedor de algún oficio y trabajar, para evitar ser ocioso y ladrón como el lobo. Asimismo, 

marcarse objetivos muy concretos en la vida. 

 

                                                           
41 Tío es el nominativo que se le da a cualquier persona de la comunidad de forma respetuosa por ejemplo 

Antuku tío, Dulu tía de aquí se da el préstamo de la palabra no tiene nada que ver con el parentesco sanguíneo. 

En cambio, el sobrino si lleva las asignaciones dadas de sangre caracterizada por permisividad y flexibilidad. 

En este caso invierten los roles para que tenga un sentido gracioso. 
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4.1.4. Wallinku Silviu shutirishkamanta 

 

Shuk puncha atuk tantanakuyta rurashka nin tawka wiwakunawan uturunkuwan, tigriwan, 

liunwan ashun shuk sacha uku wiwakunawapish. Chaypi mañashka wallinkuta hapichun pay 

mikunkapalla. Chay ña wallinku rina ñanpita chapana kashka nin chay sacha wiwakunaka. 

Chaytaka ña yachak chayashka nin wallinkuka kaypi chaypi sacha wiwakunaka chapashpa 

sirikushkamanta. Chayta rikushpa kutimushpa zhunka mishkipi munay munay sankurishpa 

sinkushka nin. Chaypa washaka yuramanta urmashka chakishka panka hawapi sinkunkapa 

rishka nin. Tukuy tukuy pankakuna llutarishka nin paypa cuerpopi, rinripi. 

Shinashpaka sinka, ñawi muru mana llutarishpa sakirishka nin. Ña chawpi punchataka 

rishkalla nin ñantaka pitak mana manchashpa silvashpa silvashpa. Chaymantaka piña 

wiwakuna sirikuk chukpita rishka nin, chaypi tapushkakuna nin kanka pitak kanki nishpa. 

Chaypi payka willashka ñukaka Silviumi kani nishpa, chay ña rishkalla nin pi wiwakuna 

mana hapishka wallinkuka atukmanta kutinllata atishpa rishka nin.     

El día que el conejo se llamó Silvio 

Un cierto día el lobo hizo una reunión con los siguientes animales del bosque: el oso, el tigre, el león 

y otros animales más. Allí les pidió de favor que atrapen al conejo para devorarlo. Ante su pedido, 

los animales esperaron en el camino habitual del conejo, pero él ya se había informado 

anticipadamente del plan del lobo.  

Un día en su travesía usual, él observo que lo estaban vigilando los animales salvajes desde distintos 

puntos del camino por lo que regresó y tomó la decisión de revolcarse en miel de abeja. Seguidamente, 

se fue al lugar donde había hojas secas caídas del árbol y se volvió a revolcar y las hojas secas se 

quedaron pegadas a su cuerpo y orejas. Lo hizo de tal manera que quedaron al descubierto solo los 

ojos y la nariz. Ya al medio día se dispuso a irse por el camino habitual sin temor alguno con silbidos 

melodiosos. 

Cuando estaba en medio de los animales feroces, le preguntaron:  

—¿Y tú quién eres? 

Y él respondió: — ¡Ahhh! …. Yo soy Silvio.  



   

 María Leonor Paguay Saeteros                                                                                   118                                                                                                                     
 

—Entonces, siguió su camino con tranquilidad porque los animales no le hicieron ningún daño. Una 

vez más el conejo logró escaparse de ser devorado por el tío lobo.     

Análisis 

 Este es un relato de ficción dirigido a un público meramente infantil en el que se pone de 

manifiesto el valor de la minga ante el pedido del tío lobo. El tío se deja engañar fácilmente 

por estar hambriento y está siempre molesto. Estos dos animales han estado muy presentes 

en el imaginario colectivo y parecen portar un cúmulo de representaciones con más fuerza 

en las comunidades. No en vano, han depositado un sinnúmero de significados con el 

nominativo de tío y sobrino, pues se les asignan características opuestas como: depredador, 

feroz, víctima, ridiculizado una y otra vez. Ambos están siempre en constante 

enfrentamiento.  

Es importante señalar que el lobo es un personaje temido. Las personas de las comunidades 

no lo quieren cerca de sus casas por el temor a que robe los animales del corral. En este 

sentido, tienen similitud con el hacendado y el cura. De otro lado, su representación está 

asociada con la fuerza y el poder, por lo que también se lo valora enormemente, M. Saeteros, 

(comunicación personal, 20 de mayo, 2020) manifiesta que: “la cola de lobo es muy 

codiciada porque sirve como amuleto para protegerse de aquellas personas que quieren hacer 

algún mal o sino para poder convencer a alguien con una gran facilidad y así volverse rico”. 

Su mensaje pone en valor y rescata uno de los principios más importantes y practicados con 

mucha frecuencia en las comunidades, la minga, el trabajo en equipo, que retroalimenta la 

memoria identitaria. 
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4.1.5. Wawa Juan Uturunkumanta 

 

 Ñawpa rimaypika kashnami nin, Shuk paya kusa illak warmi tiyashka nin payka chakrata 

rikushpa puriklla kashka nin lurukuna ama chakrata wakllichichun chayta misashpa, 

katishpa. Chay pachakunapika mana karikuna tiyashka nin, chaymanta mana kazharashka 

kashkakuna nin. Shinallatak paykunaka kimsa ñañantikuna kashka nin. Shuk achiklla puncha 

tutamantita sarata hallmakushkakuna nin. Chaypi Juan uturunkuka rishka nin runa tukushpa: 

kushma, punchu, millma sumirru, pantalón churarishpa.  

Shinashpa chayashka nin sara chakraman. Chaypi chayashpaka tapushka manchu shuk 

lampitata charinkichi nishpa chaypimi hatunlla lampata kushkakuna nin, vezhinupapi 

mañamushpa. Chay ña lurukunata rikushpa purik warmipa urmus urmuslla llamkankapa 

shayarishka. Chashna kallarishka nin warmiwan amigarik shina asishpa pukllashpa nin 

uturunkuka. Chay ña lampawanka llamkashpami kaynashka nin, achka runakunawan 

tukuchinata paylla shuk punchapi tukuchishka nin, chashna tukuchishpa chishitaka ña 

wasiyashpa rikushka nin. 

Shinakukpi yaya chayashka nin chaymantaka nishka wambrakuna manchu gullanta mikusha 

ninkichi, chaynipi hin gullan tiyan nishka nin. Pitak risha ninkichik nishpa tapushka nin 

chaypika lurukunata rikuk warmi nishka nin ñuka risha nini. 

Chaymanta Juan Uturunkuka nishka nin tukuy mashna hakuchi. Maypi, kashpapish 

imamuntu gullan tiyashka nin. Ña chaypika gullan yurapika Juan uturunkuka hawalla 

wichikushpa rishpaka hin paktashpa kushka nin. Shinakpika kayshu ñañantikuna hin 

mikushkakuna nin shinakushpa kunkaylla ñañataka kunkarishkakuna nin.  

Shinakpi Juan uturunkuka warmitaka nishka nin kaymanmi hin ashun tiyan nishpa 

aparishkalla nin. Chashna kakushpa kunkaylla chakita pantachishpaka karuta aparishka hatun 

yakuman chayashkakuna nin. Chaymanta nishka nin kunanmari ima shinata yallinchi nishka 

nin. Imashina imashina nikushpallata Juan uturunkuka kaspita warak shitashpa shinashpa 

chakata rurashpa warmita markashpa pusharishka nin. 
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Pay ama kutinata ushachunka uturunkuka tukuy chakataka wakllichishpa mayupi shitashka 

nin. Ña rishpaka chayashkakuna nin kaka hutku rumiman chaypi kawsankapa chay ña tawka 

laya mana yanushka mikunata churashka nin mishkichina illashka, nina wizhu, manka. 

Chayta rikushpaka warmika nishka nin ñukaka yanushkatami mikunilla apamukri kachi, nina 

wizhu, hatun manka.  

Chakra rikunapi ñawpa pachakunaka chukllakuna tiyashka nin chaykunapi mashkankapa 

rishka nin chaypi tarishpa apamushka nin: kachi muru, nina wizhu, uchilla manka. Shinashpa 

warmimanka kushka nin. Shina ña payka yanushpa mikushka nin.  

Shinakushpa warmika ña kari wawa uturunkuta charishka nin wawataka Juan uturunkuta 

shutichishka nin wawa wiñakpika yachana wasiman kachashka nin. Chaypika paylla millma 

sapa wawakashka nin kayshu wawakunaka millmata chutashpa pukllashkakuna, 

llakichishkakuna nin. 

 Chaymanta wawa Juanka yachachikman willashka nin ñukataka hin sampi millmata 

chutankuna rikunki ñuka waktashpaka sinkuchishami ñuka mana sakishachu waktashpa 

wañuchi imashami nishka nin chaymanta wambrakunaka tawka tukushpaka ashun 

llakichishkakuna nin. Yachachik rimashkatapish mana kazhushkakuna nin payka nishka nin 

Por favor dejen tranquilos nishpa nikukpi mana uyashpa ashun llakichishpa katishkakunallata 

nin. 

 Chaymantaka wawa uturunkuka allinllalla waktashka nin wampraka muspashpa sirishka 

nin. Chaypa kipa mama rikunkapa chayana kashka nin chaypimi pushakkuna yachachikpish 

yuyarinakushka nin kay wamprawanka mana ima tukuypami wasiman apashpa rilla nishka 

nin kunkaylla kunkayllami ñukaka wasipi rikunkapa shamusha nishka nin.  

Chaypimi mama kutichishka nin ñukanchikka mana alli wasipichu kawsachi hatun rumi 

ukupimi kawsanchik nishka nin. Shinakakpi mana hawalla tukun yachana wasiman katishpa 

kacharaylla nishka nin chaymanta ña shamushpa katishkallata nin wawa uturunkuka shina 

purikushpallata wambra ña wiñashpa rishka nin. Chaymanta nishka nin mamita runa 

kashkanki ñuka yayaka mana runa kashka nishka nin.  
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Kunanka haku mamita maypi yayamamata charishpaka haku aylupaman nishka nin 

chaymanta mama nishka nin hin hatun yakutami yallichimurka imashinata rishun nishka nin 

mana ñukaka tayta layallatami sinchi kani shinallata aparishallami nishka nin wawa 

uturunkuka.  

Shuk punchaka ña ñanpi tiyarishkakuna nin ishkayta, shinashpa yaku patapi chayashpa 

wawaka uturunkuka kiruta tankashpa chaka rurashpaka mamata aparishpa chimbashkakuna 

ña kuruyashpa rikukpi yaya mutkishpa katishpa chayashka nin.  

Chaymanta kutichishpa apamushka nin chaymantaka hatun rumiwan punkutaka harkashpa 

purishka nin ama llukshichunkuna nishpa ukupi tukuy pakta pakta tiyashka yaku, nina, 

tukuylaya chaymanta mana punkuta paskay valishkakuna nin. Shinakushpallata wawaka 

rumitaka tankashpa rikushka nin ashallata kanllaman kuyurishka nin rumika.  

Ña chayllapi sakirishka nin tawka punchakuna shinallata rurashka nin shinakushpallata 

paskashka nin kunan ña paskani kunan chashnallata churakrini kunanka harniru rurashun 

harnirupi yakuta apamuchun kachashun nishka nin yaku amunaka karullapi kashka nin. 

 Ña yaya chayamukpi harnirupi yakuta apamuchun kachashka nin. 

 Chaypi yaya yakupi chayashpaka harnirupi wishin nin, wishishpa kallpamukukpi ña yakuka 

chakin nin, kutin rishpa shinallata shamukpi ña chakin nin chashnakushpa kaynashka, 

chishiyashka nin. Chaymanta wawaka mamata apashpa llukchishpa rumi punkutaka 

shinallata wichkashpa rishkakuna nin mitikushpa. 

Chaypi rishpa ña atina nin chashna atirishpa yaya aylupaman chayashkakuna nin.  

Chaypika imamuntu kushirinakushpa tupashkakuna nin maymantatak shamunki nishpa 

ushiwanka paychu ñuka ñituka nishpa aylukuna wawa uturunkutaka apashpa purikushkakuna 

nin shuk puncha wawa uturunkuka tantarishka primukunawan. 

 Chayka paykunaka nishkakuna nin Juan uturunku, Juan uturunku shinakpi payka llakirishpa 

wamprataka allinllata waktashka nin. Chaypi waktakpika unaykaman muspashka nin. 

Chaymanta aylu makashka nin millay wampra mana chay rurana karka ñukapa kuyanami 



   

 María Leonor Paguay Saeteros                                                                                   122                                                                                                                     
 

karka nishpa makashka nin. Chashna makakpimi wampraka wasimanta llukshishka nin 

karuyashpa kawsankapa.  

                                                         

El niño Juan el Oso 

 
En un antiguo relato cuentan que había una vez una señorita con oficio de cuidar de los pájaros 

dañinos en los sembríos. Y un cierto día en el que se fueron a desyerbar con sus dos hermanas llega 

un hombre de nombre Juan el Oso quien vestía como hombre cañari: llevaba puesto un sombrero de 

lana, kushma y pantalón de bayeta. Entonces pidió un lampón para ayudarles en la faena, a lo que las 

solteras le dieron un pequeño al que ellas estaban acostumbradas, pero Juan dijo: 

 
—No, esto es demasiado pequeño. ¿Podrían conseguirme uno más grande? 

 
Lo que ellas consiguieron pidiendo al vecindario. Así pues, con eso se dispuso a desyerbar la 

cementera muy cerca de la solterona que cuidaba de los pájaros. Su fuerza permitió que el trabajo sea 

veloz y terminaron ese mismo día lo que normalmente estaba dedicado para una semana y con varias 

personas. Luego de concluir con el trabajo Juan les invitó a comer gullanes un poco lejos de la 

cementera y todas las hermanas se fueron con él. Ya llegando subió al árbol, recogió y repartió a cada 

una de ellas. Al estar muy concentradas en comer se olvidaron de su hermana. Mientras tanto, Juan 

aprovechó para robarle y llevarle lejos confundiendo las pisadas y el camino. Desde allí, caminaron 

mucho llegando a un río grande y caudaloso. Viro un tronco viejo, puso a su espalda a la señorita y 

cruzaron con facilidad. Al llegar a la orilla Juan destruyó ese puente para que la soltera no pueda 

regresar escapándose. Siguieron caminando y llegaron hasta una cueva. Al mismo tiempo, dijo: 

—Aquí vivo yo —y presentó toda clase de alimentos que él consumía. La mujer, al ver ese 

acontecimiento, dijo: 

—Yo no consumo alimentos crudos. Por lo tanto, necesito fuego, sal y ollas para cocer y preparar. 

 
En eso Juan salió a las cabañas de las chacras y encontró las tres herramientas que requería la mujer: 

sal en grano, carbón encendido y una grande olla y entregó a su mujer. Pasó el tiempo y ellos tuvieron 

un hijo y cuando ya tenía una cierta edad la mamá le llevó a la escuela. Los compañeros del pequeño 

Juan le molestaban mucho halándole de sus vellos en especial del brazo de manera que Juan puso en 

conocimiento a la profesora de lo sucedido y advirtió que iba defenderse de los niños molestosos a 

como dé lugar. Ante esa situación la docente aconsejó a los niños para que dejen de molestar, pero 

los compañeros hicieron caso omiso y seguían molestando. Un día en la hora de descanso de la escuela 

el pequeño Juan le dio una cachetada suave a su compañero de aula, pero el cayó tendido al suelo.  
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Entonces, al día siguiente vino la mamá del pequeño Juan a reclamar lo sucedido. En eso la profesora 

manifestó que él era un niño diferente llamando la atención a los otros niños y era preferible que 

llevara a casa: 

 
—Para que enseñe usted mismo —. A lo que la madre exclamó: 

—No acepto porque nosotros vivimos en una cueva y no dispongo de recursos pedagógicos. Ante 

ello la maestra dijo: 

—Entonces siga mandando normalmente a clases. Después de esto, el pequeño Juan creció y conversó 

con su mamá y dijo: 

—Tú eres humana y mi papá es un animal ¿Por qué no vamos a visitar a mis abuelos? La madre se 

negó y relató lo sucedido: 

—Cuando veníamos tuvimos que cruzar un río grande y tu papá viró un árbol e hizo un puente, pero 

al cruzar a la orilla lo destruyó. A lo que respondió Juan que ya tenía mucha fuerza y podía derribar 

de manera similar. De este modo emprendieron el viaje de regreso a la casa de sus padres. Llegaron 

al río, derribó el árbol, lo utilizó como puente, cargo a la mamá y cruzaron. Siguieron caminando, 

pero pronto apareció el papá Oso. Él estuvo siguiendo las pisadas y lo atrapó y trajo de regreso a la 

cueva. Desde ese momento, cerró la puerta para evitar el escape de la mamá y su hijo. Pasado el 

tiempo, el niño Juan hizo toda la maniobra para mover la puerta y así escapar. Lo intentó por varios 

días hasta que un cierto día movió la piedra y logró abrir. Para que su escape no sea tan notorio 

planearon lo siguiente: mandaron a traer agua del pozo al papá oso en una cernidora; el oso se demoró 

demasiado y no pudo traer porque todo le salía por los agujeros. En ese instante la mamá y su hijo 

lograron huir dejando la cueva bien cerrada para que no se dé cuenta y llegaron con los abuelos. A su 

llegada los abuelos se pusieron muy contentos diciendo: 

 
—Hija, de dónde apareces tanto lejos de nosotros. — Y vio al niño y añadió—: ¿Él es mi nieto? A lo 

que le respondió la hija sí. Desde ese momento abuelo y nieto andaban juntos. Luego aparecieron los 

otros nietos del abuelo, que asombrados preguntaron: 

—¿Cómo te llamas?  

Y él dijo: 

—Me llamo Juan el Oso. Y sus primos empezaron a molestar y burlarse. Ante eso, Juan le dio una 

cachetada leve y el niño molestoso cayó tendido a piso. Viendo eso el abuelo le castigó diciendo que 

había pegado a su nieto favorito. Este acontecimiento motivó a Juan y a su madre para que 

abandonaran la casa.  
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Análisis 

 

Este relato se presenta en el contexto de la ruralidad andina y según su calendario se 

corresponde a la época del aporque42 (hallmay pacha) de la planta de maíz en días lluviosos, 

quehacer cotidiano en la estación invernal. El escenario donde se desarrolla la narración, 

aunque impreciso, es muy familiar a la cotidianidad de los habitantes de las comunidades, 

especialmente en las desyerbas de las cementeras de maíz, campos con tierras fértiles y muy 

productivas. Este es un alimento primordial en las culturas indígenas de los Andes.  Por otro 

lado, también evoca los viajes realizados por los peones de las épocas de las haciendas en los 

que resultaba común observar a los osos en los vastos bosques montañosos camino hacia 

Guayaquil y eran considerados majestuosos.  

En este relato de ficción concurren como personajes, el oso, como animal, y la señorita, como 

humana. En él el animal se humaniza y toma la vestimenta propia del hombre kañari con el 

objetivo de encontrar su pareja, saltándose el previo del noviazgo. Asimismo, emplea el 

lenguaje para poder comunicarse y se adapta a la manera de alimentarse humana con 

consumo de alimentos cocidos. La fantasía también permite que dos seres de distinta especie 

procreen. Este hijo, mitad humano y mitad animal, tiene fuerzas desmedidas. El niño asiste 

a una escuela regular para alfabetizarse y allí es víctima del acoso. El mensaje que pretende 

dar es el respeto a la diferencia y aboga por la inclusión de los infantes en los centros 

educativos. Asimismo, representa la valentía y la paz. 

 

 

 

 

 

 

 

                                                           
42 Cubrir con tierra al pie de la planta de maíz por todos los lados y así tener éxito en su crecimiento. 
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4.1.6. Burruwan tigrewan tupanakushkamanta 

Ñawpa pachapi shinami ñukanchik yayakuna parlanata yacharkakuna. Shuk burruwan 

tigriwan. Shuk punchami burruta shitashkakuna nin yallimana ruku kashkamanta payka ña 

yallimana tullumanta mana cargakunata aparinata ushashka nin. Shuk tutamanta mana 

purisha nishkamanta cargakunata irikuchishpa shukman apachishpa paytaka ura waykuman 

tankashitashka nin. Payka sumaymana pukru achka kiwa, yaku pampapi siririshka nin. 

Chayta mikushpa upyashpaka hin wirayashpa alliyashka nin. Chaypi shuk puncha kunkaylla 

ishkay tigrikuna mikusha nishpa llukshirishka nin, manarak chaypi burruka kiwata mikushka 

kipaka puñushpa sirikushka nin. 

Chaymanta tigrikunaka chayashkakuna nin shukka umaman shukka sikiman shayarishka nin 

mikunkapalla. Shinakukpi kunkaylla burru rikcharishpaka mana hawallata mancharishpa 

kallpashpa hatarishka nin shinallata wakashpa chupata warakashpapish. Shinakpi tigrikunaka 

mancharishpa karuyashpa rishpaka burrumanka tapushakuna nin, chupaka imatak kan nishpa 

chaymanta kutichishka nin chupaka bala takianami nishka nin burrupa cumpañiruta 

tapukpika payka kutichishka nin chayka cañonmi nishka nin ruru muruta tapukpika bala 

murumi nishka nin. 

Chay kipata tapushkakuna nin kanka imalayatatak puñunki nishpa. Chaymanta burruka 

nishka nin ñukaka ñawita paskashpami puñuni ñuka ñawita paskashpa shayakushpaka 

puñukunimi nishka nin sirikushpaka chashnallatachu kanki nikpika ari nishka nin ñawita 

sipushpaka imalayata kanki nikpika chaypika rikcharakunimi nishka nin. Chay ña 

tigrikunaka chapashpa purishkakunalla nin burruka shamushpaka puñushpa sirikunalla nin 

chashna puñukukpika mana yuyashkakuna nin puñukuktaka rikcharakunmi nishpaka mana 

hapirishkakuna nin. 

Shuk puncha tigrikunaka shamushkakuna nin burrupaman ña ninakushkuna nin sichu burru 

katin ama hichurinakushpa igualitu kallpankapa waskawanka watarinakushpa rishkakuna 

nin, pay tirashpa katikpika. Shinami shukka kunkapi watallishka shukka cinturapi 

watallishka nin  
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Shinashpa burrupaman rishkakuna nin allimamanta chapashpa shina rikukpi kunkaylla burru 

hatarishpaka kaparishpa wakashka nin. Chaymanta burruka chupata warakashpa katishka nin 

kaninkapaka shinakpika tiro más tiro katin atishpa mikukrinllatami nishpa tigrikunaka 

kallpashka nin chaki paktankaman. Shinakukpi kunkapi watashkaka maychari kiru washata 

muyushpa rishpa kirupi churarishka nin shinakpi kayshukka cinturapi watashkaka 

kayshutaka chutashka nin, ña waykuta rikpika burruka mana tiyarashka tigrikunataka llanu 

pampakamalla katishka nin. 

Shinashpa shuk tigrika waykuta rikushpallata kayshuk mana katikpika maypi kashpapish 

churarishkata rikushpaka hin chutashka nin shinakushpallata mana valishpa tikrarishpa 

rikushka nin chaypi chulla tigri wañushka nin chaymanta wañushpa hizhinlla kashka nin. 

Chay shuk tigrika nishka nin chashna ñukaka mana hawalla manchaywan kallpakuni kanka 

sirishpa asikunki nishka nin 

Shina shamushpa kuyuchishpa rikushka nin tigrika kunanlla wañushka kashka nin. Chaypi 

ña kayshuk tigrika paskachishpa rina nin, chashna llanuman chayakpika burruka shayashpa 

mikukushka nin, chashna purinalla nin chaymanta shuk kuti tigrika kutin burrutaka 

rikunkapak rishka nin, chaypika puñukushka nin kunanpish rikcharakushkallatami nishpaka 

sakishka nin. Chaymanta shuk kutika burruka shayashpa mikukushka nin chaypika tigrika 

rina nin hapishpa mikunkapalla chaypika burruka tigriwan makanakushka nin.  Shinashpaka 

hin kanishpalla makiwan waktashpalla wañuchina nin. 

El tigre y el burro 

En tiempos inmemoriales así contaban nuestros padres, sobre la existencia de un burro y dos tigres. 

Un cierto día los dueños del burro decidieron hacer su habitual recorrido transportando cargas, pero 

vieron que el animal en el medio del camino no pudo continuar por las pesadas cargas. Decidieron 

bajar las cargas y le lanzaron a un despeñadero porque él ya estaba muy viejo y flaco. Entonces, el 

burro luego de rodar por el despeñadero llegó a una planicie con abundante pasto y agua. Esta 

abundancia de alimento permitió al burro mejorar y ganar peso. En esa planicie el burro vivía 

tranquilo. Luego de comer se acostaba y tomaba una siesta.  Una vez, en ese momento salieron dos 

tigres con la intención de devorarlo y lo rodearon de los dos lados. Al despertar el burro se levantó 

despavorido saltando, rebuznando y moviendo su cola por la presencia de los tigres. Ante esos 
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movimientos bruscos que dio el burro los tigres se alejaron asustados a una distancia considerable y 

desde allí preguntaron: 

—¿Qué significado tiene la cola? 

Y él le respondió: 

—Eso es cargador de bala. 

—¿Qué significado tiene el pene? 

 A lo que respondió: 

—Eso es cañón de artillería. 

—¿Qué significado tienen los testículos? 

 Respondió: 

—Esos son balas.  

Seguidamente, le preguntaron: 

 —¿Y tú cómo duermes?  

Y les respondió: 

—Si yo estoy parado con los ojos abiertos estoy durmiendo. 

—¿Y cuando estás acostado estás así mismo? Contestó sí. 

 —¿Y cuando estás cerrado los ojos cómo estás?  

A lo que respondió: 

—Estoy muy despierto.  

Ante eso los tigres comenzaron a acechar y espiar por varios días al burro. Desde entonces, se 

pusieron de acuerdo en correr iguales sin separarse en caso de que burro les siga con disparos. Por lo 

cual, el uno se amarró la soga en el cuello y el otro en la cintura y se acercaron despacio y de pronto 

el burro se levantó rebuznando, pensando que iban a comerle. Entonces se armó de coraje y siguió 

con el sonido idéntico a un disparo y los tigres corrieron hasta una pendiente. En ese momento, el 

tigre que estaba amarrado la soga en el cuello se quedó atrapado en un árbol mientras el otro seguía 

corriendo. Llegó un punto donde ya no alcanzó la soga. Mientras tanto, el burro solo siguió hasta 

cerca de la pendiente y el tigre empezó a halar la soga, pero al ver que esta no llegaba se regresó a 

ver al otro. Este ya estaba muerto con el rostro sonriente. Al acercarse y notar que ya no poseía los 

signos vitales lo desamarró y siguió adelante. Al día siguiente vio al burro en el pasto y lo anduvo 

acechando por varios días hasta que una mañana se armó de valor y fue al ataque. Pero el burro luchó 

con el tigre, golpeándolo con las patas delanteras hasta matarlo, quedando en tranquilidad en el llano.  
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Análisis 

 

En este relato podemos visualizar a dos tipos de personajes: el burro, como animal de carga 

y doméstico, que depende de los humanos; y, por otra parte, el animal salvaje, el tigre 

carnívoro que depende de lo que brinde la naturaleza. En lo referente al simbolismo, el tigre 

representa poder, audacia y elegancia por el color de su piel. Hace presencia en este relato 

debido a que el animal era muy conocido por los arrieros que viajaban a Guayaquil con sus 

cargas de granos en caballos, siendo considerado un animal peligroso y a su vez admirado. 

Asimismo, los habitantes de las comunidades tenían terrenos en los yungas conectando estos 

dos pisos ecológicos, e iban a la siembra y cosecha en especial de tubérculos yuca, papa 

china, camote, árboles frutales y granos como el maíz. Allí ellos dan constancia de haber 

visto al tigre y lo incorporan a sus relatos. Por otro lado, el burro con trabajo forzoso, animal 

de carga, cuando ya no puede más con su capacidad simplemente es desechado por su 

desmejora. Recibe un trato inhumano y se deshacen de él. Sin embargo, el burro todavía vive 

y se defendió del ataque de estos animales para no ser devorado utilizando estrategias y 

tácticas para actuar a la defensiva. Se relata con la finalidad de no maltratar a los animales 

cuando ya dejen de tener una cierta edad.  

 

4.1.7. Charapamanta shinallata Wallinkumanta 

 

 

Ñawpa punchakunapi kashnami tukushka nin. Shuk punchami tupana kashka nin 

wallinkuwan charapawan. Chaypimi wallinkuka charapata rikushka nin allimanta purishpa 

wichayman rikukta. 

Chayta rikushpami wallinkuka kallpashpa chayashka charapapa kuchuman chaypimi kashna 

nishka nin, kanka allimanta purinki mana tatkikuk laya kanki nishpa asishka nin. Chaymanta 

charapa rikushpa nishka, ñuka kan kashpa mana asimanchu nishka nin.  

Shinallata charapaka tapushka nin kan munashpaka kallpashpa mishanakushun kultakuna 

wampuna kuchakaman.  
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Shina nikpimi wallinkuka kanka yallimanami nikunki nishpa kutin asishka nin. Kanka 

maytata ñukataka mishankiyari nishka nin, chaypimi charapaka tukuy alli kachunka atukta 

rikuk kachun nishun nishka nin.  

Imalayatami kan ninki nishpa kutichishka wallinkuka shina nishpa asishpa katishkalla nin.  

Chaypa kipa atukkta mashkachun kachashkakuna nin payka kay laya yuyaykunapimi hin alli 

yachak kashka nin. Atukka imalaya kashkata rikurashka kashka nin wallinkuka hin 

kallpashpa kallarishka nin shinakushpa kunkaylla chinkarishka nin. Chaymantaka charapaka 

wichaytaka rikushkalla nin allimanta mana samarishpa. Chaypa washa wallinkuka achkata 

shamushpa urkuman mishashpa chayanata rikushka nin ña mishashpa kashkata yachashpa ña 

mana ima kurishka nin ña mishashkami kani yuyashpa ashallata puñuna mana imanankachu 

nishpa yuyashpa puñunkapa siririshka nin.  

Chaykamanka charapaka purishpa katishkalla nin mana shaykushpa shinakukpi kunkaylla 

wallinku rikcharishpa kallpankapa shayarishkalla nin chaykamanka ña charapa mishana 

kuchuman chayashka nin.  

Chaypi nikushka nin atukka kanmi mishak kanki nishpa willashka nin tawka wiwakuna 

tantarishpa makita waktashpa kushikukushkuna nin. 

Chaypi atukka wallinkutaka nishka nin kanka puñuy sikimantami washayashpa 

sakirishkanki. Chashna tukushkata rikushpaka wallinkuka mana hawallata mancharishpa 

sakirishka nin. 

 

 

El conejo y la tortuga 

 
En tiempos remotos sucedió esto. Un día se encontraron un conejo y una tortuga que subía a una 

montaña muy lentamente. Ante eso el conejo miró y se acercó velozmente y se paró en su frente.  

—Vaya manera de caminar —manifestó—. Parece que ni siquiera te movieras —dijo con tono burlón. 

 —Yo de ti no me burlaría —dijo la tortuga con tranquilidad. — Si quieres apostamos una carrera 

hasta ese estanque de patos.  

—Estás completamente loca —añadió el conejo estallando en carcajadas—. Nunca podrías ganarme. 

—Y para que todo sea legal nombremos al zorro de juez de carrera —propuso la tortuga. 

—Como quieras —contestó el conejo sin parar de reír.  

Mandaron a buscar al zorro, que era un experto en esta clase de asuntos. El zorro dispuso todo para 

la carrera y dio la largada. El conejo como una exhalación y a los pocos segundos desapareció. La 
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tortuga sin dejarse impresionar avanzó con su paso natural. Luego de avanzar un buen tramo y en 

cuanto divisó la meta en lo alto de la montaña, el conejo dio ganada la competencia y restó toda 

importancia. Tan seguro estaba de ser el triunfador que se dijo: “Un pequeño descanso no me hará 

nada mal” y se echó a dormir. La tortuga, entre tanto, mantuvo firme y constante su paso. Cuando el 

conejo despertó y se dispuso a correr hasta la meta ya la tortuga había llegado y el zorro la declaraba 

ganadora, en medio de los aplausos de la multitud de animales que se habían reunido para ver el final 

de la carrera.  

—Te dormiste —le dijo el zorro al conejo al verlo consternado y todavía sin salirse del asombro. 

 

Análisis 

Relato netamente infantil y universal llegado desde el viejo mundo como una apropiación 

cultural, razón por la cual, en el contexto andino, solo podemos apreciar su adaptación al uso 

de la lengua materna. Estos personajes, la tortuga y el conejo, son muy conocidos por sus 

características peculiares de lentitud y velocidad, respectivamente. Asimismo, son 

humanizados para que puedan comunicarse en kichwa. Estos dos personajes se desafían 

proponiendo una carrera. Para esta carrera hubo una concurrencia de espectadores quienes 

estuvieron al tanto de la competencia. En esta narración podemos entender el valor de la 

constancia en nuestras actividades cotidianas. El que hace sus tareas a tiempo y es humilde, 

finalmente gana en la vida; mientras que quien confía demasiado en sí mismo y deja las 

obligaciones para el final se arriesga a perder. A pesar de que las demás personas muestren 

una actitud de desánimo no podemos hacer juicios de valor.  

4.1.8. Allkuwan Atukwan 

 

Ñawpa aylukunaka kashnami parlanata yacharkakuna. Shuk tullu atukmi yarkaywan 

purikushka nin mikunata mashkashpa pay mikuna wiwakunaka tukurishka yallimana 

ushiaymanta ña mana alliyaypa kashka nin. Shinallatak pawashpa purik wiwakunaka 

shukman rishkakuna nin, uvijakunamanpish mayta mana chayaripak kashka nin paykunataka 

wira allkukuna michik kashka nin. Shina llakillata rikushpami tupana kashka nin uvijakunata 

michik allkuwan paypa punta yuyayka kashka nin makanakuna chaypi yuyarishka nin payka 

hawalla tullu kashkakpi atinkami nishpa allkuka mana imata rurashka nin wiraruku sinchi 

nishpa yuyashka nin. Shinashpa kuchullaman chayarishpa allkuwan rimakushka nin kanka 

achka alli kawsanki nishpa tapushka nin kushikuyta chayachini nishka nin, kanka tukuylayata 
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charinki nishka nin atukka allkumanka ari achka allimi kani nishpa kutichishka nin wira 

allkuka wiksata aspirishpa. Ñukataka mana alli rinchu nishpa willashka atukka mikuna mana 

tiyan imata mana hapi valini nishka. Chaymanta allkuka nishka runakunawanmi kawsankapa 

shamuna kanki nishka nin paykunawanka wasika tiyanmi hawallami kan. Ashtawanpish 

kaypi rurayka kanmi uvijakunata rikurana shuk ishkay kuti ladrana mana riksishkakuna 

rikurikpi.  

Mikunakunamanta nishpaka puchukuna churashkaka wiksa paktanllami.  

Tukuy kayka atukmanka allimi rikurika shina rimanakushpami allkupak wasiman 

chayamurkakuna. Chaypimi atukka rikushka allkuta imashina makashkata shinallata uchilla 

waskawan watashpa churashkata. 

 Chaymanta tapushka kayka imatatak nisha nin  

Chaypimi allkuka kutichishka kayka mana ima nisha ninchu punchantami watashka kanchi 

runakunaka ñukanchiktaka kuchullatami charisha ninkuna paykunata rikuchunkuna nishpa.  

Chaymanta atukka nishka ñukaka mana watashka kawsanata munanichu mana 

minishtishkata charishachu shinapish kacharishkami kani nishka chaypi ña parlu tukurin. 

 

El perro y el lobo 

Nuestros antepasados así contaban. Un lobo caminaba por el monte maltrecho y hambriento. La 

temporada de caza había estado bastante mala, y no había forma de que mejorara. El motivo era que 

había mucha sequía y los animales habían migrado a otros lugares en busca de su subsistencia. 

Tampoco había manera de acercarse a los rebaños de ovejas porque estaba custodiado por gordos 

perros ovejeros. Las cosas estaban de mal en peor para el lobo presa del desconsuelo y la 

incertidumbre avanzaba con dificultad, para saber qué podía hacer. De pronto en el camino se 

encontró con uno de los perros gordos ovejeros. La primera idea que se le vino a la mente fue atacarlo, 

pero se contuvo porque él estaba muy débil y el otro era fuerte y saludable. Entonces, se acercó y 

conversaron en son de paz: 

—Qué bien te ves. Permíteme felicitarte, se nota que no te hace falta nada —le dijo el perro al lobo 

con admiración y algo de envidia. 

—La verdad no me puedo quejar —contestó el perro sobándose la panza. 

—A mí no me va tan bien —dijo el lobo—. La comida está muy escasa y por más que intento no 

logro conseguir nada —manifestó triste. 
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—Deberías venir a vivir con los humanos —propuso el perro—. Con ellos la vivienda y la comida 

está asegurada. Solo hay que estar pendiente de las ovejas, ladrarles de vez en cuando para ahuyentar 

a los forasteros y lamer la mano del amo cuando nos llamen a su lado. En cuanto a la comida con las 

sobras que depositan en nuestros platos con eso basta.  

Mientras tanto al lobo todo le pareció muy bueno y acompañó al perro a su casa. Al llegar vio la 

manera en cómo castigo al perro y lo amarraron con una cadena por estar ausente. 

—¿Y esto qué significa? —preguntó el lobo. 

—¡Ahhh! No es nada— respondió el perro—. Todo el día permanecemos amarrados porque a los 

amos les gusta tenernos cerca, para que cuidemos sus cosas. Es lo más normal del mundo.  

—Pues a mí no me parece —dijo el lobo asustado— Prefiero la libertad. Aunque me faltan cosas, 

pero prefiero eso.  

 

Análisis 

En este relato infantil los personajes habitan en lugares distintos, pero fácilmente 

identificables en el imaginario de las comunidades: el uno en el bosque, en libertad, y el otro 

en casa, como perro ovejero. Él tiene una responsabilidad a su cargo, el cuidar las ovejas. 

Ambos personajes conversan su situación y hacen una comparación de sus rutinas diarias 

destacando ventajas y desventajas del propio diario vivir en la lengua kichwa. El valor a 

rescatar en este relato es la libertad43, que en las comunidades es considerada como la 

capacidad de ser autosuficiente y actuar con responsabilidad. Al llegar a la casa del perro, 

este fue agredido por el dueño entendiendo la sumisión como algo normalizado a cambio de 

un techo y comida. El lobo por su parte entendió la importancia de haber escogido vivir en 

libertad. Moraleja: más vale ser libre y no tener qué comer, que tener qué comer y ser 

dependiente de alguien. Asimismo, hace referencia a no querer volver a la opresión causada 

en un momento de la historia, en no querer volver a situaciones similares, pero en el contexto 

de la globalización. 

 

                                                           
43 En las comunidades se considera como una actitud de ser practicante de los principios normativos de la 

cosmovisión andina entre las más importantes: “Relacionalidad (se manifiesta en forma afectiva, éticos, 

productivos) Complementariedad (existe plenitud cuando se encuentra con su complemento por ejemplo 

femenino y masculino) Correspondencia (significa vivir en coincidencia de propósitos y posiciones en el ser y 

estar compartiendo cotidianamente en una comunidad) Reciprocidad (se relaciona con un gesto de devolución 

compensación o restitución)” ( Chalan, Castillo y Lopez, 2013, p.22-23-24). 
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4.1.9.   Ishkay wawkintipa wiwakunamanta 

 

Ñawpa ñukapa aylitaka kashnami parlanata yacharka. Shuk karu llaktapi ishkay 

wawkintikuna tiyana kashka nin, shuk wawkika upa kashka nin, shukka kuti alli kashka nin.  

Chaymantaka ishkayta wawkintikuna tawkalaya wiwakunata wiñachinata yuyashkakuna nin. 

Shinashpaka, alli wawkika hin llamkashpa rantina nin achka uvijakunata wakrakunatapish 

chaykunaka hin wañushpa tukurina nin imapish mana valishka nin.  

Kutin upapaka uvijakunaka ninkari may mayka milizhukunata wachashpa nin miranakushpa 

achka tukushkakuna nin payka wakaychirinata yachashka nin mana upyanatapish yachashka 

nin. Chaymantaka, alli wawkika upyashpa mashikunawan tantarishpa kashka nin, kuti 

maypichari tiyashka nin achka mana hawalla tuñi uray chay kuchullapi achka kimsa chunka 

uvijakunata michinata yachashka nin kacharishpa.  

Shuk kuchulla vizhinupish achka uvijakunata charishka nin paypish michishpa puriklla 

kashka nin. Shuk punchaka kuti wawkika machalla purikushpa shuk cajón rurashka nin chay 

ukupi upa wawkita churashpa tuñi pataman apashka nin cajuntaka shinashpa rishka nin 

yapashpa upyamunkapa macharishpa kutimushpaka cajunta ura waykuta tankashpa 

kachankapa nishpa pay wañukpi uvijakunawan sakirinkapa.  

Chay cajunpika ashalla zhala sakirishka nin chaypi upa wawkika rikushka nin shuk michik 

ñanta yallikushkata uvijakunallawanta chayta rikushpa zhalamanta kayashka nin uyy uyy 

nishpa chaymantaka payka tapushka nin kanka imatatak chay ukupi rurakunki nishpa 

tapushka nin chaypika payka nishka nin ñukami kaypika tiyakuni ñukamanka hin achka 

uvijakunata kusha nirka kay ukupi pakarishkamanta manchu ashu kan chay uvijakunata 

ganasha ninki nishka nin, kaypi wichkarishpa pakarishkamanta, chaymantaka vizhinuka ña 

nishka nin pay waykushpa sakirishka nin upa wawkika llukchishka nin kayshu sakirikpika.  

Chaypa kipaka vizhinupa uvijata apashpa mitikushka nin shinakukpi alli wawki 

shamushpaka cajuntaka ura waykuta tankashpa kachashka nin chaypi pi mana kawsashka 

nin.  

Shina alli wawkika ñami uvijakuna wasipi kanka nishpaka rishka nin wasipi rikunkapa mayta 

kashpapi muyushpa rishpa upa wawkika ña wasipi tiyakushka nin tukuy uvijakunata 

tantachishpa. Chaymantaka alli wawkika nishka nin ñukaka kantaka cajunpi kachani kanka 

imashinata achka uvijakunawan kaypi tiyakunkiya nishpa tapushka nin.  
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Chaypi upa wakika nishka nin gracias wawkizhitu kanka ñukata hin favorruanki cada 

trampolín ñukaka ishkay chunka uvijakunata ganamuni nishka nin. Paymanka yankita 

achkata llukchishpa kuni, kunanka ñukata shina rurashpa kachay ñukapish uvijata ganankapa 

nishka nin. Chaymantaka upa wawkika shinallata cajunpi churashpa alli killpashpa 

churashpa sinkuchishpa kachashka nin ura waykuta chaypi alli wawkika tukurina nin. 

 

 

Los animales de los dos hermanos 

 

Mi abuela relataba de esta manera: en un lugar muy lejano existieron dos hermanos. El uno era listo 

y el otro ingenuo. Entonces los dos hermanos empezaron a criar animales como: ovejas y vacas, pero 

de a poco se les iban muriendo. En eso, el hermano listo se decepcionó y se dedicó a la bebida 

reuniéndose con los amigos. Mientras tanto, el hermano ingenuo que no tomaba y no se reunía con 

amigos logró una crianza abundante: las ovejas parían en gemelos e iban en aumento. En un lugar 

lejano el hermano ingenuo estaba pastando treinta ovejas. En ese lugar existió una quebrada con 

deslave, pero había abundante pasto, un vecino cercano también iba a pastar allí mismo las ovejas. 

Sin embargo, el hermano listo en una borrachera construyó un cajón con la finalidad de meter al 

hermano ingenuo y mandarlo por el despeñadero. Cuando ya tenía al hermano dentro del cajón, antes 

de mandarlo fue a venir tomando más. En eso el hermano que estaba dentro del cajón miró afuera por 

un pequeño agujero y justo por allí estaba pasando su vecino y lo llamó “oye, oye” y él se regresó a 

ver y dijo: 

—¿Tú que estás haciendo aquí? 

—Yo estoy sentado aquí. Me ofrecieron una manada de ovejas por amanecer aquí —le respondió y 

le preguntó a su vecino—: ¿De repente no quieres tú también ganar una manada de ovejas? Solo 

tienes que meterte en este cajón y amanecer solo una noche. A lo que contestó:  

—¡Claro que sí! —.  

Entonces él salió y le puso a su vecino en el cajón y le selló. De este modo, se alejó juntando los 

animales para seguir pastando. Para el medio día regresó su hermano borracho y le empujó el cajón 

por el despeñadero pensando desaparecer a su hermano. Su objetivo era quedarse con los animales 

del hermano. Ya en la tarde el hermano ingenuo llegó a la casa con una doble manada de ovejas. 

Viendo eso y admirado el hermano preguntó: 

—¿Qué haces aquí sentado? Yo te acabo de mandar empujando por el despeñadero para quedarme 

con tus ovejas—. A lo que contestó:  



   

 María Leonor Paguay Saeteros                                                                                   135                                                                                                                     
 

—Gracias, hermano, me hiciste un gran favor en cada trampolín me gané diez ovejas. 

—Ahora a mí también mándame, así yo también quiero ganarme ovejas —expresó. Entonces, el 

hermano ingenuo le puso en el cajón sellando bien, llevó hasta el despeñadero y le mandó empujando. 

Allí se murió el hermano listo. 

 

Análisis  

En esta narración sus personajes son dos hermanos que viven su cotidianidad con la crianza 

de animales de pastoreo. Asimismo, contiene sujetos y objetos reales que al mínimo descuido 

pueden desaparecer y morir, necesitando por ello un constante cuidado. De igual modo, la 

constancia del trabajo y esmero propio es un valor muy importante para conseguir lo que se 

necesite o desee. El cuento también muestra el antivalor de la codicia de uno de los hermanos, 

quien quiso asesinar al otro para quedarse con sus animales sin necesidad de sacrificarse ni 

de obtener el éxito por sus propios medios. Este cuento es utilizado para resaltar la 

importancia de ser honestos y no ser codiciosos con lo ajeno. En este sentido, destaca los 

valores presentes en las comunidades que marcan el bienestar equilibrado y se materializa en 

los aspectos de la vida cotidiana como, por ejemplo, la responsabilidad, la reciprocidad, el 

respeto, la minga, el ayni. Esto a su vez garantiza el bienestar individual, familiar y colectivo. 

Se apoya en los valores: ama killa (no ser ocioso), ama llulla (no a la mentira), y ama shua 

(no al robo) considerados como una enfermedad social para mantener el sumak kawsay. Por 

otro lado, la apropiación cultural está presente en este cuento, porque los animales 

protagonistas son de Europa, traídos por la colonización y que tuvieron una buena acogida 

por los indígenas porque su crianza era más sencilla que la de los camélidos sudamericanos. 

Además, acercándonos más al contexto de las comunidades podemos decir que la crianza de 

las ovejas es un ingreso extra, en especial para las mujeres.  

 

4.1.10. Aylawan Warmi misiwan 

 

Kayka ñawpa pachamanta rimaymi kan. Shuk pampapimi kawsashkakuna nin ishkatilla shuk 

yuyak aylita shuk uchilla warmi misiwan. Payka nishka nin warmi misitaka ri kuykunaman 

kiwata kuchumukri. Chaypi warmi misika nishka mana ñukaka makita usiswan kuchurishami 

chaypi yawar llukshinka hin nananka nishka nin Chaymanta mana risha nishka nin, shinaka 
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mayupi takshankapa ri nishka nin chaypipish manallatak risha nishka nin ñuka millma 

apiashpa mana utka chakinkachu chirinkami nishka nin. chayta mana uyakpi aylitaka nishka 

nin shinaka tullpapi ninata hapichi chaypika misika nishka mana mana ñuka makita 

rupashami nishka nin, chayta mana uyanki. Kunanka aylitaka nishka nin pukyumanta yakuta 

aparimukri. Chaypika ashun mana uyashka nin mana apiashami nishpa. Shinaka aychata 

kusakri nishka aylitaka chaypi ña misika kushirishpa rishka nin aychata mikunkarayku 

chaypi wañushka hillu misika yuyakunatapish yanapanami kan chayllami parluka. 

 

La abuela y la gatita 

 
Este relato es de los tiempos inmemoriales. En un llano solitario vivían una abuelita y su pequeña 

gatita. Ella le dijo a su gata: 

—Anda, ve a venir acortando yerba a los cuyes.  

Y el gato le contestó:  

—No quiero ir. Me voy a lastimar el dedo con la hoz y voy a sangrar—. Motivo por el cual no se fue.  

—Entonces anda a lavar en el río. 

Tampoco se fue con el pretexto de mojarse y que no se seque pronto su pelaje. Al escuchar que no 

quiso hacer esas actividades la abuelita le ordenó que encendiera el fogón para cocinar a lo que la 

gata respondió: 

—No, me voy a quemar la mano en el fuego.  

Seguidamente, insistió a que vaya a traer cargando el agua del pozo. No mismo aceptó alegando 

mojarse el pelaje de la espalda. Por último, dijo: 

—Anda a asar la carne en el carbón. 

En eso se fue la gata muy feliz para poder comer la carne. Allí se murió el gato goloso quemándose 

en el carbón. Por eso no hay que ser goloso y se debe ayudar a las personas mayores siendo 

voluntarioso. 

 

Análisis 
 

Cuento dedicado a la población infantil con la presencia de personajes y escenarios familiares 

y cotidianos, propios del ámbito rural. De esta manera, encontramos el pozo de agua un poco 

lejos de casa; la necesidad, en caso de querer lavar la ropa, de tener que acercarse al río; el 

fogón de leña para cocinar; la crianza de animales menores como el cuy, etc. Así, al estar 

sola la abuela le pide de favor a su gata, pero esta no le ayuda en los quehaceres. Utiliza la 
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lengua materna, el kichwa, para la comunicación y la interacción. Este relato es de pura 

fantasía e imaginación ya que la gatita, aunque escuche no podrá responder en el mismo 

lenguaje. Este relato es utilizado para referirse a los antivalores de ociosidad y ser goloso, de 

manera que lleva a los oyentes a rescatar la importancia de ayudar a los demás aplicando los 

principios del mundo andino. Estos son la minga y la reciprocidad en sus diversas 

actividades. En caso de romper estos principios va a existir un desequilibrio en el código de 

convivencia de la comunidad. Por otro lado, los mayores son símbolo de sabiduría acumulada 

con el paso del tiempo.  

 

4.1.11. Wakcha Wawakunamanta 

 

 

Ñawpa rimaypika kashnami parlakuna karka.  

Shuk ñanta rikushpa mamita Virgen Mariaka shuk wasiman chayana kashka nin, chaypika 

wawakunaka mikunkapa sapikunata llushtikushka nin paykunaka yallimana wakchakuna 

kashka nin.  

Kunkaylla mamita Virgen chayashka nin chay ña tapushka nin wawa imatatak rurakunki 

nishpa chaypi wawa kutichishka nin mikunkapami llushtikuni nishpa willashka.  

Chay ña mamita Virgen rimashpa nishka anchurichi ukuta pichaychi kayanti paskankichi 

nishpa rishkalla nin.  

Chaymanta wawakunaka kayanti paskashkakuna nin chaypika rikushkakuna achka sara 

kaspa, cebada montón nin ukupika mana paktashkalla nin chaywan tupashkakuna nin 

yayakuna chayamunkamanka paykunaka wakcha kashkamanta mashkarinkapa rishkakuna 

nin karu llaktapi chaywanka paykuna unay watakunata kushillata kawsashkakuna nin.    

 

Los niños pobres 

 
Cuenta la historia, que la Virgen María iba caminando y llegó a una casa. Allí observó que dos niños 

estaban pelando raíces para comer porque eran muy pobres. Llegó de pronto a la casa y preguntó a 

los niños. Ellos respondieron: 

—Vamos a comer estas raíces.  

En eso, la Virgen María dijo: 

—Limpien el interior de la casa, cierren la puerta y abran al día siguiente. 
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 Cuando los niños abrieron encontraron mazorcas de maíz en abundancia, cebada en parva. En el 

interior de la habitación ellos esperaron a sus padres y se pusieron muy contentos. Cuando regresaron 

los padres les contaron de lo acontecido y vivieron muy felices por mucho tiempo.    

 

Análisis  

Este relato muestra el sincretismo entre lo andino y la religiosidad cristiana católica al referir 

los milagros que ocurren en una casa. Sus personajes son la Virgen María y los dos hermanos 

que se quedaron al cuidado del hogar. El contexto del cuento es una casa perteneciente a la 

zona rural. Este relato es utilizado para reforzar la fe en los milagros y bendiciones. 

Actualmente las comunidades también celebran la velación de la Virgen con la finalidad de 

recibir bondades: se trae a la Virgen con melodías alegres hasta llegar al lugar escogido. 

Mientras la imagen es colocada en el altar arreglado y se procede a la velación con velas, 

incienso, romero y ruda, poco a poco van llegando las personas con ofrendas. Seguidamente, 

el catequista hacer rezar a los presentes en kichwa y castellano. Entre las plegarias se pide la 

protección de sus hijos, padres y hermanos en el extranjero. 

 

4.1.12. Shuk musu tiyashkamanta 

 

Ñawpa ñuka yaya kashnami parlanata yacharka. Shuk killasiki runa kawsashka nin hawa 

urkupi payka imata mana llamkashpa wasillapi tiyakuklla kashka nin.  

Chaymanta shuk puncha payllata nirishka nin imatak mana rurana charinika sirikukpi washa 

wañun tiyakukpi siki upayan muskullapish mana tiyan wañuchishpa purikuymanchari nishpa 

yuyashka nin, shina purikukpimi muskuka kunkaylla chayamushpa kanishka nin, chaypika 

achka muskuta wañuchishka nin shinakushpa yupashka achkata wañuchishka nin, 

chaymantashi muskuka tiyan ashun utkakunaka mana tiyashka ninkuna.  

Shuk puncha chay runaka ñanta rikushpaka chayuk reypa wasiman chayashka nin.  

Chaypi reyka burrupi carga kullkita churashpa kashka nin chayshu wasipi sakinkapa 

rinkapak nishpa, shina tawka wasikunapi churashpa kullkita pakashpa puriklla kashka nin 

chaypi runaka chayashpaka nishka nin, wasiyuk puzhachi nishpa chayashka nin shinallata 

tapushka nin kanka imatatak chaypi rurakunki nishpa. 

 Chay ña reyka kutichishka kay ashalla kullkitami hawa wasipi sakinkapak rikuni nishpa 

runaka ahh…. nishka nin kaytaka washitashpa rimallami.  
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Manaka kanka reytachu yachachinkapak shamunki nishpa rimarishka nin ñukataka kanka 

imata mana nina charinkichu nishka nin.  

Shinashpa reyka mishanakushun maykanmi atinchi kanchis sobrecargawan yantata 

urmuschishun nishka nin.  

Chaymanta runa nishka nin kanchis sobrecargaka ashallami chunkawan rikunakushun. 

Chaypi reyka yuyashka nin ñukata atikrin kanchismanta yallitaka mana ushakrinichu 

kunanka mana kankachu nishka nin.  

Runaka nishka nin kanka mana kullkiwan rina kankichu ñukaman ashu kullkita kuy.  

Chaypa kipaka runaka nishka nin urmuschishpa aparishpa mishanakushun chunka 

sobrecarga hawapi kullkita churashpa. Kunanka kan mana valikpika ñuka kullkiwan 

burruwan sakirisha.  

Chaymanta reyka nishka nin, mana ñuka mana kanman kusha ninichu paypaylla chunka 

sobrecargapi churashpa añidishun. Chaypika killasiki runaka utkashpa pay ña sobrecargata 

timplashpa yantata watay kallarishka nin maytata ruranman karka nin manchachishpa 

llullashpa chashnakushka nin.  

Chayta rikushpa rey mancharishpa nishka nin kayka rurakrintami wasi imatami kichunka 

nishka nin. Shinakukpi rey manarak atitukushpa willashka nin chaypimi kullki, burrupish 

aparilla nishka nin. Shinashpa killasiki runa tantashpa ñupachishpa rishkalla nin maytachari.  

Chaymantaka shuk runa tupashpa rimashpa willashka nin reytaka chay runaka mana hawalla 

killa sikimi llullapishmi maytata achka yantataka urmuschinma karka nishka nin.  

Chayta uyashpa reyka killasiki runataka katinata kallarishka nin.  

Runaka kunkaylla shuk anka hawapachapi pawakukta rikushka nin, chaypa washaka 

burrutaka alli shimita watachishpa churashka ama wakashka uyarichun chaymanta ña 

sachayachishpa pakashka nin ña rey kuchuyashpa chayakukpi payka anka pawkushkata 

azhakyashpa rikukushka nin.  

Rey chayashpaka tapushka mayta ñuka kullki ñuka burru.  

Chaypimi killasiki runaka kashna kutichishka burruka ñukata hin llakichin chaymanta 

allinllalla haytarkani mana purisha nishkamanta rikiya maytami rishka nishpa rikuchishka 

nin anka pawakushkata. Chaymanta reyka kashilla sakishpa kutimushkalla nin mana ima 

nishpa, kayka piñatami kashka nishpa haytashpalla karuta kachashka nishpa mancharishpa 

kutishka nin.  
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Ña rey achkata kutimukpi killasiki runaka burruta kullkinti llukchishpa apashpa rina nin 

wasipi chayashpa achka kullkiyuk tukuna nin.       

 

La vida de un soltero  

 

Nuestros padres contaban así. Había una vez un hombre muy ocioso que vivía en el cerro. Él no 

trabajaba solo se quedaba en casa. Entonces se dijo así mismo: “no tengo nada que hacer. Si estoy 

sentado me duele la rabadilla; si estoy acostado me duele la espalda”. Y también se preguntaba: “ni 

siquiera hay mosco para matar y caminar”. En eso de pronto llegaron los moscos. Allí mató y 

contabilizó los moscos que había matado. Cierto día el hombre iba camino a la ciudad. Llegó a la 

casa de un rico rey y pidió posada. En eso el rey estaba cargando sus tesoros en su burro. Este rey 

tenía la costumbre de cambiar de lugar el resguardo de sus tesoros en las distintas casas que el poseía. 

Entre tanto el joven ocioso preguntó: 

—¿Qué haces? 

 El rey respondió: 

—Estoy yendo a dejar esta poca platita en la casa de arriba. 

—Ahh...pero esa cantidad tranquilamente se puede ir cargando al hombro —respondió el joven. 

Entonces el rey habló: 

—Tú no puedes venir a enseñar al rey.  

A continuación, el rey dijo: 

—Hagamos una carrera acarreando siete cargas de leña en sogas y al hombro —. 

 Entre tanto, el joven dijo: 

—Yo puedo de una sola con diez cargas y si tú pierdes yo me quedo con el tesoro. En eso el rey se 

asustó mucho diciendo que le iba ganar mismo la carrera. Seguidamente, el joven se dispuso a tender 

la soga para las diez cargas de leña. Solo simuló para asustar al rey porque realmente él era un joven 

muy ocioso. Se asustó tanto que hasta pensó “me puede quitar la casa”. Viendo eso le dijo: 

—Toma el tesoro y el burro, llévate.  

Dicho eso, el joven recogió todo y se alejó del camino. Después de esto, el rey se encontró con una 

persona del reino y le aconsejó: 

—Ese joven es demasiado ocioso y mentiroso, no hubiese cumplido con la carrera. Ante eso el rey 

siguió al joven ocioso para recuperar sus tesoros. Cuando estuvo de camino al cerro vio un águila 

volando a lo lejos, y el joven se apresuró a esconder al burro amarrando bien el hocico para que no 



   

 María Leonor Paguay Saeteros                                                                                   141                                                                                                                     
 

haga bulla y el tesoro entre los matorrales. Cuando llegó el rey estuvo mirando el vuelo del águila 

entonces dijo: 

— ¿Dónde está? Devuelve mi burro y mi tesoro. 

 Y él respondió:  

—El burro me hizo enojar. Le di una patada despacio porque no quiso caminar. Mira hasta donde se 

fue indicando el vuelo del águila—. En ese instante el rey regresó dejando tal cual al joven para no 

ser lastimado y el joven aprovechó para sacar y llevar el tesoro y el burro a su casa convirtiéndose en 

un hombre muy rico.         

 

Análisis 

Relato en el cual aparece el personaje del rey, fruto de la apropiación o del sincretismo 

cultural, representado por su riqueza y su cobardía. 

El relato se desarrolla en el castillo donde el hombre considerado pobre fue astuto a la hora 

de arrebatar las riquezas del rey. En el diálogo en kichwa, aunque el rey reta al hombre pobre 

a una carrera, finalmente no se atreve a desafiarlo. Este relato está orientado para una 

población adolescente y adulta. Asimismo, existen dos escenarios contrapuestos, uno real y 

otro ficticio: la vivienda del pobre en el cerro ecuatoriano y el castillo pomposo del rey. El 

mensaje del relato hace alusión a menos palabras más praxis. La astucia e inteligencia del 

joven hizo que el rey perdiera el tesoro, y el burro, de este modo, se enriqueció de la noche a 

mañana.  
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4.2. Leyenda (Ñawpa rimaykuna) 

 

 

Se considera como una narración tradicional que pervive en la memoria de los pueblos y las 

comunidades trasmitida oralmente de generación en generación llegando así hasta nuestros 

oídos, “cuyos elementos constitutivos primarios, personajes, lugares y hechos se determinan 

con precisión y entre los cuales, por lo menos uno, está directamente relacionado con la 

realidad histórica o geográfica, pero a la vez enriquecido por la fantasía del pueblo” 

(Ramírez, cit. en Moya 2009: p.82). Asimismo, “la mayoría de las narraciones ocurren en un 

espacio localizable [toponimia real], como también son localizables algunas referencias 

naturales (ríos, montañas, lagos, [mesetas, ríos, manantiales]) o sociales (iglesias, plazas, 

calles)” (Valenzuela, 2011, p.8).   

Habría que decir también, como Molina (2018) mencionó que:  

Leyenda es una historia con referentes reales que narra un suceso con elementos 

sobrenaturales o extraordinarios y que tiene un valor de verdad. Por “referentes reales” 

queremos aludir a la mención de personas o lugares conocidos, épocas o incluso objetos, 

y que se apoya además con deícticos (“aquí cerca”, “hace algunos años”, “en esta casa”). 

[“en un tiempo lejano”, “en tiempos antiguos”, “en épocas remotas”]. Es decir, muchas de 

las historias les sucedieron a personas conocidas y cercanas: “mi abuelo”, “mi madre”, o 

incluso a quien el narra “una vez me pasó” (p.9). 

 

Como veremos, en las leyendas están presentes los seres espirituales dotados de vida y 

sacralidad, como urku tayta (padre del cerro) y urku mama (madre del cerro), que son 

venerados y respetados frente a la vida social ordinaria. Estas representaciones de la 

naturaleza como ser viviente no son exclusivas de la cosmovisión andina, pero son muy 

frecuentes en ella. Las leyendas ilustran las conexiones existentes entre los seres sagrados de 

la naturaleza con los humanos. 

 

Estas narraciones son fundamentales en la comprensión del valor y sentido que diferentes 

poblaciones humanas poseen de su pasado. Los personajes de los relatos son los que reflejan 

y narran de manera creativa la concepción de los antepasados; ellos han ido contando de 
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generación en generación lo que el pueblo pensaba y creía del mundo y su contexto. A la par 

transmiten contenidos culturales y actualizan la memoria en la lengua materna. 

En esta perspectiva pragmática de la cultura los relatos nos llevan a entender la adaptación 

de los habitantes a las condiciones del uso de la lengua para referirse al pasado y a la manera 

de relatar. Estas se construyen con objetos materiales y mentales que expresan deseos y 

realidades de su entorno cultural, dando nombre y sentido a las cosas es referirse a la voz de 

los ancianos y sabios, es una expresión para designar el conjunto de sus tradiciones sagradas 

remitiendo adjetivos calificativos al pasado con la ayuda de diversos soportes didácticos. 

Asimismo, posee valor conmemorativo; sirve para reforzar y recrear temas identitarios, 

sentido de pertenencia, pero también tiene una función pedagógica. 

Los relatos presentados aquí cuentan con la participación de animales y seres dotados de vida 

como las montañas, cerros, quebradas de nuestro medio y cotidianidad.  

 

A continuación, se presentan diez leyendas recopiladas en las tres comunidades. Estos relatos 

fueron obtenidos de personas adultas mayores de sesenta años en adelante. Están dirigidas a 

una población diversa entre niños, adolescentes y adultos. Entre las referencias contextuales 

se encuentran la Pullupunku, un camino antiguo que era muy transitado por los viajeros hacia 

las ciudades de Cañar y Cuenca para la venta de granos y compra de víveres de las tiendas.  

Además, están los cerros de Duchun, Cercapata y Rumi Urku, seres concretos con poderes 

sobrenaturales que poseen vida y actúan de dos maneras. La una, maléfica, pues cuando 

alguien quiere destruir su espacio sagrado lo defienden con la presencia de fenómenos 

naturales como la lluvia, el trueno y el relámpago. A su vez, también puede actuar de forma 

benevolente llevando al interior del cerro a los escogidos para hacer conocer su espacio 

sagrado abundante en cementeras. En ese caso el visitante regresa de su interior con 

obsequios. Las leyendas poseen credibilidad ya que los lugares que mencionan son 

localizables mediante el uso de la toponimia. Sin embargo, también tienen su lado ficticio.  

 

A continuación, presentamos las leyendas recogidas a través de entrevistas, conversaciones 

y diálogos en las tres comunidades en lengua kichwa y que posteriormente fueron traducidas 

al castellano.  
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4.2.1. Cerca Urku ñanta llukchishkamanta 

 

Kayka ñawpa pachamanta rimaymi kan. Ñukanchik uchilla wawakuna kakpimi 

ingenierokuna hatun ñanta paskanata yuyashka karkakuna Cerca Urkuta yallishpa rinkapa.  

Ña allashpa rishkarkakuna tractorakunawan shinakukpi kunkaylla tamia tukyashpa 

yanayashpa tulun ninakuy kallarishka nin urku sikiman allankapa chayarikpi urkullata mana 

chayachishka nin. Chaymantaka tractorakunapi llamkak runakunapish marcharishpa ña mana 

llamkashpa katishkakuna. Chaypika urku yaya kawsan nin, pi llakichinkapak chayarichun 

mana sakin nin. Shinashpami wañuk taytakunaka niklla karka urkukunaka kawsayta charin 

nishpa. 

 

Apertura de camino en el cerro Cerca Urku 

 

Cuando nosotros éramos unas niñas los ingenieros empezaron a abrir la carretera 

panamericana para pasar en medio del cerro. Así pues, comenzaron las excavaciones con las 

maquinarias, como tractores, retroexcavadoras, volquetas, motoniveladora y rodillo. De 

pronto, empezó a llover con truenos y relámpagos. El mismo cerro no permitió que se 

acerquen para que realicen dicho trabajo y todos los trabajadores se retiraron por miedo y la 

apertura de la vía se suspendió hasta el día de hoy. Nuestros mayores comentan que allí habita 

el urku yaya, padre del cerro, y no permite que nadie toque su espacio sagrado.    

 

Análisis    

Esta narración ha quedado registrada en la memoria colectiva de sus habitantes cimentada en 

las creencias comunes de los habitantes que identifican como un lugar sagrado a los cerros y 

montañas. En este contexto el cerro está ubicado en la comunidad de Cercapata considerado 

como un ser con poderes sobrenaturales fuera del alcance de la explicación humana. La 

leyenda presenta cómo el ser humano quiso destruir profanando lo sagrado, desatando la furia 

del urku yaya. La naturaleza cumple la función de juzgar el comportamiento de las personas 

acorde a los valores comunitarios, lo que permite la construcción binaria del castigo y del 

perdón. 
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En el relato aparecen a los elementos simbólicos de la lluvia, el trueno y el relámpago, 

protectores en el momento de la apertura de la obra vial, con el consiguiente desamparo para 

aquellas personas profanadoras. La comunidad guarda mucho respeto a este cerro por 

considerarlo como masculino y bravo. Cuando alguien quiere alterar el orden hacia el urku 

yaya sus reacciones se basan en elementos reales como los fenómenos naturales que 

ahuyentan la presencia maligna del hombre en el lugar. La finalidad de este relato es trasmitir 

la sacralidad del cerro y que se respete como tal. Lo refuerza como un referente identitario 

común. 

4.2.2 Pullupunku waykumanta 

 

Pullupunku waykupika yakukuna tupanakun nin, Suribius wayku yakuwan Gun wayku 

yakuwan. Shina wayku patallata hatun ñan kashka nin chayta yallishpa Cañarman chayana 

nin. Chay yakuka mana kallpakun nin pirurumuyushpa ukuman shitarikun nin mayman mana 

llukshin nin chay yakuka, chay kuchullapi hatun kanchis uma amaru wiñakushka nin.  

Chaymantami padre Saquicela rishpa uliashka nin agua benditata shitashpa misitata rurashpa 

tukuchishka nin mana wiñachun sakishka runakunata tukuchinkami nishpa. Chayka 

Cañarman purikuna kashka nin apyukunapi granu murukunata wayuchishpa shinallata 

tutayashpa samarinapish tiyashka nin.  

Ñuka wañuk taytitukuna purikashkakuna chimpa Gun wichayta patiashpa Cruz patata 

shamuna kashka nin. Shinallata, Samboloma pukru pampapi kukayurina, samarina karka 

Cañarman rin kutin purikunapaka. 

Quebrada de Pullupunku camino hacia las ferias de Cañar 

La quebrada de Pullupunku es la unión de dos ríos: el de Suribus y el de Gun. Cerca de esa 

unión era el camino de herradura para ir a la feria de Cañar. Dicen que en esa quebrada no 

corre a ningún lado el agua sino va en forma de remolino hasta el fondo de un precipicio. 

Cerca de ese lugar estaba creciendo una serpiente con siete cabezas que iba a ser un peligro 

para los viajeros con cargas de granos que iban y venían en especial de Cañar. Entonces en 

eso el padre Saquicela se fue hasta el lugar para pasar misa y la bautizó y le puso agua bendita 

finalmente la mató. El viaje consistía en transportar granos en los caballos hacia la feria de 
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Cañar. Estos viajeros tenían un lugar escogido para descanso y para servirse los alimentos 

más conocidos como kukayurina Ese lugar se denomina Samboloma pamba. Mi finadito papá 

comentaba que él caminaba desde Cañar, bajaban por Gun, pasaban por la quebrada de 

Pullupunku luego Pailawayku llegaban a Niño loma pasaban por Cruz pata y llegaba a casa. 

Este recorrido fue con la finalidad de hacer comercio, vender granos y comprar víveres. 

Análisis  

Uno de los aspectos a resaltar de este relato es la realidad del lugar que presenta, que se puede 

constatar en la actualidad mediante las toponimias. Por otra parte, en su contenido 

encontramos varias representaciones simbólicas: el remolino de agua natural que describe 

encarna la admiración y el temor; de igual forma ocurre con la serpiente que simboliza el 

pecado. La intervención del cura, cumpliendo los sacramentos católicos, aumenta la fe y 

devoción de los viajeros, fiel al sincretismo religioso local.  

Otro elemento cultural relevante de la narración es la referencia a los viajes con el objetivo 

de comerciar sus productos. La finalidad de esta narración parece ser la revitalización del 

nombre de las toponimias en nuestro vocabulario cotidiano. En lo referente al mensaje 

podemos visibilizar cómo ha ido evolucionado la movilidad de aquella época hasta la actual. 

Las bestias de cargas fueron sustituidas por autos y buses acortando las distancias en los 

recorridos. 

4.2.3 Supay aysashpa rishkamanta 

 

Ñuka wañuk taytitu parla karka ñuka rikurkani nishpa. Pullupunku waykukarin manchanaypa 

kashka nishpa. Ñukanchik uchilla kakpi Paya Ruscalpi sipirishpa wañushka ayakunataka 

pambanata yachakashkakuna. Chaymantaka ayapampamanta sipirispa, hampita mikushpa 

wañushka almakunata supaykuna akllakuna kashka nin.  

Chayta rikushpa kayshuk chulla almakuna hin wakan nin llukchirikpika wakakta uyashpa 

hatarin nin rikunkapa padre Saquicelaka azullla michalla nin ayapampapika hatun amsa 

rikurishka nin chaypi llukchishpaka aparinkuna nin pullupunku waykuman. Chay ña Padre 

Saquicela escapulariowan katishpa rishka nin almakunata kishpichinkapa runakuna 

harkashka nin ama richun, chay ña mana rishka nin. Shuk tuta Cañarmanta kushmallishka 
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runitu shamukuna kashka nin, shinashpaka kuchamanchari chayarina karka nin chaypi ña 

apashka nin chay pirurumuyukuk yakuka rikuchunkuna nishpa sakishka nin kushma 

shinallata chumpita, yakuka pirurumuyushpa ukuyakun nin uku pachaman. 

 

Lo que el diablo se llevó 

La quebrada de Pullupunku era considera como la puerta de entrada al infierno. Cuando nosotros 

éramos unas niñas contaba mi papá que los habitantes de Suscal Viejo generalmente se suicidaban 

consumiendo veneno o se ahorcaban. A esas almas escogían y venían la misma noche del entierro los 

diablos para recoger el alma en el cementerio. Viendo eso el resto de almas lloraban mucho por pena. 

Escuchando eso una noche se armó de valor el padre Saquicela y salió hacia en cementerio y desde 

el camino vio una luz azul en medio del cementerio y como cargaban al difunto. Una noche el padre 

Saquicela decidió seguir con un escapulario para salvar el alma de la condenación y la gente del 

pueblo no permitió a que se arriesgue porque era un excelente sacerdote. Estas almas eran llevadas a 

la entrada de Pullupunku y de allí al infierno. Una noche venía caminando un hombre cañari; al 

desconocer la furia del Pullupunku dicen que se acercó y fue arrastrado por el torbellino solo dejando 

sus pertenencias de evidencia la kushma y el chumbi. 

 

Análisis  

Este es un relato de terror desarrollado en las comunidades indígenas con especial énfasis en 

el cementerio. Según su contenido, el cura Saquicela, quien estaba a cargo de esta parroquia 

de Suscal Viejo, presenció cómo los diablos llevaban las almas en pena para el infierno con 

la finalidad de que obtengan su castigo por su desobediencia. Asimismo, se menciona 

frecuentemente el lugar conocido como Pullupunku, como la puerta hacia el infierno. El 

mensaje de este relato sincrético pretende concientizar a la población local para evitar los 

suicidios frecuentes por esos años.    
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4.2.4 Shuk musu warmita mashkashkamanta 

 

Ñuka aylumi kashna parlaklla karka. Dimichu nishka musu tiyashka nin. Pakya yuyak 

mamallawan kawsashka shinashpaka imatak mana ruranata yachashka maytapish puriklla 

kashka mana llamkashpa kaynan pakarin raymikunapi, minkaykunapi. Chaymantaka shuk 

minkay tiyashka nin chayman rishka nin chaypika tawka solterakuna yanukushka nin 

maymayka mutishpa, yantata chiktashpa, hatun mankakunata shutuchishpa nin, chaypi chay 

musuka yanuk solterakunata mulistashpa nin. Chaynipika achka yuntakunawan 

yapukunkuna nin chayta rikushpa musuka nikun nin ñuka yuntawan kaypi kashpaka hinchari 

yapuyman. Ñaña imashinachari mudakun machukuna, burrukuna pay hin yuyak nikun nin. 

Chaymanta wañuk tia Rigupish chaypi kani nin yanunakushpa chay musuka kayshuk 

chayshukta hin pukllashpa kashka nin chakikunata mitkachishpa nin chay ña solterakuna 

yuyarishkakuna nin muti yanushka rupak yakuwan musupa chankapi tallinkapa chaypi ña 

musuka anchurishka nin punkumantaka. Musu rimakta uyashpaka wañuk tia Riguka hin 

enamorarini nin tukuy parlukunata uyashpaka chishiyakpika llukshishpa shamuni nin 

chaymanta sachapi pakarinchi kayanti paypa wasiman chayanchi. Ña chayanapika turu ñanpi 

pi purishkaka rikunalla kashka chaypi musuka nishka kaypi ñuka wiwakuna purishpa rishka 

chakita rikuy nishka nin. Ña wasipi chayanchik nin wasika chushak uku kashka nin 

mikunapish mana tiyashka nin, uku kuchupi alverja thamullapi pamparishpa pakarinchi nin 

chaypi ña paywan sawarini nin maymanta kutirisha nishpa shinami parlaklla karka.  

 

Un joven va en busca de una esposa 

 

Vivía un joven de nombre Demetrio. Él se crio solo con su madre quien había enviudado desde que 

él era un niño y no aprendió a trabajar. Entonces, iba de un lugar a otro y a cualquier evento sea fiesta 

o minga se quedaba por varios días solo con la finalidad de molestar al resto. En esta ocasión se fue 

a una minga de arado con yugo. Allí se acercó a la cocina con la finalidad de molestar haciendo 

tropezarse metiendo su pie, por cierto, eran muchas las solteras cocineras que hacían las siguientes 

actividades: unas lavaban el mote, troceaban la carne para el caldo, cocinaban chivil, rajaban la leña, 

escurrían ollas grandes entre dos. En eso las cocineras se pusieron de acuerdo para regar el agua de 

la olla hirviendo para que se aleje de la puerta de entrada. Con eso se alejó dejando libre la puerta 

para la libre circulación. En eso momentos Demetrio miró el arado de la tierra con muchas yuntas y 
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expresó: “quisiera que mis yuntas estén aquí para yo también arar la tierra más que ellos, mamita 

como estará cuidando las yuntas, los burros y las ovejas porque ella es muy mayor”. Allí estuvo de 

entre las cocineras solteras la tía Gregoria. Entonces ella al escuchar todo lo que decía Demetrio se 

ha enamorado y cuando se terminó la minga en la tarde se fue a casarse con él sin imaginarse que lo 

que él manifestaba no era nada cierto. Cuando anocheció en el camino ellos durmieron en el monte, 

para continuar al día siguiente y llegar a casa. En el camino él iba diciendo mira las pisadas de mis 

animales. Cuando llegaron vio que la casa estaba vacía; no había granos, tampoco comida. En el 

rincón de la habitación está la planta seca de alverja que era empleada como cama para dormir. Allí 

me quedé para casarme no había vuelta atrás. Por ello, ella comentaba para esposo más vale un 

hombre conocido que por conocer o viceversa.   

 

Análisis  

Relato referente al cortejo para el matrimonio. Entre los personajes encontramos a varias 

muchachas cocineras y un joven interesado en contraer matrimonio con una de ellas. El 

contexto en el cual se desarrolla la narración es la cocina y los alrededores de los terrenos 

que están arándose para la siembra de maíz. Es decir, se trata de un escenario familiar, un 

trabajo en minga y comunitario donde muchas yuntas están a la vista trabajando. Esta leyenda 

es relatada a manera de consejo, particularmente dirigido a las mujeres, para que no cometan 

el error de casarse con un desconocido sin saber previamente sus antecedentes. Uno de los 

valores que aquí menciona es saber cultivar la tierra con distintos productos para poder 

sustentarse y vivir. La introducción del arado y la yunta por parte de los españoles fue muy 

bien acogida por los indígenas; aprendieron a usar muy rápido, realizaban el trabajo en menos 

tiempo y en más extensiones. La vida cotidiana de esta época era de una minga más frecuente 

pues no conocían el valor monetario de los objetos e igualmente se obtenían mediante el 

trueque.   
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4.2.5 Runa Supaywan tupashkamanta 

 

Shuk kutin runitu ñanta tutata shamukushka nin shinakushpa kinkuypi llukshirishkalla nin 

chaypi rikushka tawka supaykuna andasta wantushpa aparikushkuna nin, chashna tupakpi 

runituka kushirina nin cumpañarishpa rikrini nishpa. Shina kushirikukpi nishka shuk supayka 

kayashka nin amigo shamuy kayta wanduy nishka nin chaypi runituka cumpañarinkarayku 

wandushpa shamushkalla nin Pullupunku waykullamanta. Shina rikushpa kunkaylla 

sumaymana ñanpi taririshka nin chayta supayka paytaka wantuchimun nin payka amitu 

nikuni nin. Chaymanta ama amunichu amigumi kani nishka nin, shina ninakushpa ña 

rakirinakuna nin. Shinakushpa ña maychari wasipi allku llakillata ladran nin jurracha nikpika 

supayka sinchita tukashpa shitan nin. Shinashpa mal airita kun nin shinashpa ña dispidina 

nin Diusulpaki amigu ñukachik nishkata obidicishkanki wantunakumushkanki. Chaymanta 

kantaka mana ima ruranchi kunanka ri chay wasiman parakta. Chaypika jurracha nikka 

anchami kanka wañukunkami chaypika chayay kanpak nishkata kubray kaykunawan hampi 

marku muyu, kuchi miashka chayta shitashpa unkukman upyachi chaypika alliyashpami 

sakirinka nishka nin kanpa nishkata kubrashpa rinki chaypi runituka rakirishpa rina nin 

hampinkapa supayllata unkuchin nin payllata hampita kun nin chayta parla karka wañu 

taytitu.   

 

El hombre que se encontró con el diablo 

 
Venía un hombre por el camino. De pronto en la curva vio que venían varios hombres cargando un 

ataúd. Al ver a ellos el hombre se puso contento porque podía ir en compañía de ellos. En eso llamó 

el diablo: “amigo, ven, ayuda a cargar el andas”. En eso el hombre se dispuso a cargar y llegó hasta 

la quebrada de Pullupunku. En un abrir y cerrar de ojos aparecieron en un camino asfaltado. Por allí 

vinieron cargando el andas que en realidad era un alma condenada. Entonces el hombre decía “amo” 

y el diablo dijo: “no me digas amo, soy tu amigo”. Y allí se separaron. Estando así en una casa lejana 

dice que aullaban los perros sintiendo la presencia del maligno y el dueño dijo “jurracha”44. 

Escuchando eso el diablo escupió en el aire con dirección a esa casa, la persona se enfermó 

gravemente con mal aire. Luego, de esto el diablo le agradeció al hombre diciendo: “te vamos a dejar 

ir porque has obedecido y has cargado el andas por eso a ti no te va a pasar nada. Ahora, anda a la 

casa del enfermo grave llega y cura con estos remedios semilla de altamiso en infusión mezclado con 

                                                           
44 Expresión utilizada para poner de sobre aviso para que perro ladre y que haga bulla.  
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poquito de orina de cerdo dar de tomar al enfermo con eso se curará y cobra lo que tu desees”. De allí 

se separó el hombre para ir a curar. El diablo mismo daba la enfermedad y asimismo dio la cura para 

ese mal.       

 

Análisis  

En este relato de terror y miedo se narra la vivencia de un hombre que venía ya de noche por 

el camino de Pullupunku. Unos seres malignos, conocidos como los diablos, lo interceptan y 

le solicitan que los ayude a cargar las andas. Como pago le fueron otorgados poderes para 

que cure las enfermedades causadas por elementos sobrenaturales con la utilización de 

plantas medicinales. Estas plantas aun hoy en día están en nuestro medio y son ampliamente 

utilizadas en las comunidades. Este relato pretende recordar que los elementos sobrenaturales 

influyen en el bienestar o malestar de las personas, e incluso las pueden llevar a la muerte. 

El oficio de curandera en su gran mayoría es delegado a las mujeres. Ellas se sienten 

valoradas por esta asignación, ya que implica dominio de la medicina andina. En lo referente 

a las enseñanzas de este relato podemos destacar la sabiduría trasmitida sobre el uso y 

manipulación de las plantas medicinales.      

4.2.6.  Shuk runa culebra kanishkamanta wañushka 

 

Ñukapa aylitu Gabriel rina nin, yunkapi waraputa rurankapa tutakuna llamkakashka nin 

chaypi culebra kanishka yawar tukurishka nin nanaywan anchayashka nin ashataka 

wañushka nin. Shinakukpi wantupi amushkakuna nin wasiman chayamushka nin chaypi 

upyachishka nin runa mapata yurak kuchi wirawan. Chaymantaka wañuk aylita rikurishka 

nin payta rikushpa unayta musparishka nin. Chaypa washa kawsarishpaka kashnami 

parlashka nin. Ñukamanka tayta Dioska pichka didutami rikuchin paypa makiwan chayka 

mana yacharishka nin pichka punchari pichka watachari imalayachari nishka nin. Ñukaka 

warmita makak karkani chay mana alli kana kashka mashnatachari kawsasha nishka nin 

chayta shuyana charini. Warmitaka achkata rimashpa sakishka nin wawakunata rikushpa 

kawsanki shinakushpa ña punchakuna paktamushka nin pichka tukukpi ña wañushka nin.  
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El hombre que falleció por la picadura de Culebra 

Mi abuelo Gabriel se fue a la molienda del caliente para hacer chicha de caña. Esta actividad la hacía 

en las noches. Entonces allí le pico una culebra y empezó a desangrarse y entró en un estado de shock 

Luego le trajeron a la casa y allí le dieron remedio casero para tomar: heces de una persona con 

manteca de cerdo de color blanco. Luego, miró a la abuelita Gertrudis y se desmayó, pero en la tarde 

al reanimarse contó que había visto a Dios y le indicaba los cinco dedos de la mano y no supieron 

interpretar si serian cinco días, semanas, meses o años…” y no sé cuánto tiempo viviré. Tengo que 

esperar”, expresó. Asimismo, mencionó que no es bueno maltratar a la esposa y también advirtió que 

cuide muy bien a sus hijos. Y cuando llegó el quinto día él ya falleció. 

Análisis  

Este relato se inspira en hechos reales ocurridos en la zona de los yungas, donde era frecuente 

la picadura de reptiles cuando iban a hacer el trabajo en las moliendas de caña de azúcar. En 

esa época todavía no existían las atenciones en centros médicos, por lo que entonces la única 

manera de curarse cuando se podía era en la misma casa consideradas remedios caseros, 

recomendados de boca en boca. El personaje central del relato entró en estado de shock45 

pudiendo regresar para relatar lo que le había sucedido a él en ese instante. Según la 

narración, un ser divino le mostró la presencia del número cinco en sus dedos, introduciendo 

de nuevo elementos de la religiosidad sincrética andina en los sueños y el inconsciente. El 

relato pretende concienciar sobre la necesidad de aprovechar el tiempo de vida al máximo, 

evitando hacer daño a los demás. 

4.2.7. Mama Duchun Urkumanta 

 

Ñawpa yayakuna kashna parlakuna karka. Shuk chishi achka puyu tamya kakpi kari wakra 

chinkarina kashka nin, chaymanta runituka hin mashkashpa purishka nin pambakuna, 

kinraykuna, waykukuna shinakushpa chayashka nin Duchun urku hawaman. Chaymanta 

kunkaylla tulun nishpa nina hapirishka nin chaypi payka ñawita wichkashka nin ña ñawita 

paskashpaka urku ukupi taririshka nin chaypi runituka tupana nin shuk suca wira warmiwan 

chay ukupika tukuylaya tiyashkata rikuchishka nin, chaypika tiyashka ninkari mishi muru 

yurakuna, sara yurakuna, mishki wiru, achka wakrakuna nin tukuy urku ukuta purichishka 

                                                           
45 En kichwa seria Musparina 
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nin. Shinallata tukuy purichishpaka mama Duchunka paypa wawakunata riksichishka nin 

chay wawakunaka runataka nishka nin imatami munanki kaypi hapilla ñukanchik 

kushunllami nishka nin runitu munashkata hapishpaka ukupi sakirinkapa kashka nin mana 

imata tuparishpaka llushinkapak kashka nin. Chayta rikushpa mama Duchunka kushka nin 

ishkay kaspata tulupi ña wakaychishka nin, chay mama Duchunka rimashka nin wasipi 

chayashpa llukchinki. Chaypa kipaka runituka ñawita wichkashka nin ña urku ukumanta 

llukchishka nin. Shinashpa tuluta tuparishka tulullapita kaspakunaka tiyakushka nin. Ña 

wasiman chayashpa kaspataka llukchishka nin wasipika kununllapi churashpa charishka nin 

tawka killa washaka nina tulun nishpa urmashka nin runapa wasipi chaypi kaspantita 

chinkarishka nin.     

El cerro mama Duchun 

Cuentan que la tarde del cierto día llovía mucho y estaba muy nublado. En eso se había perdido un 

toro. El hombre de tanto buscar camino llego al cerro de Duchun. De pronto escuchó el estruendo del 

trueno. Ante esa luz él se ha protegido y cerró los ojos y al abrir los ojos él ya estuvo dentro del cerro. 

Entonces, allí se encontró con una mujer gorda y rubia, su nombre era mama Duchun era la dueña del 

lugar. Luego, esta mujer habló con el hombre y le mostró todo lo que contenía: cementeras de chacras 

de caña de azúcar, frutas del caliente, maíz, y una gran cantidad de ganado y recorrieron todo el cerro. 

Seguidamente, mama Duchun presentó a sus hijos y ellos le dijeron al hombre que recogiera para sí 

todo lo que le gustaba, que ellos le regalaban, pero dicen que si cogía algo el hombre se quedaba 

dentro del cerro y si ella misma regalaba podía salir del interior del cerro por ello, el hombre no tocó 

nada. Entonces, viendo la actitud del hombre mama Duchun le regaló dos mazorcas del cerro y él las 

guardó en una mochila, y así mismo le advirtió de que saque cuando llegue a la casa. El hombre cerró 

los ojos y ya estuvo fuera del cerro tocó su mochila y todavía tenía las mazorcas. Luego, llegó a casa 

y sacó las mazorcas colocando en el lugar cálido de la casa. Después de algunos meses cayó un rayo 

sobre la casa desapareciendo al hombre junto con su mazorca. 

Análisis  

En esta leyenda, la mama Duchun abre la puerta de su espacio sagrado cada cierto tiempo y 

obsequia una mazorca de su chakra solo los hombres elegidos, los cuales pueden recorrer su 

interior. Podemos tener referencia de su existencia gracias a la toponimia del lugar, pues esta 

se encuentra ubicada en la comunidad de mismo nombre. Desde tiempos remotos las urku 

mamas fueron asociadas con características físicas de las nórdicas rubias y altas formando 
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parte de la cosmovisión andina. Similar característica tuvo Wiracocha en el Perú. A pesar de 

la obediencia del hombre, los elementos naturales lo hicieron desaparecer para que regresara 

a la entraña de la mama Duchun. Su mensaje evidencia el poder del cerro femenino, de la 

naturaleza, en la vida de los hombres. Se refuerza la visión de la mama Duchun como un 

elemento identitario común. 

4.2.8. Culebrillas kucha warmita shuwashkamanta 

 

Wañuk Shiva tíu kashna parlarka, shuk tutamanta kusa-warminti wasimanta llukshishkakuna 

nin urkupi llamkankapa Culebrillas kucha kuchullata ñan kashka nin. Chaymantaka kusaka 

warmitaka kucha pamballapi sakishpa kutimunkapa rishka nin. Kutin kutimukpika warmika 

ña mana rikurishka nin wasimanmi kutishkanka nishpa shamushkalla mashkakushpallata. Ña 

wasiman chayamukpi pi mana rikurishka nin, chaymanta runaka tawka puncha tukukpi 

kuchallamanta rishka nin. Chaypi rikushka nin chawpi puncha tukumukpi kucha ukumanta 

warmika llukshishkata mikllapika culebra siririna nin. Chaymantami kusaka tukuyman 

willashka nin chay ña tantanakushpa shamushkakuna warmita kuchamanta llukchinkapa 

shinallata chawpi punchapi warmika kuchamanta llukshina nin mikllapi culebraka siririna 

nin, puntaka culebrata wañuchinkapa tirashkakuna nin chulla ñawillapi hapishpa 

tukyachishkakuna shinashpa ña urayman atimushka nin maytami pay rishkaka waykukunaka 

rikunalla nin kuna punchakaman. Chay ña warmitaka kuchamanta llukchishpa wasiman 

apashkakuna payka mana mikushka, mana rimarishka ashalla puncha kipa wañushka nin. 

 

El rapto de la mujer por la laguna de Culebrillas 

En una mañana unos esposos salieron de su casa para trabajar en el cerro. El camino era por la orilla 

de la laguna Entonces, el esposo dijo: “espérame aquí que yo ya regreso”. A su regreso vio que su 

esposa había desaparecido. Buscó tanto y en eso él pensó que ella se regresó a casa y él volvió no 

encontró a nadie. Cuando pasaron varios días el esposo se regresó al lugar donde había dejado a su 

esposa, allí observó que a las 12h00 del día la esposa salía a la superficie en el centro de la laguna y 

en la parte delantera de su pollera había una culebra acostada. Presenciando lo ocurrido el esposo 

alertó a la comunidad se reunieron y vinieron a rescatar a la mujer. Primero intentaron matar a la 

culebra con disparos que le reventaron un ojo y el animal trató de huir por la parte de abajo dejando 
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la huella de su escape ya sea por llanos y quebradas hasta ahora. Igualmente, el agua discurrió en 

curso serpenteante evidenciando su paso.  Después, sacaron a la mujer de la laguna llevaron a la casa. 

Allí ella no comió tampoco pronunció palabra alguna luego de unos días falleció. 

 

Análisis  

Relato mítico cañari por la presencia de la culebra, animal venerado por los habitantes del 

hatun cañar (Cañar grande). La culebra que parece representar la muerte, es la responsable 

de la trasmutación de la mujer, la cual se fusiona con la laguna. Es preciso mencionar que 

para la gente de estas comunidades esta laguna es un lugar de purificación, ritual que realizan 

durante las madrugadas guiadas por el calendario agrícola. Por otra parte, podemos 

comprobar la caída lexical de la lengua kichwa al incorporar la palabra culebrillas en su título. 

En este relato, si bien se pone en valor la importancia de la comunidad para hacer frente a las 

adversidades, también se resalta el poder superior de la naturaleza. 

4.2.9. Kuri sara kuri atallpa rumi urkupi tiyashkamanta 

 

Shuk hazhinta hatun pampawan tiyashka nin, chaypi piunkuna, vaquirukuna tiyashka nin, 

kari padruti wakra tiyashka nin. Shuk puncha muyuchishpa rikunkapa rikpika illashka nin 

chaymantaka hin mashkashpa purishka nin mana tarishka nin urku sikikunata rishka nin. 

Shinakukpi pay purishka pushtukunallapita kunkaylla urku paskarishka nin chaypi ña piunka 

waykushka nin ukupika mana hawalla raymi kashka nin chaypi kari wakrawan 

pukllakushkuna nin.  

Chashna chayakpi raymi rurak runa tupashpa nishka nin wakrataka pukllaykuna tukurikpi 

kacharishunllami nishka nin kunanka paywan pukllakunchi kayka kayta aparri nishpa kushka 

nin, kuri atallpa kuri kaspa nin. Chaymanta apamushpaka amuma kushka nin kaytami kurka 

chaypimi wakrataka tarinumi nishpa willashka. 

 

 

La existencia de gallina de oro y mazorca de oro en el interior del cerro de Piedra 

 
Existió una hacienda con un llano grande. Asimismo, había peones y vaqueros que cuidaban a los 

ganados. Un día uno de los peones fue a recorrer el lugar y ver que no le faltara nada. Vio que faltaba 

el toro y empezó la caminata. En la búsqueda recorriendo las orillas del cerro de piedra sin tener éxito 

recorrió el lugar una vez más y de pronto se abrieron las puertas de cerro y el hombre fue hasta el 
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interior y observó que estaban en una gran fiesta de corrida de toros. Allí se le acercó el organizador 

de la fiesta y le explicó lo siguiente: “cuando termine la fiesta van a soltar al toro; ahora estamos 

jugando con él”. Y por agradecimiento le obsequió una gallina y una mazorca de oro Cuando el 

hombre salió del interior del cerro dio aviso al dueño sobre el paradero del toro y asimismo hizo llegar 

el presente.       

 

Análisis 

Esta leyenda refiere a la invitación a recorrer el interior de cerro. En este caso se trata de un 

cerro masculino, un ser sobrenatural que forma parte de la cosmovisión andina que abre sus 

puertas para que un humilde peón pueda entrar a recorrer sus maravillas. El cerro se muestra 

gentil con el visitante, conversa pidiéndole de favor el uso del toro y lo obsequia por su 

paciencia y generosidad. Es relevante la presencia del sincretismo cultural en referencia a las 

corridas taurinas originarias de España, que hoy día agregan en sus agendas festivas, ya sean 

comunitarias o cantonales con una gran concurrencia de espectadores. Al tiempo, la leyenda 

recoge los rasgos culturales locales para mantenerlos como referentes. 

 

4.2.10. Runa kunturwan kawsankapa rishkamanta  

 

Shuk puncha kusa-warminti rikunata yachashkakuna rumi kaka ukupi shuk kuntur pawashpa 

purikukta payka mikunata ashtashpa kashka shina: wawa uvijakuna, bizhikuna, apyu 

aychakunata. Ña chayta rikushpaka ninakushkakuna wawakunami tiyanka hawaman 

lumaman rishun. Ña purishpa chayashkakuna nin chaypaka tawka ankukunata apashkakuna 

nin. Hawaman chayashpaka anku puntata watashpa añitishpa runaka ña shitarishka, chay ña 

warmita nishka ashankaman ashankaman ankuta kacharinki ñuka chayankaman chayashpa 

ña kunturta hapishpaka ankuta aysashami chaypi kanka hawaman chutanki nishka kusaka. 

Shina rishpa ña kundurpaman chayashka, chaypi chayashpa rikukpika mana wawa kuntur 

kashka ruku kuntur mushuk yakushka nin tukuy patpa, shillukuna, piku urmakushpa lluchu 

karalla kundurka mudarikushka kashka nin. Chayman karashpa puri kashka nin chulla 

kunturka. Chayka kusa uraman chayakpika warmika hawamanta ankutaka urayman shitashka 

wichay chutana rantika. Chaypimi kusaka ña sakirishka mayma mana kutinata valishpa 

sakirishka hatun rumi kashkamanta. Kunturwan tantalla kashpami kusaka chawa aychata 

mikunata yachakushka nin chulla kunturka amushpa karanata yachashka shina sirishkalla, 



   

 María Leonor Paguay Saeteros                                                                                   157                                                                                                                     
 

shinakukpi kunturpa patpa allimanta wiñamushka nin ña tukuy wiñamukpika hatarishpa 

payka pawanata kallarishka nin, puntaka kuchullamanta kutimushpa siririshka nin kipataka 

ashallata karuyashpa kutimushpa siririshka nin kipata ashunta karuyashka nin tukuy 

patpakuna pukushpa shinchiyakpi, chaykamanka kunturka runawanka hin amigarishka nin. 

Shinashpami kutimushpa kunturka runataka apashpa rishkalla nin chay ña hatun pambapi 

kacharishka nin. Chaypimi runaka wasiman rishka wasipi chayakpika ayllukuna 

tantanakushpa hatun raymi tushuykuna, mikuy, upyay, kashka warmi ña shuk runawan 

kazharakushka nin, pay ña kutishpa chayakpika Chayka kuti warmika mana kutikpika kuntur 

mikushkankami nishpa mana ima kurishka nin. Pay chayakpika hatun raymika ña chiriashka 

nin.  

El hombre que vivió con el Cóndor por un tiempo 

 
Un día unos esposos divisaron en lo alto de un cerro rocoso la presencia y vuelo de un cóndor. Esta 

ave carroñera acarreaba alimentos como carnes de becerros, oveja, caballo. Observando lo sucedido 

entre ellos comentaron sobre la existencia de crías y decidieron subir a la punta del cerro para bajar 

el nido. Seguidamente se prepararon llevando muchas sogas. Ya en la punta del cerro aseguraron bien 

amarrando al árbol. El hombre empezó a escalar de manera descendente y le advirtió a la mujer que 

suelte la soga de a poco hasta llegar al nido: “cuando me toque regresar voy a halar la soga como 

señal de que quiero regresar y allí tu empiezas a halar con fuerza”. La mujer vio que el esposo llegó 

al nido y se deshizo de la soga, quedando, de este modo sin poder salir a ningún lado en medio de la 

cueva rocosa. El hombre ya en el nido se dio en cuenta de que no existía cría de cóndor. Sin poder 

huir el hombre se quedó a vivir con el cóndor aprendiendo a alimentarse de la carne cruda. Al pasar 

el tiempo el cóndor se rejuveneció y de a poco le crecieron el plumaje, se levantó y se estiró las alas. 

Luego, días después, dio su primer vuelo a una distancia mínima regresando al nido para tomar más 

fuerzas. Al pasar el tiempo iba alejándose más y por último retomando su vuelo normal. El hombre 

al pasar tiempo con el cóndor estrechó una gran amistad. Una mañana en su vuelo habitual el cóndor 

le cargó al hombre en su espalda y le dejó en un llano grande. Desde, allí el hombre se regresó a su 

casa y miró que había una fiesta muy pomposa con comida y bebida abundante. La esposa estaba 

casándose nuevamente pensando que su anterior marido había servido como alimento del cóndor. A 

su llegada el acontecimiento festivo se vio interrumpido.   
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Análisis  

En este relato aparece el cóndor andino, un ave majestuosa que simboliza el poder de los 

antepasados. No en vano, el cóndor puede atravesar los Andes rápidamente, tiene visión 

panorámica, sobrevuela los lugares inaccesibles para los demás. El cóndor aparece como un 

ente de hawa pacha; como un ser aéreo simboliza a un ser de altura cuyo dominio es el cielo.  

 En la leyenda se observa que la curiosidad por querer domesticar a los animales de altura 

llevó al protagonista a cometer una imprudencia. En consecuencia, fue castigado a vivir en 

dichas condiciones para transformarse progresivamente en la misma ave que pretendía 

atrapar. El objetivo de este cuento parece relacionarse con el cuidado de esta ave para evitar 

su extinción.   

Conclusión  

El pueblo kichwa-kañari de las comunidades estudiadas posee un legado incalculable en los 

campos culturales y lingüísticos que ha sido trasmitido de generación en generación a través 

de la literatura oral. Escuchar esos relatos de cuentos y leyendas desde la infancia motivó la 

realización de este trabajo. Así nos propusimos contribuir a la puesta en valor de la oralidad 

como vehículo de retroalimentación de la memoria y de comunicación intercultural, y, en 

consecuencia, al fortalecimiento de la identidad del pueblo kichwa-kañari. Para ello era 

preciso, en primer término, documentar las expresiones orales que poseen las comunidades 

a partir de la recopilación y análisis de cuentos y leyendas, y de antroponimias y toponimias. 

De la misma manera, queríamos analizar la relación entre oralidad e interculturalidad en los 

espacios de interacción y convivencia dentro y fuera de la comunidad. Con todo ello 

aspirábamos a que la memoria identitaria se preservara, retroalimentara y trasmitiera a las 

próximas generaciones, y enriqueciera su entorno social y su comunicación intercultural. 

Esta tesis se planteó con relación a dos grandes preguntas de investigación. La primera hacía 

referencia a cómo la oralidad constituía uno de los principales mecanismos de comunicación 

e interacción social entre el pueblo kichwa-kañari. Para ello, se indagó el grado de 

preservación de la tradición oral en las tres comunidades. En esta tarea se recurrió a las 

entrevistas en profundidad como una técnica de recolección de información desde los propios 

actores kichwa hablantes. De esta manera, la oralidad conservada en las tres comunidades 

Suscalpampa, Cercapata y Achupillas se muestra a través de la variedad de relatos que se 
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presentan en este trabajo, que reflejan su uso y su vigencia. De igual forma, se registró la 

utilización cotidiana de las toponimias y antroponimias como evidencia del resguardo 

ancestral en la lengua materna kichwa con sustrato del pasado cañari que aún se conservan 

en la memoria de los abuelos; y son una señal de pertenencia al contexto geográfico y 

sociocultural.  

La tradición oral en las comunidades antes mencionadas mantiene vivos sus rasgos culturales. 

La lengua empleada es el kichwa. La oralidad es un elemento cultural en el que se construye 

la vida colectiva y cotidiana, como hemos visto en los relatos incluidos en este documento. 

La praxis de la oralidad en la cotidianidad se muestra en sus mensajes y consejos a la 

población en general, y particularmente para la inculcación de valores, como el respeto hacia 

los mayores (El tío lobo y el sobrino conejo, Los animales de los dos hermanos, El perro y 

el lobo). Asimismo, transmite el respeto por los sitios considerados sagrados mediante la 

narración de leyendas como la mama Duchun y Cerca Urku. En consecuencia, es una 

herramienta valiosa que contribuye a la permanencia de las representaciones más 

significativas para su comunidad y fuera de ella. El cuento es considerado como, un sujeto 

que anda (purik chaki) expandiéndose con la voz y cargado de memoria. Por lo tanto, es un 

referente para quien va a la búsqueda y encuentro de la memoria colectiva. 

De esta manera, la tradición oral permite ratificar el sentimiento de pertenencia y constituye 

el espacio esencial de intercambio con los demás: sin la oralidad no hay comunidad. La 

oralidad cumple funciones de vinculación del pasado (ñawpa rimay) y el presente, 

socialización de las formas convencionales de comportamiento y formación en la 

cosmovisión local. (El tío lobo y el curiquingue, El conejo llamándose Silvio). En este sentido 

las fuentes orales son signo de la resistencia cultural, pero también del sincretismo producto 

de la convivencia pasada de diferentes lenguas y espiritualidades en la zona de estudio, (La 

tortuga y el conejo, Los niños pobres, El joven en busca de una esposa). 

La oralidad comunitaria posee una amplia difusión, pues es de conocimiento público. Y es 

una tradición que no envejece, ya que a la capacidad de memorización de sus guardianes se 

une la actualización de sus contenidos con referentes del presente.  De esta manera, también 

se aprende a través de intercambio fuera del contexto grupal, en referencia a los relatos 
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obtenidos que traspasan fronteras, o apropiándose de elementos culturales foráneos que son 

incorporados en los relatos locales. (El niño Juan el Oso, La fiesta de los animales). 

En el mundo andino la palabra y la acción van siempre juntas, por ello las fuentes orales 

convergen con lo festivo y lo ceremonial, donde se recrea la cosmovisión andina, en 

ocasiones mezclada con los elementos sagrados del catolicismo (como es visible en la 

encarnación de los Apus en la fecha específica de Carnaval). Los diversos rituales del 

poblador andino con relación a estos seres materializan el contenido de las narraciones orales; 

estas expresiones simbólicas de espiritualidad para tener prosperidad en los días venideros, 

que se celebran año tras año con entusiasmo, afirman el dinamismo cultural de las 

comunidades; las referencias toponímicas y antroponímicas delimitan el espacio, confieren 

significado a los lugares sagrados que aparecen en los relatos (cerros, quebradas, etc.). Por 

ejemplo, El cerro de Cercapata, Quebrada de Pullupunku, El rapto de la mujer por la laguna 

de Culebrillas. 

El yachak (el que sabe) a menudo es buscado para hacer consultas de diversa índole desde 

una curación hasta consejos. La lengua materna cumple un rol fundamental en la 

comprensión de los códigos de las expresiones orales; el archivo oral se conserva en su 

memoria en su propio idioma; su transmisión es una revelación.   

Sin embargo, en nuestra indagación nos hemos topado con algunos inconvenientes como el 

debilitamiento de la lengua. También los jóvenes son reacios a relacionarse con la cultura y 

en referencia a la educación intercultural se aplica muy poco dando prioridad a las lenguas 

extranjeras en las mallas curriculares. 

La oralidad se practica, pero se encuentra en riesgo. Por las interrelaciones que tiene con la 

lengua y la identidad, su debilitamiento redundaría en la supervivencia de los elementos 

culturales y lingüísticos de las comunidades. De esta manera es evidente, la necesidad de 

generar mecanismos de preservación de las manifestaciones orales. Por otra parte, la apuesta 

por la preservación cultural no es posible si no se reconocen las expresiones orales 

resguardadas por nuestros ancianos.  

Igualmente, permite que el rescate de expresiones y prácticas tradicionales de nuestros taytas 

y mamas se realice con su percepción del mundo y su cosmovisión, que mantienen vivos con 
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su lengua, incluso con los préstamos del idioma castellano. Esta oralidad como materia prima 

también se presenta como un posible camino a la construcción del conocimiento escrito desde 

los propios autores y actores con un cúmulo de contenidos a lo largo del tiempo. 

Ahora bien, pasamos a la segunda pregunta de nuestra investigación que hacía referencia a 

si la oralidad contribuye a través de sus recursos lingüísticos a fortalecer las relaciones 

interculturales. Las luchas y las reivindicaciones de los pueblos indígenas desde la propia 

Colonia no han cesado, logrando espacios en lo educativo y cultural en las recientes 

Constituciones (1998 y 2008), normativas nacionales (Ley Orgánica de Educación 

Intercultural Bilingüe) e instrumentos de política pública (Modelo de Educación Intercultural 

Bilingüe). Estas vienen siendo una herramienta para la transformación y reconfiguración de 

una sociedad con el reconocimiento de su diversidad de pueblos y nacionalidades. Con ello 

también se aspira a construir un diálogo y modelo contestatario ante las formas de 

discriminación por utilizar sus propias expresiones orales y lingüísticas etc., al igual que al 

racismo y xenofobia, y llegar al sumak kawsay (buen vivir). 

En este contexto tenemos tareas para superar la colonialidad y la globalización. Como ya 

mencionamos, uno de los hallazgos relevantes de esta investigación es que la oralidad todavía 

conserva su espacio en las comunidades con relatos de cuentos y leyendas, entre los que 

destacan aquellos con contenidos de medicina, gastronomía y conocimientos sobre el 

calendario agrícola. Así, la oralidad resulta vital para reivindicar elementos identitarios y 

afirmar la autoestima de las comunidades.  

La oralidad también promueve la relación y la comunicación intercultural. La trasmisión de 

expresiones y elementos identitarios a través de la tradición oral entre todos sus habitantes 

(sean kichwa hablantes o no, indígenas o mestizos) permite conocer y compartir referentes, 

y finalmente, construir vínculos. Su utilización en espacios educativos en las comunidades 

deriva en la posibilidad de aproximarse y comprender al otro desde una perspectiva 

horizontal, revalorizándolo. Su uso en la convivencia comunitaria, tiende puentes entre ellos, 

lo cual deriva en prácticas de intercambio equitativas y reconocimiento mutuo, en espacios 

privados, pero también públicos, como el GAD de Suscal, donde se promueve el uso de la 

lengua kichwa. La interculturalidad va ganando espacio para llegar a un entendimiento entre 
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los habitantes del centro cantonal y las comunidades con el objetivo de fortalecer las 

relaciones e interacciones en el territorio.  

En consecuencia, las relaciones entre oralidad, identidad y memoria concurren para 

preservar, retroalimentar y trasmitir el patrimonio oral intangible, fortalecer la identidad 

cultural del pueblo kichwa-kañari y favorecer el diálogo intercultural en los espacios de 

convivencia entre los diversos. No obstante, resulta fundamental que las generaciones más 

jóvenes de las comunidades estudiadas lideren esta articulación para poner en praxis 

proyectos de reivindicación y empoderamiento de su identidad cultural, a partir de la 

recuperación y divulgación de la tradición oral. Esas iniciativas pueden definitivamente 

contribuir a su vez a superar toda forma de discriminación y posibilitar la cristalización de la 

interculturalidad. 
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