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			PRÓLOGO

			He de decir que este escrito es la respuesta a la propuesta más sentida, y por mí más valorada, que he recibido en mis muchos años de docencia y trabajo en la Antropología. Me la hizo la autora de este libro, Karina Borja, mi maestra, que me enseñó que otros sistemas de razonamiento y explicación del mundo, como el andino, coexisten con aquel del que procedo, ejemplo práctico y valioso de eso que rechazamos y no siempre somos conscientes de que se infiltra en nuestras investigaciones cual es el etnocentrismo.

			Paso a hablar del libro, que es lo que a lxs lectorxs interesa. Muchas de las palabras y frases que utilizo fueron oídas o leídas de la autora, las recojo aquí por no encontrar otras más adecuadas. Apuntaré una serie de elementos que pienso ayudan, por supuesto, sin agotar su comprensión.

			Este texto está estructurado, como señala la introducción, en partes que contienen, cada una de ellas, varios capítulos. En esta nos muestra cómo su asistencia y vivencia de un ritual: la yumbada, supuso un giro en el objeto de su investigación, que hasta ese momento se enfocaba en los “paisajes”, para centrarse también en la dimensión simbólica del ritual, lo cual llevó consigo un nuevo enfoque teórico y metodológico.

			Además de los paisajes, con este enfoque analiza el ritual yumbo como complementario en la tarea de analizar la historia y las diferentes dimensiones sociales del mundo andino presente en el ritual y de otros mundos como el occidental —también presente en ese barrio—, en el marco de un “diálogo intercultural” que posibilita reconocer otras formas de conocimiento. Este ritual muestra también una vivencia de resistencia ante los continuos sometimientos sufridos, así como una recuperación de su historia grupal.

			En esta introducción la autora ofrece también un “estado de la cuestión” y un amplio recorrido por las diferentes propuestas que sobre cultura e interculturalidad están presentes en las Ciencias Sociales y que ella utiliza en diferentes momentos a lo largo de su investigación. Como elemento constituyente de esta interculturalidad, nos muestra su concepción del pensamiento andino o racionalidad Abya Yala, un pensamiento holístico que muestra la interrelación de las partes en el todo, entre los seres humanos runas y la Naturaleza: la Pachamama. Analiza también la dimensión simbólica de los paisajes, en plural, interpretada por los runas que los han criado. Se va combinando el análisis de los paisajes con el análisis del ritual.

			Toda la primera parte está dedicada a analizar la yumbada mediante el uso de las técnicas con informantes y la observación participante, en un análisis cuya riqueza justifica en sí mismo la publicación del libro. Partiendo de una narración detallada del ritual, en la que se resaltan los actos de reciprocidad como el compartir la comida y la bebida, muestra la estructura del grupo atendiendo a las diversas jerarquizaciones por razones de edad, sexo, capacidad económica, grupo étnico. Se muestra también la interacción entre los distintos factores sociales, políticos, económicos e ideológicos, y la discriminación de las mujeres, que ahora va en camino de superarse, como muestra la participación de tres mujeres en las últimas celebraciones del ritual. La religiosidad presente en el ritual es el resultado de un proceso de sincretismo entre la religión católica y las creencias andinas, que es clara muestra de esa interculturalidad que nos ha apuntado la autora.

			En la denominada segunda parte, se analizan los paisajes de la ciudad de Quito como una manera de contextualizar los paisajes del barrio. Es la historia de la ciudad de Quito a través del imaginario colectivo, comenzando esta tarea preguntándose: ¿cómo se criaron los paisajes?, es decir, con una aproximación a sus orígenes.

			Las características geográficas condicionan los paisajes, y los jerarquizan. La ciudad se funda a partir de esta jerarquización de los espacios. En este proceso desempeñan un papel importante las congregaciones religiosas y los hacendados.

			La configuración urbana se da en los siglos XVIII y XIX con cierto desarrollo industrial. Los paisajes denominados de transición nos hablan de los inicios de la República con la proclamación de una Constitución impuesta en gran medida por los hacendados. Esto da lugar a paisajes modernos que reflejan el desarrollo y la modernización de la sociedad que cristaliza en el Quito actual. Todo ello da lugar a importantes cambios en la cultura y sociedad andina, destacando entre ellos el cambio de concepción de la tierra, de la Pachamama a la propiedad privada; cambios en las formas de consumo cuya naturaleza podíamos resumirla en el uso del agua que pasa a ser un instrumento de poder frente a su anterior carácter de recurso hídrico de uso colectivo y gratuito.

			En la tercera parte del libro se nos habla del proceso de cambio de lo rural a lo urbano. Se plantean diferentes teorías acerca de su origen, incidiendo en la cristianización promovida por los conquistadores españoles que construyen sus iglesias y otros espacios sagrados sobre los andinos wacas y oratorios originales.

			En la cultura andina los nombres son fundamentales, tienen una razón de ser en su profunda relación con los mitos de origen y las características de lo nombrado. Se desconoce el origen del nombre del barrio. Sin embargo, los cristianos conocedores de esta importancia de los nombres andinos rehicieron muchos de ellos, de ahí —como hipótesis de trabajo— la introducción de “San Isidro” en el nombre primigenio de “El Inca”. Las quebradas mantuvieron sus viejos nombres, quizá por su poco valor e importancia. Los nombres actuales no rebelan los orígenes ni hechos importantes, lo cual contrasta con la cultura de Occidente, que nombra las avenidas y plazas más importantes con nombres que recuerdan hazañas nacionales o personajes históricos, mayormente hombres.

			Este sector fue considerado como rural hasta principios de la década de los ochenta del siglo pasado, lo que nos muestra que los cambios se produjeron muy lentamente. Así, la base de la alimentación seguía siendo lo que producía la tierra; la actividad pública grupal era escasa; las condiciones de vida eran duras; para el andino era una vida sencilla en la que estaban presentes los principios de su cultura. Para alcanzar este conocimiento ha sido muy útil contar con informantes como Don Ángel y Doña Luz María.

			En este avanzar hacia la implantación de un ambiente urbano, se dan mutaciones y fraccionamientos, se da el paso de caserío a comunidad con la construcción de una iglesia, un cementerio y una escuela, y con ello, la aspiración a poseer una organización política y administrativa independiente, se arreglan y amplían los caminos de acceso.

			Como hechos importantes de este proceso señalaremos los siguientes: constituirse como comuna para luego convertirse en barrio, parcelación que conduce a un aumento del número de vecinos, la aparición de una actividad agrícola independiente, la instalación de fábricas textiles.

			El tercer capítulo de esta tercera parte presenta un interés particular pues nos posibilita acceder al conocimiento de la realidad actual del barrio. Para analizar dichos espacios, Karina ha utilizado las siguientes categorías: formas de crecimiento; formas de ocupación del suelo; las formas de habitarlos; y la moción como forma de movimiento y desplazamientos.

			Una primera forma de crecimiento es consecuencia de la división de las haciendas, siendo lxs pobladorxs nativos y ex-huasipunguerxs quienes reciben los lotes resultado de esa parcelación, por tanto, los protagonistas de este proceso. Este tipo de crecimiento conduce a la cristalización de un barrio complejo por la heterogeneidad de sus pobladorxs. Otro motor de crecimiento es el aumento de la densidad poblacional, la única posible en ese momento, debido a las limitaciones espaciales impuestas al barrio por parte de los barrios contiguos.

			Respecto a las formas de ocupación del suelo hemos de tener presente, de acuerdo con la designación municipal, que este barrio es tenido como zona residencial con las actividades complementarias a ese uso. No obstante —y en contradicción con esa definición municipal—, en el barrio existen garajes de maquinaria pesada y grandes camiones que ocupan terrenos sin construir; una ex-cárcel de mujeres, con la estigmatización negativa que en muchos contextos y momentos lleva consigo; la central de control de emanación de gases de vehículos y a la que asisten usuarios de toda la ciudad; un elevado número de colegios privados con alumnxs de las clases media y alta, aunque para el barrio existen solo dos escuelas, que dan origen a tráfico de vehículos y personas que desbordan las posibilidades de movilidad por el barrio.

			Frente a ello, vemos un déficit de espacios verdes y urbanos. Los dos únicos espacios para recreo de niñxs y mayores son el de la Liga Barrial y el de la iglesia nueva, ambos con un acceso restringido. Las obras de equipamiento público han sido realizadas por los propios pobladores.

			Cuando hablamos de las formas de habitar, entramos en el terreno doméstico donde debemos atender al medio físico, la casa y las interacciones que se dan a distintos niveles, lo que nos lleva a considerar a la casa como un ser vivo. Las casas en general son poco confortables, consecuencia de cómo han sido construidas respondiendo a las necesidades del momento y no como resultado de una planificación. El barrio sigue manteniendo el aire rural que lo viene caracterizando desde antaño, con amplía presencia de familias extensas a diferencia de la presencia mayoritaria de familias nucleares en las comunidades urbanas.

			El libro termina con un capítulo que lo podemos ver a modo de resumen, cuyo título, “Las partes y el todo”, viene a ser un recordatorio de aquello que se nos propuso desde un principio, con lo constitutivo del pensamiento andino cual es aquello que en nuestra disciplina denominamos “tratamiento holístico”.

			Vuelve a recordarnos que la autora ha realizado un enfoque multidisciplinar en su reflexión sobre los paisajes vivos como forma de conocer la construcción colectiva de la vida barrial. Todo ello lo lleva a cabo en un contexto definido por la tradición cultural andina, para cuya definición ha tomado la metáfora del tejido de una canasta como método de interpretar las relaciones sociales.

			Por medio de la yumbada se ponen en escena distintas dimensiones del pasado. Los esfuerzos de dedicación y económicos invertidos en su celebración muestran su lucha por su supervivencia. La resistencia está muy presente en esa voluntad de celebrarla a pesar de las dificultades.

			En los paisajes se muestran elementos representativos de ciertas características culturales andinas, de los cambios sociales y de las transformaciones urbanas. En la actualidad, los paisajes generan incertidumbres más que certezas en su relación con otros barrios y la ciudad; así como en el interior del barrio, entre los antiguos pobladores y los recién llegados. No obstante, todavía perduran algunos paisajes armónicos, lo cual nos permite reconocer los cambios y rescatar los aspectos positivos que han transcendido al paso del tiempo.

			En este libro se han expuesto las transformaciones en el tiempo y el espacio de este barrio y, en menor medida, de la ciudad de la que forma parte. El barrio es un espacio que mantiene su carácter rural por su relación con el entorno natural, siendo su base económica la actividad agrícola basada en la propiedad del suelo.

			El barrio ha resistido a los embates de la ciudad y las leyes del mercado. Fue considerado desde la ciudad como un barrio atrasado social y políticamente, por lo que se le derivaron una serie de actividades industriales residuales con un fuerte poder contaminante. Presenta un aspecto descuidado, no obstante, la reciente organización vecinal está posibilitando ciertos cambios.

			Los paisajes armónicos —que también los hay—, reflejan una continuidad equilibrada con el pasado que se manifiesta en el trabajo colectivo comunal; ejemplo de ello es la construcción de las casas, los procesos de colaboración y ayuda mutua, las fiestas y sus formas de relación y participación, y la cultura andina que persiste. Son un potencial que pervive.

			No me queda más que invitar a una lectura pausada del libro, acompañada de una reflexión sobre la realidad social y cultural magistralmente analizada en el mismo.

			




			Txemi Apaolaza, 

			antropólogo y profesor jubilado 

			(EHU-UPV)

			Hernani, mayo de 2021

		

	
		
			PREFACIO

			Mi interés por el Barrio San Isidro de El Inca y sus paisajes nace desde la experiencia en recorrerlo frecuentemente por ser vecina del lugar. Como lo reconocen algunos de los entrevistados, es un barrio de características populares que aún conserva ese aire de “pueblito”, pese a que la ciudad le avasalló. Mantiene rezagos de sus sembradíos originales en mínimos resquicios, el aire festivo, sus rituales, las relaciones entre vecinos. Eso lo hace diferente.

			Este libro es producto de la tesis realizada en el Programa de Doctorado de Estética, Valores y Cultura de la Universidad del País Vasco (EHU/UPV). Para estos estudios tuve dos estancias en el departamento de Filosofía de Valores y Antropología Social en Donostia, espacios muy importantes para lograrlo. La transformación de la tesis en ensayo pude realizarla gracias al año sabático que me concedió la Pontificia Universidad Católica (PUCE) para hacer una estancia posdoctoral en el Programa de Posgrado en Urbanismo de la Universidad Nacional Autónoma de México (UNAM). 

			En este lapso, desde la presentación de la tesis hasta esta publicación, he difundido parcialmente el contenido de la investigación en artículos, charlas y foros en los que he participado. Además, a través de la creación del Laboratorio de los Paisajes Vivos en la Facultad de Arquitectura, Diseño y Artes de la PUCE, hemos trabajado con un equipo de docentes y estudiantes abarcando los tres pilares de la universidad: investigación, docencia y vinculación con la comunidad, aplicando los principios y conceptos planteados en la tesis.

			La problemática que se aborda en este ensayo es interdisciplinar, porque si bien hay elementos de la formación del doctorado en los que está presente la Antropología Social, pesan los elementos del análisis arquitectónico y urbano de mi formación de pregrado y de la estancia posdoctoral. Así también he tomado prestados conceptos y elementos de análisis de la Geografía, de la Psicología Social, de la Sociología, de la Historia y la Etnohistoria, muy importantes para incursionar en esta problemática. Como lo expresé en mi tesis, eso me ha permitido mirar con otros ojos los problemas urbanos y la arquitectura, acercarme de manera más sensible a los hechos que suceden en este barrio. Eso significó el reconocer y recuperar la memoria de sus habitantes, para lo cual me fue muy valioso el apoyo de Teresa del Valle, docente de la EHU/UPV, con su magnífica bibliografía sobre el tema.

			Una investigación como esta se hace con la sumatoria de muchos apoyos y aportes, por ello es necesario agradecer a quienes directamente, de una u otra manera han colaborado los procesos para la elaboración de este libro. No hubiese podido llegar al análisis de los paisajes vivos que emergen en un barrio de origen indígena de una ciudad andina como Quito, si no fuese por la dirección de la tesis doctoral y generosidad de Carmen Díez quien confió en mí, pese a tener una línea de investigación diferente, y la codirección de Alfredo Lozano, por su aporte desde la simbólica del espacio andino. En la EHU-UPV también tuve el apoyo de Jone Miren Hernández y Txemi Apaolaza, a quien considero un gran amigo que me ha acompañado con sus consejos hasta la finalización del presente texto.

			Durante la investigación, el apoyo de Jorge León fue decisivo; con su sapiencia sobre los temas sociales urbanos fue mi soporte en el desarrollo de varios aspectos. Igualmente Jorge García, quien me impulsó a incursionar en los principios del pensamiento andino y la interculturalidad, sin lo cual no hubiese llegado a la formulación del concepto de paisajes vivos.

			Agradezco a los yumbos, principalmente a los que fueron cabecillas en 2007 y 2008, por abrirme las puertas de sus casas y permitirme ingresar a su mundo festivo, y en general a todos los informantes que me dieron su tiempo, sin cuya colaboración no hubiese podido realizar esta investigación. Guardo un recuerdo especial de Don Pedro Marcelo Males, yumbo mayor de San Isidro de El Inca y participante activo de la yumbada de Cotocollao, con quien pude conversar largamente. Él me aproximó al significado que tiene la yumbada para este grupo de danzantes, sus sabias frases me inspiraron para poner el nombre a este ensayo: No solo es bailar por bailar. Es uno de los personajes que —pese a su ausencia— continúa presente en cada una de estas fiestas. “Mis hijos serán mi relevo”, nos expresó. Y así es, su pasión y dedicación aún están allí.

			En este prefacio he recordado a amigas y amigos de España, México y Ecuador.  Solo nombraré a algunos. Mi reconocimiento especial a Héctor Quiroz y Lourdes García de la UNAM por su apoyo durante la estancia postdoctoral; a Alexandra Martínez, por sus aportes desde la Antropología; a Kathy Fine por su generosidad al compartir el material de la yumbada de Cotocollao; al equipo de estudiantes que participaron en la investigación de campo; y a Estefanía Quezada por su ayuda incondicional y asistencia. El soporte familiar de mis hijos fue fundamental en todos los momentos de este proceso, hasta cuando falló la tecnología, y el de mi amiga Birte Pedersen, quien me ha acompañado lo largo de estos muchos años con el registro fotográfico y con sus sabios consejos.

		

	
		
			INTRODUCCIÓN 
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			Cuando asistí a la “recogida” de los yumbos1 en la madrugada del primer día de la yumbada del año 2007, pude observar cómo se producía una de las fases importantes de este ritual en el contexto de un sector urbano ajeno a este tipo de celebraciones. En el silencio de la alborada, en un barrio residencial de clase media de la ciudad de Quito, denominado la Dammer I, los danzantes yumbo empezaron a llegar de forma aislada a la casa de los priostes o cabecillas, antes huasipungueros2 de la hacienda La Victoria; algunos venían ya vestidos con el atuendo festivo, otros listos para disfrazarse en el lugar.

			El primero en llegar fue el mamaco (mamacita), músico que toca el pingullo (pífano) y el tambor, contratado expresamente para que acompañe al grupo durante todas las jornadas. Esta vez era don Manuel, que venía de la localidad de Calderón, al norte de Quito. Cuando el grupo estuvo casi completo, salieron a la calle alrededor de treinta disfrazados (yumbas, yumbos, los yumbo-mate, capariches y monos), que se alinearon en dos filas y empezaron a danzar acompañados por silbidos y siguiendo el ritmo de la música que tocaba don Manuel, marcando siempre el compás con los pies. A la voz de mando del yumbo mayor subían o bajaban las lanzas, giraban sobre el propio terreno, se pasaban entre filas por parejas, saltando con pasos amplios entrecruzando las chontas3. Los grititos, los silbidos, los movimientos de las lanzas nos llevaron a rememorar lo salvaje en un paisaje muy diferente y distante al que estábamos viviendo en este medio urbano. 

			La aproximación a estas fiestas y sus rituales desencadenó un cambio de enfoque en la investigación. Esta, la primera observación de las vísperas que se realizaban en este barrio en homenaje a la Virgen de las Mercedes, en la madrugada del 22 de septiembre de 2007 y los subsiguientes acercamientos realizados me llevaron a unos paisajes simbólicos festivos que no se podían entender desde el esquema inicial, el estudio del paisaje urbano y la contaminación visual con una óptica netamente occidental. Este fue el hito en el proceso, un cambio de perspectiva que me encaminó a un nuevo enfoque teórico y, por tanto, a un viraje de direccionalidad en la investigación. La nueva ruta implicó trascender la lógica dominante y elegir un nuevo abordaje que permite el reconocimiento del mundo andino y de otros mundos, incluido el occidental, y que, especialmente, posibilite entrar en un proceso inclusivo, abierto al diálogo intercultural, reconocer otras formas de conocimiento. 

			A través de estas observaciones fue necesario introducirse en los mundos diferentes que emergen en las festividades, había que hablar de otros paisajes, ir a su origen y comprender que la mayoría de estos sucesos son actos de resistencia de estos habitantes de la ciudad, pues pese a los diversos avasallamientos que han sufrido, permanecen aún con una significación y dignificación que no se produce en otros eventos de la vida cotidiana. Estas fiestas son el vínculo entre el grupo social actual y su pasado, por encima de todas las vicisitudes.

			Al romperse el esquema inicial di el paso para asumir una posición intercultural, lo cual implicó el reconocimiento de las formas del pensamiento andino, cuyos principios fundamentales como el ayni (reciprocidad) o ranti ranti (dando dando) a través de la minka4 (trabajo comunitario sin paga) aún perviven como estrategias fundamentales para la realización de estos eventos. Con estas fiestas se celebra a la Pachamama (madre tierra) y también a la convivencia y la relacionalidad. 

			NUEVA FORMA DE PENSAR

			¿Cómo interpretar los paisajes en este contexto? Es la pregunta que surgió e implicó el asumir un pensamiento que implique el respeto a las diferencias, la coexistencia de diversas racionalidades en lo analítico, dialéctico, fenomenológico, estructural y hermenéutico. En este sentido he tomado la interculturalidad como forma de pensamiento que permite la articulación entre estos aspectos en las diversas culturas, incluyendo las experiencias colectivas, en este caso las del mundo andino. 

			Conceptos como “cultura” e “interculturalidad” son polisémicos y polémicos. Como dice García Canclini (2005) “uno de los pocos consensos que existe hoy en los estudios sobre cultura es que no hay consenso” (p. 69). De ahí la necesidad de aclarar en cuanto a la interculturalidad. Si nos remitimos al análisis de las dos palabras que la componen, vemos, la palabra “inter”, que parece inicialmente inocente y aséptica se genera a partir de la necesidad de crear vínculos entre elementos cuya relación se caracteriza por una ruptura previa (Guillemot, 2005).

			La palabra “cultura” deriva del verbo latino colere, que significa cultivar. Una forma del verbo es cultum, que en latín significa agricultura. El adjetivo latino cultus se refiere a la propiedad que tiene un campo de estar cultivado. Por esta razón, “cultura” quería decir “agricultura”, “culto” y “cultivado” (García, 2009b). Para este estudio se toma a un enfoque de cultura5 dinámico y abierto que permite apreciar las diferencias existentes dentro de un medio tan heterogéneo como el urbano y andino, reconocer la diversidad generando interrelaciones que conduzcan hacia una nueva manera de enfrentar los estudios desde lo intercultural. 

			En este sentido, concordando con el planteamiento de Josef Estermann (1998), la interculturalidad está tomada como forma de pensamiento que permite el movimiento entre los dos mundos, el de Occidente y el mundo andino, vistos no como opuestos sino en su complementariedad, en una búsqueda de un encuentro. Una propuesta intercultural, en el sentido utilizado por Esterman (1998), Walsh (2009), Sousa do Santos (2007), posibilita reconocer, respetar y articular las diferencias culturales, incluyendo en este caso las experiencias colectivas inmersas en el mundo andino, o cosmovisión Abya-Yala6, marco fundamental de los paisajes vivos. 

			En Ecuador, la perspectiva intercultural deviene primeramente del resultado de la lucha por el reconocimiento de la diversidad étnica del grupo indígena, que luego se enriquece por presión de las otras minorías, de tal manera que en la actualidad sus principios están recogidos y reconocidos en la última Constitución (2008)7. En la interculturalidad intervienen las relaciones de poder, la política, la dominación (culturas dominantes y dominadas), las subculturas y la geopolítica cultural. El objetivo final es llegar a la descolonización del conocimiento y la cooperación o reciprocidad; pensar y actuar en función de la integración en todos sus niveles. “Juntar lo que está separado”, se plantea como un reto. Por tanto, hablamos de fronteras, pero las concebimos como zonas de contactos, de encuentros que permiten la articulación; que no borren las diferencias puesto que “La lucha por la igualdad, es también una lucha por el reconocimiento de la diferencia” (Sousa dos Santos, 2007, p. 30). 

			Edgar Morin (1986) expresa que los conceptos deberán ser vistos en sus múltiples interrelaciones, procurando descifrar lo que emerge de ese conjunto más que las partes como tales. Consideramos que conceptos como cultura, paisaje, hábitat, entre otros, deben ser vistos desde esa dimensión. Esto implica ir hacia una visión sistémica, holística, que concibe al todo como un sistema complejo organizado en el que varias culturas se relacionan entre sí. Es una visión que rebasa las disciplinas por tanto requiere de un análisis interdisciplinario

			Con un enfoque desde el pensamiento andino la interculturalidad adquiere un alcance diverso, puesto que las interrelaciones, se dan entre todos los elementos de la vida: el aire, la tierra, el agua, el clima, el paisaje, el cosmos, los seres vivos todos ellos son pensados y actuados como sus aspectos sustantivos, por tanto, la cultura sería parte de la vida misma. Como señala Jorge García (2009a) “se trata de criar la interculturalidad, que tiene que ser co-generada y co-construida, de manera complementaria, recíproca, proporcional y correspondiente” (p. 241).

			Coincido con los argumentos de Carlos Milla (2002) y de Estermann (1998) sobre la vigencia del pensamiento andino, o racionalidad8 Abya Yala. Se trata de un esquema de pensamiento muy particular; una manera de representar el mundo relacional y vivencial que se diferencia del orden occidental, tiene sus propios mitos fundantes (no logocentrismos), su propio modo englobante de concebir la realidad y de entender los fenómenos, expone Estermann (1998). Esta racionalidad, concepto debatido interculturalmente, no hace referencia específica a la “razón”; por ello se puede hablar de racionalidades en plural, pues estamos usando un concepto “trans-cultural y trans-histórico” que comprende 

			[...] un cierto ‘modo de concebir la realidad’, una ‘manera característica de interpretar la experiencia vivencial’, un ‘modo integral de entender los fenómenos’, un ‘esquema de pensar’, una ‘forma de conceptualizar nuestra vivencia’, un ‘modelo (paradeigma) de (re-) presentar el mundo’ (Estermann, 1998, p. 100).

			La base del pensamiento andino es la interconexión de las partes y el todo. La relacionalidad es el concepto clave, referente más a la idea de interrelacionalidad que a la de holismo. El mundo es visto como una red de relaciones que “tiene carácter sapiencial, conoce y manifiesta su saber en la crianza, el ritual y la celebración” (Depaz, 2005, p. 57). Esta visión comprende las relaciones entre los “elementos que conforman la totalidad: Hanan Pacha (o mundo de arriba), Kay Pacha (mundo inmediato, donde estamos) y Ukuy Pacha o Urin Pacha (abajo, mundo subyacente) íntimamente relacionados entre sí, son seres animados que se complementan, relacionan y autorregulan” (García, Lozano y Macas, 2004, p. 165). La relacionalidad se comprende o se desagrega en los siguientes principios: correspondencia9, complementariedad o karywarmikay10, vivencial-simbólico11, y reciprocidad o ayni.

			El principio ayni permite al runa (ser humano) los intercambios, dones y favores, factores fundamentales para vivir en completo equilibrio con la naturaleza y los demás seres humanos. La expresión que resume el ayni en el mundo andino es: “primero hay que dar para recibir” (Depaz, 2005, p. 167). Milla (2000) cita a la comunera Hilaria Supa, quien lo explica así: 

			Es la ley más útil para la vida diaria. Tal como se practica entre comuneros, también funciona entre seres humanos y la Pachamama y los Apus. Los pagos a la Pachamama son como devolver el ayni que ella nos da mediante las plantas silvestres y cultivadas que nos alimentan y curan (p. 149).

			Es importante anotar que esta relación no se centra en dos individuos, sino entre la comunidad y cada uno de sus miembros. El runa se da a los otros y recibe de los demás: es un ser para sí y un ser para otro. “Con el ayni trabaja y, con la mink’a (trabajo comunitario sin remuneración) goza; con la wayka (fuerza) muestra su fuerza poderosa de colectivo” (Mejía Huamán, 2005, p. 96).

			Estos principios se expresan en la chakana, conocida también como cruz andina, puente cósmico articulador de los diversos elementos de la unidad, que permite establecer una compleja trama de relaciones entre las partes y el todo. Consiste en una “densa red de redes que se coproducen, que son constitutivas de la compleja trama de acontecimientos que en su conjunto definen la densidad, diversidad, textura, del conjunto” (García, Lozano y Macas, 2004, pp. 175-177). A través de la chakana se exploran categorías como la emoción relacional, la intuición iluminadora y la generación de espacios de sentido simbólico. 
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			Figura 1. Cruz andina o chakana. Fuente: J. García (2009b).

			La chakana es una cruz de orden quinario que representa la unidad de la diversidad, mantiene una permanente tensión de correspondencia, complementariedad y reciprocidad entre sus diversos componentes (Fig.1). Está inscrita en un cuadrado, implica la cuadratura de un círculo, pero a su vez, puede ser volumétrica, tiene ejes claros de orientación y relacionalidad. Esta cruz conserva en su centro el momento articulador y dinámico: la chakana. La forman cinco componentes: el yachay (saber), el munay (amar), el ruray (hacer) el ushay (poder) y el kawsay (origen-vida) (García, Lozano y Macas, 2004, p. 181).

			La realidad está presente en forma simbólica más que en forma representativa o conceptual. Se la concibe como soñada y, a través del sueño, se recrea, revela y co-construye. Esta co-construcción de la realidad se da en lo festivo-celebrativo, en donde se hace más intensa, más vital, más vivencial (García, Lozano y Macas, 2004, Estermann, 1998). Esta es la esencia del aprendizaje vivencial y de los paisajes vivos.

			LOS PAISAJES VIVOS

			El concepto de paisajes vivos concebido y desarrollado en este estudio, parte de una base epistémica intercultural que recupera los principios del pensamiento andino, la relacionalidad de sujeto a sujeto entre el ser humano con la naturaleza, el hábitat, los paisajes, concebidos como seres vivos. Desde el pensamiento occidental, la noción de paisaje posibilita establecer puentes interculturales por sus connotaciones y su carga afectiva. Este concepto ha ido evolucionando, haciéndose más abierto, integral y relacional, especialmente en el ámbito de la geografía, más aún de la geografía cultural12. Si bien inicialmente estuvo asociado a la “mirada del observador”, actualmente es muy utilizado con múltiples acepciones y en los más variados ámbitos.

			Este desarrollo del pensamiento sobre paisaje permite argumentar la vigencia de este concepto, ya que por su carácter polivalente, polisémico y conflictivo enriquece y ofrece otra manera de ver la ciudad, en el caso de este estudio. En Occidente, hasta la época del Medioevo, el ser humano era parte de la naturaleza y del cosmos, y el paisaje estaba incorporado (Silvestri y Aliata 2001, p. 31-32). A partir de la modernidad, se rompe esta vinculación y surge la “otrización” de la naturaleza con las nuevas formas de producción y el avance de las ciencias que han generado las consecuentes problemáticas actuales. 

			Al momento actual varios autores13 coinciden en que al paisaje cabe interpretarlo como un sistema de signos para cuyo análisis es indispensable además, tomar en cuenta los significantes y sus significados, de suyo íntimamente ligados a cualquier código de significación. En este sentido, los paisajes son signos, símbolos y señales que inciden en la lectura de la ciudad. Los mensajes emitidos por el paisaje posibilitan las relaciones afectivas de los ciudadanos con el medio, sus simbolismos y ritualidades, consecuentemente nos educa, a la vez que lo educamos en el sentido autopoyéctico de enseñaje14. Como expresa Alberto Saldarriaga “[…] reúne no sólo los objetos inanimados sino las formas que pueblan un lugar. Su homogeneidad o heterogeneidad son una medida cultural de coherencia o de caos social. En él se encuentran el pasado, el presente y el futuro de la ciudad” (Saldarriaga, 1995, p. 48).

			Es este el momento en que la noción de paisaje se convierte en un elemento integrador, que por su carga afectiva permite reconocer o crear elementos simbólicos y ritualidades como se lo ha hecho y hace en otras culturas. Cosmovisiones como la china y la japonesa, por ejemplo, comprenden la relación de la naturaleza con la estética y la vida, incluida la vida humana. En las culturas mexicanas, el alteplt (agua-cerro) implica memoria y sacralidad para la ubicación de cualquier asentamiento humano (Fernández, 2004), al igual que en las culturas andinas que se rige por su cosmovisión representada en la chakana.

			Son estas ideas actuales sobre el estudio del paisaje, en este caso urbano y andino, que me encaminan a la utilización de este concepto que implica un planteamiento de orden simbólico, significa un reto de múltiples cuestionamientos y supone abrir el pensamiento para ver cómo los fenómenos y/o signos se interrelacionan de manera compleja y continua dentro de la realidad social, con la finalidad de recuperar el barrio, la ciudad o el territorio. 

			En consecuencia, el análisis de los paisajes vivos parte del reconocimiento explícito de su complejidad en tanto engloba distintas dimensiones: socio-políticas-económicas-culturales-espaciales-ambientales aunque en esta investigación se ha privilegiado las simbólicas-festivas-celebrativas. Estas últimas dimensiones que, como intento demostrar, son consideradas decisivas para la caracterización y reproducción de los paisajes vivos.

			Cuando hablamos de paisajes vivos se lo hace en plural, puesto que no existe un solo paisaje sino paisajes, cada uno con su carácter, cualidades, sentimientos, porque han sido criados de distinta forma, en otro lugar, por otros runas. Este concepto comprende la idea de “yo soy paisaje”, “nosotros somos paisaje”, así como la presunción de que los paisajes tienen sentimientos –aman–, y tienen sabiduría –piensan–. Paisajes que son criados por nosotros, y a la vez nos crían, en una correlación del paisaje con la vida, con nuestra vida. “Esta es la idea de la vivencia activa, el aporte para la crianza y el buen vivir, lo que implica la creación (creática)” (J. García, comunicación personal, Junio 11 de 2010) y la crianza propiamente dicha (Borja, 2016).

			La tensión que viven los paisajes reales e imaginarios genera nuevas armonías o desarmonías. Una correlación adecuada proporciona salud, educación, vivienda, hábitat; marcha hacia el crecimiento en armonía y el sumak kawsay15 (buen vivir) (Acosta, 2013); o, caso contrario, provoca la destrucción, el caos social. Parafraseando a Porfirio Enríquez (2004), se trata de cuidar al paisaje como si fuese una persona; acompañarlo (makichana / runachana); acordarse de la Pachamama y celebrarla (Pachamama yuyariy), en este caso, celebrar a los paisajes; vivir armoniosamente entre seres humanos y en la comunidad del runa (runapura allin kawsay). 

			Estos paisajes tienen que ver con el concepto andino pacha, que define el cosmos y las relaciones con él a través de la anidación16 y sus cinco dimensiones. La primera dimensión se conoce como la paridad y se refiere a la convivencia de un ser humano con su par. La segunda dimensión se llama comunidad y define el plano donde viven los “pares”, como “comunidad” dentro de las familias y como parte del medio (topografía, paisaje, etc.); esta dimensión anida a la primera. La tercera dimensión es la de la relación de la comunidad con el ambiente, donde entrarían también las relaciones con los paisajes –que es otro plano o campo de prácticas de la unidad ser humano-naturaleza– y que engloba ámbitos como la agricultura, la ciencia, la producción de alimentos, el festejo y todas las actividades comunales; esta tercera dimensión anida a las dos anteriores. La cuarta dimensión crea un plano donde son anidadas las tres primeras e implica la armonización a través del carácter vinculante: la complementariedad, la proporcionalidad, la reciprocidad entre el runa, la comunidad y el ambiente. Finalmente, la quinta dimensión se puede entender como la anidación total, la afirmación, a través del eterno renacimiento del tejido cósmico de la comunidad (Jorge García, comunicación personal, 11 de julio de 2010).

			La relación espacio-tiempo en los paisajes como entes vivos tiene seis categorías que se agrupan en dos: antes-después-ahora, de manera circular; y arriba-aquí abajo, de una manera cíclica activa. Los paisajes vivos son espacios temporales, esto es, indivisibles porque implican espacio, territorio, lugares y, a la vez, como expresa García (comunicación personal, 2010) tiempo luni-solar, cósmico, cotidiano.

			Consecuentemente, los paisajes vivos, tal y como están planteados, son, están y tienen sentimientos. Por su complejidad, comprenden la percepción sinestésica de una ciudad como un todo unitario e integran el conjunto de las relaciones espaciotemporales, socio-políticas, económicas, culturales, afectivas, identitarias, simbólicas y comunicacionales (Borja, 2016). 

			LA CONCEPCIÓN SIMBÓLICA DEL ESPACIO ANDINO 
LOS PAISAJES ANDINOS

			En los asentamientos de las culturas andinas17 se encuentra un orden en relación con los principios y conocimientos de las ciencias del territorio y a la concepción simbólica del espacio. Fruto de la observación de los fenómenos estelares, del territorio y de su cosmovisión (Lozano, 1991, 2008) se evidencia un sentido particular de hacer paisaje, reflejado en sus emplazamientos realizados en función del medio, de los hitos geográficos (montes, lagunas, ríos, quebradas), así también como en sus mitos y rituales. 

			La pregunta y el abordaje que hacen Beatriz Nates y Beatriz Pérez (1997) es: “¿cómo los nativos andinos entienden el espacio en el que se desenvuelven?” (p. 135). Las herramientas que permitirían entender el significado que los actores otorgan al espacio –en este caso el espacio urbano andino– son el mito y el ritual, entendidos como representaciones culturales. 

			Los Andes están ubicados en el lado occidental del continente suramericano. Es un espacio geográfico con características topográficas muy peculiares. Se trata de una región montañosa con una altitud entre 2 000 y 6 900 metros sobre el nivel del mar, con volcanes y nevados, poblada parcialmente hasta los 4 800 metros. A pesar de las condiciones climáticas adversas, el espacio geográfico andino, por su diversidad de microclimas y pisos ecológicos, ha sido ocupado desde hace más de diez mil años. En esta situación muy peculiar surgieron varias culturas de alta civilización, entre ellas, la cultura Inka.

			Consideramos que “lo andino” se refiere inicialmente a una categoría espacial, a un ámbito geográfico y topográfico, a la región comprendida desde Ecuador hasta Bolivia como lo describe Estermann (1998):

			Esta región era la parte ‘oriental’ del imperio (Inka), es decir: las regiones al este del Chinchaysuyo, parte costeña noroccidental que contenía los litorales del Perú y Ecuador. Aunque el Antisuyo cubría la parte oriental de los Andes, desde Quito hasta las Charcas en Bolivia, y las Yunkas, es decir: los valles tropicales y la ceja de selva, llegó a dar el nombre a lo que hoy día se conoce con el nombre de los ‘Andes’. Lo ‘andino’ en sentido geográfico entonces se refiere al espacio montañoso de América del Sur que es conocido como la parte ‘serrana’ del continente. En la actualidad, los Andes (o la región andina) se extienden desde Venezuela, pasa por Colombia, Ecuador, Perú y Bolivia hasta las partes norteñas de Argentina y Chile (p. 59). 

			El clima no se experimenta aisladamente sino vinculado a una geografía y a unos paisajes concretos, es “vivencial” (Watsuji, [1935] 2006, p. 28). Así, los Andes imprimen en sus habitantes unas maneras de ser andinas, como parte de un proceso dinámico, vivo. En lo andino, al igual que en otras culturas, juegan un papel preponderante la relación con la tierra, la dialéctica entre arriba y abajo (por la topografía) y la alternancia de la climatología (las épocas de lluvia y sequía) y, en consecuencia, los períodos de cultivo. El ámbito geográfico andino se caracteriza por condiciones climáticas y topográficas extremas: caluroso en los valles, frío en la montaña; quebradas profundas y altiplanicies muy extensas; cumbres nevadas y valles tropicales. pero además, variaciones de temperatura considerables entre 4 y 24ºC en un mismo día. 

			Estos paisajes fueron “criados” desde la antigüedad por la población que los habita, a través de un control vertical y microvertical de pisos térmicos, como una estrategia para cultivar especies complementarias para la alimentación. Gracias al manejo simultáneo de varios de estos pisos se ha mantenido una constante relación con la apropiación del territorio para la explotación equilibrada de los recursos naturales. Esto ha producido fuertes relaciones entre los pueblos de arriba y de abajo, como es el caso de los habitantes de Quito y su vinculación con los yumbos, habitantes de las tierras bajas, hechos que se recrean y celebran en la yumbada, rito muy significativo para la presente investigación.

			Se trata de un paisaje en el que todos los elementos tienen nombres y mitos de origen que ubican su papel en relación con la historia vivida por estos pueblos. Ejemplos como los santos y los hitos humanizados, las altas cumbres nevadas transformadas bajo la mirada del nativo en apus18 o ruwales19, la tierra en pachamama, metáforas de entidades trascendentes que unifican dimensiones espaciales y temporales, y que nos remiten al mundo de lo sagrado, nos hablan al mismo tiempo de un entorno muy significativo y significado, en relación con el cual esta población define su identidad (Nates y Pérez, 1997, p. 146).

			En este mundo vivo se establece una relación muy particular del runa con su medio natural a través de su trabajo. En este sentido, al considerarse como hijo de la Pachamama y hermano de los animales y plantas, ha desarrollado desde sus ancestros una conciencia de respeto, gratitud y responsabilidad para con la biodiversidad (P. Enríquez, 2004; Milla, 2002). El concepto de Pachamama sería similar al de la Madre Tierra, concebida por otras culturas, como los teenek en México, como el lugar:

			[...] donde viven todos los seres humanos, quienes tienen que solicitar ritualmente su autorización para cualquier actividad que implique afecciones a su cuerpo, como lo es sembrar, cosechar o cortar madera […]. Más aun, el cuerpo humano es en sí un microcosmos de la Madre Tierra: al igual que ella, en su interior fluye el agua o la sangre. Por tanto, el individuo teenek, como un microcosmos vinculado a Miim Tsabaal20, puede causar cualquier alteración o calamidad de tipo ambiental, al transgredir alguna norma moral: asesinato, incesto, omitir rituales, etc. (Urquijo, 2010, p. 7). 

			En consecuencia, no existen hechos casuales, sino más bien causales, porque para el runa todo tiene una causa. Hacer el bien a la comunidad es hacerse bien a sí mismo; criar bien la montaña solo puede traer beneficios. Procura, por ejemplo, obtener mejores pastos para mejorar el ganado, que a su vez proporciona mejores productos, etc.; o criar bien el río proporciona mejores aguas y estas a su vez, mejores peces, regadíos, cultivos, paisajes. Todo ello repercute directamente en la bonanza del ayllu (comunidad hermanda, poblado) y, por tanto, en la crianza de los paisajes. Es una manera diferente de abordar la vida y para su comprensión requiere de la revisión de las formas de pensar actuales, nociones que nos acercan a la crianza de los paisajes vivos.

			CÓMO ANALIZAR LOS PAISAJES URBANOS ANDINOS

			Metafóricamente hablando, el proceso metodológico seguido fue como ir tejiendo una cesta de la manera en que lo hacen las tejedoras andinas o muchas otras mujeres en el mundo: con unas fibras o hilos principales que son estructurantes; unos hilos vinculantes que son los que, por su importancia, pasan a ser también constitutivos de la estructura; y los hilos secundarios que son los que llenan el tejido. El conjunto es como una urdimbre que expresa la vincularidad (Estermann, 1998), base fundamental de los principios del pensamiento andino.

			Partí de un tejido inicial dentro de esta temática: los trabajos sobre contaminación visual en el contexto de la ciudad de Quito y el análisis del paisaje urbano del barrio21. Pero tejer es hacer y deshacer. Los primeros acercamientos hicieron que me cuestionara: ¿desde dónde pensar los paisajes andinos? Los dos estudios anteriores fueron insuficientes, había que entrar en la problemática del mundo andino lo cual me encaminó al pensamiento Abya Yala. Era el momento de acceder a un nuevo paradigma, buscar conceptos teóricos clave como el de interculturalidad, que se convirtió en uno de los hilos estructurantes porque permite el movimiento entre los dos mundos, el de occidente y el mundo andino. Como lo expresa Estermann (1998):

			En el encuentro intercultural, no se busca en la cultura ajena (Cl) la misma función que un cierto concepto tiene en la cultura propia (C2), sino aquella función equivalente a la que la noción original (y probablemente monocultural) de C2 ejerce en la correspondiente filosofía de Cl (p. 92).

			La propuesta metodológica se basa en la metáfora de la cesta y a su vez refleja el simbolismo de la cruz andina o chakana, en el cual lo más importante son sus interrelaciones y sus cinco componentes: el yachay (saber), el munay (amar), el ruray (hacer) el ushay (poder) y kawsay (origen -vida)- y representan la vincularidad entre los aspectos y elementos de esta investigación. 

			La selección de las mejores fibras fue para la base de la cesta, las nociones clave, y luego de una depuración prioricé conceptos, no en el sentido de diferenciarlos y segregarlos, sino más bien acorde con la propuesta conceptual. Por el carácter del barrio me centré en la información acerca de la relación individuo-barrio-festividades en el contexto de su cultura (Geertz, ([1973] 2003); del Valle, 1988b,  2012). El énfasis se halla en la observación de los procesos del barrio, desde los más cotidianos hasta los extraordinarios, como las festividades.
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			Figura 2. Esquema metodológico. Metáfora de la cesta. Elaboración propia

			Para ello había que escoger no solo los mejores hilos sino su ubicación, su lado óptimo, su color, su textura, cuáles podían juntarse y cuáles no. Desde los objetivos y los conceptos clave, reformulados a manera de interrogantes, se definieron las preguntas clave, convertidas en hilos conductores y guías del tejido para explicar el objeto de estudio. Se definieron unidades de análisis: prácticas socializadoras; expectativas de roles; relaciones de poder; expresión de los deseos e imaginarios; vínculos de parentesco, amistad y comunitarios; nexos con la ciudad y el territorio (del Valle, 1988, 2012; Apaolaza, 1990).

			La investigación de campo la inicié en la unidad de estudio, el barrio de San Isidro de El Inca Alto, pero con motivo de las fiestas fue necesario ampliar a la Parroquia actual de San Isidro de El Inca. El trabajo de campo principal se realizó en los años de 2007 y 2008. Durante 2009 y 2010 asistí a las festividades con la finalidad de completar y contrastar la información ya recogida en los años anteriores. Desde ese entonces hasta 2018 he observado directamente la vida festiva, además de recuperar testimonios a través de las entrevistas en profundidad. Mi interés personal fue más allá de la investigación para la tesis doctoral, y es lo que me ha permitido actualizar este texto. Paralelamente, fueron observados y registrados los elementos del espacio urbano y sus relaciones, cómo es usado y por quiénes. 

			Sobre San Isidro de El Inca, parafraseando a Clifford Geertz (2003, p. 33) no se estudió el barrio sino en el barrio; por ello se tomó estrategias de la etnohistoria para recuperar testimonios y comprender esa historia de un barrio “sin importancia” en el ámbito urbano, porque era necesario interpretar el silencio documental y el silencio oral de este grupo. De ahí que recuperar la memoria fuese un aspecto relevante, en el sentido planteado por Teresa del Valle (1999):

			aquella que va más allá de la reconstrucción del pasado por medio de los datos que aportan las personas o de los datos que podemos recoger e interpretar […] Me refiero más bien a una memoria en la que participamos todos los seres humanos, ya que tenemos capacidad para simbolizar y experimentar la densidad de las distintas emociones: amor, odio, miedo, vulnerabilidad, desamparo, rechazo, por citar algunas; y de diseñar procesos para situar las experiencias en el presente en un momento concreto. Es una memoria que se ejercita de distintas maneras: individual, grupal, explícita o mediante procesos indirectos. Se trata de una memoria no discursiva que está vinculada al concepto de embodiment22, término que tiene para mí un punto de partida en el concepto de habitus de Bourdieu (1997), en el sentido de algo pasado por la experiencia corporal y la interiorización personal que incluye el proceso emocional (p. 8).

			Esto significó traspasar los modelos dominantes en busca de aquello que los grupos silenciados –como en este caso el grupo indígena de barrio– no ha podido trasmitir a lo largo del tiempo o ha quedado soterrado. Tratamos de incorporar diferentes puntos de vista sobre un mismo lugar o acontecimiento y de incluir la presencia de lo “ausente” o de lo “silenciado” para generar la memoria en un sentido opuesto a la construcción de la historia monolítica, simplificada y estereotipada (Lopo, 2010, p. 19). De ahí la importancia de los relatos autobiográficos que hemos recuperado y amplificado en el sentido de darles relevancia para visualizar los procesos identitarios y transformaciones de esta comunidad.

			Para mí fue importante emocionarme con los hechos del barrio, ir descubriendo las distintas formas de vida y, especialmente, a los pobladores originarios, los más viejos, que tienen una manera de ser distinta, pues es gente muy sencilla que, al mismo tiempo, siente orgullo de pertenecer al barrio y al sector en el que sus ancestros nacieron. Luego, me emocioné al reconocer sus manifestaciones culturales: fiestas y ritos. La emoción es parte del ser investigadores, sujetos activos que tenemos sentimientos y pensamientos que se imprimen directamente en la investigación. 

			El proceso ha sido un “pensar haciendo” en el que seguir la evolución conceptual del tema de los paisajes vivos, con apoyo en el pensamiento andino fue fundamental. Pude, pues, reafirmar que la temática va más allá del campo de la Arquitectura y el Urbanismo (mi formación inicial) y de la Antropología Social (el campo de desarrollo del doctorado), encaminados hacia una práctica inter- y transdisciplinaria, e inter- y transcultural. De ahí la necesidad de entretejer elementos teóricos de algunas disciplinas. Para el desarrollo metodológico y la investigación de campo y la interpretación de los hechos simbólicos me he dirigido a la Antropología23. Para el análisis del paisaje y la imagen urbana se introdujeron algunos aspectos metodológicos propuestos por autores que provienen de la Arquitectura y el Urbanismo24 y desde la Geografía25. Para el análisis del contexto del lugar de estudio, la historia de la transformación de los paisajes de la ciudad de Quito, en orden cronológico –etapa precolombina y colonial–, me remití a la revisión de fuentes primarias privilegiadas por los historiadores como: Libros de los Cabildos, Libro de Proveimientos, las Relaciones Histórico-Geográficas de la Real Audiencia de Quito; Crónicas26; los libros de Visitas27; Crónicas de Viajeros del S. XVIII28. También fueron de apoyo textos de historia antigua29 y de historia moderna y análisis de las transformaciones urbanas de la ciudad30.

			En la propuesta de criar paisajes vivos se busca contribuir a una posición crítica sobre lo que se hace en la ciudad y a poner en su lugar al ser humano, que generalmente es visto como algo excepcional o como un depredador total. El ser humano, en su real dimensión es uno más de los componentes del planeta, del territorio, de la ciudad, del barrio. Se procura entablar esa relación entre lo humano y lo no humano a través de los vínculos que generan los paisajes vivos. Y esto implica un giro para replantear nuestras suposiciones y posturas sobre los conceptos establecidos. 

			LAS PARTES DE TODO

			El análisis de los paisajes vivos parte del reconocimiento explícito de su complejidad en tanto y en cuanto lo entendemos como un fenómeno que engloba distintas dimensiones: socio-políticas-económicas-culturales-espaciales, aunque en esta investigación, hemos privilegiado las simbólicas-festivas-celebrativas. Estas últimas dimensiones que, como intento demostrar, se considera decisivas para la caracterización y reproducción de los paisajes vivos.

			El estudio de los paisajes vivos se puede contextualizar de manera general en dos referentes disciplinares diferenciados: los de las diversas áreas que configuran las ciencias sociales y, el conjunto de disciplinas que se ocupan del estudio del entorno natural o construido, ámbitos considerablemente extensos y complejos. En esta investigación estas áreas se entrecruzan y complementan, adquiriendo un abordaje interdisciplinario.

			La pregunta base de la investigación es: ¿Cómo son y cómo están los paisajes vivos de San Isidro de El Inca? Para responder a ello, partí del análisis de los paisajes festivos y simbólicos (Parte I), lo cual implica reconocer cómo los habitantes originarios del lugar sienten y aman estos paisajes a través de sus festejos. Se ha puesto énfasis en los diversos momentos del ciclo ceremonial festivo yumbo a través de la descripción de lo que sucede en cada uno. Ahí se manifiestan la exploración etnográfica realizada y los hallazgos de esos signos, símbolos y principios andinos aún presentes, a más de las tradiciones y costumbres que son parte de la historia de la ciudad y del país. Comprende un análisis de los aspectos simbólicos y las ritualidades que tiene este ciclo ceremonial, los personajes, sus caracterizaciones, las relaciones que se establecen entre los participantes y grupos de diversas localidades con las que guardan afinidad, no así con los otros grupos presentes en la vecindad. Al final, a manera de conclusiones se exponen las relaciones y contradicciones que se dan en los hechos festivos al momento actual.

			En la Parte II se analiza el contexto del lugar de estudio: la ciudad de Quito y sus transformaciones. Se responde a la pregunta ¿por qué estos paisajes son así?, que prosigue en su respuesta en la parte III. A través de un orden cronológico, desde los paisajes de la Pachamama, antes de la conquista, hasta la conformación urbana de los paisajes (mediados del Siglo XIX) en el Capítulo 1. En el Capítulo 2 se describen y analizan los paisajes del desequilibrio que implican la transición hacia los paisajes modernos, y luego los paisajes actuales que se consideran del desborde. El final (Capítulo 3) es un análisis a través de los elementos retomados del pensamiento andino: allpa (la tierra), yacu (el agua), wayra (el aire), nina (el fuego), a los cuales hemos añadido complementariamente la conectividad o moción, en concordancia con el momento actual.

			En la parte III se desarrolla la transformación del barrio San Isidro de El Inca, si bien su análisis implica saber por qué son así estos paisajes, esencialmente lleva a responder la pregunta: ¿cómo son y están los paisajes de este barrio criado de estas diversas maneras? Se abordó los relatos de su origen y su toponimia para encaminar hacia una reflexión que refuerza la idea de que la memoria social se construye principalmente desde el presente (del Valle, 1997, p. 101). Se plantea el análisis de los procesos de transición hacia lo urbano, tomando como referencia las transformaciones desde lo rural a lo urbano, los cambios en los paisajes vivos y sus nuevas formas de crianza. En estos capítulos se exponen los elementos de la estructura urbana y de la arquitectura, así como los datos de la composición social y los hechos contextuales que caracterizan el actual asentamiento “urbano” –entre comillas–, porque aún no acaba de configurarse como tal.

			Las reflexiones finales nos acercan a responder: ¿Cuáles son sus esperanzas, hacia dónde van estos paisajes cotidianos y festivos?, porque este barrio sin sus fiestas, que son su característica y distinción no podría ser comprendido. Presenta una síntesis de las ideas expuestas en cada uno de los capítulos que nos encaminan a aprehender el caos, el azar, el desorden y las armonías de este barrio, en relación con la ciudad. 

			La perspectiva intercultural asumida implica una posición crítica, contrahegemónica, que busca la transformación social, así como los cambios hacia el aprendizaje vivencial, convivencial (Illich,1974) “hacia el vivir en armonía” festejando la vida. De ahí la importancia de rescatar los ritos y festividades que expresan y mantienen en una ciudad como Quito, hechos vivenciales de importancia que han sido amplificados a través del estudio etnográfico para hacerlos visibles.

			

			
				
					1	En la actualidad se conoce como yumbos o yumbo a los danzantes que rememoran la cultura Yumbo o país Yumbo, ubicado en las tierras bajas del noroccidente de Quito entre los años 800 y 1600 d.C. (Jara, 2006).

				

				
					2	Se denomina huasipunguero al trabajador o habitante del huasipungo (wasipunku).

						Wasipunku: s. retazo de tierra entregada a los trabajadores por prestar servicios en las haciendas (Diccionaro Kichwa Castellano, 2009). 

				

				
					3	La chonta es una madera amazónica de extraordinaria dureza que sirve para fabricar lanzas y puntas de flecha. Sus asociaciones simbólicas incluían (e incluyen todavía) la rigidez, la agresividad y la firmeza. Según el diccionario Real academia de la Lengua Española (RAE), viene de la palabra chunta en quechua: “Árbol que constituye una variedad de la palma espinosa y cuya madera, fuerte y dura, se emplea en bastones y otros objetos de adorno por su color oscuro y jaspeado” (Diccionario RAE, s/f).

				

				
					4	mink’a: s. servicio; minga; sistema de trabajo prehispánico por el cual no se recibe paga alguna pero quien lo encarga tiene la obligación moral de retribuir en igual forma el beneficio recibido; trabajo comunal; trabajo que se realiza en reciprocidad; el beneficiario paga con un trabajo igual; alquiler de servicios personales; compromiso; convenio para un trabajo; colaborar (trabajo); contrato; invitación a la fiesta del trabajo; minga; trabajo colectivo (Diccionario AULEX quechua-español).

				

				
					5	Desde los enfoques contemporáneos, la cultura es expuesta por autores como: Cliford Geertz ([1973] 2003) quien plantea la cultura como “la urdimbre de significaciones atendiendo a las cuales los seres humanos interpretan su experiencia y orientan su acción; estructura social es la forma que toma esa acción, la red existente de relaciones humanas” (p. 133); Dolores Comas d’ Argemir (1998), desde la economía política, sostiene en el momento actual “no tiene sentido sustentar una perspectiva esencialista y estática del concepto de cultura, que además, se puede rebatir fácilmente” (p. 52); Néstor García Canclini (2005) habla de “lo cultural”, una dimensión que se refiere a diferencias, contrastes y comparaciones, desde una posición latinoamericana.

				

				
					6	Abya Yala = expresión del pueblo Kuna (Panamá) que significa “tierra en plena madurez”. Se utiliza para designar a los territorios americanos (López, 2004).

				

				
					7	La nueva Constitución de Ecuador de 2008, en el Art. 1 expresa textualmente: “El Ecuador es un Estado constitucional de derechos y justicia social, democrático, soberano, independiente, unitario, intercultural, plurinacional y laico”, así como se reconoce el principio sumaq kawsay como eje fundamental (Constitución Ecuador, 2008).

				

				
					8	La utilización del concepto de racionalidad para el reconocimiento de la forma de pensamiento andino como tal ha suscitado varios debates. Josef Estermann (1998) sustenta, desde una visión intercultural, que la racionalidad de una cultura se manifiesta sobre todo de una manera pragmática, y que el análisis de sus interacciones nos permite inferir los mitos fundantes de su racionalidad. 

				

				
					9	Implica una correlación entre dos “campos” de la “realidad” (Estermann, 1998, p. 123).

				

				
					10	Kary-warmi = hombre-mujer. Los opuestos resultan ser complementarios y no contradictorios (kari-warmi, chiri-cunu, tuta-puncha, entre otros) (García, Lozano y Macas, 2004, p. 166).

				

				
					11	En referencia a mitos fundantes, festividades, gestualidad, lenguaje simbólico y lugares sagrados, íntimamente relacionados entre sí y con las actividades cotidianas (García, Lozano y Macas, 2004).

				

				
					12	Humboldt, a finales del siglo XVIII y comienzos del XIX, como parte del movimiento romántico propicia el tránsito de un concepto estético de paisaje a un concepto científico e introdujo el concepto de medio (Claval, 1996, citado en Fernández, 2004, p. 10-12); Carl O. Sauer [1925] reconoció el concepto para la geografía física como una unidad espacial formada por fenómenos independientes (Urquijo y Barrera, 2009; Silvestri y Aliata, 2001); Carl Troll (1938) introdujo el término ecología del paisaje; Paul Vidal de la Blanche (1903) propuso que los grupos sociales reaccionaban ante el ambiente mediante el desarrollo de diferentes “genres de vie” (géneros de vida) (citado en Fernández, 2004, p. 12); Lin Fu Tuan ([1974] 2007sobre la percepeción del medio a través de la topofilia); Horacio Capel (2002) con el estudio de la morfología urbana en relación a la cultura y la sociedad,  En definitiva, se recuperó el concepto de paisaje como unitario entre hechos geográficos y culturales, tradición que siguen los geógrafos en la actualidad Almo Farina (2006; 2009), Joan Nogué (2008; 2010), y en cierta medida los mexicanos Federico Fernández (2004; 2006), Pedro Urquijo (2009; 2010) quienes además recuperan el concepto de paisaje ritual.

				

				
					13	Ojeda (2013), Farina (2006; 2009), Nogué (2008; 2010), entre otros.

				

				
					14	Término utilizado por Paulo Freire y especialmente por Enrique Pichón-Rivière. “Expresa una concepción de la enseñanza y el aprendizaje, no como cosas separadas, no como el que enseña es el que sabe y el que aprende un cabeza hueca […], sino que hay un intercambio en el que todos enseñamos y todos aprendemos” (Voces, 2013). 

				

				
					15	Alberto Acosta (2013) considera el principio de Sumak Kawsay como el del buen vivir. Desde el movimiento indígena, cuyo aporte es fundamental en el tema, Luis Macas (2014) plantea que “El Sumak es la plenitud, lo sublime, lo excelente, lo magnífico, lo hermoso, lo superior. El Kawsay es la vida, es ser estando. Pero es dinámica, cambiante; no es una cuestión pasiva. Por lo tanto, Sumak Kawsay sería la vida en plenitud. La vida en excelencia material y espiritual. La magnificencia y lo sublime se expresa en la armonía […]” (p. 172). 

				

				
					16	Anidación, en el sentido de una dimensión dentro de otra, protegida como en el nido de un ave. Una dimensión anidada se mueve junto con su dimensión mayor (padre) y puede configurarse para que herede la visibilidad del conjunto (García comunicación personal 11 de julio de 2010).

				

				
					17	Denominamos culturas en plural por la multiplicidad de culturas que abarca la categoría de lo andino, que va mucho más allá de lo inka. Estas culturas son la expresión actual de un largo proceso de “inter-trans-culturación” (Estermann, 1998) a lo largo del tiempo, desde antes de la colonización. Además, concordamos con lo expresado por Estermann (1998) las “Culturas no son ‘mónadas sin ventanas’ (Leibniz), ni esencias ideales, sino personas y sus expresiones que están en constante interrelación con otras. El ‘purismo’ cultural o inclusive étnico no es sólo una abstracción académica, sino además (lo que es más grave) una violación del flujo orgánico e histórico, una petrificación y sentencia de muerte cultural” (p. 48).

				

				
					18	Apu = s. (fam) antepasado. (mit) dios montaña; espíritu o divinidad superior; deidad andina (Diccionario AULEX quechua-español).

				

				
					19	Los mitos recogidos por Óscar Nuñez del Prado en Q’ero y por Juan Núñez del Prado en Qotobamaba, indican que el ruwal, que en este caso es identificado sobre todo con el Ausangate, la cumbre más alta del sur andino, es un “hacedor de mundos” (Lopez, s.f., parr. 5).

				

				
					20	Miim Tsabaal = Madre tierra en la lengua de los Teenek (Urquijo, 2010, p. 7).

				

				
					21	En esos estudios profundicé esencialmente en las teorías de dos autores: Kevin Lynch ([1960] 2000) arquitecto estadounidense y, desde el contexto latinoamericano, Xavier Covarrubias (1989), cuyas teorías fueron la base del estudio de la calidad sensible y de la contaminación visual del barrio y la ciudad. En lo posterior fue necesario entretejer elementos teóricos de algunas disciplinas de la la antropología y la etnohistoria como: Frank Salomon (1980; 1981; 1997; 2003); Chantal Caillavet (2000; 2008); Peter Gose (2004); Tomas Abercrombie (1993); Gisela Cánepa (1993); Michael de Certeau (2007); Teresa del Valle (1988; 1997, 1999, 2012); Carmen Díez (1993; 2005); John Murra (1975; 1978; 2002); Emilia Ferraro (2004); Kathleen Fine (1991; 2006); Miguel Glave (1992), Olivia Harris (1995); Penélope Harvey (1993); Martín Minchom (1985; 1996); Irene Silverblatt (1990), entre otros.

				

				
					22	Se refiere a la acción de dar cuerpo, de sumergir en la corporeidad algo, a alguien. A su vez, es el estado de haber sido incorporado. Otro término que puede utilizarse es el de encarnación o el estado de haber sido encarnado. Se trata de una acción imbuida de humanidad, ya que combina dimensiones varias de la existencia tales como sentimientos, emociones, placeres, rechazos, sexualidad. A mi entender, es un concepto que unifica binarismos propios del pensamiento occidental como el de cuerpo-espíritu, cuerpo-alma (del Valle, 1999, p. 11).

				

				
					23	Rosana Guber (2004); Teresa del Valle (1997,1999, 2011, 2012); José Miguel Apaolaza (1990); Claude Lévi-Strauss (1995), Ariel Gravano (2003).

				

				
					24	Ignasi Solà de Morales (1996); Philippe Panerai, Jean-Charles Depaule y Michel Veyrenche (1983); Kevin Lynch (1960); Aldo Rossi (1982); Aymonino y Rossi (1996), entre otros.

				

				
					25	Algunos elementos de la metodología planteada por Clío Capinachi (2001) para el análisis de las unidades ambientales urbanas; y para el análisis del medio ambiente urbano categorías propuestas por Pascale Metzger y N. Bermúdez (1996).

				

				
					26	En las Crónicas de la Colonia referidas al territorio de Quito: Pedro Cieza de León ([1554], 1984; ([1553], 2005); Lope de Atienza ([1575?] 1931); Miguel Cabello Valboa, M. ([1586] 1951); Guamán Poma de Ayala, F. ([1615,1616], 1980).

				

				
					27	Salazar de Villasante, ([1570-1571] 1991).

				

				
					28	Mario Cicala, ([1771] 1994).

				

				
					29	Historia del Reino de Quito de Juan de Velasco ([1789] 1841), e Historia Eclesiástica del Ecuador de Federico González Suárez (1881).

				

				
					30	En la etapa moderna y contemporánea: Eduardo Kingman (1990; 2003; 2006; 2009) y Fernando Carrión (1984; 1986; 2012), entre otros.
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