3. Luchas en el espacio andino: movimiento
indigena, derechos humanos y resistencias
a la representacion (1972-1988)

Este apartado analiza y discute —brindando mayor detenimiento a los mo-
vimientos y organizaciones sociales— los entrelazamientos entre religiosos y
laicos ligados a la Iglesia Catdlica y la formacién del movimiento indigena del
Ecuador. Parte de este objetivo principal contempla la discusién de las repre-
sentaciones especificas de los indigenas en la constitucién y transformacién
de la agenda politica del movimiento indigena. Para acercarse a este tema, se
parte de la idea de que los procesos de movilizacién e identificacién, como
también las estrategias de misién de la Iglesia Catélica comprometida con la
renovacion, se desarrollaron dentro del espacio andino altamente disputado
por varios grupos de interés.

Este espacio andino disputado, de acuerdo con el planteamiento hecho en
la introduccién de este trabajo, constituye, en primer lugar, una zona geogra-
fica y climatica concreta. En segundo lugar, se trata de un espacio social, ca-
racterizado durante la época en consideracién por una serie de disputas sobre
tenencia de la tierra y marginacién social, econémica y cultural hacia secto-
res de la poblacién identificados como campesinos o indigenas. Finalmente,
es un espacio marcado por entrelazamientos transnacionales que se mani-
fiestan tanto a nivel del sector eclesidstico como de los movimientos sociales.
Este apartado argumenta que la conflictividad en el espacio andino determiné
considerablemente los procesos de movilizacién de los sectores campesinos
e indigenas y la construccién de sus demandas o agendas de lucha. En es-
te proceso, el papel de los actores ligados a la Iglesia Catdlica fue decisivo.
A través de su posicionamiento como aliados de los pobres y el consecuente
involucramiento en conflictos concretos, los religiosos y laicos contribuyeron
a la construccién y negociacién de nuevas agendas de lucha. En este contexto,
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sin lugar a dudas, es necesario tener en cuenta las coyunturas politicas, tanto
nacionales como internacionales, y preguntarse ;qué forma de lucha politica
fue posible bajo esas condiciones? Esta cuestion de la libertad de accién es
valida no solo para las organizaciones sociales, sino también para los sectores
eclesidsticos, cuyas acciones representaron un constante sondeo de los limites
del marco cristiano y de la fe.

Como se ha mostrado en los capitulos anteriores, el compromiso social de
la Iglesia Catdlica estuvo caracterizado por relaciones de poder. Para el andli-
sis de los entrelazamientos entre el movimiento indigena y la Iglesia Catdlica,
esto implica tener en cuenta la pregunta de ;cédmo la iglesia, en un ambien-
te de convulsién politica y reforma eclesial, intenté defender y fortalecer su
poder de representacién sobre los indigenas? Obviamente, esta pregunta se
plantea también con respecto a otros actores, como partidos politicos, institu-
ciones estatales, 0 —como se mostrard mas adelante— grupos protestantes,
que también participaron en la lucha por la representacion sobre la supuesta
‘masa indigena o campesina.

El primer capitulo (3.1) ofrece, de manera esbozada y condensada, una
panordmica del ambiente politico y de las luchas sociales en las décadas de los
setenta y los ochenta. Para este propdsito, se consideran dos acontecimientos
claves para entender la trascendencia de los conflictos de tierra y las luchas
obreras —con sus martires— para la movilizacién social. Estos acontecimi-
entos son: el asesinato de Lizaro Condo en Chimborazo (1974) y la masacre de
zafreros en el ingenio de Aztra (1977). Otro aspecto que en este panorama no
debe quedar fuera, es la presentacién de los diferentes grupos de cristianos
comprometidos que estuvieron involucrados en la movilizacién campesina o
indigena durante la época considerada.

El segundo capitulo (3.2) comienza con un anlisis del proceso de for-
macién del movimiento indigena Ecuarunari en los afios setenta, con un en-
foque en el papel de los sectores catdlicos. Se empieza por mostrar que una
serie de ideologias y posiciones divergentes complicaron el proceso de fund-
acién de Ecuarunari y que, sobre todo, la dicotomia entre etnia y clase fueron
los puntos claves de discusién. Este capitulo enfatiza, ademds, a través de
dos testimonios orales, la importancia de las historias locales de moviliza-
cién. Finalmente, el capitulo se dedica al Movimiento Indigena de Chimbora-
zo (MICH) que en los afios ochenta, como proyecto eclesidstico de la didcesis
de Riobamba, buscd construir la “Nacién Nueva” con una nueva generacion
de lideres.
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Por Gltimo (3.3), se analiza la cuestién de los derechos humanos como
plataforma de lucha tanto para la iglesia liberadora como para el movimiento
indigena. Desde finales de los afios setenta y durante la década del ochenta,
el ambito de lo posible cambié considerablemente. Con el fin de las politi-
cas agrarias, y el impulso a las nuevas agendas de desarrollo, sumadas a la
represion bajo los regimenes de Seguridad Nacional a nivel latinoamericano,
los discursos y el activismo por los derechos humanos, derechos del pobre
y derechos del indigena adquirieron importancia. Se argumenta que, junto
al activismo por los derechos humanos, analizado desde un punto de vista
transnacional, la lucha antiimperialista —contra las ‘sectas protestantes’, por
ejemplo— y el acercamiento de los 500 afios del ‘descubrimiento’ de Améri-
ca, conformaron elementos decisivos para la movilizacién indigena a nivel
nacional. En este contexto, se muestra que el movimiento indigena del Ecua-
dor, en una lucha de clasificacion, resisti6 a las representaciones dominantes;
elaboré demandas que iban mas alld de la dicotomia entre clase y etnicidad y
definié una agenda politica en la cual amplios sectores campesinos, indigenas
y obreros podian reconocerse. En otras palabras, se argumenta que el proceso
de determinar temas de lucha comunes constituy6 un acto de resistencia a la
representacion.

Se considera importante acentuar que este apartado no busca presentar
una historia general de la formacién del movimiento indigena del Ecuador.
No es tampoco una discusién sobre la pregunta sobre cuiando una identidad
indigena se superponia a una identidad clasista. Es mucho mds un intento
de quebrar el dualismo clasista-etnicista que no solo ha dominado la litera-
tura sobre el movimiento indigena, sino también las representaciones de lo
indigena por parte de la Iglesia Catélica y los otros actores considerados.

3.1 El ambito de lo posible: lucha social y Cristianos
por la Liberacion

Se ha expuesto ampliamente en la literatura que es a partir del problema
agrario y las luchas por la recuperacién de las tierras, que debe entenderse
el surgimiento de un movimiento indigena en la segunda mitad del siglo XX.
Como ha manifestado José Sinchez-Parga, “la dindmica organizacional, que
se extiende por todas las provincias de la Sierra ecuatoriana con dimensio-
nes regionales o provinciales, comienza a mediados de los afios setenta y se
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prolongar4 durante las dos décadas siguientes”.! A grandes rasgos, se han

identificado tres fases en la historia del movimiento indigena. En primer lu-
gar, el periodo del sindicalismo, la lucha obrera y campesina con una afiliacién
clara a las organizaciones clasistas. Luego, se habla de una época de la con-
stitucién del movimiento indigena, un periodo marcado por la negociacién
y el poder de representacién basado principalmente en una dicotomia entre
las demandas de reivindicacién étnica y la lucha de clases. Caracteristico para
esta época es la organizacién Ecuarunari, fundada a inicios de la década de
los setenta (véase 3.2). Finalmente, la fase de consolidacién del movimiento
indigena, iniciada con la fundacién de la CONAIE en 1986.%

Es preciso afiadir que ya en épocas anteriores a la reestructuracién del
sistema de tenencia de tierra con la primera ley de Reforma Agraria (1964),
las bases obreras y campesinas se hallaban en proceso de movilizacién. En la
década de los afios veinte, cuando la exportacidn cacaotera entr6 en crisis, los
mds desfavorecidos de la sociedad y los sectores en desacuerdo con la politi-
ca agroexportadora, se organizaron en Guayaquil para la Huelga General en
noviembre de 1922. El estallido social concluyé en una cruel masacre que dejé
centenares de muertos. Pero al mismo tiempo, esta huelga marcé el inicio de
la presencia de un nuevo actor politico: el movimiento obrero.> En la misma
década se fund¢ el Partido Socialista (1926), y mds adelante, a partir de un
fraccionamiento, se constituy6 el Partido Comunista Ecuatoriano en 1931.

En la Sierra ecuatoriana se expandieron las formas de organizacién cam-
pesina y sindical durante la década de los afios veinte y treinta. En estas mo-
vilizaciones surgieron lideres histéricos como Dolores Cacuango y Jesis Gu-
alavasi (Cayambe) o Ambrosio Lasso (Chimborazo), que dirigieron la toma
de haciendas y exigieron, entre otras demandas, que la iglesia renunciara a
cobrar diezmos y primicias. Como indica Marc Becker en su andlisis del na-
cimiento del movimiento indigena, en toda América Latina, en los afios 30,
aparecieron movimientos nuevos que demandaron cambios fundamentales
en las sociedades agrarias. Con un enfoque en la organizacién FEI (Federacién
Ecuatoriana de Indios), fundada en 1944, este autor enfatiza la necesidad de

1 Sanchez-Parga, El movimiento indigena ecuatoriano, 85.

2 Por ejemplo: Pallares, From Peasant Struggle to Indian Resistance.

3 Miguel Angel Gonzalez Leal, “Insurgencia popular, oligarquia regional y estado en el
Ecuador liberal (1895-1925): la huelga general de Guayaquil, 1922”, Anuario de Estudios
Americanos 54, no.1 (1997). Segin el autor, el nimero de victimas varia enormemente
en los diferentes estudios, entre “un centenar hasta varios miles”.
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tener en cuenta la larga historia de levantamientos para comprender el desar-
rollo del movimiento indigena ecuatoriano en su totalidad.* Sin poner énfasis
en los levantamientos previos a la época considerada en esta investigacion, es
necesario tener en mente que los campesinos, obreros o indigenas no per-
manecieron inactivos ante los abusos diarios y violentos por parte del poder
gamonal. Al contrario, las movilizaciones a partir de los afios veinte anunci-
aron y catalizaron los cambios dentro de la sociedad agraria ecuatoriana que
tendrian lugar en las décadas posteriores.

3.1.1 Los martires de la lucha popular y el fin de las politicas agrarias

Lazaro Condo no murié en vano, y en
su nombre reclamamos la unidad de los
explotados, de todos los campesinos, y
exigimos que su crimen no quede en si-
lencio. Llegara el dia en que el pueblo
juzgue a sus criminales y opresores de
toda indole.

Durante el gobierno “nacionalista y revolucionario” del general Guillermo Ro-
driguez Lara (1972-1976), continud el proyecto de modernizacién del campo
ecuatoriano —también con la segunda Ley de Reforma Agraria (1973)— apro-
vechando ciertos recursos del boom petrolero para realizar programas de des-
arrollo rural. Fue en esta coyuntura que el movimiento campesino y obrero en
la Sierra ecuatoriana “cobré auge”,® también porque el gobierno de Lara dejé
cierto espacio para una mayor participacién popular. En el contexto de estas
luchas es preciso recalcar el papel desempefiado por la organizacién clasista

Federacién Nacional de Organizaciones Campesinas (FENOC). Esta organiza-

4 Becker, Indians and Leftists; véase también Pallares, From Peasant Struggle to Indian Resis-
tance, 12-15.
5 “Lazaro Condo no muri6 en vano”, la cita proviene de la carta de la Comuna de Tocte-

zinin a los campesinos del pafs, firmada por el presidente de Ecuarunari, Nueva, 1978,
No. 52: 28-39 (CEDHU, N7.1).

6 Burgos, Las luchas campesinas, 1950-1983, 7; Deborah J. Yashar, Contesting Citizenship in
Latin America: The Rise of Indigenous Movements and the Postliberal Challenge (Cambridge:
Cambridge University Press, 2005), 106; Pallares, From Peasant Struggle to Indian Resis-
tance, 154.
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cién nacié en 19687 dentro de las estructuras de la CEDOC,? para conformar
el brazo agrario y apoyar a las organizaciones locales e intercomunales en sus
luchas por la tenencia de tierra. En estos conflictos, sin embargo, las diferen-
cias ideolégicas entre la FENOC y su partido matriz, la CEDOC, crecierony a
mediados de los afios setenta los demdcratas cristianos fueron reemplazados
por militantes socialistas en la dirigencia.® La FENOC, segiin las criticas de
los representantes conservadores de la organizacién, “se estaba apartando de
los principios catdlicos que fueron la base para su creacién”.*

Uno de los acontecimientos que intensificé el involucramiento de los sec-
tores catdlicos en la lucha por la tierra y que constituyé un hito para la movili-
zacién campesina e indigena en los afios siguientes, fue el asesinato del lider
campesino y catequista Lizaro Condo en 1974, en el contexto de la adquisi-
cién de tierras en la comuna Toctezinin (cantén Chunchi) en la provincia de
Chimborazo. En este conflicto, la duefia de la hacienda (Magna), Amalia Mer-
chan, no cumplié con las 6rdenes del IERAC de entregar parte de su predio a
los campesinos que habian trabajado ahi como peones, por lo que los campe-
sinos se organizaron para reivindicar sus derechos. La duefia, apoyada de las
autoridades locales —ella era prima del jefe politico de la comuna— respon-
di6 a las protestas con un llamado a la policia y al ejército. El enfrentamiento
dej6 como resultado varios heridos y el campesino Lizaro Condo, que arrib6
desde otra comuna para apoyar la lucha de los campesinos en Toctezinin, fue
asesinado.”

7 Més concretamente, nacié como FETAP en 1965 (Federaci6n Ecuatoriana de Trabajado-
res Ecuatorianos) y a partir de 1986 se [lamé FENOC. La FEI criticé que la FETEP era un
intento de “dividir al movimiento campesino y de frenar tendencias revolucionarias”.
Becker, Indians and Leftists, 157, 59.

8 La Confederaci6n Ecuatoriana de Obreros Catélicos, naci6 en 1938 como respuesta de
la Iglesia Catdlica al avance de la izquierda. La CEDOC cambié en 1972 su nombre por
Central Ecuatoriana de Organizaciones Clasistas. Departamento de Prensa de la Cen-
tral Ecuatoriana de Organizaciones Clasistas, ed. CEDOC. Desde la direccion de los conser-
vadores hasta la direccion de los trabajadores (1938-1976) (Quito: 1976).

9 Zamosc, “Agrarian Protest and the Indian Movement in the Ecuadorian Highlands”,
46, 47.

10 Burgos, Las luchas campesinas, 1950-1983, 22.

M Para un andlisis detallado de los sucesos en Toctezinin: Alonso Vallejo, “La lucha cam-
pesina de Toctezinin” (Consejo Latinoamericano de Ciencias Sociales y Pontificia Uni-
versidad Catélica del Ecuador, 1978). En el mismo afio de la muerte de Lazaro Condo,
ocurrié un conflicto similar en la provincia de Tungurahua. En este enfrentamiento
murié el campesino Cristobal Pajufa.
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Ilustracion 11: Manifestacion en Toctezinin (sin fecha)

FDD, Imagenes, B.3. FOT9.2.11, F48.

El equipo pastoral de Chunchi apoyd a los campesinos y varios sacerdotes
fueron arrestados, entre ellos, el vicario general de la didcesis de Riobamba,
el padre Agustin Bravo.'”” Debido a que el equipo pastoral y el obispo Pro-
afio se solidarizaron con los campesinos y denunciaron la muerte de Lizaro
Condo, el obispo tuvo que defenderse en una entrevista con el presidente Ro-
driguez Lara. Proafio y sus colaboradores fueron acusados de comunistas e
instigadores de un levantamiento violento.”* Para Proafio, en retrospectiva,
el conflicto de Toctezinin fue una de las experiencias que le marcaron mas
profundamente, también porque, en sus palabras, “los terratenientes del pais
hicieron declaraciones muy amenazantes” con la “intencién de sacarme de la
dibcesis” y porque recibié amenazas de muerte.”* Segtin narra Proafio: “los

12 Instituto Diocesano de Pastoral Riobamba, Leonidas Proaiio, 25 aiios obispo de Riobamba,
114-17.

13 “Dice obispo Proafio: ‘No soy comunista; los que piden mi salida son mis adversarios”,
El Comercio, 4.10.1974 (FDD, Articulos en Publicaciones Periédicas, A.5.PP22).

14 “Estoy entre quienes buscan la revolucién, un cambio radical pacifico’, afirma Leonidas
Proafio”, entrevista con Proafo, El Pais, por Francesc Valls, 9.9.1983 (FDD, Articulos en
Publicaciones Periddicas, A.5. PP25).
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acontecimientos en Toctezinin, pequefios dentro del inmenso cuadro de in-
justicias en que viven los pueblos latinoamericanos, me han hecho pensar que
el brazo del Sefior ha iniciado la historia de la nueva liberaciéon de América
Latina”.’s

Como indica la cita del afio 1978 en la entrada de este apartado, al ma-
nifestar que “Lizaro Condo no murid en vano”, se infiere que este asesinato
dio un impulso fuerte a la movilizacién campesina y luego, a la formacién del
movimiento indigena. El estudio de Fernando Botero muestra convincente-
mente que “el proceso de simbolizacién obrado en Lizaro Condo es un in-
grediente fundamental en la negociacién y construccién de identidad para la
conformacién del movimiento étnico en Ecuador”.'® Una serie de marchas y
protestas fueron realizadas en nombre de Lizaro Condo, y los consiguientes
actos por el aniversario de su muerte lo convirtieron en un martir de las luchas
agrarias.'” Es preciso afiadir que una “conmemoracién del fatal asesinato” de
este “héroe popular” en el afio 1981, concluyé en la catedral de Riobamba con
una celebracién eucaristica presidida por el obispo Proafio.’® Incluso afios
mas tarde, en el gran movimiento indigena de 1990, en pancartas, el nombre

de Lazaro Condo aparecié al de héroes panamericanos como Tpac Amaru.”

El fin de las politicas agrarias

En 1976, Rodriguez Lara fue depuesto por un Triunvirato Militar —encabe-
zado por Alfredo Poveda Burbano— que anunci6 un proceso de retorno a la
democracia. Como sefial6 German Rodas Chévez, este proceso signific6 “ge-
nerar las condiciones estructurales y supra-estructurales para constituir el
nuevo modelo de democracia que hiciese posible la ‘viabilidad’ de los inte-
reses del capitalismo”.>° Mientras en el contexto econémico, “una burguesia
monopolista con asiento en las finanzas, la industria y la produccién agraria

fue cobrando hegemonia”,?* crecieron los latifundios y el problema de la te-

15 Proafo, Creo en el hombre, 232.

16  Botero, El caso del lider indigena Lazaro Condo, 20.

17 Porejemplo, “Acto de masas por Lazaro Condo”, organizado por Ecuarunari Pichincha,
1976, Lucha Obrera, No. 22, octubre-noviembre 1976: 5. (UASB, B.1.1.6.2)

18 “Invitacién: Vl aniversario de conmemoracion del fatal asesinato de nuestro comparfie-
ro Lazaro Condo, héroe popular, y defensor de la comunidad de Toctezinin”, por el Mo-
vimiento Nacional Campesino Indigena Ecuarunari, 26.9.1981 (CESOA, sin signatura).

19  Botero, El caso del lider indigena Lazaro Condo, 18.

20 Rodas Chaves, La Izquierda Ecuatoriana en el siglo XX, 107.

21 Burgos, Las luchas campesinas, 1950-1983, 7.
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nencia de la tierra seguia sin solucién. En otras palabras, bajo este gobierno,
el proceso de reforma agraria fue paralizado, y la economia y el poder fueron
dominados por una alianza entre la burguesia industrial con sectores agro-
exportadores.

Para los movimientos sociales, el gobierno y el poder de los militares —le-
galizados luego con la doctrina de Seguridad Nacional en 1979—y sus decretos
antiobreros, restringian la participacién de “sectores contestatarios” y signi-
ficé un ejercicio de “acciones represivas en contra de la izquierda y del mo-
vimiento de masas”.** La expresién culminante de esta politica de represién
fue la masacre de los zafreros en el ingenio de Aztra (provincia de Cafiar) el
18 de octubre de 1977. Este conflicto —y el recuerdo a sus victimas— como se
mostrard mis adelante (3.3.2), lleg6 a ser un emblema de las luchas sociales y
consolidé la movilizacidén y unién de organizaciones a nivel nacional. En este
enfrentamiento, la policia nacional atacé a los trabajadores que estaban pro-
testando en torno al cumplimiento de sus derechos laborales. Después de la
masacre, surgieron relatos contradictorios respecto a los sucesos y el niimero
de victimas. En la prensa ecuatoriana se hablé inicialmente de 24 0 27 muer-
tos.”? Los 6rganos de prensa de los partidos y organizaciones de izquierda,
un mes después de lo ocurrido, contaron alrededor de 120 personas asesi-
nadas.?* Hasta hoy, el conflicto no ha sido abordado detalladamente desde
la investigacién histérica, sin embargo, se puede manifestar sin duda que la
masacre de Aztra constituyd uno de los episodios mds violentos en la historia
contemporanea del Ecuador.?

Mientras la jerarquia catdlica del Ecuador permaneci6 silenciosa ante los
acontecimientos en el ingenio, el obispo Proafio y varios miembros de su equi-
po pastoral —como Agustin Bravo y Modesto Arrieta— condenaron la violen-
cia y expresaron su solidaridad con los familiares de las victimas. Para ellos,

22 Rodas Chaves, La Izquierda Ecuatoriana en el siglo XX, 107.

23 El Comercio, 21.10.1977: 16 (CULTPA, NAF-2016-8391); El Espectador de Riobamba,
21.10.1977, Afio VI, No.1711: 1, 8 (BIRIO).

24 Luchasocialista, 15.11.1977: 5 (UASB, B.1.1.5.1); Dalton Burgos habla de “mas de cien” ase-
sinados Las luchas campesinas, 1950-1983, 28.

25 Las controversias alrededor de la masacre en Aztra y la constatacion de la cua-
si inexistencia del conflicto en la historiografia, son mencionados por Maria Jo-
sé Garrido, “Memorias y representaciones de la matanza de trabajadores de Az-
tra 1977", Pacarina del Sur. Revista de pensamiento critico latinoamericano 12, no. 45,
URL: http://www.pacarinadelsur.com/home/huellas-y-voces/241-memorias-y-represen
taciones-de-la-matanza-de-trabajadores-de-aztra-1977, 26.09.2019.
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Repensar la Revolucion del Poncho

la “represion brutal” en Aztra era una “prueba de que el gobierno actual del
Ecuador obedece a consignas del extranjero con el objetivo de mantener al
pueblo en una opresién permanente, favoreciendo la explotacién inexorable y
una miseria creciente”.2

Cuando en 1979 se reinstald la democracia, el pais atraves6 una profun-
da crisis econémica, referida en el contexto latinoamericano como la década
perdida. Bajo la corta presidencia de Jaime Roldds (1979-1981) —quien en 1981
murié en un accidente de avién— y de su sucesor Osvaldo Hurtado (1981-
1984), se iniciaron los primeros programas de reajuste estructural. El gobi-
erno reformuld la estrategia de desarrollo rural —el llamado desarrollo rural
integral (DRI)— dictada por el Banco Mundial que desde el punto de vista de
la poblacién rural tuvo poco éxito porque no transformé el sector agricola.?”
Los mayores cambios para los campesinos e indigenas con la apertura demo-
cratica, fueron el reconocimiento del derecho al voto para los analfabetos en
la nueva constitucién en 1979 y las politicas de educacién bilingiie.?8

Con el inicio del gobierno de Febres Cordero (1984-1988), sin embargo, la
época de apertura politica y social concluyé y su gobierno derechista y autori-
tario reprimid a los movimientos sociales sin precedentes. Como fue afirmado
por el arzobispo de Cuenca (1981-2000), Luis Alberto Luna Tobar, defensor de
una iglesia de los pobres:

En los cuatro afios de régimen de éste, calificado ‘cristiano, se dio muerte
como nunca en nuestra historia, a innumerables jvenes, llamados ‘extre-
mistas’, se enriquecié de modo abominable a personas que rondaban el
poder con sus adulos y se quebré todo procedimiento legal con las mas
paladinas arbitrariedades.??

La época de finales de los setenta y principios de los ochenta coincidid, ade-
mas, con las dictaduras y guerras civiles en Centroamérica y Chile, lo que,
para el movimiento indigena, pero también dentro de los sectores eclesidsti-
cos inspirados en la renovacidn, profundizé una orientacién hacia lo exterior

26  “Equateur: Reactions aprés le massacre de la sucrerie ‘Aztra”, en DIAL, Diffusion de
I'information sur ’Amérique latine, No. 408, 8.12.1977, URL: alterinfos.org, 9.5.2018.

27  Zamosc, “Agrarian Protest and the Indian Movement in the Ecuadorian Highlands”, 47.

28  Guerreroy Ospina, El poder de la comunidad.

29  Luis Alberto Luna Tobar, Estudios y discursos académicos (Quito: Universidad Andina
Simén Bolivar y Corporacién Editora Nacional, 2000), 137.
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3. Luchas en el espacio andino: movimiento indigena y derechos humanos (1972-1988)

y el tema de la solidaridad y los derechos humanos (véase 3.3). Junto con el ini-

cio de las politicas neoliberales, los programas de ajuste estructural del FMI,

los “actores sociales” fueron “forzados de perseguir sus acciones dentro de un

contexto de esta internacionalizacién”.°

3.1.2  Cristianos ‘radicales’: Movimiento Nacional Cristianos
por la Liberacion

La postura nueva que plantea el MNCL
parece ser una alternativa prometedo-
ra dentro del clima de indefinicién y si-
lencio de la Iglesia oficial y de la ma-
yoria cristiana que coexiste con la situ-
acion de injusticia que impera en la pa-
tria ecuatoriana y en toda Latinoaméri-
ca¥

Para entender el papel de los sectores catélicos en el proceso organizativo
del movimiento indigena, es necesario considerar una serie de actores, como
grupos juveniles, grupos de reflexién y también sacerdotes individuales.>* En
primer lugar, hay que subrayar el papel de los presbiteros ecuatorianos que
a partir de 1970 se reunieron en la Convencién Nacional de Presbiteros (véa-
se 2.2.3). Esta asociacién de sacerdotes comprometidos con el cambio buscé
“una liberacién de la dominacién clerical”®® y ciertas maneras de aplicar las
resoluciones del Concilio Vaticano II y de Medellin. Esto originé el “grupo de
reflexién” que surgié como respuesta a Medellin en 1969 y que estuvo vincula-
do con una serie de movimientos sacerdotales que surgieron en otros paises
latinoamericanos, como el grupo Golconda en Colombia, ONIS en Perd, Sa-
cerdotes para el Tercer Mundo en Argentina, o Cristianos por el Socialismo
en Chile.>*

30 Escobary Alvarez, The Making of Social Movements, 30.

31 “Fecristiana: Opcion Politica por los Pobres”, por Jaime Pefia Novoa, El Mensajero, mayo
de 1975: 32-35 (PUCE, 056.109866/M528).

32 Pallares, From Peasant Struggle to Indian Resistance, 150.

33 Regalado Loaiza, “Afio 72: ECUARUNARI", 152.

34 “La modernidad en cuestién: confluencias y divergencias entre América Latina y
Europa, Siglos XIX y XX”, articulo de Mario Mullo, 11.11.2016, blog: Evangelizadoras de
los Apdstoles, URL: https://evangelizadorasdelosapostoles.wordpress.com/2016/11/11/I
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Repensar la Revolucion del Poncho

Los sacerdotes de la Convencidn Nacional de Presbiteros criticaron la “pa-
sividad” de la Conferencia Episcopal, y dedicaron su Segunda Convencién Na-
cional, en 1971, a la discusién del papel del sacerdote en la liberacién del pue-
blo ecuatoriano. La prensa identific una creciente politizacién del grupo y
comunic6 que de la reunién con “mds de un centenar de curas” result6 “un
ataque frontal al capitalismo” y la proclamacién a favor de “la implantacién
de un nuevo orden socio-econdémico, basado en un socialismo auténtico, que
de ninguna manera es incompatible con el cristianismo”.> Desde el punto de
vista de estos sacerdotes no “hay actividad que no tenga incidencias politicas”
y a su vez manifestaron que “el sacerdote de hoy no tiene cara para azuzar los
perros y luego quedarse tras la barrera gozando del especticulo. Su papel de
animador le impulsa también a ser solidario, en lo posible, de aquel a quien
ha concientizado”.3®

Es en este contexto que debe comprenderse el surgimiento del Movimien-
to Nacional Cristianos por la Liberacién (MNCL), que nacié en vinculacién con
el Movimiento Cristianos por el Socialismo, fundado en Chile en 1971 (men-
cionado en 2.1.1). En 1972 tuvo lugar el primer encuentro latinoamericano de
Cristianos por el Socialismo y un afio después, en agosto de 1973 se fundé en
Cuenca con 128 delegados, el Movimiento Cristianos por la Liberacién. Co-
mo se manifesté dos afios més tarde, en su proceso de fundacién y para la
determinacién de sus lineamientos fueron determinantes: el envio de un Vi-
sitador Apostdlico a la didcesis de Riobamba, las reuniones de la Convencién
Nacional de Presbiteros, la solidaridad con el pueblo chileno y la represién
violenta en Toctezinin.?’ En su segundo Congreso Nacional (1975), el MNCL
afirmé que “es sobre todo la insurgencia del movimiento obrero, campesino y
popular en Latinoamérica, especialmente en el Cono Sur, la que repercute en
los cristianos, causdndoles profundas crisis de fe y haciendo posible la toma

a-modernidad-en-cuestion-confluencias-y-divergencias-entre-america-latina-y-europa
-siglos-xix-y-xx/, 6.8.2019.

35  Eljesuita Estuardo Arellano, porejemplo, hablé de unaiglesia que duermey “calla ante
la usurpacion extranjera, la explotacion exterior, el abuso del poder”, “La Iglesia ecua-
torianay la posicién de dos prelados: Dos iglesias?”, de Hugo Mas, Vistazo, 1971: 88-90,
(FDD, Publicaciones Periddicas, B.1.PP56). Participaron también el sacerdote Agustin
Bravo, o los ya mencionados Homero Garcia, Estuardo Gallegos y Mario Mullo.

36  “El sacerdote en politica”, de Jorge Ambert, El Mensajero, marzo de 1972: 33-36 (PUCE,
056.109866/M528).

37  “Fecristiana: Opcidn Politica por los Pobres”, op.cit.
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3. Luchas en el espacio andino: movimiento indigena y derechos humanos (1972-1988)

de una posicién revolucionaria”. Al mismo tiempo, el MNCL se presenté co-
mo una respuesta a “la izquierda incapaz de dar expresién politica orgdnica a
los sectores populares en emergencia’.3® Segtin afirmé Juan Fernando Rega-
lado, el movimiento representé también una alternativa a organizaciones de
inspiracién cristiana como la CEDOC, la FENOC y la Democracia Cristiana.?’

En lo politico, el MNCL sugirié “una opcién por el socialismo”, lo que equi-
valia para sus miembros a tomar en serio la “opcién por los pobres, por los
desposeidos como meta tnica de su accién en su lucha por la justicia’. Con
respecto a su posicién frente a la Iglesia Catdlica, el MNCL declaré explici-
tamente que la teologia de la liberacién conformaba el eje de su movimiento
y criticé a la iglesia institucional, cuyos “documentos se han quedado en el
plano de las declaraciones demagdgicas ya que no se ha implementado nin-
guna accién real que lleve a cambiar la suerte inmisericorde de tantos despo-
seidos”.#° Ademds, se rechazé la metodologia de trabajo de los cristianos que
han “seguido insistiendo en las formas rituales religiosas y pastorales” para
“mantener el velo ideoldgico sobre las masas explotadas, favoreciendo con es-
to a los intereses de la clase dominante”. De manera resumida, la siguiente

cita reproduce la posicién politica-teolgica del MNCL:

Los cristianos que forman parte del Movimiento son aquellos que, motiv-
ados por su fe han hecho suyo el compromiso revolucionario, y por tanto
creen que el camino de la liberacidn pasa por la destruccién del actual sis-
tema de explotacion capitalista y por la construccién de una sociedad au-
ténticamente socialista.'

A mas de expresar publicamente su respaldo a las luchas de los campesinos
en Toctezinin o Tungurahua y al pueblo de Chile, el MNCL organizd “cursos
locales para formar a sus miembros en una perspectiva teoldgica-politica”. E1
liderazgo del movimiento, tanto en la organizacién como en lo ideolégico, fue
presidido por sacerdotes que representaron “posturas mas avanzadas dentro
de la Iglesia”.**

38  “Documento final del Il Congreso Nacional del MNCL”, Afio 2, No.18, mayo 1975 (UASB,
B.1.3.14.1), en el segundo congreso participaron un centenar de personas de las provin-
cias Pichincha, Guayas, Azuay, Chimborazo, Loja, El Oro y Manabi.

39  Regalado Loaiza, “Afio 72: ECUARUNARI", 153.

40  “Fe cristiana: Opcién Politica por los Pobres”, op.cit.

41 “Documento final del Il Congreso Nacional del MNCL”, op.cit.

42 “Fe cristiana: Opcidn Politica por los Pobres”, op.cit. El presidente del MNCL, por ejem-
plo, fue un sacerdote de Azuay, Pedro Soto.
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Repensar la Revolucion del Poncho

Lo que con respecto al MNCL es preciso afadir, es su relacién con el obis-
po de Riobamba. Los sacerdotes y laicos ‘rebeldes’ vieron al obispo como su
lider y en sus boletines informativos o congresos lo promovieron como tal.
Sin embargo, el clérigo rehusé una posicién de militancia politica y se vio
obligado a aclarar rumores sobre su supuesta afiliacién al movimiento ante
la Conferencia Episcopal. En 1976, en el contexto de una discusién sobre un
proyecto de “educacién popular para el desarrollo” propuesto por el equipo
diocesano de Riobamba, varios obispos ecuatorianos —Larrea Holguin y Ber-
nardino Echeverria— y el cardenal Mufioz Vega, sospecharon de una posible
vinculacién de Proafio al “fenémeno” Cristianos por la Liberacién. Echever-
ria, en un enfrentamiento verbal con Proafio, dijo que nunca habia creido
que el obispo de Riobamba estuviera implicado con el MNCL, pero que no
se le quitaba la impresién de que este grupo habia actuado para presentar el
proyecto de educacién popular a favor de la di6cesis de Riobamba. En este
contexto, Echeverria también criticé que Proafio, en vez de asistir al congre-
so eucaristico, preferia celebrar una misa a favor de Salvador Allende. A esta
ofensa, Proafio respondi6 que no venia al congreso porque no se “sentia en
comunién con los obispos, sabiendo que fueron algunos de ellos en conse-
guir un visitador apostdlico” para su didcesis. Con respecto a su vinculacién
con el MNCL, el clérigo esclarecié los “malos entendimientos”, diciendo que
“ni yo ni la Di6cesis de Riobamba teniamos nada que ver con el Movimiento
Cristianos por la Liberacién’. Explic que ciertos grupos o personas querian
acusarle de pertenecer a partidos politicos de izquierda y declard, “con la voz
en alto, fruto de mi clara conciencia en este punto, que me encuentro enter-
amente libre de cualquier atadura partidista”. Por el otro lado, dio a conocer
que personas y grupos cristianos querian “contar con su nombre y sus ac-
tuaciones para la realizacién de sus objetivos”. Dirigiéndose a estos grupos,
declaré que “todo lo que sea trabajar por la liberacién auténtica del hombre
encontrard en mi ecos profundos. Pero les ruego que no se hagan la ilusién de
poder atarme a su propio carro”. Proafio admitié que habia tenido conversa-
ciones “con muchos miembros del MNCL”, pero que esto no era un pecado.®
En discusiones con estos miembros, el obispo sefial6 la ambigiiedad con la
cual el MNCL se movia respecto a la “necesaria tensién entre lo cristiano y lo
politico” en la que se situaba el movimiento. Es preciso subrayar que, a partir
de las fuentes disponibles, es dificil averiguar con certeza la relacién entre el

43 “Exposicion de Mons. Proafio sobre cristianos por la liberacién”, en la asamblea de la
CEE, 26.1.1976 (FDD, Conferencias, A.2.CF55).
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obispo y el MNCL. Por ejemplo, al contrario de lo que el clérigo declard en la
CEE, en el documento final del II Congreso Nacional del MNCL aparece un
mensaje de adhesién de Proafio, transmitiendo sus “esperanzas solidarias” a
los “compafieros Cristianos Liberacién reunidos”.**

Los sacerdotes y laicos de]l MNCL, buscando vincularse a un trabajo mds
politico, se distanciaron cada vez mas de los movimientos oficiales de la Igle-
sia Catélica —por ejemplo, los diferentes brazos de la Accién Catdlica como
la JOC—; esto ya fue mencionado en el caso del (ex)sacerdote Homero Gar-
cia (2.2.3). Entre los movimientos que el MNCL identific6 como demasiado
controlados por la iglesia oficial, estaba el Movimiento Internacional de Ju-
ventudes Agrarias Catélicas, MIJARC. Esta organizacién —fundada en 1954
en Bélgica e inspirada en el método de ver-juzgar-actuar— trabajé como mo-
vimiento apostdlico rural, con comunidades campesinas e indigenas en las
provincias de Riobamba, Tungurahua y Cafiar predominantemente, a partir
de mediados de los afios sesenta. Segin Philipp Altmann y otros, este mo-
vimiento buscd, en primer lugar, ofrecer una organizacion paralela a la FEI,
pero también a la FENOC que se estaba desplazando hacia el sector de la iz-
quierda en aquella época.*> La MIJARC, conjuntamente con la organizacién
Iglesia y Sociedad en América Latina (ISAL),* organizé el primer encuentro
nacional de comunidades campesinas que conformo la fundacién de la orga-

44  Aparte de Proafio, el obispo de Cuernavaca, Mendez Arceo —considerado “el padre
de Cristianos por el Socialismo™— a través de un telegrama, expresé su adhesién al
movimiento cuando este celebré susegundo Congreso Nacional. “Documento final del
11 Congreso Nacional del MNCL”, op.cit.; “Sergio Mendez Arceo: El obispo del silencio”,
Nueva, No. 56, marzo de 1979: 51 (CEDHU, N7.1).

45  Cabascango Chicaiza, Una Mirada a Nuestra Historia, 155; Altmann, Die Indigenenbewe-
gung in Ecuador, 117. Para una discusion sobre el origen y caracter clasista/comunista
y/o indigenista de la FEI, véase Marc Becker, “Comunistas, indigenistas e indigenas en
la formacién de la Federacidn Ecuatoriana de Indios y el Instituto Indigenista Ecuato-
riano”, Iconos. Revista de Ciencias Sociales 27 (2007).

46  El movimiento ecuménico Iglesia y Sociedad para América Latina (ISAL) buscé la co-
laboracién de cristianos de diferentes denominaciones dentro de una opcién por la
liberacion. Surgié a comienzos de la década de los 60, y en 1975 cambi6 a ASEL (Accién
Social Ecuménica Latinoamericana). ISAL fue una institucion de investigacion y realizé
proyectos sociales. Véase: Annegreth Schilling, Revolution, Exil und Befreiung. Der Boom
des lateinamerikanischen Protestantismus in der internationalen Okumene in den 1960er und
1970er Jahren (Gottingen: Vandenhoeck & Ruprecht, 2016), 91-112.
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nizacién Ecuarunari (véase 3.2).47 El MNCL, como se mostrara mas adelante,
tenia cierta rivalidad con el MIJARC.

Discusion
A partir de lo expuesto en este capitulo se quiere recalcar, en primer lugar, que
los cambios en la politica a nivel nacional determinaron considerablemente
el ambito de posibilidades de las luchas sociales y el involucramiento de los
sectores catélicos en ellas. Mientras que, a inicios de los setenta con la poli-
tica de reforma agraria, los movimientos campesinos con sus aliados en los
partidos de izquierda y organizaciones como la FENOC ganaron fuerza, la li-
teratura disponible ha descrito una creciente crisis de esta izquierda ‘clasica
hacia finales de los afos setenta y sobre todo en los afios ochenta. En este con-
texto, empezaron a surgir nuevas demandas, y, como veremos mds adelante,
nuevas organizaciones. Ademds, como ha afirmado Marc Becker, la Iglesia
Catdlica catalizé la actividad organizativa. Ya para el caso de Toctezinin, el
autor menciona que sobre todo, los “sectores progresistas de la Iglesia Catéli-
c2’y en menor medida el partido comunista, vinieron en solidaridad y apoyo
en el conflicto de tierra.*® Como ha argumentado también Agustin Cueva,
la iglesia, hasta cierto punto, reemplazé “la labor que venian realizando los
partidos de izquierda”.#° Este fortalecimiento de la posicién de sectores ecle-
sidsticos en las luchas por la tierra se explica con su continuado enfoque en la
organizacién comunal como su orientacién y presencia local.>®

De hecho, entre los representantes de la Iglesia Cat6lica —en nuestro caso
el obispo Proafio—, la presencia de partidos politicos habia causado miedo a
perder cierta influencia en la Sierra ecuatoriana. Por ejemplo, en su presen-
tacién para la III Conferencia General del Episcopado Latinoamericano en
Puebla, Proafio lo expres6 explicitamente, constatando que

47  Altmann, Die Indigenenbewegung in Ecuador, 117; Cabascango Chicaiza, Una Mirada a
Nuestra Historia, 47; Botero, El caso del lider indigena Lazaro Condo, 62.

48  Becker, Indians and Leftists, 145.

49  Agustin Cueva, “Los movimientos sociales en el Ecuador contemporaneo: El caso del
movimiento indigena”, Revista de Ciencias Humanas 9, no. 13 (1993): 35; ademads, afirma-
do por: Zamosc, “Agrarian Protest and the Indian Movement in the Ecuadorian High-
lands”, 46, 47.

50  Bretdn Solo de Zaldivar, Cooperacién al desarrollo y demandas étnicas, 165; Yashar, Contes-
ting Citizenship in Latin America, 102.
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en la Provincia del Chimborazo, el estado actual de las organizaciones cam-
pesinas es revelador de un trabajo mdltiple e interesado de Centrales Cla-
sistas que estan sembrando la confusién y la divisién entre los campesinos.
Los intereses ideoldgicos, apoyados por la ayuda financiera de los paises
en donde se originan esas ideologias, estan realizando una labor de despe-

dazamiento de la unidad campesina, particularmente de los indigenas.”’

La fundacién de la organizacién Ecuarunari (véase 3.2), impulsada predomi-
nantemente por sectores catdlicos, puede considerarse una reaccién a este
“trabajo miltiple e interesado” de los partidos clasistas.>*

El otro punto que se busca subrayar es que acontecimientos como la mu-
erte de Lizaro Condo o la masacre de los obreros de Aztra constituyeron im-
portantes puntos de orientacién para un movimiento que, por su heterogen-
eidad, buscaba denominadores comunes en su lucha. Como ha afirmado la

Confederacién de Nacionalidades Indigenas (CONAIE),

el recrudecimiento de la represion estatal sobre los sectores populares, que
tuvo su expresiéon mas palpable en la masacre de los obreros de AZTRA a
finales de 1977, generé la inmediata respuesta del Movimiento mediante
constantes movilizaciones y denuncias ptblicas. Esta actitud que demostrd

la unidad de las luchas indigena campesina y obrera.>?

Las historias de martirio construidas alrededor de los enfrentamientos vio-
lentos entre policia/ejército y los campesinos e indigenas, ademds, permitie-
ron durante los afios ochenta, en plena época de la doctrina de la Seguridad
Nacional, denunciar la represién estatal y el problema de la impunidad. Co-
mo observa Maria José Garrido, la matanza de Aztra, “en distintos periodos
y para distintos grupos, representé una arena de lucha por apropiarse de sus
sentidos y significados”.>* Las “luchas politicas por la memoria”, para reto-
mar el argumento de Elizabeth Jelin, sobre todo en el contexto del activismo
de los derechos humanos que se mostrard mas adelante, desempefié un papel
decisivo. En el campo de

51 En “Presentacion”, Aporte de la Didcesis de Riobamba a la 11l Conferencia General del
Episcopado Latinoamericano, 18.4.1978 (FDD, CEBs, VII-8).

52 Como ha argumentado Becker, la Ecuarunari naci6 en “el contexto de un combate por
el control de la CEDOCy su brazo campesino, la FENOC, entre conservadores y demé-
cratas cristianos”. Indians and Leftists, 159.

53 CONAIE, Nuestro proceso organizativo, 252.

54  Garrido, “Memorias y representaciones de la matanza de trabajadores de Aztra1977".
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las memorias de un pasado politico reciente en un escenario conflictivo, hay
una lucha entre ‘emprendedores de la memoria’, que pretenden el recono-
cimiento social y de legitimidad politica de una (su) versién o narrativa del
pasado. Y que también se ocupan y preocupan por mantener visible y activa
la atencién social y politica sobre su emprendimiento.>®

En nuestro contexto, el recuerdo de los conflictos en Toctezinin o Aztra resur-
gieron en las narrativas de una serie de “emprendedores de la memoria”, sobre
todo del movimiento social y los actores eclesiasticos, con el fin de mantener
vigente el argumento de historicidad de la opresién de los sectores populares
por parte del poder politico (véase 3.3).

Con respecto a los cristianos ‘radicales’ reunidos en el Movimiento Nacio-
nal Cristianos por la Liberacion, se buscan acentuar brevemente dos puntos.
En primer lugar, como se ha argumentado en el contexto de las represen-
taciones de los indigenas, es importante reconocer que no existe una masa
homogénea de catdlicos comprometidos. El MNCL, que se posicioné como
movimiento politico, acentuando la liberacién y su orientacién socialista, se
distancié de la institucién religiosa. Otros grupos, como el MIJARC, se au-
toidentificaron como movimientos de la iglesia, sin embargo, compartieron
objetivos principales con el MNCL. Estos grupos reflejan la heterogeneidad
del activismo catdlico, como se ha indicado en la introduccién del trabajo, y
con eso también la problemadtica de una definicién demasiado estrecha de ‘1
teologia de la liberacién. Ademais, estos grupos evidencian que es poco con-
vincente recurrir a etiquetas como ‘radicales’ para describirlos. Por dltimo, se
quiere afiadir que sobre grupos como el MNCL o el MIJARC, se han encont-
rado muy pocas fuentes. El impacto y la duracién de sus actividades, por lo
tanto, es dificil de evaluar. De todos modos, los trabajos citados y también
los testimonios orales son prueba de que la alegacién formulada por Enrique
Dussel, de que en Ecuador no ha existido nunca un Movimiento Cristianos
por el Socialismo, puede ser refutada.>®

55  Jelin, Los trabajos de la memoria, 49.
56  Dussel, Die Geschichte der Kirche in Lateinamerika, 393.
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3.2 Buasqueda de identidad: la iglesia en la formacion
del movimiento indigena

Este capitulo propone mostrar el papel de los actores catélicos en los procesos
de formacién del movimiento indigena del Ecuador. Tomando como marco
temporal la época entre 1972 —afio de fundacién de Ecuarunari— y finales
de los afios ochenta, se identifica una variedad de colaboraciones, didlogos y
quiebres entre las entidades eclesiales, grupos catélicos laicos, como también
organizaciones sociales y politicas independientes de la institucién religiosa.

En primer lugar (3.2.1), el capitulo retrata el proceso constitutivo de Ecuar-
unari (Ecuador Runakunapak Rikcharimuy — el despertar del hombre ecuatoria-
no), considerada la primera organizacién indigena regional de toda la zona
andina.”” En 1986, después de “un proceso complejo de conformacién’,’8 esta
organizacién central de la Sierra se uni6 con las respectivas confederaciones
de la Costa y la Amazonia, y se estableci6 la Confederacién de Nacionalidades
Indigenas del Ecuador (CONAIE). Desde su fundacién en 1972, Ecuarunari
se ha encontrado en una constante bisqueda de identidad, centrada en la
cuestion de la representacion, es decir, si el movimiento debe representar a
los campesinos, a los indigenas, o a ambos. Indagar cudl fue el papel des-
empefiado por representantes de la Iglesia Catélica en las negociaciones para
consolidar una autoidentificacién de Ecuarunari constituye el interés central
de este capitulo. Se argumenta, por un lado, que Ecuarunari en sus inicios fue
una aspiracién de la Iglesia Catélica, que propuso la creacién de una organi-
zacién indigena como alternativa a la ideologia clasista de las organizaciones
existentes.”” A través de ejemplos como las filiales provinciales de Ecuaruna-
ri (Pichincha, Tungurahua, Chimborazo) se trata de mostrar que este enfo-
que en la identidad indigena, al inicio, no logré captar al heterogéneo mundo
rural del Ecuador. Al mismo tiempo, se evidencia la diversidad de posiciones
e ideologias existentes dentro de los diferentes grupos de cristianos compro-
metidos. Se argumenta que las diversas alianzas y rupturas existentes en el

57  Yashar, Contesting Citizenship in Latin America, 106. La primera organizacion indigena
del Ecuador fue la Federacién de Centros Shuar (1964) que se formé por iniciativa de
misioneros Salesianos. Urban y Sherzer, Nation-States and Indians in Latin America, 54.

58  Cabascango Chicaiza, Una Mirada a Nuestra Historia, 18.

59  Este argumento ya se ha planteado en la literatura: Becker, Indians and Leftists, 146;
Minkner-Biinjer, ;El pueblo unido?”, 140; Moreno Yéanez y Figueroa, El levantamiento indigena
del Inti Raymi de 1990, 46, 47.
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proceso de constitucion de Ecuarunari formaron parte de una batalla por el
poder de la representacion sobre los indigenas, pero al mismo tiempo, por la
manera ‘correcta de ser un cristiano comprometido con los pobres.

El segundo apartado (3.2.2) se dedica a la cuestién movilizatoria a nivel
local, retomando el caso de la Unidn de Asociaciones de Trabajadores Agrico-
las de Columbe (UNASAC) y la experiencia en una comunidad eclesial de base,
ambos en Chimborazo. A través de dos testimonios se busca poner en relie-

"0 en cuanto reflejan las diversas

ve la importancia de las “historias locales
maneras de experimentar, interpretar y memorizar los vinculos de la lucha
campesina-indigena con la Iglesia Catdlica. Las memorias de los activistas
—en ambos casos vinculados a iniciativas creadas por la diécesis de Riobam-
ba durante el obispado de Proafio— permiten identificar, ademds, una serie
de fuentes de inspiracion para su militancia, originadas tanto desde el sector
cristiano como desde el politico-partidista a nivel nacional e internacional.
Por su riqueza de matices, estos testimonios constituyen fuentes valiosas pa-
ra un andlisis critico y una comprensién mas global del papel de la Iglesia
Catoélica en el proceso de formacién del movimiento indigena.

El tercer apartado (3.2.3) se dedica al Movimiento Indigena de Chimbo-
razo (MICH), formado a inicios de los afios ochenta. Se argumenta que esta
organizacién, impulsada y coordinada decisivamente por el obispo Proafio
fue una respuesta a la falta de fuerza organizacional de Ecuarunari en la pro-
vincia de Chimborazo. Ademas, el MICH estaba estrechamente ligado a las
estructuras de la CEE, mas concretamente al Departamento de Pastoral In-
digena. El MICH, se argumenta, debe ser abordado como un movimiento
eclesial que, a través de propagar una identificacién étnica, busc6 consolidar
un movimiento provincial. Se muestra, ademds, que en el MICH se evidencia
la existencia de una nueva generacién de lideres, formados en las institucio-
nes creadas por la diécesis de Riobamba. Una de ellas, aunque su formacién
fue posterior a la época que contempla este trabajo, es Delia Caguana, cuyo
testimonio oral ha sido incluido en esta seccién.

60  Guerreroy Ospina, El poder de la comunidad.
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3.2.1 Ecuarunariy los cristianos comprometidos:
primer impulso con obstaculos

Los que iban adelante en la fundacién
de Ecuarunari eran religiosas, referen-
temente Lauritas que trabajaban con
los indigenas, o sacerdotes que nos
dedicamos a trabajar con los indigenas

y campesinos.®’

En junio de 1972, en el instituto Tepeyac de la provincia de Chimborazo, se
celebr6 el Primer Encuentro Nacional de Comunidades Campesinas, aconte-
cimiento que marcé la fundacién del movimiento indigena Ecuarunari. Al en-
cuentro fueron invitados mds de 200 delegados de organizaciones sindicales,
cooperativas y representantes de comunidades de la Sierra ecuatoriana pro-
venientes de Imbabura, Pichincha, Cotopaxi, Bolivar, Chimborazo y Cafar.%?
Estos delegados, en la mayoria de casos, fueron invitados personales de los
curas que organizaron el evento.®> Como indicé un participante del encuen-
tro, citado en la investigacién realizada por Francisco Ron en 1978, “parece que
[el encuentro] fue creado por la Didcesis de Riobamba, después de Medellin;
pero a nosotros, en especial a mi, me envi6 un cura, un padre de ahi y otros
parrocos mds, que empujaban a los campesinos, pienso que para trabajar en
un movimiento campesino’. A pesar de que este testigo de la época vincu-
16 el encuentro, ante todo, al trabajo pastoral de la diécesis de Riobamba, es
preciso recalcar que la fundacién de este movimiento fue el resultado de una
serie de iniciativas y procesos de organizacidn y politizacién dentro de los
sectores cristiano-catdlico y campesino-indigena. Como acertadamente afir-
ma Fernando Regalado sobre la participacion de los sectores cristianos en la
fundacién de Ecuarunari, “es posible identificar la articulacién politica entre
un acumulado de acciones de cristianos comprometidos en la transformacién

social desde la Fe [..]7.%4

61  Mario Mullo, entrevista de la autora, 1.8.2017, Quito.

62 También llamado “Primer Encuentro de Indigenas del Ecuador”, Shucniqui Ecuador Ru-
nacunapac Tandanacui; Cabascango Chicaiza, Una Mirada a Nuestra Historia, 104, 56-58.

63  Francisco Ron Proafio, “Las movilizaciones campesinas en Ecuador: 1968-1977. El caso
del movimiento Ecuarunari” (Tesis de Il postgrado, Pontificia Universidad Catélica del
Ecuador, 1978), 51 (PUCE, Tesis/980.466/R666m).

64  Regalado Loaiza, “Afio 72: ECUARUNARI”, 145.
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La idea de organizar el encuentro surgié en 1971, en la Segunda Con-
vencién Nacional de Presbiteros, mientras el equipo de la hospederia cam-
pesina El Tejar en Quito, asumid la responsabilidad de realizar la convocato-
ria.®5 Cabe recordar la participacién de las hermanas Lauritas que, como in-
dica el exsacerdote Mario Mullo en la cita introductoria, “iban adelante en la
fundacién de Ecuarunari”. Sin embargo, como ya se ha constatado para otros
contextos en este trabajo de investigacién, también en este caso, las fuentes
guardan silencio sobre el papel concreto de las mujeres religiosas. Entre los
sacerdotes que organizaron el evento se encontraban los miembros de varios
grupos mencionados (3.1.2), como el MIJARC y aquellos que a partir de 1973
se vincularon al Movimiento Nacional Cristianos por la Liberacién (MNCL).
Segtin Roberto Santana, “Ecuarunari es en su origen la obra de curas y laicos
y unos pocos dirigentes indigenas de base” que principalmente se identifi-
caron con el MIJARC y “cuyas fuentes habria que buscarlas en los cambios
producidos en la Iglesia a partir del Concilio Vaticano II y Medellin”.

Sin apuntar a detectar qué grupo tuvo la mayor influencia para la convo-
catoria y realizacién del encuentro campesino, se subraya que la variedad de
actores presentes en el acto de fundacién de Ecuarunari se vio reflejada en la
heterogeneidad de sus ideologias y propésitos para el movimiento. La litera-
tura constata por unanimidad que su proceso de fundacién estuvo marcado
por una confrontacién fuerte entre las diferentes posiciones de los partici-
pantes: la primera posicién proponia aunar a “los indios y no indios” en una
organizacién campesina, inspirada en una concepcién clasista. Una segunda
posicidén promociond una organizacién indigena y “sostenia la tesis de que la
organizacién debia ser s6lo de indios”.®” En tercer lugar, una disputa surgi6
con respecto a la orientacién eclesial de la organizacién. A grandes rasgos,

65 Casadirigida por las hermanas Lauritas en el barrio El Tejar. A partir de 1971 ofrecieron
hospedaje a campesinos de la Sierra que migraron a Quito por trabajo. Como indica
Ron, a través de esta casa, se logrd una vinculacién “con campesinos de muchas zonas
andinas del Ecuador, especialmente de la provincia de Chimborazo”. “Las movilizacio-
nes campesinas en Ecuador”, 49. En 1973, en el barrio la Tola, los salesianos abrieron
otra Hospederia Campesina con el mismo objetivo. Véase: Gabriela Bernal Carrera, “La
Hospederia Campesina de La Tola. Notas para entender los aportes salesianos al mun-
do indigena urbano”, en Misiones, pueblos indigenas e interculturalidad, ed. Victor Hugo
Torres Davila (Quito: Abya Yala, 2014).

66  “El casode Ecuarunari”, Roberto Santana, Nariz del Diablo, Afio 2, no. 7,1981 (UASB, 2.13).

67  CONAIE, Nuestro proceso organizativo, 247. Véase también: “El caso de Ecuarunari”,
op.cit.
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estas tres lineas delimitaron el inventario ideolégico de la lucha por la hege-
monia discursiva en Ecuarunari. Los participantes, en el primer encuentro
en Tepeyac, discutieron una serie de problemas, como la tenencia de tierra, el
acceso al agua, la represion de los movimientos sociales, la presencia de agen-
cias de desarrollo, la educacidn liberadora, la coordinacién de actividades en
las provincias o “el indigenado como fuerza social en el cambio”.®

En las discusiones, se observa que las posiciones ideolégicas dependian
también de la procedencia geogrifica de los congresistas. Los participantes
de la provincia de Pichincha, en su mayoria, buscaron una participacién de
todos “los campesinos”, “sin discriminacién racial, incluyendo aquellos que no
son indigenas”.®® El grupo de sacerdotes de esta provincia aspiré la unién con
otros sectores organizados, como los obreros, los campesinos en general y cri-
ticd las posiciones de los “indigenistas” como racistas. A esta linea se adhirié
también la corriente del MNCL, con su mayor base en Pichincha. Estos sec-
tores, ademds, buscaron una organizacién independiente de las estructuras
eclesiales.”

Por otro lado, por ejemplo, un sacerdote rural de Chimborazo —miembro
de MIJARC— planted “que sdlo los indigenas deben participar” en Ecuaruna-
ri.”! Esta linea etnicista fue propagada sobre todo por los delegados de las
provincias de Cafiar, Tungurahua, Chimborazo e Imbabura. Segin Ron, la
linea indigenista inicial fue apoyada prominentemente por un otavalefio, An-
tonio Lema, quien acababa de regresar de los Estados Unidos donde realiza-
ba sus estudios de maestria en ciencias politicas —un hecho celebrado como
“caso tinico” en la prensa nacional—.”* Lema “habia presionado al interior del
Congreso en el sentido de que solamente se entienda la liberacién a partir
del sector mis aplastado, Gnicamente del indigena puro, del que habla qui-
chua”. Sin embargo, Lema, quien postulé la posibilidad de una colaboracién
con la OEA, no queria que la organizacion tenga un caracter eclesial. Por eso,
cuando se traté de postular candidatos a la presidencia, se distinguid otro
frente que promovio la iniciativa de conformar una organizacién de indige-
nas bajo dicho caricter eclesial. Para evitar que gane el candidato otavalefio,

68  Cabascango Chicaiza, Una Mirada a Nuestra Historia, 108.

69  Ron Proafio, “Las movilizaciones campesinas en Ecuador”, 13.

70  “El caso de Ecuarunari”, op.cit.

71 Ron Proafio, “Las movilizaciones campesinas en Ecuador”, 57.

72 “Antonio Lema, Primer Indio otavalefio que ha regresado con su titulo de Master en
Ciencias Politicas”, El Comercio, 2.7.1972, 3 (CULTPA, NAF-2016-8391).
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Antonio Lema, algunos miembros del MIJARC propusieron otro candidato,
ligado a los sectores eclesiales. Este tercer candidato era Antonio Quinde de
la provincia de Cafar, quien fue elegido presidente del naciente movimien-
to Ecuarunari. “Quinde, de alguna forma, representaba la linea indigenista
y estaba también muy ligado, a diferencia de Lema, a los sectores eclesiales,
principalmente de Cafar y también de Chimborazo, y podia responder mejor
al proyecto MIJARC”.”?

De esta manera, al final del primer encuentro, los participantes optaron
por la posicién de dar pie a una organizacién indigena, que tuviese como ob-
jetivos la “concientizacién de los indigenas del Ecuador para que se levanten
en una sola masa”, “la lucha pacifica’ y el fortalecimiento de las organizacio-
nes provinciales con directivas propias.”* Conforme a esta linea, se eligi6 el
nombre del movimiento en quichua, con la nocién del despertar (Rikchari-
muy) de los hombres (indigenas) ecuatorianos (Runakunapak), o “el volver a
ser lo que antes fue y con los mismos derechos y obligaciones de los demds
ecuatorianos”.”” Ademds, se fijaron como elementos de su plan de accién,
la realizacién de reuniones periddicas convocadas por la Directiva Nacional
y la formacién de “Guaguas Richarimui”, o sea, filiales provinciales en toda
la Sierra. Este aspecto, como veremos mds adelante, habria representado un
obstéculo con respecto a la movilizacién de las bases. Por dltimo, el congre-
so constitutivo —a pesar de las resistencias— concluy6 que la organizacién
tendria un cardcter eclesial, y que “cada provincia tendra como asesor a un
sacerdote”.”® Como indica Ron, las reuniones de Ecuarunari se iniciaron con
lectura y discusién de la Biblia y fueron dirigidas por los sacerdotes asesores.

Una organizacién provincial que representd esta pauta inicial de Ecuar-
unari fue el Movimiento Indigena de Tungurahua (MIT) que tuvo su origen
en el afio 1962 “en el contexto de la dindmica de formacién con catequistas
indigenas y la casa de Atocha” en Ambato.”” En 1972, afio de constitucién de
Ecuarunari, segiin la didcesis de Ambato, “se encuentra una forma mas efi-
caz de organizarse [..]” y fue a través de encuentros a nivel nacional que se

73 Ron Proafio, “Las movilizaciones campesinas en Ecuador”, 56, 57.

74 1bid., 57, CONAIE, Nuestro proceso organizativo, 247.

75  Ron Proafio, “Las movilizaciones campesinas en Ecuador”, 56., Citando al Boletin men-
sual de Ecuarunari Tungurahua, Afio I, No. 1, febrero de 1974.

76~ CONAIE, Nuestro proceso organizativo, 248.

77  Cabascango Chicaiza, Una Mirada a Nuestra Historia, 36. (Véase 2.3.2)
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Ilustracion 12: Organigrama del movimiento indigena Ecuarunari
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Elaboracién propia sobre la base de Sylva, La organizacion rural en el Ecuador, 51-58.

buscé “el respaldo de las distintas provincias, en casos especiales de defensa

» 78

de derechos”.”® En el afio 1975, el obispo de Ambato, Vicente Cisneros Durdn,

caracteriz6 al movimiento indigena del Tungurahua como

78

“Movimiento provincial Indigena del Tungurahua, Diécesis de Ambato”, 14.10.1975,

(FDD, Pastoral Indigena, documentos 1/3).

https://doi.org/10.
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la convergencia de inquietudes, habilidades, realizaciones de los indige-
nas de la Provincia del Tungurahua que animados de un mismo espiritu, el
cristiano renovado, busca la manera de dar respuesta efectiva y original a
sus acuciantes necesidades, identificadas a través de intensa y prolongada
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reflexién a la luz de la Palabra de Dios sobre sus realidades individuales
[“.]‘79

El movimiento, cuyo lugar fisico de encuentro era el Centro de Atocha, agrupé
a 48 comunas y tenia como objetivo “el adelanto de la poblacién indigena” y
“la promocién cultural”. La filosofia del movimiento se describid a través de
“algunos principios fundamentales”, por ejemplo, que “el respeto al indigena
exige aporte de todo el mundo circundante”, o que este tiene “derecho a su
propia légica adquirida en siglos de experiencias”. Se estimé que “el movi-
miento tiene influjo directo” en “mdas de mil animadores indigenas que han
recibido preparacién en los Cursillos” de la iglesia, e “influjo indirecto” en
alrededor de “80.000 indigenas, de los 90.000 que tiene la provincia’. A pe-
sar de atribuirle este gran impacto al movimiento, se afirmé también que el
crecimiento estaba produciendo “dificultades con Movimientos Sindicalistas,
Politicos y ain oficiales, que se sienten desplazados, pues los indigenas prefie-
ren la independencia y se entusiasman con los descubrimientos de su propia
iniciativa [..]”.%°

En sintesis, el MIT fue una iniciativa de la Iglesia de Ambato y estuvo
muy vinculado a proyectos de desarrollo —en 1976, trabajaron dos agréno-
mos de Alemania “en el Movimiento”—.%! Ademés, operaron bajo un discurso
(neo)indigenista®? y se distanciaron de interpretaciones y actos politicos. Por
una parte, el MIT fue considerado un “frente organizativo” decisivo para la
organizacién Ecuarunari porque, en el afo 1974, cuando el activista Cristobal
Pajufia fue asesinado, en un acto de solidaridad se logr6 organizar “una de
las primeras manifestaciones piiblicas” del movimiento nacional.®? Por otra
parte, los mismos miembros del movimiento han dicho sobre este suceso con-
creto que “se llegd al punto de prohibir, a los indigenas vinculados con el Cen-
tro de Atocha, solidarizarse con las luchas de las comunidades tanto a nivel
provincial como nacional”. En general, el MIT, en la descripcién de su proceso
constitutivo, advierte que los objetivos de los miembros de la Iglesia Catélica

79 Ibid.

8o Ibid.

81  “Comisién Sinodal de Indigenismo”, Boletin de la Didcesis de Ambato, No. 398, di-
ciembre de 1976, 543 (DIOAMB, sin signatura).

82  Dependiendo de las fuentes, es visible para el caso del MIT un discurso indigenista
integracionista, y para otros casos, un discurso neoindigenista que exige la pluralidad
o diversidad cultural.

83  Cabascango Chicaiza, Una Mirada a Nuestra Historia, 36, 44.
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“no han sido siempre los nuestros” y que “el mévil principal para las reuniones
era la actividad religiosa” mientras “los problemas vitales de las comunidades
pasaban inadvertidos”.84 A pesar de estas diferencias internas, el movimiento
no decidié independizarse de la iglesia hasta 1984.

La lucha ideoldgica y el ascenso de Ecuarunari Pichincha

A pesar de la determinacién de un cardcter eclesial y etnicista de Ecuarunari
en 1972, hasta la realizacién del segundo congreso en 1975, la organizacién
vivié “una profunda crisis ideoldgica, politica y organizativa, debido al agu-
dizamiento de las contradicciones internas” que por poco causaron la des-
integracién del movimiento.®® Como indica Mario Mullo, de Pichincha, que

participd en el acto de fundacién y opté por unirse con las luchas obreras:

Algunos lideres resistieron porque vislumbraban que este movimiento tenia
visos de unién con los trabajadores, con las organizaciones sindicales. En-
tonces, decian no, nosotros tenemos que ser sélo indigenas. Pero nosotros
de acd, desde el apoyo que dibamos de las organizaciones tanto de los
trabajadores que eran del partido comunista del Ecuador, y como también
otros del socialismo y de izquierdas cristianas, queriamos una unién mas

estrecha de obreros, pobres e indigenas.®

En este contexto, también las fricciones entre los diferentes grupos de caté-
licos comprometidos crecieron, por ejemplo, por las actividades de los sacer-
dotes y seglares en el MNCL. Dentro del movimiento Ecuarunari se lanzé una
campafia en contra de la corriente del MNCL, que junto con Ecuarunari de
Pichincha, se hizo cada vez mas fuerte. Mientras este sector de la provincia
donde se encuentra la capital trataba de reforzar la identificacién clasista,
la preocupacién principal de los demds era “cémo impedir la influencia de
MNCL dentro de Ecuarunari”. Segiin Ron —un autor que aparentemente sim-

87 «

patizaba con la lucha clasista—°" “todo aquello que no estaba identificado con

el mantenimiento de la pureza de la raza indigena y de la cultura, era dejado

84  CONAIE, Nuestro proceso organizativo, 186.

85  Ibid., 248.

86  Entrevista de la autora con Mario Mullo, 1.8.2017, Quito.

87  Roberto Santana criticé a Francisco Ron, y otros autores contemporaneos, por retomar
los argumentos de José Carlos Mariateguiy reducir el “problema indigena a la cuestién
agraria”. “El caso de Ecuarunari”, op.cit., 35.
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aun lado y, mas aun, rechazado”.88 El Movimiento Campesino Pichincha Ri-

charimui, en su revista que adopté el sugerente titulo “El Campesino’, tomé
posicion explicita frente al problema de la divisién interna de Ecuarunari:

Es necesario que nuestro movimiento se fortalezca para constituir el ECUAR-
UNARI provincial y nacional. Todas las luchas reivindicativas, son medios
que elevan nuestro nivel de conciencia, fortalecen nuestras organizaciones
y a sus vanguardias, para la lucha final y definitiva, por conquistar el poder
para los trabajadores y campesinos y construir la sociedad socialista.®?

En la misma publicacién se juzgd también a la Iglesia Catdlica —sefialando a
los obispos de las didcesis de Ibarra, Guayaquil y Azogues— porque se “mete
directamente contra los campesinos”.

En el Segundo Congreso Nacional de Ecuarunari, en 1975, se not6 el de-
bilitamiento de la organizacién, y se declaré un congreso abierto, pero en-
fatizando en la “necesidad de concientizar a las bases sobre la unidad de
los indigenas y campesinos para avanzar hacia el cambio social”.”® Ademas,
concurrieron muy pocos delegados de provincias como Cafiar o Chimborazo
—representantes de la linea etnicista— lo que permitié que los sectores de
Pichincha, con el apoyo del MNCL, lograran fortalecer la linea clasista que
en el III Congreso Nacional —que tuvo lugar en Chimborazo en 1977— salié
triunfante.”* En septiembre de 1977 la revista “El Campesino” de Ecuarunari
de Pichincha informé que “en este Congreso se dieron pasos muy positivos

dentro de la concepcién clasista del Movimiento Campesino”.?*

Factores externos de division

Adicional a estas luchas internas, no hay que olvidar que Ecuarunari nacié
en época de la dictadura militar y en un escenario de disputas también den-
tro de la Iglesia Catdlica a nivel latinoamericano. El giro de la iglesia hacia
la derecha, cuando el nuevo presidente del CELAM, Alfonso Lépez Trujillo,
reemplazé a la mayoria de miembros directivos por representantes opuestos

88  Ron Proafio, “Las movilizaciones campesinas en Ecuador”, 76.

89  Revista “El Campesino. Movimiento Campesino Pichincha Richarimui, Ecuarunari”,
enero de 1977 (FDD, Pastoral Indigena, documentos 1/3).

90 Cabascango Chicaiza, Una Mirada a Nuestra Historia, 120.

91 CONAIE, Nuestro proceso organizativo, 251.

92  Revista “El Campesino. Movimiento Campesino Pichincha Richarimui, Ecuarunari”,
septiembre de 1977 (FDD, Pastoral Indigena, documentos 1/3).
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a la recién bautizada teologia de la liberacién, golped la colaboracién entre
el sector de cristianos comprometidos con los campesinos de la Sierra ecua-
toriana. Algunas érdenes desde Roma impactaron directamente al trabajo de
las congregaciones; asi por ejemplo, se les prohibi6 a las hermanas Lauritas
trabajar activamente al interior del movimiento.”® Dentro de este ambien-
te tenso, una de las primeras acciones del presidente de Ecuarunari, Antonio
Quinde —y que muestra también su cercania a la didcesis de Riobamba—, fue
expresar su solidaridad y respaldo al obispo Proafio en el contexto del envio
de un visitador apostdlico a su didcesis.”*

Otro elemento que dificulté la unién fueron los intentos de ciertos actores
gubernamentales y no gubernamentales de captar el movimiento e influir en
su orientacién ideoldgicay politica. La denuncia de una “penetracién imperia-
lista” que “trata de dividir ain mds las organizaciones campesinas que luchan
por la liberacién” surgi6 en el contexto de la realizacién de un (“falso”) congre-
so nacional indigenista, a finales de 1977 en la provincia de Morona Santiago
(Suctia).”® Segtin el planteamiento de Ecuarunari, este congreso —“encabe-
zado por conocidos indigenas”— aglutind a varios organismos como la OEA,
la Fundacién Hallo,% el Movimiento de Liberacién e Integracién del Indigena
Ecuatoriano (MODELINDE)®” —cuyo presidente era Antonio Lema—y fue fi-
nanciado por el gobierno, como también por Alianza para el Progreso y otras
organizaciones de desarrollo. Segin los dirigentes de Ecuarunari, uno de los
principales objetivos de este congreso fue

desarrollar en el Movimiento Campesino del Ecuador una ideologia racista
separatista. Esta peligrosa posicion plantea dejar en un plano secundario la

93 Ron Proafio, “Las movilizaciones campesinas en Ecuador”, 74.

94  Cabascango Chicaiza, Una Mirada a Nuestra Historia, 112.

95  “Denuncian: penetracién de la CIA en el movimiento indigena”, Fausto Ramirez, Nueva,
marzo de 1978, No. 45: 45-53 (CEDHU, N7.1.); “El Movimiento Nacional de campesinos
indigenas Ecuarunari denuncia sobre el falso congreso indigenista realizado en Sucta”,
27.-30.12.1977 (AFS, 12.211#2005/114#300%, Bildungs- und Ausbildungskurse der India-
nerorganisation ECUARUNARI in 9 Provinzen des Hochlands (EC1/78/02),1983).

96  Fundada por el ecuatoriano Wilson Hallo, descrito en las fuentes como “traficante de
piezas arqueoldgicas y arte indigena”, y ademas acusado de agente de la CIA. “Denun-
cian: penetracién de la CIA en el movimiento indigena”, op.cit., 52. Véase URL: http://t
acuara.org, 15.8.19, para informacién sobre la fundacién.

97  Conformado en1970 porabogados, ingenieros y estudiantes universitarios. En 1976 Le-
ma asumid la presidencia y su cufiado, Marco Barahona, la vicepresidencia. Barahona
era también presidente de Ecuarunari en Imbabura. Ibid., 50, 51.
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lucha de clases para dar prioridad a postulados puramente racistas disfra-
zados de programas para defender la cultura. Somos conscientes de que la
defensa de nuestra cultura (costumbres colectivistas, comunitarias, idioma,
relacién de integracion con la naturaleza, musica, vestimenta, arte, visién
solidaria del mundo, etc.) es importante y es una lucha que debe hacerse

junto a la lucha de clases.®

Como consecuencia, fue expulsado el otavalefio Antonio Lema (y otro dirigen-
te, Marco Barahona) de Ecuarunari por “realizar tareas divisionistas”.”® En
esta misma época, el movimiento provincial de Pichincha acusé a un grupo
de exseminaristas organizados en ECAMOS (Educacién Campesina y Movi-
lizacién Social), con lazos con la curia metropolitana de Quito, de dividir al
movimiento indigena y se expulsaron de Ecuarunari algunos miembros de
este grupo.’°

Mientras tanto en Chimborazo: el escenario de la disputa

Se podria pensar que, en la provincia de Chimborazo, con el obispo Proafio,
desde el inicio Ecuarunari acuié la movilizacién en el sector rural. Sin em-
bargo, en esta provincia la puesta en marcha de la organizacién filial —una
“Guagua Richarimui’— se complicé.*®* En 1975, equipos pastorales de varias
comunidades de la provincia, a través de “un examen de conciencia” analiza-
ron las causas de “la divisién interna en la didcesis de Riobamba’. Aunque se
plante6 que se deberia impulsar la organizacién del “Movimiento Ricchari-
muy”, al mismo tiempo se criticé que en ciertas comunidades “el sacerdocio
esté siendo utilizado para hacer politica”.'®* En la documentacién de la ex-
periencia de Beatrice Hug, la voluntaria suiza que trabajé en la provincia de
Chimborazo en un programa de formacién de lideres (2.3.1), se puede leer que
el movimiento “Rigcharimui”, en los afios 76 y 77, estuvo atravesado por fu-
ertes conflictos internos. Hug, quien por la disputa con el parroco de Sicalpa

98  “El movimiento nacional de campesinos indigenas Ecuarunari denuncia ..”, op.cit.

99  Cabascango Chicaiza, Una Mirada a Nuestra Historia, 163.

100 Ron Proafio, “Las movilizaciones campesinas en Ecuador”, 86; Cabascango Chicaiza, Una
Mirada a Nuestra Historia, 47.

101 Un factor que confirma la débil organizacién de Ecuarunari en Chimborazo, es al con-
trario de la organizacién de Pichincha, por ejemplo— la ausencia de fuentes escritas
para los afios 70.

102 “Trabajo de grupos realizados en Santa Cruz”,17.10.1975 (FDD, Hogar Santa Cruz).
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—Delfin Tenesaca— quiso cambiar de lugar y devolver una cantidad de dine-
ro al movimiento, escribié: “Cuando vi que los diferentes grupos se estaban
comiendo entre ellos por causa del dinero, renuncié a este plan”.**3

Pero, ;como se puede explicar esta division? Para averiguar las razones
de la débil organizacién de Ecuarunari Chimborazo, se recurrié a entrevistas
con testigos de la época. Como indica el sacerdote Pedro Torres, quien desde
1981 trabajaba en la didcesis de Riobamba, “el Rikcharimuy no logré formarse
porque habia una presencia muy fuerte de la organizacién FEI” (la Federa-
ci6én Ecuatoriana de Indios), que desde los afios cuarenta “con Ambrosio Las-
so como lider”, hasta los afios setenta, desempefnd un papel “protagénico en
la lucha de las tierras”. Segtn Torres, el principal “eje de accién” de la FEI fue
Chimborazo y se mantuvo hasta los afos 80. El sacerdote afiade que, en la
época de los 70, “era tal la disputa a nivel de la provincia, tantas banderas que
estaban en la ventana, que la del Rikcharimuy no se podia ver”.’%* A pesar del
nacimiento de Ecuarunari en la provincia de Chimborazo, Torres afirma que
la organizacién “se traslad6 a Quito. Entonces, la provincia de Chimborazo
quedé desprotegida, desamparada de esta propuesta del Ecuarunari” y “mas
bien sirvi como un campo de disputa entre los diferentes frentes comunistas
y socialistas”. Segin él, el Rikcharimuy, a mediados de los setenta “cogi6 su
rumbo propio y perdié su conexién con Chimborazo”.*

Para Homero Garcia, exsacerdote que asumid varias funciones en la didce-
sis de Riobamba, y quien después de dejar el sacerdocio se unié a la izquierda
cristiana y al MNCL, fue la organizacién UNASAC (Unidn de Asociaciones de
Trabajadores Agricolas de Columbe) (véase 3.2.2), la que en los afios 1973 y
1974 “fue el motor de movilizacién de la gente en la reivindicacién de tier-

>

r2”.1% Con esto se refiere sobre todo a los sucesos en Toctezinin, donde la
policia asesiné al activista Lizaro Condo. A través de la literatura se puede
deducir que a mds de la UNASAC y la organizacién en Pichincha, las provin-
cias del sur del pais, Cafiar, Azuay —con la organizacién UNASAY y el grupo

de reflexién de sacerdotes de Cuenca— y Loja, pero también la provincia de

103 Carta de Béatrice Hug a HEKS, 15.4.1977 (AFS, )2.233-01#1997/161#738%).

104 Entrevista de la autora, 10.7.2017, Riobamba. Inspirado por la orientacién pastoral de
Proafio, el sacerdote colombiano llegé a la didcesis de Riobamba en 1981 como semi-
narista. Se ordené en Ecuador, iniciando su trabajo en el EMI. Entre 1985 y 1993 fue
parroco en Tixdn, cantén Alausi.

105 Sobre el divisionismo en Chimborazo, véase también: Moreno Yanez y Figueroa, El le-
vantamiento indigena del Inti Raymi de 1990, 47.

106 Entrevista de la autora con Homero Garcia, 20.6.2017, Riobamba.
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Tungurahua —mds que Chimborazo— son consideradas “fuentes importan-
tes de movilizacién”.*®”

Pese a todas las dificultades iniciales de Ecuarunari, hacia finales de los
afios setenta, se consolid6 el movimiento indigena en toda la Sierra, bajo la
concepcién de que el “problema indigena” tiene una doble dimensién: de clase
y de etnia. En una carta al presidente Rold6s, en 1979, Ecuarunari manifest su
“absoluta independencia de todo sector politico tradicional” y adicionalmen-
te se comunicaron los planteamientos principales de la organizacién que, en
primer lugar, estuvieron ligados al problema de tenencia de la tierra, a la lu-
cha contra la discriminacién del “indio, del campesino, del hombre pobre” y
el respeto a las comunidades indigenas y su lengua.’®® En 1982, Ecuaruna-
ri, y también su filial de Pichincha, afirmaron su posicién, declarando que
“Ecuarunari es un Movimiento que aglutina las reivindicaciones del conjun-
to de los campesinos con las reivindicaciones especificas de los indigenas”. Al
mismo tiempo, se posicioné frente al “problema de las nacionalidades indige-
nas”, criticando los planes de “integracién nacional” realizados por el estado,
en tanto significarfan una integracién al sistema capitalista.'®®

Resumen: la falta de una base en Ecuarunari

Respecto al proceso de formacién de Ecuarunari se quiere subrayar, en pri-
mer lugar, que la idea de formar un movimiento indigena a nivel de toda la
Sierra ecuatoriana fue una aspiracién de ciertos sectores de la Iglesia Cat6-
lica que se identificaron con las luchas de los campesinos e indigenas. Para
el exsacerdote quitefio Mario Mullo, Ecuarunari fue una respuesta concreta
a las resoluciones que hubo en la Conferencia Episcopal de Medellin a la op-
cién por los pobres. Y los pobres, como afiade Mullo, “en el Ecuador eran los
indigenas. Explotados, esclavos y maltratados”.”® Como indica Pedro Torres,
los afios setenta y la fundacidn de Ecuarunari fueron muy decisivos para las
luchas en los afios 80, a pesar de que al inicio “era ms por iniciativa o com-
promiso de los agentes de pastoral”.

107 Cabascango Chicaiza, Una Mirada a Nuestra Historia, 113.

108 “EcuadorRunacunapacRiccharimui, al doctorJaime Roldds Aguilera, presidente electo
yalosrepresentantes ala Camara Nacional, en un nuevo régimen politico del Ecuador”,
18.6.1979 (FDD, Pastoral Indigena, documentos 1/3).

109 “Movimiento Campesino Ecuarunari Pichincha, VI Congreso de unidad y lucha campe-
sino-indigena por pan, tierra y una patria libre”, Cayambe, 10.-12.9.1982 (CESOA, sin
signatura).

110 Entrevista de la autora, 1.8.2017, Quito.
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Como se ha mostrado, los primeros afios de existencia del movimiento
estuvieron caracterizados por confrontaciones ideoldgicas y un débil nivel de
movilizacién. Fue sobre todo la ausencia de una base, y la falta de conciencia
para formar parte de un movimiento amplio, lo que complicé la consolida-
cién de un movimiento a nivel de toda la Sierra. Como sefialé un dirigente
campesino de la época: “las gentes bajaban porque el cura les llamaba a con-
centrarse para pedir tierras”.” Para comprender mejor las causas de aquella
falta de una base, se afiadirdn a continuacién cuatro puntos centrales.

Una explicacién posible es que los conflictos y las luchas se plantearon a
un nivel muy local. En palabras de Torres: “muchos de los conflictos de la tier-
ra eran a nivel doméstico, o sea, [los campesinos] no salian de su comunidad.
Eran comunidades que llevaban algunos afios luchando desde su localidad”.
Segun el sacerdote, esta articulacién vino posteriormente (en los afios ochen-
ta) y sobre todo a partir de la fundacién de la CONAIE, en 1986. Desde este
punto de vista, también parece obvio que el propésito de formar un movimi-
ento indigena primero a nivel nacional y luego en las provincias, fuese una
intencién a contracorriente.

Ademis, se manifesté una importante dificultad para establecer lazos fu-
ertes entre los iniciadores —por ejemplo, los sacerdotes del MIJARC o los
miembros del MNCL— y las bases, por la distancia existente entre ellos, en
términos de educacién, recursos y el trasfondo sociocultural. En otras pala-
bras, un elemento clave para esta distancia fue que los cristianos compromet-
idos, a pesar de posicionarse como intelectuales orginicos en la formacién de
las Comunidades Eclesiales de Base o los movimientos sociales, no necesaria-
mente llegaron a la base. Y no falté la autocritica a este respecto. Por ejemplo,
dentro del MIJARC, en 1972, se reconocié que a pesar de acudir a metodo-
logias teoldgico-pastorales y educativas de caricter participativo y liberador
—en concreto, ver-juzgar-actuar y la inspiracién en los escritos de Paulo Frei-
re— la concientizacién fue impuesta a las bases. “Vamos con espiritu salva-
dor, paternalista y eso impide el logro del objetivo que queremos”. Se sefiald,
ademds, la distancia entre los lideres del MIJARC y las bases en cuanto al
trasfondo educativo: “la literatura como Paulo Freire no es accesible para las
masas”. Los participantes concluyeron que era necesaria mds “colaboracién,

organizacién y unién” para un “encuentro a través de la praxis”."**

111 Ron Proafio, “Las movilizaciones campesinas en Ecuador”, 65.
112 “Una experiencia de concientizacion con MIJARC”, marzo de 1972 (FDD, Campana de
Alfabetizacién).
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En tercer lugar, hay que reconocer que Ecuarunari fue una propuesta nue-
va.'”® Este movimiento, como reaccién a las reformas eclesiales y la crisis de
los partidos de la izquierda, constituyd una iniciativa que se diferenciaba de
todo aquello que habia existido en la Sierra ecuatoriana. Sobre todo, porque
no era un partido politico. Como una formacién hibrida, el movimiento buscé
aunar una orientacion cristiana de liberacién con las reivindicaciones de los
campesinos, indigenas, y —segin algunos— no distanciarse al mismo tiempo
de las exigencias de la lucha obrera. Como ha sefialado la Ecuarunari en su
trayectoria histérica, “en el plano organizativo, su constitucién como movimi-
ento imprimi6 al accionar politico una especificidad hasta entonces descono-
cida y a la vez un grado de dificultad”. Un parroco de Cafiar, Angel Iglesias,
en 1975 explicé en una entrevista que es “fundamental la organizacién que no
necesariamente puede ser un partido”, un movimiento “de cristianos y con
todos los grupos que trabajen por la liberacién, aunque no sean cristianos”.
Al mismo tiempo, el sacerdote reconocié que este intento de conformar un
movimiento amplio de liberacién dificulté definir una estrategia propia. Por
eso, el nuevo movimiento indigena, en los primeros afios de su existencia,
tampoco logré tener “participacién organica en todos los litigios de tierra que
se presentaban”."

Como punto final, se destaca que una oposicién binaria entre etnia y clase
no podria retratar el “universo social colectivo heterogéneo” que “las condicio-
nes sociales y econémicas en el mundo social rural” habian generado.™ Tanto
el discurso etnicista, promovido por sectores cristianos —como se vio en el ca-
so del otavalefio Antonio Lema—, o también por organizaciones (neo)indige-
nistas enlazadas a organismos transnacionales de desarrollo, como el discurso
clasista representado por el MNCL o la Ecuarunari Pichincha, no lograron au-
nar los intereses y problemas de las luchas existentes. A pesar de que Ecuar-
unari se formd, en palabras de Mullo, “para hacer una sola fuerza’, las in-
tenciones diferentes de sus fundadores catalizaron el establecimiento de dos
frentes opuestos. Ademds, y como ya se ha sefialado en otro lugar respecto
al contexto eclesiastico, el empefio por esta dualidad etnia/clase de algunos

113 Y también contraria a las otras organizaciones indigenas o campesinas, véase Moreno
Yanezy Figueroa, El levantamiento indigena del Inti Raymi de 1990, 46, 47.

114 Entrevista en La Chispa, afo Il, No. 28, 1975, 1-4, citado en: Cabascango Chicaiza, Una
Mirada a Nuestra Historia, 122, 23.

115 Ibid., 131.
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sectores cristianos, podria integrarse en el continuo afin de la Iglesia Catélica
por buscar un distanciamiento de los movimientos obreros clasistas.

De todos modos, Ecuarunari, al identificarse a partir de finales de los se-
tenta como un movimiento que reunia interpretaciones clasistas con cues-
tiones étnicas, se resistié a la implantacién de esta interpretacién binaria del
mundo social rural. En este sentido, Ecuarunari, hacia finales de la década
iba tomando su propio rumbo que no necesariamente representaba las in-
tenciones de los actores externos que lucharon por una hegemonia discursi-
va. Frente a este argumento se puede objetar, de manera legitima, que esta
fue justamente la intencién del amplio proyecto de liberacién perseguido, por
ejemplo, por la didcesis de Riobamba: que los campesinos e indigenas toma-
ran su propia iniciativa. Sin embargo, y esto se argumentard mas adelante con
respecto a la formacién del Movimiento Indigena de Chimborazo (MICH), los
sectores comprometidos de la Iglesia Catélica de Riobamba, y mas notable-
mente el obispo Proafio, seguian aferrindose a una posicién etnicista.

3.2.2 Movilizacion local: asociaciones nuevas y Comunidades
Eclesiales de Base

En el apartado anterior se ha indicado que las luchas por la tierra u otros
asuntos como el acceso al agua, obras de infraestructura, etc., fueron dispu-
tados a nivel local. En la época en que, a nivel de toda la Sierra ecuatoriana,
se promovié la fundacién de Ecuarunari, se formaron también una serie de
organizaciones a nivel doméstico. En este contexto de movilizacién local, la
Iglesia Catélica también participé en mayor o menor grado. Ademds, las Co-
munidades Eclesiales de Base, un elemento clave de prictica pastoral de la
iglesia renovada, funcionaron como catalizadores para la movilizacién a nivel
local y, como veremos mas adelante, como punto de partida para la partici-
pacién y vinculacién a las luchas existentes.

Esta seccién se dedica, en primer lugar, a la trayectoria de la organizacién
de segundo grado UNASAC, que se fundé a inicios de los afios setenta en la
parroquia de Columbe (cantén Colta). A través del testimonio de su fundador,
Francisco Coro, serd posible mostrar los vinculos y los desacuerdos existentes
con la Iglesia Catélica de Riobamba. En segundo lugar, se retrata la experi-
encia del activista Fausto Sanagua, quien a través de la participacién en una
Comunidad Eclesial de Base en la ciudad de Riobamba encontré su “militan-
cia’y se vinculd a las luchas en la Sierra ecuatoriana. Se resaltard, para ambos
casos, la diversidad de fuentes de inspiracién de los activistas, argumentando
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que a mds de complejo, tampoco deseable determinar desde qué lugar estas
personas adquirieron su ‘conciencia.

Francisco Coro: “La pobreza no es solamente de los indigenas”

El agricultor y activista Francisco Coro naci en 1945, en una hacienda en la
parroquia de Columbe como hijo de un huasipunguero. Su padre, un hombre
analfabeto que aprendid a leer y escribir gracias a un “viejito” de la parro-
quia, mandé a su hijo a la escuela cuando este tenia diez afios.™'® Francisco
Coro, que hablaba solo quichua hasta aquel entonces, recuerda que “los mes-
tizos bravos del pueblo maltrataban a la gente, los indigenas, mas que todo”.
Camino a la escuela, el alumno Coro vio y experimentd c6mo el mayordomo
pegaba a los nifios y lo recuerda como uno de los primeros momentos en que
se dio cuenta de la situacién de injusticia que vivian. El padre de Coro murié
temprano y por eso, después del tercer grado, Francisco se retird de la es-
cuela para ocuparse de los ingresos familiares. En 1965, se casé y junto con
su esposa, fue a buscar trabajo en Quito. Durante una breve época se dedicé
a la construccién y pensé hacerse albaiiil, pero en algiin momento se dijo a
si mismo que queria volver a “ver a estos mayordomos, ahora, que ya estoy
grande”.

Regres6 a Columbe y empez6 a trabajar como alfabetizador en las Escue-
las Radiofénicas de la didcesis de Riobamba. “Me pasé alfabetizando dos afios,
tuvimos diecisiete alumnos que alfabetizamos”, recuerda Coro. A partir de fi-
nales de los afios sesenta, estuvo presente en la regién también la CEDOC y,
junto a ella, la Central Ecuatoriana de Servicios Agricolas (CESA, véase 1.3.2),
“trabajando para el desarrollo de los campesinos”. A través de la CEDOC, Co-
ro recibid “un poco de capacitacién’ y recuerda que le “mandaron a Venezuela
como lider”. Sobre esta experiencia, Coro dice: “Francamente, yo me senti
mal” porque “han sido demdcratas cristianos y discutieron a nivel intelectual,
a nivel alto pues. Y yo indigena, no capté bien’. Un encuentro con un “ne-
grito” en un mercado en Venezuela fue mas iluminador que las reuniones de
la central sindical: “El me orienté. Llevaba folletos del partido comunista, de
Mao Zedong y yo lei estos informes. Asi mas o menos me di cuenta’. Y afiade
aclarando: “jY no soy marxista-leninista!, pero de algo sirve”.

Segin Coro, en ese momento se dio cuenta “de que deberiamos trabajar con
mas fuerza, porque hay que darse el cambio”. Por las disputas internas en la

116  Entrevista de la autora con Francisco Coro, 23.6.2017, Balda Lupaxi, Columbe.
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Ilustracion 13: Visita pastoral a Columbe (sin fecha)

FDD, Iméagenes, B3FOT11.2.7.

CEDOC en cuanto a la orientacién ideoldgica, Coro se distancié de esta or-
ganizacion, lo que causé también su rompimiento con CESA (que seguia una
linea demdcrata cristiana). Coro, quien decidid “seguir por el camino socialis-
ta”, se unidé ala FENOC en la cual, a partir de 1974, asumié cargos en la directi-
va nacional, como secretario de tierras o secretario de finanzas. Recuerda que
con la FENOC “se ha luchado bastante” y que él se ha ido “a tomar también
algunas tierras en Cotopaxi”. Sin embargo, a través de la FENOC, y las orga-
nizaciones nacionales en general, “no se dieron cambios a nivel local”. Es por
esta razén que a inicios de la década del 70 —como indica Dalton Burgos— se
constituyd una serie de uniones o federaciones regionales de segundo grado
que si se afiliaron a la FENOC, pero que buscaron “mejores condiciones para
dirigir sus conflictos” y “contar con mas fuerza y respaldo para sus luchas”.**”
En este contexto, en 1973 Coro y algunos compaifieros suyos formaron y di-
rigieron la UNASAC, la Unién de Asociaciones Agricolas de Columbe. En su
fundacién, esta organizacién de segundo grado unié a 12 organizaciones filia-
les y defini6 tres objetivos para su lucha: 1. El impulso a la lucha por la tierra;
2. Mejoramiento de la produccién en las parcelas; 3. La comercializacién de
los productos de la zona. De este modo, la organizacién, en su publicacién El
Arriero, escribid en retrospectiva sobre los afios setenta:

117 Burgos, Las luchas campesinas, 1950-1983, 33.
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Para las organizaciones que conformamos la UNASAC ha sido muy duro con-
seguir un pedazo de tierra, hemos tenido que luchar muchos afios incansa-
blemente hasta conseguir este pedazo de tierra, muchos dirigentes hemos
sido perseguidos, encarcelados, enjuiciados, desalojados de nuestras pro-
pias comunidades."®

La organizacidn particip6 de los conflictos de tierras en una serie de hacien-
das de la provincia y “todos estos [siete] conflictos han sido resueltos a favor
de las comunidades, luego de varios afios de lucha ante las autoridades”. Se-
gin Burgos, “en esta zona, caracterizada por una cruel explotacién contra el
campesinado”, la UNASAC, como “ejemplo de los campesinos organizados”,
hasta finales de los setenta se convirtié “en la organizacién de segundo grado
més fuerte de la provincia de Chimborazo”.'*?

El activismo de Coro, segiin su propia explicacién, siempre estuvo enmar-
cado en una lucha de clases, de campesinos, y con tendencias socialistas. Su
organizacién, cuando se fundéd la Ecuarunari a inicios de los afios setenta,
no se vinculé inmediatamente a esta nueva propuesta, “porque aqui nosotros
estuvimos con la FENOC”. Sin embargo, a partir de los afios ochenta, “cuan-
do ya no habia la FENOC, la UNASAC formé parte del movimiento indigena”,
aclara Coro. De todos modos, Coro nunca se ha identificado plenamente con
el discurso etnicista —“esto era un poco la idea de monsefior Proafic’—y se
refiere a la divisidn ideoldgica de la época entre las dos tendencias, describien-
do de una forma sinéptica las fricciones que causé la promocién del indigena,
impulsada decisivamente por el obispo de Riobamba:

A veces, yo no estaba muy de acuerdo, porque deciamos como plantearle
como indigenista nomds, un poco racista, todo eso asi. Entonces, eso tam-
bién discutimos bastante con el monsefior. Y cuando yo le dije, por ejemplo:
la pobreza no es solamente de los indigenas. Claro, yo también [lo he vivi-
do], los terratenientes, los mestizos los han tratado demasiado mal. Pero es
un hecho que la pobreza ya nos une a todos, y no como lo pensaba el mismo
monsenor. Entonces, es la pobreza. Ahi tenemos que tratar de conversary
ponernos de acuerdo, sno es cierto?

118  El Arriero, Revista informativa de la UNASAC, abril 1993, No.1: 6, 7 (Archivo privado de
Francisco Coro).
119  Burgos, Las luchas campesinas, 1950-1983, 34.
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Coro también critica que, “cuando habia decisiones de las centrales sindicales
de movilizar a la gente, la Ecuarunari no estuvo de acuerdo’. Segin Coro,
habia poca participacién en huelgas y protestas “porque los curitas no estaban
de acuerdo” con este tipo de activismo:

Ellos decian que esto es ir a la represidn, y que no es conveniente. Inclusive
el monsefior Proafio decia: ‘nosotros no estamos en eso’. Bueno, si pues, a
nadie le gusta ir a pelear a que haiga heridos, muertos ;no? A nadie. Pero lo
que si nosotros deciamos es que con mucha cautela hay que salir, hay que
salir a protestar. Porque decia al monsefior que en vez de que estén orando
nomas, ‘enséfienos a conocer el problema, en dénde esta el problemay hay
que caminar. Ayddenos, vamos juntos, caminamos juntos. Esa es la idea
que planteamos. Pero ellos tenfan un poco asi de, de separarse, de que los
indios, por un lado, y bueno asi.

Coro, quien es reconocido a nivel provincial y nacional como un lider im-
portante de las movilizaciones en la Sierra ecuatoriana, no se considera
“alumno de monsefior Proafio” como “lo hacen ahora algunos politicos”. A
pesar de afirmar que han tenido una buena relacién con el obispo y que la
iglesia, durante el obispado de Proafio, logré que “algunos [hayan] tomado
conciencia en reuniones, discusiones, capacitaciones”, Coro afirma: “yo no
digo que soy alumno de monsefor Proafio. Yo he aprendido algo por este
lado, pero no he estado desde el principio con monsefior Proafio’. Segin
Coro, la gente —refiriéndose sobre todo a los politicos de hoy en dia en su
provincia— dice que son alumnos de Proafo cuando consideran que “estin
haciendo bien. Es la creencia de ellos”.

Fausto Sanagua: militancia en Comunidades Eclesiales de Base

Un informe de la didécesis de Riobamba del afio 1972 menciona 57 Comuni-
dades Eclesiales de Base (CEBs) “en funcionamiento” en toda la didcesis.!2°
Como ha definido Christian Smith, las CEBs son “esencialmente Iglesias veci-
nales”, caracterizadas por encuentros en las casas de los miembros o centros
comunales. En cuanto al tamafio, las CEBs varian entre diez a setenta miem-
brosy al contrario de las “Iglesias parroquiales tradicionales”, las CEBs ponen

120 “Situacién actual de la Diécesis de Riobamba”, 2.5.1972 (FDD, Informes Pastorales, A.2.
1P18).
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mucho énfasis en la “participacién, equidad, estudio de Biblia, liderazgo laico,
concientizacién y activismo sociopolitico”.*2*

Las CEBs tuvieron su origen en Brasil y Panama ya en 1950, pero se di-
vulgaron considerablemente en varios paises latinoamericanos —incluso en
Ecuador— a partir de mediados de los 60."** Asimismo, la conferencia de
Medellin, a través de la “pastoral de conjunto”, identificé a la “comunidad
cristiana de base” como elemento central dentro del proceso de renovacién
de estructuras pastorales de la Iglesia Catdlica. En la década del setenta, las
CEBs experimentaron un auge y se estima que a finales de los setenta el nti-
mero de CEBs en América Latina alcanzé entre 150.000 y 200.000, con 90.000
solamente en Brasil.’? El liderazgo de Brasil no se desataca solamente por el
ndmero de CEBs, sino también por el hecho de que expertos brasilefios fue-
ron invitados a otros paises latinoamericanos para compartir su experiencia.
En la didcesis de Ambato, por ejemplo, el sacerdote y “experto en Comuni-
dades de Base”, José Marins, fue invitado en 1972 para dar cursos de CEBs, y
la lectura de su libro fue recomendada a todos los participantes.”** En el ca-
so de Chimborazo, las CEBs cobraron fuerza a partir de reuniones realizados
en Santa Cruz, en la casa (construida en 1968, véase 2.2.4) “cuya finalidad era

precisamente de fomentar la pastoral comunitaria”,*25

121 Smith, The Emergence of Liberation Theology, 106.

122 Dussel, Die Ceschichte der Kirche in Lateinamerika, 344.

123 Medellin, Conclusiones 15, 10: “La vivencia de la comunién a que ha sido llamado, de-
be encontrarla el cristiano en su ‘comunidad de base’: es decir, una comunidad local o
ambiental, que corresponda a la realidad de un grupo homogéneo, y que tenga una
dimension tal que permita el trato personal fraterno entre sus miembros [..]. La co-
munidad cristiana de base es asi el primero y fundamental ndcleo eclesial, que debe,
en su propio nivel, responsabilizarse de la riqueza y expansion de |a fe, como también
del culto que es su expresion. Ella es, pues, célula inicial de estructuracion eclesial, y
foco de la evangelizacion, y actualmente factor primordial de promocién humana y
desarrollo”. “Documento Conclusivo de la Conferencia General del Episcopado Latino-
americano en Medellin, 1968”, URL: www.inculturacion.net, 3.2.2018; Véase también:
Scatena, In Populo Pauperum, 494-97.

124 “Circularalos sacerdotes, religiosos, religiosas, dirigentes de asambleas cristianasy de
hermanos seglares”, por Vicente Cisneros Durédn, 25.9.1972, Ambato (DIAMB, Boletin
Diocesano No. XX); José Marins, La comunidad eclesial de base (Buenos Aires: Bonum,
1971).

125 “Curso-taller CEBs”, Historia de las CEBs, Santa Cruz, Riobamba, 27-31.5.1985 (FDD,
CEBs, VII-8).
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Las CEBs, como es bien conocido, son un ejemplo de la prictica concreta
—y considerada clave— de los sectores de la Iglesia Catdlica en linea con la
teologia de la liberacién a inicios de los afios setenta. Segtin Smith, a través de
las CEBs se podian ganar seguidores de esta corriente y aquella gente “con-
cientizada” no solo defendié y divulgé el pensamiento liberador, sino que al
mismo tiempo empujé la “fuerza organizativa” en los barrios donde ejercié
su actividad. Para la iglesia, las CEBs representaron incluso una medida para
enfrentar el problema de la falta de clérigos. Los agentes pastorales, muchas
veces laicos, guiaron el estudio de la Biblia y ensefiaron a los miembros de la
CEBs —a través del método de concientizacién de Paulo Freire— a analizar
su realidad de manera critica.'2®

A pesar de este enraizamiento de la iglesia a nivel local a través de las
CEBs, estas representaron al mismo tiempo un desafio para la institucién re-
ligiosa. La formacién de los participantes y su colaboracién con organizacio-
nes laicas podia llevar a la formulacién de metas contradictorias a la doctrina
cristiana y por lo tanto a una emancipacién de estos grupos de la estructura
de la iglesia.'®” Sobre todo en los afios ochenta, y con el impacto de la revolu-
cién sandinista en Nicaragua o el comienzo de la guerra civil en El Salvador,
los obispos latinoamericanos, ante la “tremenda expansién de organizaciones
de base”, empezaron a preocuparse por el “control” de las CEBs. Como indica
Daniel Levine:

Por ‘control’, se referian a asegurar una postura ideoldgica de acuerdo con
las ensefanzas ‘oficiales’ de la iglesia (que ellos definian) y también a for-
mar programas y estrategias sujetos a un continuo asesoramiento y control
clerical. En este sentido, la alabanza a las CEBs esta vinculada al énfasis en

su integracién con la vida parroquial normal.'?®

Estos y otros desafios fueron identificados también por los miembros de las
CEBs en la provincia de Chimborazo. En el campo politico, los autores de un
informe advirtieron que “algunas tendencias ideolégicas extremistas han que-
rido canalizar el esfuerzo de las CEBs en provecho propio”. En este contexto,
surgié también la discusién sobre el uso de la expresion “Iglesia popular” y

126  Smith, The Emergence of Liberation Theology, 107, 08.
127 Dussel, Die Geschichte der Kirche in Lateinamerika, 381y siguientes.
128 Levine, Religion and Political Conflict in Latin America, 13.
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se hizo el llamado a evitarlo porque “tiene un significado politico e ideolégico
muy marcado”.'?

Sin ahondar en la historia de las CEBs y sus caracteristicas generales, se
busca presentar la experiencia de una Comunidad Eclesial de Base en Riobam-
ba que se formé en el barrio de Santa Rosa. Uno de los participantes fue Fausto
Sanagua, quien hoy menciona sobre esta experiencia: “Yo me formé, me hice
un criterio social justamente por el trabajo de la didcesis de Riobamba, por el
afio 1972, 1973”.3° Sanagua recuerda que en aquella época “en algunos barrios
de la ciudad” se conformaron CEBs. “Entonces yo me incorporé en un grupo
de jovenes de mi barrio que ya existia. El parroco de Santa Rosa [Modesto
Arrieta], de alguna manera llevaba el grupo, pero después, el grupo se auto-
gobernaba, se autoformaba”.3! Segtin Sanagua, inicialmente “siempre habia
el parroco, o alguna persona que era como catequista, alguien que mas co-
nocia, que promovia, motivaba, pero después ya no”. Para el riobambefio, la
accién pastoral de Proafio, que “planteaba una iglesia liberadora’, que buscé
el “despertar de la conciencia de la gente en las comunidades”, contribuyé a
la formacién de estos grupos y organizaciones que dependian de la iglesia. La
idea de las CEBs, en palabras de Sanagua, fue “la reflexién sobre la realidad
con la palabra de la Biblia. Reflexionaban la realidad sobre cualquier temay a
veces tomaban acciones de solidaridad con un barrio, con alguna familia, con
una comunidad”. En su barrio participaron unos 20 o 30 jévenes. El grupo de
Sanagua estableci6 contacto con una cooperativa campesina, “cerca del Ho-
gar de Santa Cruz”, formada y asistida por la organizacién CEAS (Centro de
Estudios y Accién Social). “Fuimos alld para acompanarlos en los trabajos, en
la minga, en reuniones”, recuerda. A través de esta CEB, Sanagua particip6
también en reuniones del equipo pastoral de Riobamba en Santa Cruz, donde
“igualmente trataban temas sociales”.

A mais de esta colaboracidn estrecha con el equipo pastoral de la didcesis
de Riobamba, el grupo de jévenes que se reunié cada semana empezé a “dis-

cutir temas de realidad nacional e internacional. Algunos compaferos que

129 Segln Daniel Levine, en la Conferencia de Puebla en 1979 la discusién sobre “lo popu-
lar” fue central —junto con los debates sobre la nocién de pobreza y la cuestién de
la participacion de la iglesia en el cambio social—y reflejaba de manera ejemplar la
diversidad de opiniones entre los clérigos, ibid., 12.

130 Entrevista de la autora con Fausto Sanagua, 22.6.2017, Riobamba.

131 Modesto Arrieta fue parroco en Santa Rosa hasta 1972, cuando fue trasladado a Cacha
(véase 2.2.1).
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eran de aqui fueron a estudiar en la Universidad en Quito, algunos en socio-
logia, entonces estaban muy vinculados a los temas sociales”, relata Sanagua.
“Entonces fueron ellos que traian las inquietudes y que nos ponian en discu-
sién. Por ejemplo, coincidié con lo que estaba pasando en Chile con Salvador
Allende”. En concreto, en el contexto del golpe de estado en 1973 que derrocd
al presidente socialista, el grupo de Sanagua leyé cuadernos y folletos escri-

132 Estos folletos servian para “la

tos por Marta Harnecker en sus reuniones.
formacién” del grupo, segiin aclara Sanagua. “En este tiempo yo también es-
taba estudiando, aqui en Riobamba, y en estos grupos haciamos la reflexién”.
El grupo se percat6 también de que los campesinos de Chimborazo estaban
luchando por la tierra y la noticia del asesinato de Lizaro Condo, en 1974, sa-
cudi6 a los jévenes. Algunos de ellos se movilizaron hacia all4, pero Sanagua
afirma que no se involucraron completamente en el conflicto: “no estabamos
metidos, sino que se escuchaba de estas situaciones”. Recuerda que trataron
de “hacer una vinculacién con algin sector popular para hacer un trabajo de
incidencia, pero no logramos, solo manteniamos esta relacién con la coopera-
tiva, y nada mas”. Esto se debia, segiin Sanagua, a falta de tiempo y también
a la falta de voluntad “de meterse mas”.

Esto cambid en el afio 1976, cuando conocié a un grupo de estudiantes qui-
tefios que estaban vinculados al MIJARC, y que se trasladaron a la provincia de
Chimborazo para hacer un trabajo de investigacién. “Se incorporaron a una
parroquia, nos hicimos amigos y ahi empez6 la relacién. Desde ahi empez6
mi militancia’. Con el grupo de estudiantes y “un dirigente de San Juan, que
era compafiero de Lizaro Condo, empezamos un trabajo para levantar una
organizacién de segundo grado en San Juan’. A finales de los setenta (1978)
nacié la Unién de Cabildos de San Juan (UCASA]) en el cantén Riobamba.!?3
Refiriéndose a ello como una “fiebre”, Sanagua recuerda de que “empezaron
a aparecer otras organizaciones de segundo grado”y que él y sus compaiieros
participaron también en la formacién de otras organizaciones en la provincia.
Aclara que, en el caso de San Juan, no se trataba de una lucha por la tierra, co-
mo por ejemplo en Columbe con la UNASAC. “Los cabildos requerian ciertos
servicios, luz, agua, camino, apoyo para la produccidn agropecuaria. Ademds,

132 Socidloga, periodista y activista chilena (1937-2019). Miembro del partido socialista
de Chile y autora de varios analisis sobre el movimiento obrero. Por ejemplo: Marta
Harnecker, Explotados y explotadores, Cuadernos de educacion popular1 (Madrid: Akal,
1979).

133 El cabildo es el 6rgano representativo de las comunas y tiene cinco miembros.
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siempre tenian una bronca con los transportistas”.”** Para Sanagua, la Unién
era “un espacio para conversar, para reunirse, para movilizarse, para exigir
ciertas cosas y tratar también problemas nacionales”.

Comparando el caso de la UCASAJ con la UNASAC es interesante advertir
una linea paralela en cuanto a la orientacién ideoldgica de las organizaciones
en sus primeros afios de existencia. Como la UNASAC, también los dirigen-
tes de la organizacién de San Juan militaron “en una plataforma nacional —la
FENOC— con un marcado cardcter clasista’. Sin embargo, tras una crisis en
los anos ochenta (1984-87) “salié marcado [...] un giro etnicista de ciento och-
enta grados en sus planteamientos. Ese giro, al final, condujo a la organiza-
cién a afiliarse a la recién fundada CONALIE [1986], dejando de lado a la vieja
FENOC”.’ Esto corresponde directamente con lo que Francisco Coro sefialé
acerca de la afiliacién de su organizacién al movimiento indigena, cuando la
FENOC perdi6 fuerza en la provincia.

En cuanto a la existencia de las CEBs, Sanagua supone que estas existian
hasta los afios 80-85, “cuando disminuyeron en ndmero y perdieron su no-
toriedad”. Este debilitamiento de las reuniones barriales, la explica con “todo
el acoso que hubo para la teologia de la liberacién. Toda la gente que estuvo
trabajando por Proafio, los sacaron o poco a poco se fueron’. Sobre su pro-
pio papel, Sanagua concluye: “Bueno, yo no he sido dirigente de organizacién
campesina, ni nada. Yo he sido una especie de militante, digamos que ese
seria mi rol”.

Los testimonios orales de los activistas Francisco Coro y Fausto Sanagua
aportan interesantes perspectivas sobre el proceso de formacién del movimi-
ento indigena ecuatoriano y su vinculacién a sectores de la Iglesia Catélica de
Riobamba. Mientras Coro, a pesar de haber participado como facilitador en
las Escuelas Radiofénicas de la didcesis y de haber mantenido “buenas rela-
ciones” con el obispo Proafio, ha mantenido hasta la actualidad una posicién
que enfatiza la independencia de su organizacion —la UNASAC— respecto a
las estructuras de la Iglesia Catdlica. Por otro lado, Fausto Sanagua, se con-
sidera explicitamente un alumno del obispo Proafio y del trabajo pastoral del
equipo de Riobamba. Obviamente, la influencia de sectores no afiliados a la
Iglesia Catdlica en su formacién personal es recordada y enfatizada mas por

134 Laexigencia de un seguro social campesinoy la protesta contra el alza de pasajesy los
abusos de los transportistas determinaron la lucha inicial de la UCASA). Burgos, Las
luchas campesinas, 1950-1983, 38.

135 Bret6n Solo de Zaldivar, Cooperacién al desarrollo y demandas étnicas, 206.
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Coro que por Sanagua. Sin duda, la narracién de Coro que tiende a glorificar
la lucha campesina y socialista —mientras retrata la opcién por los indigenas
como una traicién a la opcién por los pobres— refleja también su posicién
actual frente al movimiento indigena nacional. Coro, en su narracidn, critic6
repetidas veces la actual “divisién del movimiento indigena” y la conexién de
algunos de sus lideres con sectores politicos que considera corruptos.

En ambos casos, los intercambios a nivel transnacional —en el caso de
Coro, en Venezuela, y en el caso de Sanagua a través de los acontecimientos
en Chile— sirvieron como fuentes de inspiracién o concientizacién para su
incorporacién a las luchas contempordneas que el subcontinente latinoame-
ricano experimentaba. El interés y el involucramiento en estas luchas a nivel
del continente también significaron una independencia respecto a la manera
prevista por la Iglesia Catdlica de cémo los activistas debian concientizarse.

Tanto la UNASAC como la UCASA] se afiliaron al Movimiento Indigena de
Chimborazo (MICH),3¢ con una tendencia etnicista. Esto se explica también
por el hecho de que a partir de los afios ochenta hubo un cambio de lideres, y
llegaron a la dirigencia personas formadas en proyectos de la Iglesia Catélica
de Riobamba. Estas personas ya no estaban involucradas en las luchas por
la tierra propiamente y representaron un cambio de enfoque hacia nuevas
exigencias. Segiin Anthony Bebbington:

La lucha por el acceso a la tierra que terminé transformando notablemente
la estructura agraria de Chimborazo, es asumida fundamentalmente por
las organizaciones de base; las uniones mas antiguas, como la UNASAC
y la UCASA] (1978) aparecen recién en los setenta, apoyando solamente la
Gltima etapa de afectacion de grandes predios, precisamente en la segunda
mitad de la década. Luego, las politicas estatales empiezan a cambiar de
orientacion desde la Reforma Agraria hacia el Fomento Agropecuario y el
Desarrollo Rural, disminuyendo drasticamente las expectativas legales del

movimiento campesino para obtener mas tierra.'?’

Las CEBs y las organizaciones de segundo grado, mds que las asociaciones a
nivel provincial o nacional catalizaron el fortalecimiento del proceso organi-
zativo del movimiento indigena. En cuanto al papel desempefiado por Ecuar-
unari, se confirma en los testimonios lo que se ha constatado anteriormente:

136 Botero, El caso del lider indigena Lazaro Condo, 67.
137 Bebbingtony Ramon, Actores de una década ganada, 153.
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no tuvo un impacto decisivo en los afios setenta, sobre todo porque no estuvo
al alcance de los problemas que se presentaron a nivel local.

3.2.3 Movimiento Indigena de Chimborazo: construir la Nacion Nueva

Como se ha constatado en el apartado sobre Ecuarunari (3.2.1), esta organi-
zacién serrana no logré consolidarse en la provincia de Chimborazo durante
la década del setenta. En palabras del sacerdote Pedro Torres: “En los afios
80 resulta que, a nivel de la provincia de Chimborazo, que era un lugar de
gran batalla donde nadie consolidaba su poder ni su presencia en el mun-
do indigena, no se habia podido hacer el Rikcharimuy Chimborazo”. Segin
el sacerdote, Proafio, quien impulsé y defendié la idea de Ecuarunari, “ya no
insistia’ y contribuyd, a inicios de los ochenta, a la formacién de una nueva
iniciativa, el Movimiento Indigena de Chimborazo (MICH).?*

En el afio 1982, “un grupo de campesinos, reunidos en la Curia Diocesa-
na’ tomo la iniciativa de reunirse con dirigentes de cabildos y organizaciones
campesinas con el objetivo de crear una “organizacién que unifique a todos
los campesinos de la Provincia de Chimborazo”. Junto con el obispo Proafio,
quien estuvo en la reunién como coordinador, se discutieron las “experiencias
de las organizaciones campesinas, las causas de las divisiones o la reflexién
sobre la palabra de Dios acerca de la necesidad de mantener[se] unidos”. Ent-
re los participantes que discutieron los temas mencionados, se encontraban
Ana Maria Guacho y Valeria Anahuarqui, dos mujeres que impulsaron signi-
ficativamente al movimiento indigena del Chimborazo.”® La idea de formar
una nueva organizacién surgié no solo a causa de la existente divisién entre
las organizaciones existentes —como el caso de Ecuarunari—, sino también
tras una visita a “nuestros hermanos de Tungurahua y Cotopaxi” que tenian

138 Junto al MICH existieron tres organizaciones de tercer grado en la provincia: La Feder-
acién de Organizaciones Indigenas de Chimborazo (FOICH), la Asociacién de Indige-
nas Evangélicos de Chimborazo (AIECH) y la Federacion de Trabajadores Agricolas de
Chimborazo (FETACH).

139 “Invitacidn”,16.7.1982, por un grupo de campesinos (CESOA, sin signatura); Anahuarqui
fundé la organizacién de mujeres “Lorenza Avemanay” (nombre de una mujerindigena
de la provincia del Chimborazo (1753-1803) que se levanté contra el dominio espafiol)
y trabajé en el area de la medicina alternativa. Ana Maria Guacho es activista para
los derechos humanos, indigenas y de la mujer. Pese a los esfuerzos de la autora, por
diferentes razones, no se ha podido entrevistar a las dos mujeres y cofundadoras del
MICH.
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“sus propias organizaciones indigenas” —el MIT y el MICC—*° y “nos dimos
cuenta de la importancia de ser organizados”. En agosto de 1982, del primer
encuentro del MICH emergid un grupo “de 15 coordinadores y una secretaria’:
Ana Maria Guacho. El obispo Proafio fue nombrado coordinador general.

El objetivo general del MICH fue construir una “Nacién Nueva” (Mushuk
Llakta) y para llegar a esto, el movimiento se propuso iniciar un trabajo en tres
niveles: “buscar la liberacién econdmica, rescatar los valores culturales indige-
nas” y “buscar una politica propia’. En el plano econdémico, la idea principal
fue establecer una caja campesina y “luchar contra el alza exagerada de los
pasajes interprovinciales e interparroquiales”. En el contexto del rescate de la
cultura indigena, se menciond, a mis del aprecio de los vestidos, la misica y
la alimentacién “tradicionales”, la exigencia de oficializar “a idioma nacional
el idioma quichua y otros idiomas propios de los indigenas”. Los ejes centrales
de la politica propia fueron la “no vinculacién con ningdn movimiento poli-
tico” y el objetivo de “crear un movimiento fuerte y unificador”.*** Para una
mayor comprension del trasfondo ideoldgico del MICH y su proceso de fund-
acién, a continuacidn, se ponen de relieve tres elementos que caracterizaron
los primeros afos de existencia de esta organizacion: su cardcter eclesial; en
relacién con eso, su énfasis en la etnicidad y, finalmente, la presencia de un
nuevo concepto: la Nacion Nueva.

El MICH nacié como una organizacién eclesial en el seno de la didcesis
de Riobamba y con la orientacién principal del obispo Leonidas Proafio.*** Su
fundacién corresponde con los @ltimos afios del obispado de Proafio cuando
se estaba consolidando un discurso etnicista (véase 2.1.3). En los documentos
elaborados por los coordinadores del MICH se observa, efectivamente, que la
idealizacion de un pasado glorioso del mundo indigena en términos cultura-
les —con “lengua propia, vestidos propios, medicina propia— era combinada
con la denuncia de los “abusos de las autoridades mestizas” y la situacién de

140 Para el MIT, véase 3.2.1. El MICC (Movimiento Indigena y Campesino de Cotopaxi) se
formé en 1980. Desde 1978 lo apoy6 la didcesis de Latacunga y la comuna Cachi Alto
(cantén Pujili) con un grupo de salesianos (grupo Mato Grosso) y voluntarios italia-
nos. El sacerdote Javier Herran desempefié un papel fundamental en la formaciény la
radio Latacunga para distribuir informaciones de la recién nacida organizacién. Lour-
des Tiban, Radl Ilaquiche, y Eloy Alfaro Reyes, eds., Movimiento Indigena y Campesino de
Cotopaxi MICC: Historia y proceso organizativo (Latacunga: MICC, 2003), 19, 42.

141 “Movimientoindigena de Chimborazo, su historiay sucaminar”, agosto 1982 (FDD, Pas-
toral Indigena, XI Chimborazo 3/3).

142 Véase: CONAIE, Nuestro proceso organizativo,197.
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injusticia en general. Bajo el anhelo de recuperar las cosas buenas del pasado,
la invencidn de la tradicién estuvo muy presente en el discurso de los coordi-
nadores e iba acompafnado de la separacién de los indigenas de otros sectores
de la sociedad. Por ejemplo, los coordinadores declararon que el MICH —a
pesar de tener al obispo Proafio como coordinador general— rechaza una di-
rigencia “por gente blanca que muchas veces impone su manera de pensar”,
enfatizando que “quiere ser un movimiento de indigenas, con dirigentes in-
digenas”.'3

La presencia clerical del MICH se manifestd en la inclusién de temas en la
agenda como el rechazo del “control de natalidad” que fue vista como una for-
ma de “impedir que crezca nuestra raza’y en el constante énfasis en la divisién
causada por las iglesias protestantes. Se constaté que antes “habia una sola
religién” —el cristianismo cat6lico— mientras que ahora, “existe divisién por
las religiones”. Ademads, como muestra claramente la siguiente ilustracion, el
MICH fue integrado al Departamento de Pastoral Indigena de la Conferencia
Episcopal, cuyo presidente era el obispo Proaifio. En este sentido, los objetivos
del MICH correspondieron principalmente con aquellos del Plan de Pastoral
Indigena aprobado en 1986.

Ilustracion 14: Organizacion del Departamento de Pastoral Indigena (1985)

_ IGLESIA VIVA o
E ucadores  —— gOCIEDADNUEVA —  Comision Episcopal
lideres indigenas, misioneros, compuesta por obispos con indigenas
catequistas, animadores en sus didcesis

secretario indigena ---- Secretariado ---- secretaria asesora

para organizacién indigena

secretario indigena
paraiglesia indigena

Elaboracién sobre la base del documento “Encuentro nacional de dirigentes indigenas”,
16.-19.9.1985 (FDD, Conferencias, A.2.CF113).

Es interesante detenerse a analizar los objetivos finales del MICH, sobre todo

en el uso de conceptos como “Sociedad Nueva’y “Nacién Nueva’. Mientras en

143 “Encuentro provincial del movimiento indigena del Chimborazo”, 55 delegados, 10.-
12.4.1984, (FDD, Pastoral Indigena, XI Chimborazo 3/3).
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3. Luchas en el espacio andino: movimiento indigena y derechos humanos (1972-1988)

el contexto de la pastoral indigena se hizo referencia a la construccién de la
Sociedad Nueva, para el MICH se destac6 que “con el un pie hacemos la Iglesia
viva y con el otro hacemos la Nacién Nueva’.'*# La idea de la Sociedad Nueva
corresponde con los lineamientos de la teologia de la liberacién, y mdis gene-
ralmente, se basa en las narraciones comunes de la revolucién: una ruptura
completa con lo viejo para crear algo nuevo. Por ejemplo, en la obra programé-
tica de Gustavo Gutiérrez encontramos las dos secciones: “fe y hombre nuevo”,
y “comunidad cristiana y nueva sociedad”. A través de la creacién del hombre
nuevo® —el “paso de la esclavitud a la libertad”— se llega también a la so-
ciedad nueva: “una sociedad cualitativamente diferente, en la que el hombre
se vea libre de toda servidumbre, en la que sea artifice de su propio destino”.
En sus conclusiones, el tedlogo peruano puso énfasis en la construccién de
una sociedad nueva como uno de los objetivos principales de la teologia de la
liberacién. 46

De todos modos, el concepto de la “Nacién Nueva”, como objetivo central
del MICH, pareci6 seguir otra logica. En las fuentes se evidencia que los in-
digenas estaban “llamados a hacer una politica con su manera de pensar y su
manera de ser, y aportar sus valores y experiencias para hacer del Ecuador
una nacién, un pueblo distinto del actual”. Este discurso implicaba que (ya)
no existia la nacién ecuatoriana y que su pueblo se encontraba en una situ-
acién deplorable. Los indigenas, segiin este planteamiento, eran vistos como
los portadores de los valores necesarios para salvar a esta nacién naufraga,
cuyo pueblo se habia olvidado del sentido comunitario, la humildad, la fra-
ternidad y de sus tradiciones ancianas. Al mismo tiempo, estaba enraizado
en este entendimiento de salvacién de la nacién, la identificacién cristiana-
catélica, siendo el indigena un hombre profundamente creyente. Como se ha
visto en otro lugar: “La acogida, la fraternidad y la ayuda mutua” son “valores
que pueden salvar a todo el pueblo ecuatoriano. La esperanza esta alli y la Pa-
labra de Dios nos ilumina”. Al posicionar a los indigenas como los salvadores
de la naci6n, el MICH planteaba la cuestién nacional —como se vio en el caso
del indigenismo (1.1)— nuevamente en el centro del debate. A diferencia de

144 “Encuentro provincial del movimiento indigena del Chimborazo”, op.cit.

145 Gutiérrez hizo referencia a Ernesto Che Guevara, en “El Socialismo y el hombre” (1967)
quien, apoyandose en el humanismo marxista, acufié significativamente el término
"hombre nuevo"y el objetivo de buscarlo. En: Teologia de la liberacion. Perspectivas, 132.

146  Ibid., 66, 31, 387.
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lo ocurrido en décadas anteriores, este discurso no buscaba la integracién del
indigena a la sociedad mestiza, sino que lo responsabilizé de la tarea de vi-
vir como modelo a seguir y construir los valores de la nueva nacién. En otras
palabras, se traté de una elevacion social del indigena al protector de los valo-
res nacionales ‘correctos’y cristiano-catélicos. Este discurso promovido por el
MICH, y su coordinador general, Leonidas Proafio, foment6 ademais, la dife-
renciacién entre los “gringos, los mestizos y los indigenas”,"*” fomentando un
nacionalismo a través de la creacion y definicién de claras fronteras culturales
y politicas.

Es de suponer que esta tendencia nacionalista observada en el caso del
MICH se debid también a otra coyuntura de la época: a partir de los afios och-
enta, el movimiento indigena aplicé el concepto de nacionalidades indigenas
con mas énfasis. Expresion clave para esta tendencia fue la formacién de la
CONALIE (Confederacién de Nacionalidades Indigenas del Ecuador) en 1986.
El papel y la historia de la nacionalidad en el movimiento indigena han sido
abordados ampliamente en la literatura,*® y mientras unos identifican esta
tendencia como nacionalista,'*® otros autores se esfuerzan por argumentar
que el cardcter multiétnico del movimiento indigena exige una examinacién
mas diferenciada. Para Ileana Almeida y Nidia Arrobo, por ejemplo, el concep-
to de nacionalidad empleado por el movimiento indigena ha sido una forma
de “reconstruir la nacién ecuatoriana basada en esa pluralidad de nacionali-
dades” y pone en cuestién el “imaginario nacionalista tradicional de un Ecua-
dor como un grupo homogéneo de mestizos” mientras que no “niega la posi-
bilidad de que un Ecuador esencial sea posible”. Para ellas, estas propuestas
conforman un nacionalismo alternativo, y el “plurinacionalismo” un “nacio-
nalismo anticolonial”.’>°

147 “Encuentro nacional de dirigentes indigenas”, op.cit.

148 Guerreroy Ospina argumentan que el concepto de las nacionalidades, a inicios de los
afnos ochenta, se difundia desde la Amazonia a la Sierra, El poder de la comunidad. Para
las diferentes interpretaciones del surgimiento del concepto de la nacién —incluso sus
raices en el concepto soviético de las nacionalidades— dentro del movimiento indige-
na véase Blschges, “Politicizing ethnicity — ethnicizing politics”, 114.

149 José Almeida, “El levantamiento indigena como momento constitutivo nacional”, en
Sismo étnico en el Ecuador. Varias perspectivas, ed. José Almeida, et al. (Quito: Cedime &
Abya Yala, 1993).

150 lleana Almeiday Nidia Arrobo Rodas, En Defensa del Pluralismoy la Igualdad. Los Derechos
de los Pueblos Indios y el Estado (Quito: Abya Yala, 1998), 63.
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Sin entrar en este debate, es preciso sefialar que la propuesta del MICH
encontrd eco, y que la identificacidn étnica del movimiento, junto con el cargo
nacionalista, conformaron dos elementos de un esencialismo estratégico uti-
lizado para el reconocimiento de los indigenas como sujetos y constructores
de un nuevo proyecto nacional.

A pesar de que a finales de los afios ochenta, los miembros del MICH la-
mentaron que la “organizacién estd decaida’ y que los responsables estaban
trabajando “para dar vida y no dejar que muera la organizacién indigena”,’>!
al contario de la Ecuarunari en Chimborazo, el MICH si logré fijar el discurso
basado en la identidad indigena, propagado en este entonces por otras orga-
nizaciones de la Amazonia y la CONAIE a nivel nacional. Esto se logrd también
a través de una nueva generacién de lideres, quienes, formados en las insti-
tuciones creadas por la didcesis de Riobamba y su personal pastoral, como
las hermanas Lauritas, tomaron parte en la constitucién étnica del movimi-
ento indigena. Como afirma Marc Becker, una “nueva generacién de lideres
construy6 identidades indigenas de una manera que favorecia la formacién
de federaciones étnicas”.’>? A continuacién, una de estas lideres tomari la

palabra.

Delia Caguana: de catequista a lideresa indigena

En el seno del MICH y la Vicaria de Pastoral Indigena, aparecié una serie de
lideres que en los afios posteriores formaron parte constitutiva y clave en el
movimiento indigena del Ecuador. Delfin Tenesaca (presidente de Ecuaruna-
ri, véase 2.2.2), fue estudiante del Centro de Formacién Indigena, al igual que
Ana Maria Guacho, cofundadora del MICH —mencionada antes—. Guacho,
por ejemplo, aprendid a leer y escribir en el CEAS, creado a inicios de los afios
sesenta por Proafio, y bajo la ensefianza de las religiosas Lauritas.’? Los estu-
diantes en la época de formacién del MICH afirmaron: “los jévenes que nos
hemos formado con otras ideas ya somos dirigentes” y “hablamos sin miedo
con cualquiera”.’*

151 “Coordinacién diocesana de pastoral indigena”, boletin de la Vicaria de Pastoral Indige-
na,junio-julio1987, No.11: 5 (FDD, Pastoral Indigena, eventos Ecuador 2/3), informe por
Carlos Amboya, presidente MICH en 1987 y misionero quichua (véase 2.2.2).

152 Becker, Indians and Leftists, 146.

153 Aspectos de su trayectoria en una entrevista periodistica: “Feminismo de altura”, Vis-
tazo, 24.6.2019, URL: https://www.vistazo.com/seccion/pais/actualidad-nacional/femin
ismo-de-altura, 27.8.2019.

154 “Encuentro provincial del movimiento indigena del Chimborazo”, op.cit.
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Para la formacién de lideres, se considerd necesario determinar también
las cualidades que deberia tener un dirigente indigena. En 1985 se realiz6 un
curso en el Hogar de Santa Cruz con participantes de varias provincias del
Ecuador —incluida la Amazonia—. Proafio inicié el curso afirmando el de-
seo de unir “las nacionalidades indigenas del pais” para que formen un solo
pueblo indigena. En el curso fueron distinguidos cuatro tipos de dirigentes:
autoritarios, paternalistas, liberales y comunitarios, resaltando que el diri-
gente indigena tenia que ser un dirigente comunitario. Este tenia que ser
solidario, animador, luchador, activo, humilde, consciente y poseer, ademais,
“experiencia en el trato con la comunidad, sabiduria y contacto permanen-
te con las bases para no traicionarlas”. Haciendo una reflexién a través de la
lectura de la Biblia, los participantes concluyeron que el dirigente debe “ent-
regar —a ejemplo vivo de Jesucristo— hasta la propia vida para propender a
la paz, al amor, a la igualdad”. Obviamente, el dirigente indigena debia ser
un hombre'> con muchas cualidades y representar una figura heroica, si no
sobrehumana, que se dejara guiar por los dones del Espiritu Santo.'*® En ello
se observa nuevamente la estilizacién del indigena ideal, al formular una se-
rie de requisitos que una sola persona dificilmente podria reunir. Pero, para
que el dirigente indigena ideal pudiera nacer, primero las personas formadas
en las instituciones pastorales de Riobamba tenian que sentirse como indige-
nas. Este proceso, como veremos a través del testimonio de Delia Caguana,
no result6 facil.’s’

La catequista y dirigente indigena Delia Caguana —también presidenta
de la pastoral indigena en la parroquia de Quimiag y tesorera de coordinacién
diocesana de pastoral indigena— no pertenecié a la generacién de los inicia-
dores del MICH, sino que se formé en los afios 90. Este ejemplo —aunque
exceda el arco temporal de esta investigacién— fue incluido porque ilustra
muy claramente c6mo en Chimborazo la dirigencia indigena estaba vincula-
da a la labor de la Iglesia Catdlica, incluso después del obispado de Proafio.

155 De hecho, es preciso mencionar que las mujeres en la época de los ochenta, como afir-
mo Delia Caguana, “llegaban méaximo hasta secretaria”. Este seria el caso de Ana Maria
Guacho.

156 Los siete dones del Espiritu Santo son: Sabiduria, Entendimiento, Consejo, Ciencia,
Piedad, Fortaleza, Temor de Dios.

157 Entrevista de la autora con Delia Caguana, 28.6.2017, Riobamba. Lamentablemente,
la lideresa indigena y viceprefecta de Chimborazo, fallecié a los 43 afios, el 26 de julio
de 2020.
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Ademas, la trayectoria de Caguana muestra claramente el impacto que el en-
foque etnicista de la iglesia de los ochenta, pudo haber generado a nivel muy
personal e individual.

Para Delia Caguana, una persona importante de referencia fue Carlos Ve-
ra, el sacerdote coordinador del Equipo Misionero Itinerante (véase 2.2.2).
Caguana recuerda que una “monjita’ vino “a dar misiones” en su comuna y
que ella se sinti entusiasmada por el trabajo que la religiosa hacia: “me gusté
bastante cuando hablaba del compartir, de la unién de la comunidad, com-
partir el pan, y me decia: jquisiera ser asi como ellos!”. También le gusté la
preparacion de su primera comunién, y cuando fue mas grande, de su con-
firmacién: “Después de esto, el compafiero catequista mayor me nombré a mi
como catequista y dice: ‘Mama Delia —desde chiquita me decia Mama De-
lia— ‘ahora usted ya cumpli6 primera comunién, confirmacién, ahora quisié-
ramos que usted sea catequista”. Ella, sorprendida por esta oferta, primero
dudé porque “a mi papd y mi mama no le gusta. Yo escondida sabia andar ala
Iglesia”. De todos modos, Caguana aceptd e inicié su formacién de catequista
como ayudante en las preparaciones de la primera comunién. “Cada sibado
o domingo ibamos a hacer esto. Me gustd bastante y después el companero
catequista me dice: ‘Mama Delia vamos a misiones. jVamos a ir a una comu-
nidad muy lejanal’, y me fui, verds”. Mds adelante conocié al obispo Victor
Corral quien la envi6 al “Centro de Formacién de monsefior Leonidas Proafio
para aprender a ser lider”. Recuerda que Corral le dijo: “Vas a aprender a pre-
dicar la palabra de Dios, vas a aprender a hablar, a ponerte de frente”. A pesar
de sentirse “huambra”, Caguana se dejaba convencer porque, en sus palabras,
“alli toditos me apoyaron, toditos los mayores”. Una de sus preocupaciones
era que sus padres no le permitian iniciar la formacién porque era la Gnica
hija en la casa: “sQuién va a ver los animales? ;quién va a hacer el trabajo?”.

Entré al Centro de Formacién Indigena en 1996. Una monja que trabajé en
esta institucién le pagaba los pasajes de su parroquia al centro, pero al mismo
tiempo, exigié de Caguana botar su “ropa mestiza’. Caguana recuerda: “[La
monja] habia traido anaco, sombrero, bayeta, todo. Y me hizo cambiar de ro-
p2’. Ala mujer joven le dijo: “Mama Delia, usted es una mujer indigena, tiene
que ser lider, y por lo tanto usted tiene que volver a recuperar su vestimenta
propia”. En este entonces, Caguana escondia dicha ropa cuando regresaba a
casa y “solo ponia anaco en el centro de formacién’ o cuando iba a dar misio-
nes, por ejemplo, en la provincia de Bolivar. Caguana recuerda el cambio de
la ropa como una experiencia de cambio de personalidad:
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Al principio para mi fue duro. Primero porque yo ya acostumbré, como mis
padres no me ensefiaron con anaco ni con sombrero. Yo ponia pantalén,
falda. Para mi era una vergiienza al principio. También fue duro porque mi
propia familia no me queria, mis primos me hablaban: ‘jsaque esta huevada
de ropa, haces quedar mal! sno te da vergiienza estar con estos indios, con
longos, s6lo andando en casa indigena, en casa campesina? Han de estar con
muchas pulgas, estos indios, estos longos’ decian. Decian también: ‘jesos
urcos! Usted parece a estos urcos’, decian. Te juro que un dia puse a llorar.
Una vez, puesto el anaco, porque ya no queria estar cambiando ropas, asi
cargada de esto siempre, yo me fui con mi propia ropa. Todos, le juro que
mis primos, mis compaferos de las comunas, ni me saludaban, verés. Yo
puse a llorar, amargamente. Puse a llorar y llorar y llorar. {Dios mio!, digo, y
mis propios primos me insultaban, mis primos no me saludaban, mis tios
me decian ‘ve, saque esta tontera, ;como va a estar asi? nos haces quedar
mal a la familia’.

Después del rechazo y los insultos, otra vez Caguana sacé a relucir la ropa
‘indigena. De todos modos, en algin momento se dijo: “ya no!” y recordé
haberle prometido a la misionera de Francia que iba a cambiar su ropa y que
iba a valorarla.

Volvi otra vez a ponery dije: si me saludan o no, no me importa, pero voy a
poner mi ropa. Pero todos que me hablaban, después, me valoraron. Cuan-
do yo fui a otros paises, decian: ‘Mama Delia, nosotros somos licenciados,
ingenieros, pero ni siquiera Quito conocemos. Y usted esta recorriendo otras
provincias, otros paises, nos das en la nariz’. Y un primo decia: ‘Delia, yo no
te deseo maldad, te deseo suerte, siga adelante’. El otro primo que me in-
sultd, que me hizo llorar demasiado porque era una terrible discriminacion,
el vino a pedir perdén. Decia que ha ido al cuartel de policia, para ser policia
y que ahi le trataron peor, diciéndole que era negro, indio, longo. Mi primo,
llorando decia: ‘yo quiero pedirte perdén porque yo te humillé.

La narracién de Caguana, y el respeto que gand después de su decisién de usar
definitivamente la ropa ‘tradicional’, tiene un cardcter casi sobrenatural. No
sabemos, a partir de su testimonio, por qué de repente su familia y la gente
de la comunidad aceptaba este cambio. Es de suponer que en la coyuntura
contempordnea de revitalizar ‘& cultura indigena, con la presencia politica
del movimiento indigena del Ecuador a partir de los afios 90, hizo que su
familia reconsiderara la ofensiva étnica de Caguana.
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Lo que si se puede afirmar con certeza es que los misioneros, parrocos y
religiosas, eran promotores de los ‘simbolos indigenas’ y los ‘valores tradicio-
nales’. Como sefialf el antropdlogo Barry Lyons, las “discusiones de activistas
catdlicos, en un contexto de luchas ambivalentes sobre identidad y respeto,
generaron una retdrica que buscé convencer a la gente de seguir mostran-
do marcas de identidad indigena” como la ropa o el idioma que los jévenes
habian dejado por adquirir una “identidad mestiza”, considerada moderna o
urbana.’®® Mas alld de promover las marcas de identidad, los activistas caté-
licos “difundieron una narrativa que afirma la continuidad de esta identidad
[indigena] por un largo tiempo y la ubica en el periodo precolombino’. En su
andlisis sobre el concepto de respeto en el contexto de la renovacién eclesial
y la promocién de una identidad indigena por parte de los religiosos y laicos
catdlicos, Lyons explica que el respeto ante los abuelos y antepasados requeria
de los jévenes mantener los vestidos ‘tradicionales’, hablar quichua y valorar

una identidad indigena.’s®

Un papel similar les atribuye Emma Cervone a los
parrocos en la provincia de Chimborazo. En su investigacién sobre la movili-
zaci6n indigena en la parroquia de Tixan (Alausi), afirma que Pedro Torres, un
parroco entre 1985 y 1993, que fue citado anteriormente, estaba involucrado
en los procesos de movilizacion indigena en la sierra chimboracense y, sobre
todo, en la prictica de “rescatar” la cultura indigena. Por ejemplo, el parroco
promovio la celebracién de la cosecha como un festival de los quichuas. Segin
Cervone, Torres siempre impulsaba “una autenticidad indigena basada en una
separacion clara entre lo que era indigena y lo que no lo era’. Sin embargo,
la autora recalca la complejidad del proceso de politizacion de la etnicidad
y advierte que esta promocién no debia entenderse como una transferencia
unidireccional sino como un “proceso de redefinicién constante de identidad”
dentro de un “complejo proceso de movilizacién politica”.*°

Delia Caguana, a los 34 afos terminé la educacién secundaria, en 2008

cred la Federacion de Mujeres Indigenas de Quimiag y llegd a ser presiden-

158  Lyons, Remembering the Hacienda, 284. Para el papel de la migracién en laidentificacién
étnica, véase el estudio de Carola Lentz, “De regidores y alcaldes a cabildos: cambios en
la estructura socio-politica de una comunidad indigena de Cajabamba/Chimborazo”,
Ecuador Debate 12 (1986).

159 La nocidn de respeto tiene un peso significativo en el estudio de Barry Lyons como
aspecto del poder de la hacienda, pero al mismo tiempo como parte de la “cultura y
las relaciones sociales de los trabajadores indigenas”. Remembering the Hacienda, 253.

160 Emma Cervone, Long Live Atahualpa. Indigenous Politics, Justice, and Democracy in the Nort-
hern Andes (Durham and London: Duke University Press, 2012), 230, 8.
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ta de la Confederacién del Movimiento Indigena de Chimborazo (COMICH)
entre 2012 y 2015. Caguana fue la primera muyjer en dirigir esta organizacién.

Discusion

En la parte dos (2.1) de este trabajo se planted la siguiente pregunta: ;Qué
forma adquiere y qué resultados puede obtener un proyecto eclesial liberador
—en biisqueda de justicia social— que adopta un creciente caricter etnicis-
ta? En este capitulo sobre el papel de la Iglesia Catélica en la formacién del
movimiento indigena, se ha tratado de ofrecer una serie de respuestas a esta
pregunta.

En primer lugar, se ha sugerido para la formacién de Ecuarunari, que, du-
rante las politicas de reforma agraria y la presencia de partidos politicos de
izquierda, el anhelo étnico, defendido por una serie de activistas catdlicos, no
encontrd eco en las bases de esta organizacién. Por un lado, esto se podria in-
terpretar como una actitud vanguardista o una identificacién indigena avant
la lettre, propagada principalmente por el obispo Proaiio. Por otro lado, el afin
de promover una organizacién indigena con rasgos etnicistas puede verse co-
mo un intento de asegurar el poder sobre la representacién de los indigenas
en un espacio en disputa. Esta @ltima, constituye la perspectiva adoptada en
este capitulo. El proceso de formacién de Ecuarunari, resulta ilustrativo sobre
la disputa por las representaciones y la legitimidad discursiva en el contexto
campesino-indigena de la Sierra ecuatoriana. Una multitud de actores como
los cristianos comprometidos, la FEI, la FENOC, o las iniciativas de integra-
cién del indigena por parte del gobierno o agencias de desarrollo, tomaron
parte en la lucha por el control politico sobre los campesinos, o —dependien-
do de la orientacién de cada grupo— sobre los indigenas.

A través de los testimonios de dos activistas, cuyos trasfondos y relacio-
nes con la diécesis de Riobamba han sido rememorados e interpretados de
maneras muy diferentes, este capitulo refleja que adquirir control sobre las
movilizaciones campesino-indigenas por parte de la iglesia era imposible, da-
da la heterogeneidad de fuentes de inspiracién, redes y contactos existentes
en la época. Sin embargo, las experiencias de las historias locales y las mane-
ras de incorporarse en procesos militantes mostraron también que las estruc-
turas elaboradas por la iglesia ofrecieron un espacio decisivo para desarrollar
ideas, discusiones y determinar acciones.

El MICH, como se ha mostrado, representd, en primer lugar, un proyec-
to ambicioso del obispo Proafio y miembros de su equipo pastoral. Dentro
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de las estructuras del Departamento de Pastoral Indigena, el MICH propuso
construir el hombre nuevo, la nacién nueva, y junto a eso, la iglesia viva. En
una época en que la reforma agraria pas6 a segundo plano y en que nuevas
demandas como el reconocimiento de las nacionalidades indigenas se volvian
populares, el MICH ofrecié una alternativa que si tuvo eco en sectores de la
poblacién rural de la provincia. La insistencia de Proafio, y otros sectores ca-
télicos, en definir la identidad indigena y salvar la ‘cultura tradicional’, fue
valorada sobre todo por una nueva generacién de lideres formados en las in-
stituciones de la didcesis. Esta esencializacién de la identidad indigena, como
también lo han afirmado Guerrero y Ospina, no se limitaba a los religiosos o
religiosas que representaban a los indigenas, sino que era también “muy fre-
cuente entre los propios actores que buscaban afirmar su diferencia ante el
resto de la sociedad”.'®!

De todos modos, esta reivindicacién étnica, representada por el MICH
en Chimborazo, no debe entenderse como un proceso finalizado que a partir
de aquel momento determiné la agenda politica del movimiento indigena a
nivel provincial o incluso nacional. Como se mostrard en la siguiente parte,
hay que incluir una serie de otros discursos, actores y acontecimientos que
determinaron la movilizacién indigena en los afios ochenta.

3.3 Pastoral en “tiempos de revolucion”: derechos humanos
y antiimperialismo

En 1980, el obispo Leonidas Proafio se pregunt6 qué tipo de trabajo pasto-
ral exigian los “tiempos de revolucién”.’** En un “analisis de la realidad”, el
clérigo constaté que “toda América Latina estd viviendo dentro de un pro-
ceso revolucionario” y con referencia a la revolucién sandinista que triunf6
en Nicaragua en 1979, reconocid “la activa participacién de la iglesia, de los
cristianos”.'%3 El desafio mas grande, segtn Proaiio, lo encarnaria la época

post-revolucionaria cuando se trataba de “construir una nueva sociedad”. Por

161  Guerreroy Ospina, El poder de la comunidad.

162 “Pastoral en tiempos de revolucién’, por Leonidas Proafio, 1980 (FDD, Cuadernos,
A.1.CU63).

163 Véase por ejemplo: Sawchuk, “The Catholic Church in the Nicaraguan Revolution”, 268;
o Jeffrey Klaiber, The Church, Dictatorships, and Democracy in Latin America (Maryknoll:
Orbis Books, 1998), 193-215.
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lo tanto, en su cuaderno de reflexién, el obispo intenté determinar el papel
de “los pastores” en las diferentes etapas “del proceso revolucionario que vive
América Latina”. En teoria, era evidente: “proclamar la Buena Nueva a los po-
bres, [...] y participar en la construccién de un hombre nuevo, de una sociedad
nueva, en la que se hagan presentes los valores del Reino”.’** En la practica,
sin embargo, la participacién en el cambio revolucionario caus6 una profun-
da tensidn, porque la iglesia tenia que estar, segiin su interpretacion, “en el
mundo sin ser del mundo”.*%

En concreto, la pastoral en tiempos de revolucién exigia de los religiosos
y laicos comprometidos, una condena a la violencia institucionalizada que
dominaba las politicas en varios paises latinoamericanos, el rechazo a la re-
presion de los regimenes de la Seguridad Nacional y el apoyo a los sectores
sociales en su lucha por la liberacién. Al mismo tiempo, por haber experimen-
tado la fuerte represion en carne propia, los religiosos tenian que ejercer sus
acciones con mucha precaucién. La revolucién en Nicaragua, el inicio de la
guerra civil en El Salvador (1980), y relacionado a eso, el asesinato del arzo-
bispo Oscar Romero (1980), como también el genocidio en Guatemala bajo el
régimen de Rios Montt (1982, 1983), impulsaron a numerosos catélicos, segla-
res y laicos, a expresar su solidaridad con las victimas. En este contexto, gand
importancia en la prictica y en el discurso pastoral de los sectores cristianos
un nuevo elemento: los derechos humanos.

Segin Jan Eckel, ya en la década del setenta, a nivel mundial, inicié una
época de cambio respecto a los derechos humanos. A pesar de que la historio-
grafia se ha referido predominantemente a los setenta como una década “de
catastrofes”, segiin este autor, marcd “un nuevo momento en la historia de los
derechos humanos”. Como “promesa multifacética de renovacién moral” en
un contexto de cambios politicos a niveles nacionales e internacionales, los
derechos humanos ofrecieron una plataforma atractiva. Segtn este autor, los
derechos humanos constituian una respuesta a la crisis de las politicas de iz-
quierda, transcendian la “légica de la Guerra Fria”y estaban posicionados, con

su “fundamento moral” y universal, por encima de lo propiamente politico.'¢®

164 “Pastoral en tiempos de revolucion’, op.cit.

165 Expresion que Proafio reiterd varias veces y que también encontramos en la obra de
Gustavo Gutiérrez Teologia de la liberacion. Perspectivas, 181.

166 Jan Eckel, “The Rebirth of Politics from the Spirit of Morality: Explaining the Human
Rights Revolution of the 1970s”, en The Breakthrough. Human Rights in the 1970s, ed. Jan
Eckel y Samuel Moyn (Philadelphia: University of Pennsylvania Press, 2014), 227, 28.
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La Iglesia Catdlica, como agente social potente, ha tenido un papel deter-
minante y una presencia activa en este tipo de activismo.'®” El autor mexi-
cano Jorge Castafeda menciona en su libro Utopia Unarmed, que el trasfondo
catdlico entre los activistas y miembros de organizaciones no gubernamen-
tales en el dmbito de los derechos humanos era “desproporcionadamente al-
t0”.2%% Edward Cleary afiade para el caso de México, que las actividades se
realizaron sobre todo en circulos seculares, mucho mds que desde la iglesia
institucional —sefialando a Sergio Méndez Arceo y Samuel Ruiz Garcia co-
mo excepciones—.169 La lucha contra las torturas, desapariciones forzadas,
asesinatos y personas obligadas al exilio se realizaba a través de comunicados
pastorales, declaraciones de sacerdotes, religiosas y Comunidades Eclesiales
de Base, o0 a través de la creacién de vicariatos de solidaridad. Mas atn, la
participacidn en el activismo por los derechos humanos significaba, al mis-
mo tiempo, un compromiso contra los regimenes de Seguridad Nacional o el
intervencionismo norteamericano y a favor de los procesos revolucionarios en
Centroamérica.'”®

Dentro de la teologia de la liberacién, sin embargo, la identificacién con
un discurso de derechos humanos no existié desde el principio. Como han
mostrado Ethna Regan y Mark Engler, los tedlogos de esta corriente se mo-
vieron, desde un inicial rechazo, hacia un examen critico y finalmente, una

adaptacién practica y teolégica de los derechos humanos.*”*

Enuninicio, y ba-
jola concepcién marxista de interpretacién de la realidad latinoamericana, los
tedlogos criticaron que el compromiso con los derechos humanos universales
haya nacido desde una perspectiva liberal, individualista, o, en palabras de Re-
gan, haya representado “una ética burguesa de las clases medias interesadas”.
Al compromiso con los derechos humanos no se le atribuyo el potencial trans-
formador que se esperaba de la teologia de la liberacién. Ademais, se critico

que el lenguaje de los derechos humanos fuese asumido por los poderosos,

167 Engeneral, no solo América Latina, véase: Frederick Shepherd, ed. Christianity and Hu-
man Rights: Christians and the Struggle for Global Justice (Lanham: Lexington, 2009).

168 Jorge Castafieda, Utopia Unarmed: The Latin American Left after the Cold War (New York:
Knopf, 1993), 234.

169 Cleary, The struggle for human rights, 1-24; 28-29.

170 Dussel, Die Geschichte der Kirche in Lateinamerika, 382.

171 Ethna Regan, Theology and the Boundary Discourse of Human Rights (Washington DC:
Georgetown University Press, 2010), 146; Mark Engler, “Toward the ‘Rights of the Poor”:
Human Rights in Liberation Theology”, The Journal of Religious Ethics 28, no. 3 (2000):
340.
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como ocurri6 en el caso de la politica exterior de los Estados Unidos durante
la presidencia de Carter (1977-1981). Finalmente, este discurso fue rechazado
porque su principio moral se basaba en una idea de derechos civiles y politi-
cos, reivindicables en un contexto judicial al cual los mas pobres —aquellos
que sufrian hambre y violencia institucionalizada— no tenian acceso. Engler
y Regan subrayan que los te6logos cambiaron su actitud de repudio no so-
lo a partir de un debate teoldgico —sobre todo desde la opcién preferencial
por los pobres en Puebla— sino también por el contexto politico en América
Latina como la crisis de la izquierda, la represién bajo los regimenes de Se-
guridad Nacional y en relacién con eso, el neoliberalismo econémico. Dicho
de otra manera, los derechos humanos como parte de la teologia de la liber-
acién resultaron un “pragmatismo de desesperanza” en un ambiente politico

172 por otro la-

que convirtio la visién de cambiar la sociedad en mera utopia.
do, y sobre todo desde la conferencia en Puebla, el discurso de los derechos
humanos fue admitido a partir de la opcién preferencial por los pobres. A
pesar del caricter universal de los derechos humanos —y el amor universal
de Dios por todos los hombres— los tedlogos de liberacién, manteniendo su
critica a un falso universalismo, opinaban que la defensa preferencial de los
derechos del pobre, dentro de un sistema capitalista neoliberal, representaba
una “obligacién ética”.’”?

Con respecto a la actitud de la iglesia institucional y el discurso de de-
rechos humanos, no hay que olvidar que en varios lugares de América Latina,
esta preferia permanecer silenciosa y ser complice de las violaciones para no
entrar en conflicto con las autoridades estatales. En el caso del Ecuador, pe-
se a que la CEE habia apelado a los derechos humanos en su documento de
aplicacion de Puebla, se denunciaba que la jerarquia “ha mantenido un silen-
cio desconcertante”. Esto no solo en el contexto de las “medidas econémicas
impulsadas por el FMI” o la “represién desatada contra el pueblo en las al-
timas huelgas nacionales”, sino también con respecto al fracaso de la Iglesia
Catdlica en Argentina y Chile durante las dictaduras militares.'”*

El objetivo de este capitulo es mostrar, para el caso ecuatoriano, la pre-

sencia del activismo por los derechos humanos dentro de los sectores eclesi-

172 Regan, Theology and the Boundary Discourse of Human Rights, 146, 48-50.

173 Engler, “Toward the ‘Rights of the Poor”, 354.

174  “Iglesiay derechos humanos”, de Esteban Ortiz Gonzales, miembro de la Comision Dio-
cesana de Derechos Humanos de Machala (El Oro), Punto de Vista, 22.11.1985: 14-16,
(PUCE, 330.986605-P969v).
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asticos comprometidos con un cambio social y politico, y analizar cémo esta
nueva perspectiva de lucha estaba vinculada a la del movimiento indigena
entre finales de los afios setenta y finales de los ochenta. Con este enfoque se
quiere evidenciar, al mismo tiempo, que ciertos sectores de la Iglesia Caté6-
lica en Ecuador, al contrario de lo que manifesté por ejemplo el historiador
Jeftrey Klaiber, si desempefiaron un papel importante en el activismo de de-
rechos humanos y, con eso, en los procesos de democratizacién en América
Latina.’”?

En primer lugar (3.3.1), se presentard una seleccién de iniciativas sobre
derechos humanos y su conexién con los sectores eclesidsticos. Para este pro-
posito, se menciona al Frente de Solidaridad de Chimborazo y la Comisién
Ecuménica de Derechos Humanos (CEDHU). Esta seccidn pone énfasis en la
dimensién transnacional del activismo de derechos humanos que, como dis-
curso de resistencia, operd en numerosos niveles, catalizando la formacién
de nuevas organizaciones e iniciativas a nivel local, regional y transnacional.

El segundo apartado (3.3.2) se dedica a uno de los aspectos que, en el con-
texto de los derechos humanos y la creciente nocién de lucha antiimperialista
entre los pueblos indigenas, desempefié una funcién clave: la demanda de ex-
pulsién de las “sectas protestantes”, como el Instituto Lingiistico de Verano
o Visién Mundial. La presencia de actores considerados externos, fordneos y
divisionistas fue rechazada como politica neoliberal no solo por el movimi-
ento indigena sino también por la Iglesia Catélica. En consecuencia, ambos
actores hicieron del combate al ‘imperialismo de las sectas protestantes’ su
bandera de lucha.

Finalmente (3.3.3), a través de la campafa “s00 afios de resistencia in-
digena’ se muestra que el activismo y el discurso de derechos humanos —y
derechos indigenas—, junto con la lucha antiimperialista y en contra de la co-
lonialidad, desataron un proceso de movilizacién a nivel continental, lo cual
representd un componente decisivo para la consolidacién de un movimiento
indigena a nivel nacional.

175  Ensulibro, The Church, Dictatorships, and Democracy in Latin America, Klaiber no incluye
Ecuador, “en parte porque la iglesia aparentemente no jugé un papel importante en el
proceso de redemocratizacion’, 2.
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3.3.1 Lahora de la solidaridad transnacional: unirse a la lucha
de liberacidn latinoamericana

El Frente de Solidaridad de Chimbora-
Z0 era como una especie de comision
de derechos humanos, y estaba enca-
bezado por monsefior Proafno. Se con-
stituyd justo antes de la revolucién de
Nicaragua y desde ahi empieza a tomar
fuerza y a meterse en temas de los de-

rechos humanos.'”

En 1978 se formé el Frente de Solidaridad de Chimborazo por iniciativa de
Leonidas Proafio, quien a su vez, fue electo presidente de la organizacién. El
obispo describi6 la razén decisiva para haber propuesto esta iniciativa de la
siguiente manera: “Fue un viernes. Un viernes, como cualquier otro viernes
[...]. Este viernes de octubre de 1978, entre las micro noticias que transmiti,
hubo una referente a la lucha emprendida por el pueblo de Nicaragua para li-
berarse de la tirania de Somoza”."”” Estas micro noticias fueron transmitidas
por el programa radial “Hoy y Mahana”, a través del cual, el obispo comu-
nic6 y orient6 a las CEBs sobre los sucesos en Nicaragua y sobre el tema de
la solidaridad con las sociedades centroamericanas. Como manifesté Homero
Garcia, los conflictos en Centroameérica, ya desde 1976, eran “de los mds serios
y més graves en el contexto latinoamericano”.!”® De modo que, los principios
del Frente liderado por Proafio fueron “la solidaridad en la lucha por la justicia
y la liberacién de los pueblos, el apoyo a las acciones encaminadas a instaurar
una nueva sociedad” y “la construccién del hombre nuevo sujeto de su propio
destino”. Entre los objetivos se nombraron la defensa de los derechos de los
pueblos, los derechos humanos, la solidaridad con las organizaciones popu-
lares del pais y con los “pueblos hermanos” que luchan por su liberacién.'”?

176  Entrevista de la autora con Fausto Sanagua, 22.6.2017, Riobamba.

177 Proafio, Creo en el hombre, 209.

178  “Testimonios de un compromiso, la solidaridady la alfabetizacién”, por Homero Garcia,
enero 1989, en revista en homenaje a Leonidas Proafio, Centro de estudios y difusion
social (CEDIS) y FEPP. (AFS, ]2.211#2005/114#338, Produktion von Radioprogrammen
und Begleitmaterial zum Thema Menschenrechte in Ecuador (EC 3/85/01), 1984-1990).

179 “Frente de Solidaridad de Chimborazo, principios y normas de su funcionamiento”, por
la comisién, 17.1.1982 (FDD, Frente de Solidaridad de Chimborazo, XIII).
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Los miembros del Frente, personas individuales y organizaciones —se
estimé que ascendieron a 30 en un principio— se reunieron una vez por se-
mana para conocer y discutir multiples problemas. Las actividades de este
grupo se encaminaron a la formacién y participacién en actos de resisten-
cia en la ciudad y el campo, como la Marcha Nacional Campesina Indigena
“Martires de Aztra” que tuvo lugar en Quito, en octubre de 1980 (véase 3.3.1).
Entre los problemas discutidos, se situaron casos muy locales como los de-
rechos laborales en las fibricas de Riobamba y los problemas de posesién de
tierra de los campesinos en varias comunidades de Chimborazo. Un ejemplo
concreto fue el conflicto en Pallatanga, donde el Viernes Santo de 1981, un
grupo de personas armadas atac6 al parroco Gonzalo Galeas y a miembros
del Equipo Misionero Itinerante, “haciendo disparos y amenazando con ha-
cer explotar bombas”, acusando al sacerdote de formar “comunas campesinas
con fines politicos”. En este contexto, el Frente de Solidaridad de Chimbo-
razo expresé publicamente su respaldo al EMI, al sacerdote y a las CEBs, y
llamé “a las organizaciones del pueblo y a quienes trabajan por la defensa de
los derechos humanos a solidarizarse con todas las victimas de este atropel-
10”.18° A nivel nacional existia una serie de conflictos entre representantes
de la iglesia renovada y las fuerzas estatales —por ejemplo, los salesianos en
Esmeraldas y Machala—. Esta represién fue denunciada, ademads, por el pre-
sidente de la Conferencia Episcopal, el cardenal Pablo Mufioz Vega.'8! A nivel
nacional, el Frente también apunt6 a denunciar problemas ambientales, co-
mo la destruccidn de bosques por empresas transnacionales en el nororiente
o la construccién de un gasoducto en Esmeraldas.

De todos modos, la mayor presencia del Frente de Solidaridad se hizo
notar con relacidn a cuestiones politicas y conflictos a nivel latinoamericano.
A mas de los sucesos en Nicaragua, el Frente de Solidaridad de Chimborazo
se “mostré muy sensible” a

la situacion de Bolivia y Chile; al pedido de compafieros de Colombia de
realizar jornadas de solidaridad con el hermano pueblo colombiano, a la
terrible situacién de El Salvador en cuyo favor ha realizado una campafa

180 “Solidaridad con el pueblo y los campesinos de Pallatanga”, 23.4.1981, por Vicente Pi-
fias (vicepresidente) y Nelly Arrobo Rodas (secretaria encargada) (FDD, Frente de Soli-
daridad de Chimborazo, XIII).

181 “Relaciones Iglesia-Estado en el Ecuador. Informe para la Reunién Regional de los Pai-
ses Bolivarianos”, asamblea CELAM, por Leonidas Proafio, 10.9.1982 (FDD, Informes
Pastorales, A.2.1P21).
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permanente, una maratén y una colecta a nivel diocesano, con resultados
significativos; a la huelga de los obreros metalrgicos de Sao Paulo, Brasil;
ala denuncia de una madre argentina, miembro de la Asociacién Argentina

de los Derechos del Hombre, acusada falsamente y apresada.'®?

En el caso de Argentina, el Frente de Solidaridad, a través del programa ra-
dial “Hoy y Mafana” expresé su solidaridad con las Madres de Plaza de Mayo
que reclamaron justicia para sus hijos desaparecidos en la dictadura militar.
Las madres dirigieron cartas a varios obispos latinoamericanos con el obje-
tivo de difundir la carta abierta y ponerla “en manos de algunos obispos re-
unidos en Puebla, como también de difundirla entre centenares y miles de
periodistas que concurrieron a Puebla”. Segiin Proafio, sin embargo, no se lo-
gré una “declaracién explicita y circunscrita de parte de la Conferencia’, ni
para Nicaragua ni para Argentina, pero “hemos hecho presente nuestra voz
de protesta y reclamo ante los obispos y la prensa mundial”.'®3 En sintesis,
aparte de realizar acciones de solidaridad con “los pueblos que sufren y que
luchan por causa de la justicia’, la organizacién se entendia como un “lugar
de convergencia de fuerzas populares” donde se podia realizar un trabajo de
“concientizacién del pueblo” con respecto al tema de los derechos humanos y
la solidaridad internacional *84

El obispo de Riobamba, a mis de ser presidente del Frente de Solidaridad
de Chimborazo, fue vicepresidente de la Asociacién Latinoamericana para los
Derechos Humanos (ALDHU), un organismo internacional no gubernamen-
tal que fue fundado en agosto de 1980 en Quito. Otros miembros del consejo
directivo de la ALDHU eran, por ejemplo, Hélder Cimara y Ernesto Cardenal.
Esta institucién, por su parte, nacié “cuando la lucha del pueblo salvadorefio
por obtener su libertad alcanzaba sus expresiones mas elevadas”. Durante los
primeros afios de su existencia, los acontecimientos en El Salvador —como el
asesinato del arzobispo Oscar Romero y la guerra civil— ocuparon un lugar
primordial en el accionar de la organizacién.'®5 En este contexto, es preciso
mencionar que el premio Nobel de la Paz de 1980, Adolfo Pérez Esquivel, era

182  “Informe del Frente de Solidaridad de Chimborazo”, periodo de noviembre 1979 y di-
ciembre 1980, por Leonidas Proafio, 4.1.1981 (FDD, Informes Pastorales, A.2.1P25).

183  “Lareunién del CELAM en Puebla”, entrevista con Leonidas Proafio, Pueblo Unido, abril
1979: 4-5y 8 (FDD, Articulos en Publicaciones Periddicas, A.5. PP66).

184 “Informe del Frente de Solidaridad de Chimborazo”, op.cit.

185 “Presentacidn’, boletin informativo ALDHU, Afio 1, Nr. 4, marzo de 1982 (CEDHU, sin
signatura).
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el secretario ejecutivo de ALDHU vy, al mismo tiempo, presidente de la orga-
nizacién Servicio Paz y Justicia (SERPA]). Gracias al contacto de Proafio con
Esquivel, nacié la SERPAJ-Ecuador, cuyas prioridades fueron “la educacién
para la paz y la justicia” y cuyo programa se caracterizaba principalmente por
la basqueda de la accién no-violenta como método de lucha.'8¢

Con respecto a la defensa de los derechos humanos se quiere subrayar
que el tema de la solidaridad, al mismo tiempo, adquirié mayor relevancia,
al constituir una respuesta al apogeo de la economia neoliberal en los paises
latinoamericanos. El teblogo chileno Pablo Richard definié a la solidaridad
como “la racionalidad, la légica, la cultura, la ética, la espiritualidad antagé-
nica al sistema de libre mercado y a su ideologia neoliberal. La solidaridad
tnicamente puede ser vivida en resistencia a este sistema’. Con respecto a
la practica de la solidaridad, Richard afirmé que la sociedad civil y los movi-
mientos sociales representaban los espacios donde se “puede luchar por re-
construir [..] un Estado democratico al servicio del Bien Comdn, al servicio
de la vida de todos, especialmente de los excluidos y de la naturaleza”.*7 El
tema de la solidaridad como nueva orientacion pastoral también se presenta
en las fuentes de mediados de los afios ochenta con el término “teologia de la
solidaridad”. Se puede constatar, entonces, en el caso de la pastoral propaga-
da por el obispo Proafio, una evolucién de la teologia de la liberacién hacia la
teologia de la solidaridad.'®® Este cambio terminolégico, sin lugar a dudas,
refleja el debilitamiento de una teologia politica cuyo propésito de liberacién
fue inconcebible en el contexto politico de represién en América Latina.

La CEDHU: un signo de ecumenismo

Adicional al Frente de Solidaridad de Chimborazo y ALDHU, no se puede pa-
sar por alto a otras instituciones y organizaciones de derechos humanos que
fueron fundadas a partir de finales de los afios setenta por iniciativa o re-
spaldo de sectores cristianos. Este es el caso de la Comisién Ecuménica de
Derechos Humanos que nacié en 1978 “a raiz de la masacre de un centenar

186 SERPA] naci6 en 1974 en Argentina. Para méas informacidn, también sobre la relacién
entre Adolfo Pérez Esquivel y Leonidas Proafio véase: Pérez Esquivel, Christ in a Poncho.

187 PabloRichard, “Teologia de lasolidaridad en el contexto actual de economia neoliberal
de libre mercado”, Pasos 83 (1999): 4, 7.

188 Por ejemplo, en los boletines de la Coordinadora Nacional de Comités Cristianos de
Solidaridad, donde se hace referencia a Proafio como profeta de la solidaridad (CED-
HU, 4).
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de trabajadores del ingenio AZTRA, por iniciativa de grupos comprometidos
de iglesias y un sector de los movimientos sociales”.!3° En concreto, fueron el
pastor evangélico ecuatoriano, Washington Padilla, y el entonces obispo au-
xiliar de Quito, Alberto Luna Tobar —posteriormente arzobispo de Cuenca—
quienes fundaron la ONG que hasta la actualidad es la institucién central con
respecto al tema de los derechos humanos en Ecuador. Washington Padilla
fundé en el pais la Sociedad Biblica en 1964 y también la Confraternidad Evan-
gélica con el objetivo de replicar la influencia de misioneros norteamericanos
y sus respectivos patrocinadores.’®

Como ha senalado Elsie Monge, directora ejecutiva de CEDHU, la organi-
zacién, desde sus inicios vivié bajo un principio de ecumenismo, pero resalta
que “ecumenismo” no se entendia tanto en términos religiosos sino como or-
ganizacion abierta para todos, en la cual no importa si alguien tiene religién

91 Esta guayaquilefia, por su parte, fue misionera de la

0 qué religion tiene.
congregacién Maryknoll e inicié su trabajo en comunidades campesinas de
Guatemala y Panamd, pais del tuvo que salir tras la represion de estado.’* De
Panama viaj6 al Ecuador donde continué su trabajo con comunidades campe-
sinas —en Quinchuqui, provincia de Imbabura—y donde estuvo involucrada,
desde el inicio, en el trabajo por los derechos humanos.'”> Monge, en un arti-
culo de 1982 manifest6 que “aunque el Ecuador no se encuentra bajo el reino

del terror en que viven los pueblos de El Salvador, Guatemala, Haiti, Chile

189  http://www.cedhu.org/cedhu(5.9.2019).

190 Los dos hermanos, René y Washington Padilla, de Quito, eran activistas evangélicos
quienes, inspirados por el despertar teoldgico a partir de mediados del siglo XX y los
cambios politicos en América Latina, buscaron distanciarse de la influencia norteame-
ricana y propagaron un evangelismo social, activista, basado en la nocién de “misién
integral”. Mas sobre la izquierda evangélica en América Latina y los hermanos Padil-
la, en: David C. Kirkpatrick, A Gospel for the Poor: Global Social Christianity and the Latin
American Evangelical Left (Philadelphia: University of Pennsylvania Press, 2019); Samuel
Escobar, In Search of Christ in Latin America: From Colonial Image to Liberating Savior (11li-
nois: IVP Academic, 2019). Para Luna Tobar y la CEDHU, véase: Thomas Bamat, “The
Rights of the Poor: Christian Theology and Human Rights Practices in Latin America's
Andean Region”, en Christianity and Human Rights: Christians in the Struggle for Global
Justice, ed. Frederick Shepherd (Lanham: Lexington, 2009), 187.

191 Conversacion con Elsie Monge, 10.6.2018, Quito.

192 En Panamdvivié de cerca la desaparicion forzada del sacerdote Héctor Gallego, captu-
rado en 1971 por la Guardia Nacional durante la dictadura militar (1968-1989).

193 “Misioneras Maryknolly Quinchuqui”, Punto de Vista, 1981, No. 5: 4-5 (PUCE, 330.986605-
P969v).
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o Bolivia, sin embargo, se cometen los mismos atropellos que condujeron a
tal situacién’. Para el afio 1981, hizo un resumen “desalentador y dramatico”
con respecto a la violacién de los derechos humanos en el pais. Mencioné la
muerte de manifestantes estudiantiles, trabajadores y dirigentes campesinos,
sumados a encarcelamientos “arbitrarios, heridos de bala, destruccién de vi-
viendas, desalojos, agresion fisica por parte de fuerzas policiales”.*** Monge
recuerda la fuerte represion del gobierno que la gente al inicio no se atrevia
a denunciar pablicamente. Segin ella, ademais, “el término derechos huma-
nos no era conocido” a finales de los afios setenta, por lo que la formacién
y promocién de este discurso constituia la tarea principal de los organismos
formados con este propésito.’> En el contexto de un foro nacional del Fren-
te Ecuatoriano de Defensa de Derechos Humanos, en 1986, Monge expresé
la necesidad de que los derechos humanos formen parte de la lucha de “la
organizacién popular” y que puedan constituir un factor unificador:

[..] los derechos humanos no es la lucha aislada de cada sector por inte-
reses particulares. Tenemos que luchar por la globalidad de los derechos
humanos, por su direccién integral. Esto todavia no lo hemos logrado [..].
El respeto se hard realidad en la medida que las propias organizaciones
populares luchen por la vigencia de la globalidad de los derechos. Por eso
estamos empefiados en la capacitacién de promotores de los derechos hu-
manos en las organizaciones de base. De esa manera iremos creando un
verdadero movimiento por los derechos humanos que, a su vez, constituira

la base para una paz verdadera.'®®

Debido a su activismo, Monge fue atacada por un reportero de la revista es-
tadounidense Time. Lo que para ella era un trabajo de concientizacién —“asi
se decia en esta época™—, para el periodista era la incitacién a un levantamien-
to revolucionario. En el reportaje, recuerda Monge, fue tildada como “monja
comunista”, lo que generd diversas reacciones en la jerarquia catdlica, y la
advertencia de “tener cuidado” en su trabajo.*”

194 “En el Ecuador también se violan los Derechos Humanos”, por Elsie Monge, Punto de
Vista, 1982, No. 29/30: 4-5 (PUCE, 330.986605-P969v).

195 Belén Vasconez Rodriguez, “Elsie Monge: No podemos salvarnos solos, creo que esta
es una lucha colectiva’, in Publicacion conmemorativa, 40 aiios CEDHU, ed. Elsie Monge
(Quito: Centro de Artes Graficas, 2018), 10.

196 “Organizacion popular y derechos humanos”, por Elsie Monge, Punto de Vista, julio-
agosto 1986, Ao 5:18 (PUCE, 330.986605-P969v).

197 Conversacion con Elsie Monge, 10.6.2018, Quito.
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Ecuarunari en solidaridad con Centroamérica
El movimiento Ecuarunari también adopté el discurso de los derechos hu-
manos y se mostro solidario con los sucesos politicos en Centroamérica. Ex-
presion de esto fue la toma de la Embajada de la Republica de El Salvador en
diciembre de 1980, “como demostracién de que el Movimiento Indigena no
mira Gnicamente los problemas indigenas y campesino a nivel local”. En este
contexto se exigié “la ruptura de relaciones diplomdticas con la Junta Mili-
tar en solidaridad con el pueblo salvadorefio”.’® En otros casos, Ecuarunari
lanzé campanas de apoyo, para respaldar las “luchas por la liberacién” en Ni-
caragua o Guatemala. A finales de los afios setenta, en un pronunciamiento
de solidaridad con “el pueblo de Nicaragua”, antes de la revolucién sandinis-
ta, Ecuarunari condend la violencia y represién del gobierno de Somoza y
mostrd su apoyo con Nicaragua y “con cualquier otro pais hermano donde
haya atropello y violacién de los derechos fundamentales”. Ademis, se recha-
z6 la intervencién norteamericana que “elimina sangrientamente todo asomo
de oposicién y reclamo justo del Pueblo”.’®

Para el caso de Guatemala, es interesante la emisién de una carta del mo-
vimiento Ecuarunari Chimborazo “al pueblo Guatemalteco”. La organizacién
denunci6 la represién y violencia de la dictadura de Rios Montt, declard su
solidaridad con “los pueblos indigenas” de este pais y manifesté que “la vida,
la lucha, la sangre de nuestros hermanos indigenas masacrados ha abonado
y fortalecido la esperanza de liberacién de todos los indigenas de América La-
tina, que como parte del pueblo luchamos por todos nuestros derechos”.>*°
Esta carta fue dirigida a Domingo Herndndez Ixcoy, una persona central en el
movimiento indigena de Guatemala. Como indica Betsy Konefal en su andli-
sis sobre la cuestién étnica en el conflicto armado de Guatemala, Ixcoy era un
catequista indigena —inspirado por la teologia de la liberacién— que, junto
con lideres de la Accién Catdlica, atendié problemas de explotacién social, de-
rechos de los obreros y tenencia de tierra en el departamento El Quiché. Esto
condujo a fundar “la organizacién campesina mas importante de Guatemala”:

el Comité de Unidad Campesina (CUC), a inicios de los afios setenta.?°!

198 Cabascango Chicaiza, Una Mirada a Nuestra Historia, 169.

199 “Al frente de solidaridad con Nicaragua”, por Ecuarunari Chimborazo, octubre de 1978,
(FDD, Pastoral Indigena, documentos 1/3).

200 Carta del “movimiento Riccharimui de Chimborazo” a Domingo Hernandez Ixcoy, “re-
presentante del pueblo de Guatemala”, sin fecha (CESOA, sin signatura).

201 Betsy Konefal, “The Ethnic Question in Guatemala's Armed Conflict: Insights from the
Detention and ‘Rescue’ of Emeterio Toj Medrano”, en Making the Revolution: Histories of
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Ecuarunari, en su V Congreso Nacional en 1979, ademds se pronunci6 con
respecto a los sucesos en Centroamérica. El movimiento definié el rechazo a
“todas las organizaciones, sectas, instituciones y agentes imperialistas” como
politica general, y en relacién con Nicaragua, El Salvador y Guatemala de-
claré su “actitud de solidaridad con los Movimientos revolucionarios de Amé-
rica Latina y de todos los pueblos oprimidos del mundo’. También en este
caso resulta evidente la cercania con los sectores de cristianos compromet-
idos, sobre todo después del triunfo de la revolucién en Nicaragua, que contd
con la participacién de los catdlicos. La organizacién expresé “la conviccién
de que el Evangelio es una fuerza liberadora” y que la “fe popular” puede ser
fuente de “la verdad y la liberacién de los pobres”.>°* En Quito, la secretaria
general de Ecuarunari, Blanca Chancoso, organizé una feria artesanal “en so-
lidaridad con los pueblos en lucha por su liberacién”, rechazando la “politica
intervencionista” de Estados Unidos y proclamando su respaldo al “derecho
de los pueblos a su autodeterminacién”.?®3

Cabe resaltar que los derechos humanos y la solidaridad con las luchas
de liberacién, y en contra del imperialismo, en diversos paises latinoamerica-
nos caracterizaron decisivamente la formacién y consolidacién del movimi-
ento indigena. En 1980, se fundé en Suctia —sede de la Federacién Shuar— el
Consejo de Coordinacién de las Nacionalidades Indigenas del Ecuador (CO-
NACNIE). Segtin Blanca Chancoso, esta organizacién buscé una mayor unién
y coordinacién de actividades entre las organizaciones indigenas que estaban
dispersas y naci6 porque, debido al “avance de la lucha en América Latina [...]
el imperialismo trata de utilizar en la mayoria de los paises a los indigenas”,
tratando de “desviar nuestra lucha’. Inspirados por la coyuntura de moviliza-
ciones en otras partes de América Latina, segiin Chancoso, crecié la necesidad
de unir, también a nivel nacional, a las organizaciones del Oriente, la Costayla
Sierra.?°* En 1984, la CONACNIE, en su segundo congreso manifesté, en pri-
mer lugar, que la paralizacién de la reforma agraria determing la “basqueda
de alternativas politicas propias” y subray6 que, debido a la participacién de

the Latin American Left, ed. Kevin Young (Cambridge: Cambridge University Press, 2019),
246.

202 “Accién de lucha, Movimiento Nacional Campesino Indigena Ecuarunari”, V Congreso
Nacional Ecuarunari, septiembre de 1979 (CESOA, sin signatura).

203 “Boletin de Prensa”, por Blanca Chancoso, secretaria general Ecuarunari (FDD, Pastoral
Indigena, documentos 1/3).

204 “El despertar indigena se da en la lucha por |a tierra”, entrevista con Blanca Chancoso,
Nueva, junio 1983, No. 137: 43 (CESOA, sin signatura).
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indigenas de otros paises en este congreso se fue “constituyendo un momen-
to de trascendencia en el proceso de vinculacidn y solidaridad entre pueblos
indigenas de todo el continente americano”.2°>

Los intentos de unificacién del movimiento indigena, tanto a nivel na-
cional, como a través de redes transnacionales, dieron frutos y en 1986 se
fundé la CONAIE (Confederacién de Nacionalidades Indigenas del Ecuador),
que emprendié una lucha por el reconocimiento de los derechos indigenas a
la cultura, la tierra y la autodeterminacién.?°® Por la cantidad de organiza-
ciones que se adhirieron a la CONAIE, esta unién nacional fue considerada
la “etapa superior de un proceso de mas de 450 afios de resistencia, lucha
permanente y experiencias organizativas de las nacionalidades indigenas del
Ecuador”. Parte de esta lucha, a mediados de los afios ochenta, fue la resis-
tencia a los “ataques” de las “sectas religiosas”, %7 aspecto que sera tratado a

continuacion.

3.3.2 Expulsion de las ‘sectas protestantes': catolicos contra
la encarnacion del imperialismo

En el mismo afio de fundacién de la CONACNIE (1980), tuvo lugar en Qui-
to la “Marcha Nacional Indigena Campesina Martires de Aztra”. Las deman-
das principales de esta manifestacién “de todos los hombres democraticos

208 «sancionar a los asesinos de Aztra”, derogar la

y revolucionarios” fueron:
“inicua’ Ley de Seguridad Nacional, derogar la “anticampesina Ley de Fomen-
to y Desarrollo Agropecuario”, expulsar el “imperialista Instituto Lingiistico
de Verano” y solucionar los conflictos de tierras con el Instituto Ecuatoriano
de Reforma Agraria y Colonizacién (IERAC). Mds de 10.000 personas parti-

ciparon en la marcha de protesta organizada por Ecuarunari y FENOC.*%°

205 “Il Encuentro de Nacionalidades Indigenas”, Punto de Vista, 1984, No. 3: 4 (PUCE,
330.986605-P969v).

206 CONAIE, Nuestro proceso organizativo, 294.

207 “1°Congreso Indio: Rompiendo el silencio centenario”, Punto de Vista sobre el congreso
del13.-16.11.1986, No. 246: 6 (PUCE, 330.986605-P969v).

208 “Viva la lucha por pan, tierra 'y una patria libre”, sin autor, Lucha Obrera, octubre de
1980, No. 43: 10-12 (UASB, B.1.1.6.2); véase también: Cabascango Chicaiza, Una Mirada
a Nuestra Historia, 168.

209 Segin los informes de Ecuarunari, en Altmann, Die Indigenenbewegung in Ecuador, 123.
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Ilustracion 15: Convocatoria Marcha Nacional Campesina
Indigena Martires de Aztra (1980)

Contrapunto, No. 12, octubre de 1980 (UASB, 2.5).

Se menciond anteriormente (3.1.1) que los conflictos de tierra entre campe-
sinos y hacendados y la masacre de Aztra, fueron acontecimientos que im-
pactaron profundamente sobre los procesos movilizatorios en la Sierra ecua-
toriana. En los afios posteriores a estos incidentes, las victimas de la lucha
por la tierra, como Lizaro Condo, y los trabajadores asesinados en el inge-
nio de Aztra, fueron recordados como martires de la lucha popular contra la
represion estatal y el poder de los terratenientes o la agroindustria. Con la
marcha por los “Martires de Aztra”, las organizaciones Ecuarunari y FENOC
reclamaron no olvidar a las victimas, y junto con otras demandas, presenta-
ron un panorama de lucha que es representativo sobre la politica adoptada
por las organizaciones campesinas e indigenas en esta década. El conflicto
de Aztra, segin los organizadores de la marcha, fue representativo, no solo
respecto a la presencia de una “politica de amedrentamiento de los sectores
populares” o una “muestra brutal” de la maquinaria del Estado represivo, sino
al mismo tiempo, sobre una “valiosa experiencia de combatividad, organiza-
cién popular y de solidaridad con nuestro pueblo”. Recordar la masacre en el
ingenio signific6, ademds, denunciar la impunidad que los “asesinos de Aztra
siguen disfrutando’. Evocando el ‘nunca mas’ como discurso, la referencia a
Aztra les permitié asimismo advertir lo que podia implicar la Ley de Segu-
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ridad Nacional, decretada en Ecuador en 1979. La exigencia de derogar esta
ley, como también el cumplimiento de otras demandas —expulsién del ILV y
derogatoria de la Ley de Fomento Agropecuario— buscaron frenar la “inten-
sa campana del imperialismo” que segiin los organizadores habia marcado
la historia de la sociedad campesina e indigena desde los programas de la
Misién Andina, la Alianza para el Progreso y en ese contexto, la presencia de
“las sectas religiosas” y el ILV.*°

Esta lucha con enfoque antiimperialista, evidentemente, surgié en un
contexto concreto, marcado por una serie de coyunturas y procesos politicos
que tuvieron lugar desde finales de los afios setenta. Cuando la reforma
agraria perdié dinamismo, fue reemplazada por nuevas politicas agrarias.
En concreto, fue la Ley de Fomento Agropecuario que en 1979 —con el apoyo
de las cimaras de empresarios agricolas— puso fin al proyecto de reforma
agraria, buscando ya no la reestructuracién del sector agrario sino la im-
plantacién de programas de desarrollo rural para aumentar la productividad
agropecuaria. Estos proyectos de desarrollo rural fueron delegados princi-
palmente al sector privado por lo que, desde inicios de los afios ochenta, se
observé una “entrada en escena masiva’ de organizaciones internacionales no
gubernamentales. A raiz de ello, “el estado fue perdiendo protagonismo como
agente potenciador del desarrollo rural”.*"* Estas dindmicas y la subsecuente
migracién hacia las ciudades, impactaron fuertemente las condiciones de
vida en la regién rural. La lucha por la tierra de los afios sesenta y setenta,
caracterizada por la protesta contra la explotacién directa en las haciendas
por parte de los terratenientes, se convirtié en una lucha en contra de la
marginacién econdmica, social y cultural dentro del apogeo de un nuevo
sistema econémico.**

Al analizar el papel de los sectores catdlicos en la definicién de esta nueva
agenda antiimperialista, se quiere mostrar a continuacién que el ILV y otras
instituciones de origen norteamericano y con trasfondo protestante, se con-
virtieron en los principales enemigos, tanto de la Iglesia Catélica como del
movimiento indigena. Para ellos, como se muestra a través del ILV y Visién
Mundial, estos organismos representaron la encarnacién del sistema capita-
lista neoliberal y de la dominacién politica y econémica de los Estados Unidos.

210 “Viva la lucha por pan, tierray una patria libre”, op.cit.

211 Bretdn Solo de Zaldivar, Cooperacion al desarrollo y demandas étnicas, 47, 48; véase tam-
bién: Barsky, La reforma agraria ecuatoriana, 246.

212 Korovkin, “Indigenous Peasant Struggles”, 36.
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Por otro lado, estas “sectas protestantes”, por su supuesto caracter divisionista
y su ideologia del individualismo debilitaron al movimiento indigena y con-
tribuyeron, segtn los criticos, a la pérdida de 1 cultura indigena. Como se in-
dicd en otro apartado (1.1.2), el protestantismo tuvo su mayor crecimiento en
los afios 70 y 80. Segtin Blanca Muratorio, la mayor expansién del protestan-
tismo en la Sierra ecuatoriana se dio con la ruptura del sistema de la hacienda
y con los cambios dentro de la Iglesia Catélica a partir de los afios setenta.”’3
En cuanto a Chimborazo, David Stoll argumenta que el boom protestante ahi
fue posible, entre otras razones, por el hecho de haberse instituido como la
provincia de la renovacién eclesial. La identificacién del obispo Proafio con
la teologia de la liberacién dividié a la Iglesia Catdlica en esta provincia y
por eso, la regién era mas ‘vulnerable’ al ingreso de los protestantes.*™ Sin
profundizar en las razones para la expansién protestante en Chimborazo, es
preciso mostrar que los nimeros hablan por si mismos: en 1965, las iglesias
protestantes contaron 250 miembros; en 1975 fueron 7000; y a finales de los

afios 90, unos 28.000.2%

El ILV y Vision Mundial como agencias “transnacionales de la caridad”

La expulsién del Instituto Lingiiistico de Verano (ILV), una sociedad misio-
nera protestante proveniente de los Estados Unidos, fue una demanda de las
organizaciones campesinas e indigenas desde finales de los afios setenta. Las
actividades principales del ILV eran los estudios lingiiisticos sobre lenguas
indigenas, la traduccién de la Biblia a dichas lenguas, la evangelizacién, pro-
gramas de alfabetizacién y estudios antropoldgicos. El ILV, que se originé en
1934 del grupo de misioneros Wycliffe Bible Translators (1930), inicid su trabajo
en Ecuador durante el gobierno de Velasco Ibarra, en 1956. Regionalmente, el
ILV se concentrd en la regién noroccidente de la Amazonia, en el territorio de
varios grupos y nacionalidades indigenas. En menor medida, el ILV realizd
programas en la Sierra, por ejemplo, con escuelas bilingiies en las provincias

de Chimborazo (cantén de Colta), Loja, Cotopaxi e Imbabura.?¢

213 Muratorio, “Protestantism, Ethnicity, and Class”, 515.

214 David Stoll, Is Latin America Turning Protestant? The Politics of Evangelical Growth (Berke-
ley: University of California Press, 1990), 39, 272.

215 Andrade, Protestantismo indigena, 155.

216 En 1974, la Oficina para la Coordinacion de la Educacion Bilingtie institucionalizé la
colaboracién entre el gobierno ecuatoriano y el ILV, bajo la administracion del Minis-
terio de Educacién. Ginette Cano et al., Los nuevos conquistadores. El Instituto Lingiiistico
de Verano en América Latina (Quito: CEDIS y FENOC, 1981), 289.
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Los colaboradores del ILV, segtn los criticos de esta organizacién, eran

"217 que destruian las culturas indigenas y que a mds

“nuevos conquistadores
de causar divisioén entre las organizaciones sociales implantaban una doc-
trina de “competencia individual” y una ideologia “etnocentrista’. La politica
de aculturacién que se atribuyo a las actividades del ILV fue rechazada co-
mo etnocidio, y esta nocidn representd un elemento discursivo clave para las
organizaciones indigenas y los representantes de la Iglesia Catélica.?'® Se-
gln varios autores, la exigencia de expulsién del ILV retomd las objeciones y
acusaciones hechas ya en la Declaracién de Barbados en 1971 (véase 2.1.2).2%
Ademas, los funcionarios del ILV fueron acusados de cooperar con empresas
transnacionales —Texaco-Gulf— que venian a explotar petréleo en la Ama-
zonfa.?>°

Las organizaciones indigenas y campesinas del Ecuador, entre 1979 y 1980,
realizaron una serie de acciones con el objetivo de expulsar al ILV del pais.?*!
En 1980, Ecuarunari, en un comunicado de prensa, pidié que esta “agencia
imperialista de penetracién ideoldgica y politica que ha actuado en contra de
la comunidad indigena” se vaya del Ecuador.?** Y la peticién tuvo éxito. En
1981, el presidente Jaime Roldds, poco antes de su muerte en un accidente
de avidén, respondid a una serie de criticas contra el ILV y decreté la expul-
sién de la organizacién cuyas actividades describié como “incompatibles con
el desarrollo de los grupos aborigenes, que debe basarse en sus propias ini-
ciativas”.??3 Segiin Alison Brysk, a pesar de su expulsién formal en 1981, el
ILV seguia teniendo presencia en varios lugares y ain tiempo después, sus

217 Ibid.

218  Brysk, From Tribal Village to Global Village, 224, 25.

219 Ibid.; y también en “El ILV expulsado del Ecuador”, Boletin informativo de la Asocia-
cién Latinoamericana para los Derechos Humanos (ALDHU), enero 1982, No. 1: 45-50
(CEDHU, sin signatura).

220 Cano et al., Los nuevos conquistadores, 263, 84. Scott Robinson, “Fulfilling The Mission:
North American Evangelism in Ecuador”, en Is God An American? An Anthropological Per-
spective on the Missionary Work of the Summer Institute of Linguistics, ed. Sgren Hvalkofy
Peter Aaby (Copenhagen: IWGIA & Survival International, 1981), 46, 48. También en:
LEI'ILV expulsado del Ecuador”, op.cit.

221 Burgos, Las luchas campesinas, 1950-1983, 44.

222 “Fuera el Instituto Lingistico de Verano del Ecuador!!”, Movimiento Nacional Campe-
sino Indigena Ecuarunari, 1980 (FDD, Pastoral Indigena, documentos 1/3).

223 “Instituto Linguistico de Verano debera abandonar el Ecuador”, El Comercio, 23.5.1981:
portada (CULTPA, NAF-2016-8391).
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actividades continuaron siendo un tema central en las manifestaciones de las
organizaciones indigenas.?**

Para los activistas catdlicos, el ILV represent6 uno de los organismos pro-
testantes que funcionaban como instrumentos de “penetracién cultural y poli-
tica” norteamericana en América Latina. Susana Andrade confirma en su estu-
dio sobre el protestantismo en Ecuador que, en los afios sesenta, el gobierno
norteamericano “certificé y patrociné la intervencion de las iglesias y misiones
protestantes en América Latina, como aliados en la lucha anticomunista [...]”.
Para la autora, esta politica se sumo a la serie de programas de ayuda econé-
micay desarrollo que se realizaron en el subcontinente. Sin embargo, Andrade
subraya también que “mucho se ha escrito sobre la evangelizacién protestan-
te como estrategia de intervencién politica norteamericana’ y se refiere a una
“teoria de la conspiracién” que “ha sido recogida, principalmente, por la Igle-
sia Catélica y los partidos politicos de izquierda”.*** La Iglesia Catélica, bajo el
concepto de ‘sectas protestantes’, realizé un trabajo de homogenizacién dis-
cursiva de los multiples movimientos o congregaciones protestantes con el
fin de establecer la idea de un enemigo comin. Este discurso no solo produjo
teorias de la conspiracién, sino que al mismo tiempo, invisibilizé a aquellos
actores protestantes que se identificaban con el proyecto de renovacién y la
opcién por los pobres en un sentido ecuménico.?2®

La Iglesia Catdlica, a pesar de su compromiso con el ecumenismo desde
el Concilio Vaticano II y de haber admitido que los protestantes “son cristia-
nos también’, en las décadas del setenta y ochenta pricticamente siempre se
referia a dichas “sectas”, o a los “evangélicos”, como responsables del “des-
membramiento doloroso frente a la sélida y monolitica unidad que, a través
de las naciones y continentes ostenta la iglesia catdlica, bajo el cayado del Gni-
co pastor”. Ya en 1970, la misma CEE lamenté que “en contraste con lo que
pasa en Europa, y en otras naciones donde el movimiento ecuménico se ha
abierto paso, aqui en el Ecuador y en general en América Latina, a la mano
que les tiende la Iglesia Catélica para una cooperacién leal y sincera [..] ellos

,

oponen rechazo y la negativa”.?*” Responsabilizando a los protestantes por la
falta de ecumenismo, la Iglesia Catdlica nunca abandoné su postura de iglesia

224 Brysk, From Tribal Village to Global Village, 224, 25.

225 Andrade, Protestantismo indigena, 40, 159.

226 \éase: Kirkpatrick, A Gospel for the Poor; y también Schilling, Revolution, Exil und Befrei-
ung.

227 “Los obispos hablan de evangelismo a fondo”, CEE, 1970, (BEAEP, 254 C748mis 22).
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perseguida, y ain en los afios ochenta, no se cansé de sefialar su alarmismo
por la “invasién protestante”: se asumié que habia 80 0 90 “sectas” en la tier-
ra catdlica para implantar su ‘falso cristianismo.??® En 1984, el obispo Mario
Ruiz de Latacunga critic que “recién se da importancia al problema” y que
sobre todo en la provincia de Chimborazo el niimero de “indigenas evangéli-
cos” era muy elevado.??° También el obispo de Riobamba, Leonidas Proafio,
criticé a los misioneros evangélicos en varias ocasiones, y elevé la labor de las
“sectas” a un “problema nacional” que calific6 como “una verdadera agresion’.
Su labor evangelizadora, segtin Proafo, era “sectaria y divisionista, desencar-
nada y alienante, desculturizadora y dominante”. Admitia, ademas, que los
protestantes operaban con recursos econdmicos y materiales “con los cuales

la Iglesia Catdlica no puede entrar en competencia”.?3°

Vision Mundial o el “ILV disfrazado”

A mis del ILV —y sobre todo después de su expulsién— los catdlicos, en su lu-
cha contra los grupos protestantes, dirigieron su atencién a otra organizacién
llamada Visién Mundial, que inicié su trabajo en varias regiones del Ecuador
a finales de los afios setenta. La agencia de desarrollo protestante de origen
norteamericano fue creada en 1950, bajo la conviccién de su fundador, Bob
Pierce, de que el cristianismo evangélico podia frenar el avance comunista en
el mundo. Las primeras misiones en el extranjero se realizaron en China y en

228 En Punto de Vista se hace referencia al estudio de Thomas Bamat, miembro de SERPAJ:
Salvacion o dominacion? Las sectas religiosas en el Ecuador (Quito: Editorial El Conejo, 1986).
Bamat, en 1986, contd 250.000 protestantes en Ecuador, la mitad perteneciendo a las
dos denominaciones Unién Misionera Evangélica y la Alianza Cristiana Misionera. Los
demds eran miembros de grupos pentecostales como Asamblea de Dios, Cuadrangu-
lares, Pentecostal Unida e Independientes y, en menor cantidad, Testigos de Jehova y
Mormones. 1986, No. 246: 11 (PUCE, 330.986605-P969v).

229 “El protestantismo en el Ecuador. Analisis y Conclusiones”, Asamblea plenaria del epi-
scopado en el Ecuador, febrero de 1984, por Mario Ruiz Navas (FDD, Conferencia Epi-
scopal, caja Xl); sobre el alarmismo frente al crecimiento del protestantismo —tam-
bién en El Vaticano—y la falta de ecumenismo véase: Stoll, Is Latin America Turning
Protestant?, 31-33.

230 “Informe al CELAM”, por Leonidas Proafo, delegado CELAM, para la CEE, 7.3.1983 (FDD,
Informes Pastorales, A.2.1P22), véase también: Andrade, Protestantismo indigena, 160;
Brysk, From Tribal Village to Global Village, 224; Stoll, Is Latin America Turning Protestant?,
277.
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el contexto de la guerra de Corea. En Ecuador, la organizacién invirtié mas
de 4.7 millones de délares entre 1979 y 1985.%3"

Los denunciantes estaban convencidos de que los colaboradores de Vi-
sién Mundial eran sucesores del ILV. Los agentes de pastoral de la didcesis
de Riobamba, por ejemplo, manifestaron en una reunién que “Visién Mun-
dial es el ILV disfrazado” y que la tarea principal de su dinero “que viene de
los Estados Unidos” era dividir las comunidades. Sin embargo, las acciones de
las dos organizaciones eran diferentes: Visién Mundial se concentraba princi-
palmente en un plan padrinos y realizaba programas de desarrollo de la co-
munidad como talleres artesanales o tiendas comunales. En esta linea, los
agentes de pastoral observaron, ademads, que la presencia de Visién Mundial
“frena la concientizacién” y “dificulta la evangelizacién”.?** El obispo Proafio
calificé su trabajo como “proselitista” y “desastroso”.?33> También las misione-
ras Lauritas en Imbabura criticaron las actividades de este “lobo con piel de
oveja’. Para las religiosas, la organizacién representd un “nuevo imperio” con
“estos ‘gringos’ que ofrecen solucionar todo con plata”.?** Esta critica estaba
vinculada directamente con un enfrentamiento violento entre representantes
de Visién Mundial y ciertos catdlicos en el contexto de un conflicto de tierra
en la comunidad La Compania, en 1983. Admitiendo la responsabilidad por
este conflicto, la organizacién retiré a sus cuatro colaboradores de la zona.?*

Visién Mundial fue rechazada también por el movimiento indigena Ecuar-
unari porque “rompe las estructuras arraigadas” de las comunidades, solo
trabaja “con evangelistas”, “fomenta el egoismo” y reemplaza “nuestras fies-
tas” por otras “que no tienen valor para nuestro pueblo como el ‘Thanksgi-

ving Day” 23¢ Segiin representantes del Movimiento Indigena de Tungurahua,

231 Brysk, From Tribal Village to Global Village, 226; Stoll, Is Latin America Turning Protestant?,
282.

232 “Plenario del trabajo en grupos”, reunién de agentes pastorales, 1983 (FDD, Notas en
Reuniones, A.1.NR70).

233 “Informe al CELAM”, por Leonidas Proafio en nombre de la CEE, 7.3.1983 (FDD, Informes
Pastorales, A.2.1P22).

234 “Plata, libertad y salvacion”, denuncia de “un grupo de campesinos y tres misioneras
Lauritas” de La Compafifa, Nueva, enero 1984, No. 102: 39-41 (UASB, 2.15).

235 Stoll, Is Latin America Turning Protestant?, 291.

236 “Notiz zum Ausbildungsprojekt Ecuarunari Nacional” nota de Tonino Zellweger de la
ONG Swissaid sobre su reunién con Blanca Chancoso, Ecuarunari Nacional, 22.2.1983
(AFS,12.211#1992/236#416", Bildungs- und Ausbildungskurse der Indianerorganisation
Ecuador Runacunapac Riccharimui (ECUARUNARI) (Kredit Nr. EC/1/78/02),1978-1983).
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ademds, la organizacion estaba en competencia con programas de desarrol-
lo rural del Estado y se planteé que una sola organizacién, preferentemente
estatal, deberia abarcar el desarrollo del sector rural.?3?

Las denuncias contra esta agencia “cransnacional de la caridad”?3®

no se
restringieron a los limites nacionales e incluian casos muy delicados y en con-
textos de violencia. El movimiento Ecuarunari, en 1981, reprodujo una den-
uncia difundida por la Agencia Salvadorefia de Prensa (SALPRESS) en la cual
Visién Mundial fue acusada de haber participado en una violenta accién poli-
cial en contra de refugiados salvadorefios en Guatemala y Honduras. La “secta
protestante norteamericana ligada a la Agencia Central de Inteligencia’ fue
acusada de haber denunciado a varias familias de refugiados que fueron de-
tenidos por las fuerzas policiales en las capitales de los dos paises “de manera
casi simultinea’. Los detenidos, como indica el comunicado, pertenecian, “en
su mayoria” a “comunidades cristianas y a organismos eclesiales de El Salva-
dor”. Se decia que Visién Mundial, desde su llegada a los paises de Centro-
américa, “previno a los refugiados contra los comunistas, religiosos y curas y
tratd de presionar para obtener delaciones”. Segin el informe de un sacerdote
catdlico que fue testigo de las detenciones, los refugiados eran “mujeres, nifios
y ancianos tradicionalmente catdlicos que de pronto se vieron enfrentados a
una secta muy conservadora, muy reaccionaria con una concepcién religiosa
muy favorable al sistema de vida norteamericana”.?>® Entre los detenidos es-
tuvo Iride del Carmen Marasso Beltran, una colaboradora del arzobispo Oscar
Romero, que poco después de su asesinato en marzo de 1980 se refugi6 a Gua-
temala. Beltrdn, su hijo y otros mencionados en la denuncia fueron desapa-

240

recidos por la dictadura guatemalteca.**® Cuando la colaboracién de agentes

237 “Organizaciones Indigenas piden expulsion de Vision Mundial”, Sucede en la Iglesia, ju-
nio 1984, No. 49: 4, 5 (CEDHU, S.4).

238 “Transnacionales de la Caridad —la accién de Visién Mundial en el Ecuador”, por Sabine
Hargous, Nueva, febrero de 1983, No. 94: 40-42 (CEDHU, N7.1).

239 Agencia de prensa fundada por Salvador Cayetano Carpio, fundador del Frente Fara-
bundo Marti para la Liberacién Nacional (FMLN); “denuncia reproducida por el movi-
miento nacional Campesino Indigena Ecuarunari. Secta religiosa norteamericana in-
volucrada en actividad policial. Tegucigalpa, (junio), especial de Salpress por Javier
Guerrero”, noviembre de 1981 (CESOA, sin signatura).

240 “Resoluciéon No. 18/82, Caso 7822, Guatemala, 1982” Comisidn Interamericana de De-
rechos Humanos, URL: https://www.cidh.oas.org/annualrep/81.82sp/Guatemala7822.ht
m, 17.9.2019.
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3. Luchas en el espacio andino: movimiento indigena y derechos humanos (1972-1988)

de Visién Mundial con las autoridades hondurefias y guatemaltecas fue pro-
bada, la organizacion traté de salvar su imagen publica y despidié a una serie
de sus colaboradores. Después de una negacién inicial de su responsabilidad
de las detenciones y desapariciones, Visién Mundial afirmé mas tarde en un
reporte interno que la organizacién estaba “ciega ante la intensidad de las
luchas de derechos humanos” y que no estaba consciente que sus colaborado-
res locales, durante meses, fueron victimas de una campaiia pro-gobierno y
pro-militar.#

Sin entrar mds detalladamente en estos conflictos y acusaciones concre-
tas, es preciso subrayar que tanto para el movimiento indigena, como para
religiosas y religiosos catélicos, la demanda de expulsar al ILV y otras ‘sectas
protestantes’ como Visién Mundial, constituyé un discurso clave en los afios
ochenta. Al hacer de la presencia de estas organizaciones una de las mayores
preocupaciones de la Iglesia Catdlica —“un problema nacional’— la lucha en
su contra evidenci6 la continua competencia entre catdlicos y protestantes. A
mas de eso, el fendmeno ilustra que la Iglesia Catdlica se preocupd por po-
sicionar este conflicto como elemento de la agenda politica del movimiento
indigena. Para los catdlicos comprometidos, después de la época de la refor-
ma agraria, la imagen de la ‘invasién’ de grupos protestantes que llegaban a
dividir la nacién catdlica, nutri6 un discurso de colonizacién y conquista en
el cual las ‘sectas protestantes’ eran los nuevos espafoles responsables de la
pérdida de cultura de los indigenas. En el caso de Chimborazo, la ya referida
idealizacion del pobre-indigena tiene que leerse, entonces, también en este
contexto de defensa de un bastién catdlico en la provincia donde el protes-
tantismo tenia mayor difusién. El papel desempefiado por Visién Mundial en
el enfrentamiento entre organizaciones catdlicas y protestantes en el campo
de refugiados fue, para los catdlicos, una prueba mas de que esta organizacién
era el “caballo de Troya” de la politica exterior de los Estados Unidos.?*>

Mientras algunos catdlicos negaron por completo que los grupos protes-
tantes hubiesen perseguido un objetivo religioso, los protestantes tampoco se
mostraron muy dispuestos a colaborar con los catélicos. Como indica David
Stoll, unir las fuerzas para un objetivo comin, era imposible en este juego
ideoldgico. Lo que no se debe olvidar es que los oponentes de Visién Mundial
no solo eran catdlicos: Gospel Missionary Union, el grupo de misioneros con

241 Stoll, Is Latin America Turning Protestant?, 287, 88.
242 |bid., 268.
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la presencia mds larga en Chimborazo (Colta) y desde la cual surgié la Aso-
ciacién de Indigenas Evangélicos de la Provincia de Chimborazo (AIECH), fue
“uno de los oponentes mas mordaces de Visién Mundial”.?*3
3.3.3 Hacia los “500 afios de resistencia indigena”:
ataque contra la colonialidad en América Latina

[Con] esta ‘conmemoracién’ [...] se trata
de presentar el pasado colonial, que
se inaugura con la presencia de los es-
pafioles en nuestro continente; fue un
‘encuentro’ un ‘romantico encuentro’ de
dos mundos, ocultindose la realidad
de genocidio, exterminio, que instaura
un sistema colonial que hasta nuestros

dias esté vigente.?*4

A finales de los afios setenta, el gobierno espaiiol inici6 la organizacién de la
‘celebracién’ de los 500 afios del descubrimiento de América. “En 1984 se cred
la Comisién Nacional para la Celebracién del Quinto Centenario del Descu-
brimiento de América que goza del ‘alto patronato’ y proteccién del rey Juan
Carlos I [...]”. La llamada del gobierno espaiiol tuvo eco no solo a nivel nacio-
nal; también en América Latina los gobiernos tomaron medidas para preparar
la ‘conmemoracién’ de este evento “que cambi6 la percepcién del mundo”.>4
El gobierno del Ecuador, por ejemplo, en 1989, acordd con Espana celebrar el
“Encuentro de dos Mundos”. 246

No es de sorprender que este anuncio iniciara una serie de polémicas y re-
sistencias tanto a nivel europeo como latinoamericano. En México, por ejem-
plo, entre intelectuales se debatia sobre si la llegada de los espafioles al con-
tinente americano deberia denominarse “encuentro de dos mundos” o “des-

cubrimiento del Nuevo Mundo”. Mientras estas discusiones no cuestionaron

243 1bid., 31-33, 293.

244 Martha Rodriguez, “Campafia Continental”, Chasqui. Revista Latinoamericana de Comuni-
cacién 40 (1991): 81.

245 Walther Berneckery Verdnica Jaffé, “El aniversario del ‘descubrimiento’ de América en
el conflicto de opiniones”, Ibero-amerikanisches Archiv 18, no. 3/4 (1992): 501.

246 Alo que el movimiento indigena reaccioné con una marcha de protesta el 12.10.1989,
Macas, “El levantamiento indigena visto por sus protagonistas”, 29.
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fundamentalmente las formas de participacién en el acontecimiento, a partir
de los afios 80 se conformé una serie de iniciativas que rechazaron categé-
ricamente los actos como un insulto a los pueblos indigenas. Los grupos de
oposicién, segiin Walther Bernecker y Verdnica Jaffé, vieron “en las celebra-
ciones la oportunidad histérica para atacar la visién oficial e incomodar a la
liturgia’ del Quinto Centenario”.>4’ Para Juan Braun, editor de la revista la-
tinoamericana Chasqui, “los 500 afios es uno de los temas mas polémicos del
siglo, de una gran carga emotiva, que reabre viejas heridas y hace reflexio-
nar a todos, blancos y negros, mulatos y mestizos, indios y criollos, sobre las
raices, el pasado y el futuro”.248

Asi, el anuncio de estos actos conmemorativos, con su fuerte carga
ideoldgica y politica sacudié a las organizaciones sociales en el subcontinente
latinoamericano, e impulsé una dindmica de movilizacién transnacional.
Expresién de estos esfuerzos de coordinacién fue “La campafia continental
500 afios de Resistencia Indigena, Negra y Popular”, en la cual participaron
paises latinoamericanos y caribefios, pero también organizaciones de los Es-
tados Unidos y Canadd. Como refiri6 la cita inicial de este apartado, el tema
principal de la campafa fue la lucha contra la colonialidad y se puso énfasis
en que la celebracién de los 500 afios negaba que la historia de América tenga
“una trayectoria de miles de afios”. La campafia continental impulsé una
reflexién “sobre el real significado de los 500 Afios de invasién espafiola’ y
tuvo como objetivos “contribuir al impulso de una lucha indigena’, exigir el
“derecho a la autodeterminacién de los pueblos” y “luchar por la defensa de
valores materiales y culturales de los Pueblos Indios de América”.>#°
En Ecuador, el movimiento indigena CONAIE, inici6 la campana “500

afios de resistencia indigena” en abril de 1988, manifestando que

en representacion de los pueblos indigenas y en ejercicio de su derecho a
rechazar y protestar frente a las anunciadas celebraciones oficiales de los
gobiernos nacionales, convoca a los diversos sectores sociales del pais pa-
ra que, unidos en un solo frente, se genere una movilizacién masiva en el
Ecuadory en todo el continente. Esta movilizacion tiene como objetivo fun-

247 Berneckery Jaffé, “El aniversario del ‘descubrimiento’ de América”, 506, 08; ibid.

248 Juan Braun, “Carta del Editor”, Chasqui. Revista Latinoamericana de Comunicaciéon 40
(1991): 1.

249 Rodriguez, “Campafa Continental”, 82.
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damental la recuperacién de la dignidad de nuestros pueblos y el repudio a
toda forma de sometimiento y practicas colonialistas y neocolonialistas.?>°

Para la CONAIE y otras organizaciones indigenas, las celebraciones represen-
taron una ofensa sin precedentes: una negacién de la historia de opresién,
colonizacién y marginacién, marcada por la tortura y el genocidio de los pue-
blos indigenas. La campafia buscé “la recuperacion de la dignidad de nuestros
pueblos” y conté con el apoyo de partidos de izquierda. En el Encuentro Lati-
noamericano y Caribe por la Solidaridad, la Soberania, la Autodeterminacién
ylaVida de Nuestros Pueblos, en el cual participaron delegaciones de partidos
socialistas, comunistas y movimientos guerrilleros, campesinos e indigenas
de 16 paises, se elabor6 la “Declaracién de Quito” que rechazé la “dominacién
neocolonial” contra “nuestros pueblos y naciones”.?** Se dio por concluida la
época de “servir al progreso de los antiguos y nuevos colonizadores” que Amé-
rica Latina estaba “llevando durante 500 afios”.2%*

Légicamente, la Iglesia Catdlica, como actor central en la historia de la co-
lonizacidn, no podia permanecer al margen de este acontecimiento de trans-
cendencia internacional. Como se menciond en otro apartado, el papa Juan
Pablo II durante su visita al Ecuador en 1985, ya retomo la referencia al descu-
brimiento de América, glorificando la venida de la fe cristiana que “iluminaba”
los caminos de los pueblos indigenas (véase 2.1.3). Los obispos de la Iglesia Ca-
télica del Ecuador, como en muchos otros temas abordados en este trabajo,
no coincidieron en sus posicionamientos frente al acontecimiento. El obispo
Leonidas Proaiio hizo publica su opinién en un articulo titulado “soo afios de
marginacién indigena’. En su texto, que constituye un rechazo al aniversario
del Quinto Centenario, el clérigo criticé que la CEE y el Vaticano

se apresan también a celebrar el acontecimiento de la Primera Evangeli-
zacién del Continente, colocindose en su propia plataforma, con gozo y
optimismo que pueden estar mancillados de cierto triunfalismo, y miran-

250 “Nuevos rumbos para el movimiento popular”, Punto de Vista, sin autor, 21.12.1988, No.
349: 8-11 (PUCE, 330.986605-P969v).

251 Porejemplo, participaron representantes del FMLN de El Salvador o de la Coordinacién
Guerrillera Simén Bolivar de Colombia (OGSB).

252 “{Volveré, y seré millones!, grité Tupac Amaru, jHemos vuelto!” Primer Encuentro La-
tinoamericano y de El Caribe, 18-20 de noviembre 1988, Punto de Vista, No. 346: 3-8

(PUCE, 330.986605-P969v).

https://doi.org/10. inliby pen Access



https://doi.org/10.14361/9783839458839-005 
https://www.inlibra.com/de/page/agb
https://creativecommons.org/licenses/by-nc-nd/4.0/

3. Luchas en el espacio andino: movimiento indigena y derechos humanos (1972-1988)

do con simpatia a la preparacion a una celebracién suntuosa de los altos

gobernantes americanos y europeos.?3

Con respecto a la Iglesia Catdlica, el clérigo constaté ademds, que todavia
no considera a los indigenas “aptos” para crear una iglesia indigena propia
basada en “sus propios valores culturales”. En términos mds generales, Pro-
afio atacd a las “autoridades gubernamentales” que pese a haber aceptado que
los indigenas estaban excluidos de la sociedad, no pusieron “atencién alguna
en sus necesidades”. Segin Proano, estas necesidades eran “tierra, trabajo,
educacién, organizacién, conocimiento de Dios y de su enviado Jesucristo’.
En referencia al movimiento indigena, el lider religioso postul6 que después
de 500 afios como “pueblo ciego, mendicante, sentado y marginado”, este ha
“recuperado su palabra y se ha puesto a gritar lleno de angustia y esperanza’.
Para Proafio quedaba claro que solo el pueblo indigena, “inspirado y fortaleci-
do por laluz y la Fuerza del Evangelio” pueda “lograr una valiente rectificacion
histérica de la tremenda injusticia perpetrada en contra de los primeros du-
efios del territorio americano”.?>*

Este texto fue escrito por el obispo en mayo de 1988, tres meses antes
de su muerte. En 1990, como ha documentado la literatura, la campaiia “s00
afios de resistencia” alcanz6 su punto algido cuando en junio, el levantamiento
indigena del Inti Raymi, paralizd al pais y abri6 una nueva etapa de lucha social
en la cual el movimiento indigena ocupd un espacio en el escenario politico

nacional como actor potente.?5°

Discusidn

Los “tiempos de revolucién” exigieron de la Iglesia Catélica un ajuste de su
pastoral que contemplara las circunstancias politicas y eclesiales contempori-
neas. El régimen ecuatoriano de Seguridad Nacional, los conflictos en Cen-
troamérica, la represion y el asesinato de catdlicos comprometidos —como
el caso del arzobispo Oscar Romero—, convirtieron el objetivo de la libera-
cién y la lucha por la justicia, en una ilusidén confusa, lejana en el horizonte.

253 “500 afios de marginacién indigena”, Leonidas Proafio, mayo de 1988 (FDD, Conferen-
cias, A.2.CF148).

254 Ibid.

255 Moreno Yanezy Figueroa, El levantamiento indigena del Inti Raymi de 1990; Macas, “El le-
vantamiento indigena visto por sus protagonistas”, 18, 19. Aparte de Macas, una serie
de otros autores de esta antologia afirman que la campafia de los “500 afios de resis-
tencia” fue una razén importante para el levantamiento: Cornejo Menacho, Indios.
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Bajo estas circunstancias —y junto a los debates teolégicos de la época— el
activismo de derechos humanos surgié como un elemento clave del trabajo
pastoral de la Iglesia Catdlica liberadora. Segiin Daniel Levine, la promocién
de los derechos humanos no solo fue un elemento importante en la ideologia
de la teologia de la liberacién sino, por su implementacién practica, uno de
los “impactos” mas fuertes de esta corriente teolégica en América Latina.2*®
Como se ha mostrado a lo largo de este capitulo para el caso ecuatoriano,
cristianos —no solo catdlicos— comprometidos a cambiar la situacién de in-
justicia y represidn, incluyeron la defensa de los derechos humanos y de la
solidaridad en su agenda politica, denunciando violaciones, formando insti-
tuciones y tratando de promocionar el tema dentro de la sociedad a través de
un trabajo de formacién.

Asimismo, se ha argumentado que el activismo por los derechos huma-
nos, entendido como un fenémeno globalizado, constituyd un elemento clave
para la formacién del movimiento indigena ecuatoriano. La formacién de la
CONAIE, como se ha mostrado en paginas anteriores, no podria pensarse
sin la orientacién que adoptaron las organizaciones mds alla de las fronteras
nacionales y al mismo tiempo, sin la inclusién del discurso de los derechos hu-
manos en su agenda politica.?’” En este sentido, Alison Brysk ha constatado
que la internacionalizacién de los derechos indigenas “ocurri6 precisamente
porque los movimientos sociales indigenas estaban débiles a nivel doméstico”.
En otras palabras, ‘gracias’ a la debilidad doméstica, la “formacién de alianz-
as transnacionales” y la presencia del movimiento indigena en el escenario
politico se vieron facilitadas.?5®

En este contexto, es interesante afiadir una perspectiva comparativa. Ex-
plorando el activismo de derechos humanos a nivel local, en Chiapas (México),
las autoras Shannon Speed y Xochitl Leyva Solano han mostrado que el com-
promiso con este “discurso global” estaba vinculado al trabajo pastoral de la
Didcesis de San Cristébal de las Casas. Con el obispo Samuel Ruiz Garcia,
quien reconoci6 que los indigenas de Chiapas eran “los mds pobres entre los
pobres”, la opcidn por los pobres evoluciond hacia una opcién por los indige-
nas. Como se sabe hoy, Ruiz Garcia fue uno de los precursores de la teologia

256 Levine, “Assessing the Impacts of Liberation Theology”, 249.

257 Para América Latina en general: Stavenhagen, “Indigenous Peoples and the State in
Latin America: An Ongoing Debate”.

258  Brysk, “Turning Weakness into Strength”, 39.
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india: una inculturacién de la teologia de la liberacién que buscaba la valora-
cién de ‘as’ culturas indigenas.?>® Christine Kovic argumenta para la misma
didcesis mexicana, que los agentes pastorales fueron los primeros en llevar el
concepto de derechos humanos a las comunidades indigenas y que, en didlogo
con los habitantes, se “desarrollaron modelos de derechos que incorporaron
perspectivas indigenas”. Para la iglesia de San Cristébal de Las Casas y los
activistas indigenas catdlicos, los derechos humanos fueron, en primer lugar,
los derechos del pobre. En Chiapas, la violencia racializada y la defensa de los
derechos humanos —entre ellos, los derechos indigenas— no fueron temas de
los agentes pastorales inicamente, sino que encontraron eco en el movimien-
to indigena que en esta misma época se estaba organizando.2°® Obviamente,
las interpretaciones de estas autoras sobre México son muy similares al ca-
o ecuatoriano, con la presencia del obispo Leonidas Proafio en Riobamba.
Con el discurso de la iglesia inculturada y la visién de una iglesia indigena
en el Plan Nacional de Pastoral Indigena, la defensa de los derechos de los
indigenas gand relevancia.

Junto al tema de los derechos humanos, la lucha antiimperialista —como
puso en relieve el caso de las campafias contra las ‘sectas protestantes’ y la
lucha contra la colonialidad— domino el discurso de los movimientos indige-
nas y los sectores cristianos. La polémica sobre la celebracién de los 500 afios
del ‘descubrimiento’ de América, cataliz6 un dinamismo organizativo desde
mediados de los afios ochenta. Asimismo, con la campafia “s00 afios de re-
sistencia indigena”, las organizaciones indigenas abrieron una plataforma de
lucha a nivel trasnacional.

3.4 Conclusion

Dentro de las luchas en el espacio andino y en un cambiante ambiente de
lo posible, una serie de actores, acontecimientos y discursos determinaron
el dinamismo de las organizaciones sociales. Entre los actores se hallaba la

259 Shannon Speed y Xochitl Leyva Solano, “Global Discourses on the Local Terrain. Hu-
man Rights in Chiapas”, en Human Rights in the Maya Region, ed. Pedro Pitarch, Shan-
non Speed, y Xochitl Leyva Solano (Durham: Duke University Press, 2008). En 1989,
Ruiz fundé la primera organizacién de derechos humanos en Chiapas, el Centro de
Derechos Humanos Fray Bartolomé de las Casas, CDHBC.

260 Christine Kovic, Mayan Voices for Human Rights: Displaced Catholics in Highland Chiapas
(Austin: University of Texas Press, 2005), 207, 10, 11.
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Iglesia Catélica, con un sector comprometido, cuyas propuestas encontraron
eco en el movimiento indigena. El proyecto liberador de la iglesia de Riobam-
ba constituia una fuente de inspiracién, como también un espacio de movi-
lizacién, para las organizaciones indigenas y campesinas. De todos modos,
es preciso aclarar que no se trataba de una transferencia ideolégica unidi-
reccional de las propuestas de los clérigos o laicos catdlicos —que tampoco
pueden verse como un grupo homogéneo, como qued expuesto en el caso
del Movimiento Nacional Cristianos por la Liberacién— hacia el movimien-
to indigena, sino mucho mas como un proceso de intercambio, didlogo, pero
también de enfrentamiento ideolédgico, en el cual las relaciones de poder no
pueden ser dejadas de lado. A este respecto, se considera importante subrayar
que la Iglesia Catdlica, tanto desde los sectores conservadores como los lide-
rados por Proaiio, consideraban que Gnicamente los demds actores politicos y
sociales —como, por ejemplo, los protestantes— formaban parte del juego de
poder sobre la representacién de los indigenas en el pais. Obviamente, y como
se ha tratado de mostrar, este no era el caso. El miedo de que “el movimiento
indigena escape de la Iglesia’ y la necesidad de “encarnarse en las estructuras”
de las organizaciones existentes fue enunciado explicitamente por el obispo
de Riobamba, por ejemplo.261 En este caso, se considera adecuado reproducir
una cita del clérigo que devela claramente esta posicién, junto a su opinién
sobre el papel de la iglesia en la formacién del movimiento indigena:

El fenémeno organizativo indigena es el resultado, en parte, de la concien-
cia adquirida por los mismos indigenas, gracias principalmente a la labor
de promocién humana de la Iglesia, y, en parte, es el resultado de la la-
bor activa de fuerzas politicas interesadas en llevar el agua a su molino. La
conquista de conciencia de si mismos lleva con mas y mas frecuencia a los
indigenas a sacudirse de la influencia paternalista de la Iglesia y el afan
manipulador de las fuerzas politicas particularmente de izquierda pone en
crisis sacerdotes y obispos que se han desgastado trabajando por los indige-
nas. Estos mismos sacerdotes y obispos acaban por caer en la desconfianza
y en el rechazo resentido de muchas de las organizaciones indigenas. Den-
tro de este panorama obscuro, ;no serd necesario un trabajo decidido de
recuperacion de la organizacion que mejor responde a la cultura indigena,

261 “Encuentro de Obispos sobre pastoral indigena”, por Leonidas Proafio, 8.-10.2.1986
(FDD, Conferencias, A.2.CF127).

https://doi.org/10. inliby pen Access



https://doi.org/10.14361/9783839458839-005 
https://www.inlibra.com/de/page/agb
https://creativecommons.org/licenses/by-nc-nd/4.0/

3. Luchas en el espacio andino: movimiento indigena y derechos humanos (1972-1988)

la comuna? ;no serd necesario caminar hacia la organizacién de un movimi-
ento comunitario nacional? Para esto, ;no serd indispensable que la Iglesia

acompanie este proceso con simpatia y respeto?262

Esta cita, por un lado, muestra la percepcién de Proafio de encontrarse fuera
delalucha por la hegemonia de la representacién de los indigenas. Pero pese a
que el clérigo manifest que las “politicas interesadas” no pueden correspon-
der con las actividades proclamadas por la iglesia, considera “indispensable”
que dentro del “panorama obscuro”, la Iglesia “acompafie el proceso de for-
macién de un movimiento cuyo objetivo principal sea la defensa de la cultura
indigena’. En este sentido, esta cita no solo defiende una orientacién etnicis-
ta del movimiento indigena, sino que repite el argumento ya formulado en el
caso del indigenismo eclesidstico a finales de los afios cincuenta: que la Igle-
sia Catdlica es considerada la (Gnica) institucién adecuada para hacer “algo
de positivo a favor del indio” (véase 1.1.1). Con eso se evidencia que, a pesar
del discurso de liberacién y concientizacién, una completa independencia del
movimiento indigena respecto a la iglesia no fue bien recibida.

Con relacién al capitulo segundo (3.2), dedicado a la cuestién de la iden-
tificacién étnica o clasista del movimiento Ecuarunari; el altimo capitulo de
esta parte (3.3) expuso que en el continuo proceso organizativo del movimi-
ento indigena esta debatida cuestién perdia importancia. Al contrario, fuer-
on una serie de coyunturas —como la defensa de los derechos humanos o el
antiimperialismo—, y colaboraciones a nivel nacional y trasnacional, las que
posibilitaron la formulacién de nuevas demandas con las cuales una serie de
organizaciones, heterogéneas en sus objetivos y composicién, podian iden-
tificarse. Se puede afirmar entonces, que el movimiento indigena se resistia
a una representacion esencialista de lo indigena, como fue propagada medi-
ante la visién de una iglesia indigena por parte del obispo de los indios y los
miembros de su equipo pastoral. La constatada idealizacién del indigena ca-
télico, pobre y comunitario, a fin de cuentas, no cuajaba con las demandas y
necesidades de los sectores organizados. Una de estas necesidades era, obvia-
mente, disponer de una agenda de lucha que lograse representar la heterogen-
eidad de realidades de los sectores de la poblacién marginados en términos
econdmicos, sociales y/o culturales y que respondiera a la coyuntura politica
del momento. Este argumento ha sido apoyado también por Emma Cervone,

262  “Plan Nacional de Pastoral Indigena”, Departamento de Pastoral Indigena, 22.2.1986
(FDD, Notas en Reuniones, A.1.NR35).
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quien afirma que las “demandas étnicas, raciales y econdémicas no pueden ser
tratadas separadamente” y concluye que “los movimientos indigenas tienen
que aceptar el reto de construir sobre la base de un discurso y una estrategia
politica que no aliene a sus seguidores y que, al mismo tiempo, llegue a otros
actores sociales que no se identifican como indigenas”.2? O, citando la inter-
vencién de la dirigente indigena Blanca Chancoso: “La lucha indigena, en este
caso, habia logrado congeniar la perspectiva ‘de clase’ con la ‘étnica’ y ofrecia al
conjunto de la sociedad una oportunidad para reactivar propdsitos de cam-
bio que, a raiz del ‘ocaso socialista europeo, se hallaban considerablemente
aletargados”. 2%

El movimiento indigena, al crear su propia agenda politica, se apoderd
de los elementos de un discurso de alteridad que desde tiempos de la co-
lonizacién ha sido reproducido y mantenido por sectores dominantes de la
sociedad. En su intento de redefinir imagenes sobre ‘el indio’, ‘el campesino
o0 la cultura, entre otras cosas, cre6 —en el sentido del trans-coding de Stuart
Hall— una nueva representacién del otro desde el otro mismo. Pese a haber
desatado también un proceso de inventar tradiciones —por ejemplo, alrede-
dor de la continua lucha indigena desde hace 500 afos y la memoria de sus
martires—, y determinar caracteristicas culturales esenciales —a diferencia
del discurso propagado por ciertos sectores eclesidsticos— en el movimien-
to indigena los conceptos de etnicidad y clase fueron complementarios y se
buscé una alternativa a la vinculacién histérica de clase y raza que difundia
la imagen del ‘indio’ pobre. En este sentido, se concluye que el proceso de
formacién y negociacién de una agenda politica por parte del movimiento in-
digena entre los afios setenta y ochenta del siglo XX, fue un acto de resistencia
a la representacién.

263 Cervone, Long Live Atahualpa, 273.

264 Blanca Chancoso, “La campana de los indios”, en Indios. Una reflexién sobre el levanta-
miento indigena de 1990, ed. Diego Cornejo Menacho (Quito: Ildis & Abya Yala, 1992),
283.
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