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EL ANTIGUO TRAPICHE DE MASCARILLA, LA MEMORIA
DE LA ESCLAVITUD Y EL PATRIMONIO MATERIAL
AFROECUATORIANO

THE OLD TRAPICHE OF MASCARILLA, THE MEMORY OF SLAVERY
AND AFROECUADORIAN MATERIAL HERITAGE

John Anton Sdnchez”

Este articulo es una sintesis del informe investigacién de enfoque etnogréfico y etnohistdrico realizado en el 2012 para el Instituto

Nacional de Patrimonio Cultural del Ecuador (INPC) respecto de la importancia del antiguo Trapiche de Mascarilla como bien

patrimonial material de los afrodescendientes del Ecuador. El objetivo del estudio fue contar con un basamento técnico-cientifico,

con perspectiva antropoldgica y de arqueologia histérica, que fundamente el proyecto de rehabilitacion y salvaguardia de este bien

patrimonial para la construccion futura de un museo de la memoria de la Didspora africana de las Américas en Ecuador.
Palabras claves: Afrodescendientes, arqueologia histérica, etnografia, Ecuador, patrimonio material.

This article is a synthesis of the ethnographic and ethnohistorical research report carried out in 2012 for the National Institute of
Cultural Heritage of Ecuador (INPC) on the importance of the Old Trapiche of Mascarilla as a patrimonial material of the Afro-
descendants of Ecuador. The objective of the study was to have a technical-scientific basis, with an anthropological perspective
and historical archeology, which founded the project of rehabilitation and safeguard of this heritage for the future construction of

a museum of the memory of the African Diaspora of the Americas in Ecuador:
Key words: Afrodescendants, historical archeology, ethnography, Ecuador, material heritage.

Introduccion

Este ensayo tiene por objetivo presentar la
importancia que posee la actual ruina del Trapiche
de la comunidad de Mascarilla en el inventario de
bienes de la cultura material y patrimonial de los
afrodescendientes del Ecuador. Contiene una adap-
tacion a las conclusiones de un estudio de caracter
etnohistérico y etnografico acerca del tema realizado
en el 2012 para el Instituto Nacional de Patrimonio
Cultural del Ecuador, con el fin de responder a las
demandas ciudadanas respecto de ;cémo impulsar
la rehabilitacién del antiguo Trapiche de Mascarilla,
para la memoria y resistencia de la esclavitud
afrodescendiente?

Enel 2011 el Instituto Nacional de Patrimonio
Cultural (INPC) ejecuté una investigacion de la
religiosidad popular afrodescendiente en el norte
de Esmeraldas y en el Valle del Chota. A partir de
la indagacién se detect6 en la comunidad afro-
ecuatoriana de Mascarilla (provincia del Carchi)
la presencia de un inmueble de estructura colo-
nial tardia conocido como ‘el antiguo trapiche”,
construccion que podria constituir un elemento

de la cultura material asociado a la historia de la
esclavitud africana en esta regién del Ecuador. Fue
entonces que el INPC decidi6 promover iniciativas
con miras a la rehabilitacion de esta edificacién y a
establecer relacionamientos en su contexto historico,
social y cultural.

El Trapiche de Mascarilla estd en un predio
cuya propiedad es de una asociacién comunitaria de
mujeres. La obra tiene una superficie aproximada
de 2.000 m? y estimada de 315 m” de construccién
(incluye un antiguo trapiche y la reciente edificacién
del Centro Juvenil de Mascarilla). Fue inventariado
con Cédigo No. BI-04-04-50-000-000002, protegido
por la Ley de Patrimonio Cultural y su Reglamento.

De acuerdo con documentos oficiales del INPC,
el “antiguo trapiche” evidencia lo que fue un estable-
cimiento dedicado a la produccién y procesamiento
de cafia en la zona y constituye una de las pocas
edificaciones presentes en el Valle del Chota hechas
de cal y canto, con galeras de piedra levantada en
la época (tardia) de la Colonia. Por esta razén, las
comunidades demandan su reconocimiento como
un bien patrimonial cultural edificado que guarde
la memoria de un pueblo sometido a la esclavitud.
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Fotografia 1. Vista del Trapiche de Mascarilla, valle del Chota (Ecuador). Autor John Antén.

Ademads, se trata de uno de los pocos lugares his-
téricos que no estan relacionados con aspectos de
la religiosidad, la politica, la institucién militar o
la vivienda sefiorial, objetos patrimoniales que han
obtenido mayor grado de preservacion.

La importancia de esta edificacién demanda
que se elaboren propuestas de intervencion integral
y coherente con su condicién patrimonial, estas
intervenciones deben valorar la situacién actual y
proponer acciones tendientes a la salvaguardia y a
la rehabilitacién del antiguo Trapiche de Mascarilla,
con el fin de crear dispositivos culturales de la
memoria en la resistencia a la esclavizacién por
parte de los afrodescendientes. En consecuencia,
por mandato del INPC se llev6 a cabo un estudio
de caracter etnogréfico y etnohistérico del trapi-
che, con el fin de obtener una linea base para la
propuesta de salvaguardia y nuevo uso del bien
patrimonial.

Con base en lo anterior, se plantearon las si-
guientes preguntas de investigacion: ;jconstituye el
Trapiche de Mascarilla un dispositivo de la memoria

que deberia revitalizarse para el fortalecimiento
de la identidad cultural afroecuatoriana?, ;cémo
valoran las mismas comunidades la importancia
de un bien material vinculado a su historia vivida
durante los procesos de esclavitud?, ;qué estrategias
de cardicter institucional y comunitario se deberian
emprender para una eventual recuperacién de dicho
bien patrimonial?

El presente articulo recoge los resultados de
una investigacion cuyos logros concluyen que, en
efecto, el Trapiche de Mascarilla representa para los
afrodescendientes del Valle del Chota un importante
inmueble cuyos componentes axiol6gicos, histdricos
y patrimoniales se relacionan con la historia de la
esclavitud y constituyen un elemento consustancial
de su identidad cultural.

El presente ensayo se divide en tres partes: la
primera trata de la metodologia con que se desarrolla
el estudio, enfatizando las técnicas de las ciencias
sociales, en especial de la antropologia y la socio-
logfa, donde se privilegia el enfoque cualitativo y
la recopilacion de informacién documental, de la
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memoria oral y de la etnografia. La segunda parte
contextualiza el lugar donde el trapiche se relaciona
con la comunidad de Mascarilla, para ello se tienen
en cuenta elementos descriptivos de la comunidad,
datos de su historia y procesos organizativos que dan
lugar a acciones colectivas y repertorios de accién
que demandan por parte del Estado una estrategia
de salvaguardia del patrimonio que representa
este bien inmueble. La tercera parte presenta los
resultados del trabajo de campo realizado a partir
de datos etnohistdricos y etnograficos que han sido
revelados desde la memoria oral de los actores
comunitarios y que determinan lo que en realidad
significa este trapiche para la identidad cultural
afrodescendientes del Ecuador.

Marco metodolégico del estudio

En el 2012 el Instituto Nacional de Patrimonio
Cultural del Ecuador (INPC) solicit6 una aproxi-
macién etnogréfica y etnohistérica de la comunidad
afroecuatoriana de Mascarilla y las ruinas de su
trapiche de Caiia, construido, al parecer, a mediados
del siglo XIX. El objetivo fue conocer el estado de
conservacién del edificio, para proceder asi a la
configuracién de una estrategia de salvaguardia,
de acuerdo con las politicas de salvamento de los
bienes patrimoniales del pais.

El trabajo se realiz6 bajo la metodologia de in-
vestigacion antropoldgica, privilegiando un enfoque
cualitativo, donde la informacién documental, la
memoria oral y la etnografia fueron las herramientas
principales. La antropologia, entendida como disci-
plina de la cultura y como el campo que cuestiona
la complejidad de la naturaleza humana (Rosaldo
1993), tiene su propio método: la etnografia, quiza
la mayor contribucién al desarrollo de las ciencias
sociales (Adam Kupers 2000).

En este articulo, planteado como ejercicio
etnogréfico, e incluso desde un eventual interés
por la arqueologia histérica afrodescendiente, es
importante problematizar la importancia patrimo-
nial del Trapiche de Mascarilla: ;cémo valora la
comunidad el trapiche? para la resolucion de esta
y otras cuestiones, se propone la realizacién de
observaciones y entrevistas a varias personas del
lugar, entre ellas ancianos, jévenes y mujeres, es-
pecialmente aquellas interesadas en la preservacion
de este lugar histdrico.

La aplicacion de procedimientos etnograficos
respecto del trapiche destaca la importancia del

modelo cldsico!, atn vigente pese a las criticas,
bien por poseer técnicas muy parecidas a los inicios
de la antropologia colonial como por su lenguaje
sofisticado y muchas veces aburrido (Rosaldo 1997).

En relacién con la existencia de alternativas
para el desarrollo de etnografias menos acartonadas,
Fontana (1994), desde una visién contemporanea,
propone otras formas de hacer etnografias mas
flexibles en cuanto a las técnicas (posmodernas,
multitextuales, feministas, nativas, etc.) y los len-
guajes. Considerando la naturaleza del escenario
de trabajo, quiza lo més apropiado para este estudio
sea la perspectiva culturalista que defiende Clifford
Geertz (1987), al plantearse la etnograffa como una
descripcién densa. Esta opcién se considera debido
a que un trabajo antropolégico no deberia limitarse a
describir el campo de las acciones sociales, establecer
relaciones con los actores conocidos, o seleccionar
textos y llevar diarios. Ademas de estas técnicas —por
cierto muy pertinentes—, un estudio acerca de la
vida social y cultural de los afrodescendientes y
sus patrimonios deberia explorar aspectos mas alla
de los imaginarios.

Con base en lo anterior, este estudio persigue
una técnica antropoldgica que describa e inscriba,
que lea textos y contextos, aquellos que se despren-
den de esa urdimbre de significados que envuelven
simbolica, espiritual e histéricamente a la cultura
afrodescendiente.

Ahora bien, la cuestion es como abordar me-
todolégicamente el ejercicio etnografico con las
comunidades de Mascarilla, teniendo en cuenta
que, de acuerdo con Taylor y Bogdan (1987), todo
proceso etnografico implica al menos tres actividades
bésicas: a) el ingreso al campo o la interaccidn social
con los actores; b) la construccién de estrategias
de campo para obtener la informacién y describir
el fenémeno observado y; c) el registro y analisis
de los datos, es decir, la interpretacién.

Asi descrita la metodologia con que se abordara
el objeto de estudio, a continuacidn se desarrolla el
contexto del mismo, a partir de esto se precisaran,
de igual manera, las herramientas metodolégicas
mds notables para el andlisis y el procesamiento
de la informacion.

Marco contextual: el patrimonio cultural
afrodescendiente

El patrimonio cultural material® e inmaterial?,
es considerado por la UNESCO como aquellos
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elementos de la cultura que requieren una adecuada
atencion, valoracion y rescate, porque en ellos recaen
continuas amenazas y desapariciones irremediables.
Por ello, los estados nacionales deberian asumir la
identificacién, proteccion y conservacion para las
generaciones futuras del patrimonio cultural situado
en su territorio. En Ecuador, la entidad responsable
del cuidado y proteccion del patrimonio cultural es
el INPC, creado mediante Decreto Supremo 2600
del 9 de junio de 1978 y publicado en el Registro
Oficial No. 618 de 29 de junio de 1978.

La salvaguardia del patrimonio cultural mate-
rial e inmaterial es importante toda vez que, en el
contexto de la mundializacion, muchas culturas son
vulneradas por la imposicién identitaria hegemonica
eurocéntrica, los conflictos armados, el éxodo rural
y las migraciones. Miguel Barnet (2006) considera
que en el mundo contemporaneo “se comprueba los
crecientes riesgos de extincién de la civilizacion”
que se explicita en “la desaparicion irreparable de
idiomas y tradiciones, hasta la estandarizacién e
imposicién de modelos culturales a escala mundial”
(Barnet 2006: 45). En Ecuador, durante el gobierno
de Rafael Correa (2007-2017), la salvaguardia del
patrimonio cultural fue una de las politicas que
permitié contar con un registro detallado de los
bienes patrimoniales de la nacién.

Igual que el patrimonio cultural en general, se
considera que el patrimonio cultural afrodescen-
diente debe ser tratado de manera integral, es decir,
combinando los aspectos primordiales de su cultura
material e inmaterial. Tanto el patrimonio material
como el inmaterial son elementos intrinsecos de la
cultura de los afrodescendientes. Estos se transmi-
ten de generacién en generacion, y son recreados
cotidianamente por sus comunidades y grupos so-
ciales en funcidn de su entorno, su interaccion con
la naturaleza y su historia. Dentro del patrimonio
cultural, las comunidades afrodescendientes logran
plasmar sus sentimientos de identidad y conti-
nuidad, contribuyendo asi a promover el respeto
de la diversidad cultural y la creatividad humana
(CRIESPAL; UNESCO; CONACULTURA 2013).

Los estudios antropoldgicos e historiograficos
respecto de la cultura afrodescendiente en América
realizan esfuerzos para demostrar su caracter de ori-
ginalidad mas alla de los procesos de aculturacidn,
enculturacién y transculturacién, como producto
de la experiencia de hibridacién de civilizaciones
africanas, europeas y prehispénicas tejidas en lo que
Paul Gilroy (2014) denominé el Atlantico Negro.

Autores clasicos como Merville Herskovitz (1941),
Arthur Ramos (1937), Fernando Ortiz (1906) y Nina
Rodriguez (1935), o incluso mds recientes como
Sidney Mintz y Richard Price (1976), José Franco
Luciano (1975) y Manuel Moreno Fraginals (1977)
hacen esfuerzos por interpretar las configuraciones
identitarias determinadas por los afrodescendientes
y sus comunidades en América Latina y el Caribe a
partir de su experiencia de esclavizacion.

Etndlogos como Roger Bastide (1969) explican
que los pueblos afrodescendientes devienen de un
proceso de reconstruccion de las culturas africanas
en las Américas, donde elementos como la musica,
la religiosidad, el lenguaje y la estética de los an-
cestros africanos, asi como el deseo de libertad de
los esclavizados, fueron la fundamentacion de lo
que hoy se denomina la didspora africana en las
Américas (M. Fraginals 1987). En este proceso
también se encuentran aportes de culturas indigenas
y de los colonizadores espafioles (Zapata 1995). De
este modo, la identidad cultural afrodescendiente
fue alimentada por las relaciones de hibridacién
que se impusieron durante la Colonia, incluyendo
el mismo mestizaje africano, dando como resultado
un modelo cultural basado en la inculturacién.

Cuando se trata de analizar los elementos del
patrimonio cultural afrodescendiente, por lo general
se hace referencia a aspectos inmateriales (Antén y
Toaza 2013). Pocas veces se aprecia que poseen un
rico repertorio de lugares de memoria enmarcados en
monumentos, cementerios, plazas, centros culturales,
bibliotecas, museos y otros objetos de la cultura
material. Una de las propuestas para salvaguardar
el patrimonio cultural material e inmaterial de los
afroecuatorianos es la implementacién de modelos de
arqueologia histérica en estas comunidades. Se trata
de una disciplina que tiene su objeto situado en un
espacio temporal propio del desarrollo civilizatorio
de los afrodescendientes en las Américas: siglos XVI
al XIX, cuando tuvo lugar la esclavizacién y fueron
importados més de 15 millones de africanos al Nuevo
Mundo (Antonio Saco 1933)

La arqueologia histérica referencia modelos
interpretativos, técnicas y metodologias que se han
construido para estudiar las huellas del pasado mas
préximo (Montén y Abejez 2015). Su labor es la
de obtener conocimiento de las sociedades que se
formaron desde las dindmicas de contacto a partir
del siglo XV en América. Lo “histérico” hace re-
ferencia a un principio de caracter metodolégico
que utiliza la documentacién de los archivos de las
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épocas, con el fin de hacer referencia a los fené-
menos sociales, politicos, econémicos y culturales
conformados desde el periodo colonial americano.
La arqueologia histérica centra sus procedimientos
en descubrimientos, restauraciéon y conservacion
de monumentos coloniales y republicanos como
iglesias, colegios, cuarteles, fabricas, carceles,
guarniciones militares, cementerios, trapiches,
haciendas, resguardos, fundaciones, campos de
guerra, etc. (Hernandez y Ramos 2011).

La arqueologia histérica alcanza sustento en
lo que hoy se denomina la Nueva Arqueologia, un
enfoque novedoso en las técnicas de excavaciones
lideradas por el norteamericano Lewis Binford (1983)
y que denominé New Arqueology, a una manera
distinta de interpretar el dato arqueoldgico, a partir
de referencias de tipo etnografico y experimental.
El modelo de la New Arqueology nos posibilita
acercarnos al objeto de estudio mediante la técnica
de comparacién de los restos arqueoldgicos con las
referencias actuales de la cultura material de los
pueblos estudiados, cuyo soporte ademas parte del
apoyo de ciencias auxiliares como la etnohistoria, la
tradicién oral, los archivos histéricos y los recursos
de sistematizacion de la museologia.

En paises como Colombia esta rama de la
arqueologia ha logrado un mediano desarrollo.
Entre sus precursores figuran Luis Duque Gémez
(1955), quien excavé el templo del sabio Mutis
en la iglesia de Santa Inés en Bogotd; Grasciliano
Arcila (1975-1977), quien exploré Santa Maria
la Antigua del Darién; entre otros, como Miguel
Meéndez (1985) de la Universidad del Cauca y
Monica Therrien (1996).

Dicho lo anterior, es importante precisar unas
notas que permitan —en un futuro— acercarnos a las
ruinas del Trapiche de Mascarilla desde un modelo
interpretativo de la arqueologia histérica aplicado
a comunidades afrodescendientes. A pesar de los
progresos que la arqueologia histérica ha logrado,
esta disciplina atin no logra incidir a cabalidad en la
cultura material de los afrodescendientes. Ademas
de Estados Unidos, donde la disciplina ha tomado
importancia en las tltimas décadas, en América
Latina existen avances en Cuba, Argentina, Brasil
y Colombia®.

En el caso particular de Colombia, se han dado
intentos por innovar en la arqueologia histérica
afrodescendiente desde los afios noventa, cuando el
lingiiista norteamericano Armin Schwegler (1992,
1991), de la Universidad de California, realizo

una excavacion superficial en el palenque de San
Basilio, a pocos kilémetros de Cartagena, siendo
el primero en hablar de este tema. El autor realizé
observaciones en el antiguo cementerio de Palenque,
y anoté que, mediante la exploracién sistematica
de los restos arqueoldgicos, se pueden trazar infe-
rencias respecto del origen bantd y subsahariano
de los palenqueros (Suaza 1993).

Por su parte el antrop6logo Francisco Lépez
(2002) investigd acerca de arqueologia de hacien-
das en el Valle del Cauca, en especial la hacienda
Canas Gordas, donde se recrea la novela La Maria
de Jorge Isaac. Se plantean asi fundamentos para
una arqueologia especializada en comunidades
afrodescendientes, un modelo de estudio que se
propone la reconstruccién histérica del pueblo
afrodescendiente a partir de su cultura material,
teniendo en cuenta sus acervos culturales como la
tradicion oral, el mito, el arte, el folclore, ademas
de los aportes de las fuentes primarias (Altez y
Rivas 2015).

El Trapiche de Mascarilla como patrimonio
de la memoria histoérica de la esclavizacion

El trapiche que estudiamos en este articulo se
encuentra situado en la comunidad afroecuatoriana de
Mascarilla, parroquia del Cantén Mira, en la provincia
del Carchi, ubicada a 125 kilémetros al norte de
Quito, y aunos 136 kilémetros al sur de la frontera
entre Ecuador y Colombia. Mascarilla es parte de
las 52 comunidades descendientes de esclavizados
que desde el siglo XVII fueron introducidas por
los jesuitas para trabajar en una regién andina que
primero se le denomind el valle de Coange y luego
valle del Chota (E. Boison 2011). Hoy la zona de
influencia afrodescendiente estd comprendida por
9 parroquias y 5 cantones entre las provincias de
Imbabura y Carchi; en ellos las comunidades han
realizado un proceso de resignificacién cultural y
étnica y han denominado su asentamiento como
Territorio Ancestral del Chota, La Concepcion y
Salinas (Antén 2010).

Para entender la historia de los afrodescendientes
de Mascarilla es necesario examinar la presencia de
los esclavizados en el Ecuador, la que debe ubicarse
desde el momento del descubrimiento de las costas
de Esmeraldas en 1526 (Pezzi 1996:22), o desde
1553 cuando ocurre la leyenda del naufragio de
Anton, Illescas y otros esclavos en la bahia de San
Mateo (Esmeraldas)?.
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Luego de Esmeraldas, la presencia de los
descendientes de africanos en el valle del Chota
fue también significativa. Durante el siglo XVII,
en el periodo de la transicién de las plantaciones
de coca y algodén a las haciendas azucareras, se
introducen esclavizados a esta fértil region del norte
ecuatoriano (Coronel 1991). Luego de la disminucién
de la poblacién indigena mediante los sistemas de
explotacién de la mita y la encomienda, a partir de
1610 la Corona espafiola facilita la introduccion de
forasteros y vagabundos que puedan trabajar en
las haciendas. Entre 1680 y 1760 la Compaififa de
Jests resuelve importar esclavos en gran cantidad
(Kapenda 2001:117).

La importacién de esclavos al valle del Chota
fue intensa. Segun cédlculos de 1780, 13 afios luego
de la expulsion de los jesuitas del Ecuador®, en esta
region existian 2.615 esclavos de todas las edades,
de estos, 1.364 estaban destinados al trabajo pesado
en las 1.037 cuadras de cafia de estas haciendas
(Coronel 199: 88). La trata negrera comenz0 a dis-
minuir luego de la libertad de vientres decretada en
1821 por el Congreso de la Gran Colombia, siendo
abolido el sistema de esclavitud totalmente en 1852
mediante el gobierno del presidente Urbina.

Fotografia 2. Vista parcial de la comunidad de Mascarilla, valle del Chota, Ecuador. Autor John Antén.

De acuerdo con Costales (1964), la vida que
los esclavos llevaban en las haciendas de cafia de
los jesuitas en el valle del Chota era miserable.
Eran considerados piezas o mercancias tal como
los animales, instrumentos de trabajo o bienes
monetarios. Como propiedad que eran, los amos
controlaban toda la vida del esclavizado, ellos
decidian cudndo tenian que trabajar y descansar,
cudndo debian comer, tener hijos, casarse, hacer
una fiesta o realizar celebraciones como el bautismo
o el matrimonio.

En el valle del Chota, como en otros centros
esclavistas de la Real Audiencia de Quito, los escla-
vos hicieron resistencia mediante levantamientos,
huidas y revueltas. En 1799 la familia de Cristébal
Trinidad y Fulgencio Congo se levant6 contra sus
amos en la hacienda de Carpuela. También en la
hacienda La Concepcidn se revelaron Francisco
Carrillo y Polonia Méndez. Uno de los casos mas
notorios de resistencia fue la querella elevada por
Martina Carrillo, de la hacienda La Concepcion,
con el propdsito de reclamar su libertad ante los
tribunales de Quito (1778). Asimismo, se destacan
Pedro Pascual Lucumi (1778) y Ambrosio Mondongo
(1789) en Salinas (Chala 2006).



El antiguo Trapiche de Mascarilla, la memoria de la esclavitud y el patrimonio material afroecuatoriano 13

Ya en la vida republicana, Ecuador perteneci6
a la Gran Colombia. El 28 de mayo de 1821 los
legisladores en el Congreso de Cicuta aprobaron la
libertad de partos a los esclavos. Contrario a lo que
se piensa, la abolicién legal del sistema esclavista,
en lugar de permitir la autonomia y la libertad
plena de los descendientes de la didspora africana,
condujo mds bien a la agudizacién de su condicién
de explotacion (Jaramillo 1969: 36).

Como ocurrié en toda la América Hispana
con la abolicion de la esclavitud, el sistema no
se extinguid, mds bien se modernizé y cambi6 de
modalidad. A mas de que la naciente nacién debid
indemnizar a los esclavistas con el sistema de ma-
numisién, permitié que se desarrollara una nueva
forma de servidumbre sustentada en el sistema del
Concertaje y el Huasipungo (Ibarra 1988).

En efecto, luego de abolido el sistema escla-
vista, los libertos del Chota quedan sin tierra y sin
alternativa distinta a continuar al servicio de su
antiguo amo y duefio de las haciendas, quien pasa
a emplearlos como peones con salarios de miseria e
incluso arrendandoles porciones de tierras a cambio
de varios dias de jornal sin ninguna compensacion
econdmica. Al respecto, el historiador Jaime Espin
(1996) anota:

La apertura dada con la manumisién de
esclavos no significé una presencia del
Estado en el espacio social, sino una de-
pendencia del nuevo duefio con el mismo
sistema de dominio de la hacienda. La
subordinacién de los campesinos adquiere
otro caricter: el trabajo antes sancionado
socialmente por una relacién servil” con el
patrén y duefio de sus vidas, se convierte
en un trabajo contractual a cambio de un
salario y del huasipungo (Espin 1996:32).

Luego de la esclavitud vino el concertaje. Este
sistema de explotacién fue muy severo hasta 1895,
cuando el general Eloy Alfaro impulsé la revolucién
liberal. Sin embargo, fue sustituido por el huasipun-
g0, otra manera de sometimiento campesino a los
hacendados vigente hasta 1964 cuando la dictadura
militar decret6 la reforma agraria (Espin 1993,1999).
Con la instauracién del concertaje y el huasipun-
20, los peones afrodescendientes comenzaron su
proceso de campesinizacién, momento que marcé
un nuevo episodio en su vida: la organizacién en
torno a la defensa de la tierra que se gesté a partir

de la primera mitad del siglo XX (Brassel Frank;
Herrera Stalin; Michel Laforge 2008).

Segin Rodriguez (1994), en la década de 1940
se inicia el proceso de fragmentacién y parcela-
cion de la hacienda terrateniente de la provincia
ecuatoriana. Para la década de 1950 se inaugura
el proceso de modernizacién de la hacienda que
culmina con la primera reforma agraria de 1964 y
la entrega de huasipungos a los campesinos. Pero
estas transformaciones fueron producto de la pre-
sién campesina sobre las tierras de los latifundios.
Desde 1940, los campesinos se organizaron en
cooperativas agricolas y en sindicatos, generando
conflictos con los terratenientes. Los hacendados
comenzaron a vender los terrenos para asi evitar el
interés de los campesinos en tomarse las parcelas
(Bretén 2011).

Durante el gobierno de Galo Plaza (1948-1952)
se genera en el Chota una politica agraria de apoyo
“alos pobladores del Mira” a partir de la parcelacién
del extenso latifundio de San Nicolas. Los sindicatos
de campesinos en el valle del Chota se organizaron
e intentaron comprar las tierras; en determinados
casos, las comunidades afroecuatorianas de la sierra
reclamaron violentamente por sus territorios. En
la década de 1950 los campesinos de la hacienda
Caldera (Cant6n Bolivar) protagonizaron varios
episodios de revueltas. De acuerdo con Rodriguez
(1994), se desatan huelgas contra la hacienda y
reclamos como “el pago de haberes y la entrega de
huasipungos. Los duefios no aceptan estas exigencias
y se declara un paro que dura ocho meses. Al final
de este se logra la entrega de algunos huasipungos”
(Rodriguez 1994:51).

Desde 1950 se desintegra la antigua hacienda,
pero los conflictos agrarios se agudizan. En el valle
del Chota este proceso se afianza luego de la reforma
agraria de 1964. Segtin Naranjo:

Hasta entonces, seguia prevaleciendo en la
zona la hacienda cafiera en menor exten-
sién y en manos de familias terratenientes
locales tradicionales o no; su produccion
se destinaba principalmente al Ingenio
Azucarero del Norte IANCEM), que nace
ainicios de los afios 1960 por iniciativa de
la Caja del Seguro (dueiia a su vez de la
hacienda Tababuela), y que se constituye
posteriormente en la agroindustria mas
importante de los valles del Chota y Mira,
a la que actualmente estdn vinculadas las
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familias pequefio y mediano productoras
de la zona Naranjo (2005:90).

Luego de 1970 la hacienda cafiera entra en
crisis. Es desplazada por fincas que surgen “via
herencia de tierras” o por las particiones hechas
de las mismas entre las familias de los antiguos
trabajadores, transitando asi al cultivo de produc-
tos agricolas como el tomate, el rifién y el fréjol,
mientras que las pocas haciendas que subsisten en
la microrregién del Chota-Mira contindan ligadas
a la agroindustria de cafia para la produccién de
alcohol, aziicar o esparragos (Naranjo 2005: 92-95).

Al respecto, durante los afios 60 y 70 se dio un
proceso organizativo de cooperativas, sindicatos o
grupos de campesinos que se movilizaban por la
tierra. Muchas asociaciones desembocaron en la
conformacién de la Federacién de Trabajadores
Agricolas del Valle del Chota FETRAVACH (1976),
y la Juventud de Trabajadores del Valle (Tamayo
1996).

El Trapiche de Mascarilla: la historia oral

Las historias orales aiin mantienen su vigor
en estos tiempos de modernidad. La oralidad es
un instrumento que relata los sucesos de la vida
cotidiana, con el fin de preservar la memoria y re-
crear la identidad. Para Alessandro Portelli (1981)
contar una historia es levantarse contra la amenaza
del tiempo. De alli que, para algunas sociedades
como las afroamericanas, la oralidad y la narracién
oral cobran importancia, ya que les permite no
desconectar su presente de su historia y mantener
viva su memoria colectiva e individual (Jelin 2002).
De acuerdo con Odile Hoffman (2000), en el caso
afrodescendiente la historia oral es consustancial
al fortalecimiento de la identidad étnica y sus ex-
presiones politicas.

Eran los comienzos del siglo XX, los tiempos
de la dominacién hacendataria en Ecuador (Hurtado
1993; Guerrero 1978). En el contexto del tiempo
histérico del Ecuador, se terminaba la guerra
liberal y, con el triunfo de la revolucién alfarista,
se abolia el concertaje como una practica colonial
postesclavista, pero se inauguraba otra forma de
explotacién servil, sefiorial y hacendataria: el
huasipungo (Quintero y Silva, 2013). En lo que es
hoy Mascarilla, los campesinos afroecuatorianos,
exesclavos, se mantenian en chozas alrededor de
la hacienda y del trapiche.

Mascarilla en ese entonces se configuraba
territorialmente a partir del modelo de la hacienda:
la casa de hacienda, el trapiche, las tierras sembra-
das de cafia de aztcar y los huasipungueros y sus
chozas con techos de paja y paredes de barro. De
acuerdo con los relatos de don Asael Acosta, toda
la hacienda tenia alrededor de 350 hectareas, inclu-
yendo lo que hoy es el pueblo de Mascarilla. Esta
hacienda limitaba con otras como Pambahacienda
y la hacienda San Nicolés.

La hacienda de Mascarilla tuvo varios duefios.
Segtin don Asael: el trapiche fue en un primer mo-
mento de Jesus Jacome. Después pasé a manos de
Virgilio Tamayo. Don Asael cuenta que ya en aquel
entonces €l trabajaba en la hacienda, siendo todavia
un guambro. Mas tarde la propiedad pasé a manos
de Carlos Puga, a quien se le expropiaria tiempo
después. Esta relacién de duefios consecutivos con-
cuerda con el relato de don Ismael Padilla, nacido en
1933, quien recuerda que su madre Martha Acosta
trabajo en el trapiche como peona de la hacienda
y empapeladora.

Al indagar las memorias de la comunidad de
Mascarilla acerca de cémo han vivido la historia
del trapiche, es posible que nos encontremos con
relatos orales y distintas percepciones de una misma
realidad. Segtn Portelli (1991), esto indica limites
preexistentes entre el hecho real y las maneras de
recordarlo. Es decir, que se presentan controversias
entre la narrativa y el evento. De acuerdo con los
relatos, el Trapiche de Mascarilla es simbolo de
lucha y de la unién de la gente por un territorio,
por la posesion colectiva de la tierra para el trabajo
y el sustento, con el objetivo de terminar con la
servidumbre, la explotacién y la humillacién.

Don Asael Acosta (74 afios) es uno de los an-
cianos de la comunidad, quizd uno de los dltimos
hausipungueros que preserva la memoria colectiva
del trapiche. En una tarde de sol en Mascarilla, dis-
frutando de una limonada helada, relata lo siguiente:

Este trapiche ya tiene muchos afios en la
comunidad. Cuando yo naci ya existia. Era
un gran trapiche que permitia preparar la
panela, la cual era la mejor, lo mismo que
el aguardiente conocido como trago. Yo
trabajé en esta Hacienda representando
a mi mamita, la seflora Asuncion Martha
Acosta, pues mi hermano mayor se fue
al cuartel y ella sufria mucho. Ella era
peona de hacienda y empapeladora de la



El antiguo Trapiche de Mascarilla, la memoria de la esclavitud y el patrimonio material afroecuatoriano 15

i

Fotografia 3. Vista parcial aérea del Trapiche de Mascarilla, valle del Chota, autor John Antén.

panela, por esta razén me tocé retirarme
de la escuela de segundo grado y empezar
a trabajar en las moliendas. Aqui (en el
trapiche) el trabajo era muy fuerte, tocaba
malanochar desde jueves a domingo. Y nos
pagaban muy poco, pero trabajamos con
amor. Este trapiche era muy grande. Tenia
una hidrdulica que permitia trabajar en dos
pailas y trabajar en la noche. Hoy en dia
hay pocos trapiches como el que habia en
Mascarilla. Sin embargo, existian trapiches
en Caldera, Chota Chiquito, Pimampiro y
Piquiucho.

El trapiche y la hacienda fueron conquistados
por los campesinos. Se trat6 de un largo proceso
que significé la organizacién de la comunidad, asi
como la lucha, mediante la accion de mecanismos
de presidn y negociacion.

En 1945, los relatos en la memoria de don Asael
Acosta cuentan que una vez, mientras se encontraba
descansando en su cama, alguien se aparecid a su

lado y le pregunt6: “;Por qué no le expropian el
trapiche a los Puga?”. Al dia siguiente, don Asael
llegé a la hacienda y le conté a su amigo Fabidn la
visién que habfa tenido, preguntandole: ““; por qué
no le expropiamos la hacienda?”, a lo que Fabian
contesta: “;con qué piedad vamos a expropiarles
esa hacienda? En ese tiempo don Asael era presi-
dente del Club Simén Bolivar de Mascarilla, una
asociacion de 50 jévenes.

Don Asael era amigo del sefior Rogelio
Jaramillo, quien alguna vez le cont6 que en Ibarra
se encontraban las oficinas del Instituto Ecuatoriano
de Reforma Agraria (IERA) y que alli apoyaban a
los que trabajaban y cultivaban las tierras. Es asi
que don Rogelio Jaramillo le recomend6 que, junto
con los miembros del Club, fueran a consultar a
Ibarra respecto del proceso de apoyo para la re-
cuperacidn de las tierras. En efecto, fueron a las
oficinas del IERA y conversaron con el director.
Le informaron que ellos estaban organizados y
que no sabfan cudntas hectdreas tenia la hacienda.
Comienza asi un proceso complejo de defensa y
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expropiacion de la hacienda Mascarilla, proceso
que culminé en 1966, cuando el gobierno entrega
la hacienda a treinta y siete grupos familiares or-
ganizados, entre estos se destacan las familias de
Asael Acosta, Aureliano Acosta, Miguel Mideros,
Amado Lara, Aucimaro Minda, Hernan Folleco,
Orlando Folleco, Juan Folleco, Gilberto Padilla,
Salomén Acosta, Arnulfo Borja, Milton Mideros,
Mauro Acosta, Norberto Minda, Georgina Mina,
Piedad Borja, Berta Acosta. A cada familia le
correspondieron aproximadamente tres hectdreas
de tierra, las que debian trabajar para alcanzar su
sustento. Su finalidad fue mantener la hacienda
tal como venia. Aunque la casa y el trapiche no
quedaron en manos de un particular, los campesinos
se esforzaron por preservar estas adquisiciones.

Segtin cuenta don Aucimaro, durante el tiempo
de Carlos Puga se entregaban lotes a los trabajadores
para hacer sus chozas en el caserio de Mascarilla.
Las chozas se establecian irregularmente en la vecina
hacienda Pambahacienda. Don Aucimaro explica
que en ese entonces se reunieron 45 jévenes entre
20y 30 afios que no tenian dénde trabajar, con la
exigencia de obtener la propiedad de la hacienda.
Al comprar la hacienda colectivamente, segtin don
Aucimaro, se acabé el sufrimiento de los mayores.
De igual manera, recuerda que los cuarenta y cinco
jovenes arribaron un buen dia a las oficinas del
IERA en Quito, cuyo director ejecutivo era el sefior
Bagner Mantilla, para denunciar que a pesar de
haber nacido en la hacienda Mascarilla, el duefio
no les queria dar trabajo, ademads le manifestaron
su deseo colectivo de comprar la hacienda.

La vida en el Trapiche

Don Alonso Mina Colorado, de 72 afios, trabajé
en el trapiche desde que tenia 14 afios. Segtin su
testimonio, muchas veces se quemo, pues trabajaba
como hornero haciendo la panela. A él y a muchos
de sus compaiieros le pagaban 60 sucres. Cuenta
que los Puga lo trataban bien, pero maltrataban a
otras personas.

Doia Piedad Maria Socorro Espinoza Sénchez,
de 82 afios, recuerda que su esposo trabajé en el
trapiche y que €l llevaba un diario en donde escribia
lo que sucedia alli. Este diario fue quemado cuando
él se muri6. Relata que los varones y las mujeres
realizaban el mismo tipo de trabajos. Los hombres
permanecian en las calentadoras hasta que el dulce
estuviese listo. Luego lo ponian en moldes, secaban

el dulce y las mujeres empapelaban los atados de
dulces. Dofia Piedad trabajé bajo el mando de
sus patrones Julio Puga y Carlos Puga, quienes
la maltrataban verbalmente. Ella comenzaba sus
labores desde la madrugada hasta las 5 de la tarde,
al igual que los demads trabajadores. Le pagaban
muy poco y solo lo que los patrones consideraban.
Mucha gente llegaba alli a pedir trabajo, a pesar
de las condiciones laborales sumamente precarias.
Gran parte de la poblacién de Mascarilla trabajaba
en el trapiche. Dofa Piedad, por su parte, recuerda
haber trabajado junto con Berta Acosta, hija de don
Custodio Acosta.

Doiia Maria Angélica Arce, de 84 afios, también
trabaj6 en el trapiche desde los 12 afios. Desde las
6 de la mafiana salia a limpiar, picar y arrancar el
cogollo de la cafia. Recuerda que su primer patrén
asi como el mayordomo eran “buenos”, y la trataban
bien. Luego, con los nuevos duefios, no les dejaban
llevarse “ni un pedacito de cafia para sus guaguas”.
Segtn su testimonio: “los malditos eran los Puga,
sobre todo Nicanor Puga”.

Doiia Aurora Georgina Acosta Navarro naci6 el
29 de abril de 1929. Su memoria permanece fresca.
Ella relata haber trabajado en el trapiche desde los
18 afios. Empapelaba los dulces, limpiaba la cafia en
un sitio que le llamaba La Playa de Pambahacienda.
Su patrén era Virgilio Tamayo, quien estuvo antes
de Carlos Puga.

Don Aucimaro Espinosa tiene 60 afios y también
comparte sus recuerdos en el trapiche. Narra que su
pap4, el sefior Ulpiano Espinosa, trabajé alli como
hornero, su labor era la de meter el bagazo al horno
para que se cocinara la miel, también trabajaba en
las jornadas de molienda que eran desde el jueves
en la noche hasta el sdbado en la mafiana. Para que
su papa descansara, €l y dos hermanos mayores le
ayudaban a hornear.

Don Fabian Heriberto Méndez Viscarra, de 70
afios, trabajé en el trapiche teniendo unos 25 afios.
Reemplazé a su padre (desde 1960). Le correspon-
dia moler la cafia, luego el jugo iba por un canal a
las pailas hasta que se formaba la miel espesa con
la que se hacian atados grandes de panela. Segtin
él, Carlos Puga Vaca le compré todo el territorio
—incluidos los trabajadores— a Virgilio Tamayo.
Eran unas 370 hectareas aproximadamente, con 22
huasipungueros, a quienes Puga les habia dado unos
pedacitos de tierra para que apenas sobrevivieran.
Afirma que esto era la continuidad de la esclavitud,
porque las largas jornadas de trabajo (desde las 5
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de la mafiana hasta las 7 de la noche) no les daban
tiempo de trabajar su “pedacito” de tierra. El pago
era de 2,50 sucres, luego subié a 3,50. Luego de la
reforma agraria culminé en 4,50 sucres. Ese dinero
alcanzaba apenas para sobrevivir y para ayudarse
sembraban en los terrenos yuca, camote y frejol.
Don Willson Aureliano Vinueza tiene 72 afios.
Recuerda que trabajé muy poco tiempo en la ha-
cienda (desde los 9 hasta los 12 afos), el resto del
tiempo trabaj6 en compaiiias fuera de Mascarilla.
Para é€l, el trabajo (en el trapiche y la hacienda)
era una esclavitud. Cuenta que sus padres tenian
claro que sus hijos no tenian por qué trabajar alli,
ni ayudarles en su trabajo, por el que recibian una
miseria como pago. A sus padres les pagaban 1,50
sucres, “ese dinero no alcanzaba ni para 3 libras
de arroz y eso que en esa época el arroz era barato.
Por eso, cuando el patrén se dormia, ellos sacaban
su poco de miel y se llevaban a sus casas para ahi
armar los atados e ir a cambiar por maiz o papas
arriba a lo frio, solo asi la gente se podia mantener”.

Las propietarias actuales
del Trapiche: las GAEN

Anita Lucia Lara, de 37 afios, pertenece al Grupo
de Artesanas Esperanza Negra (GAEN) propietario
del trapiche. Para ella, este grupo no tiene fines de
lucro y se cred con el propdsito de tener un espacio
donde las mujeres puedan trabajar. Lo que Anita
recuerda del trapiche se refiere a cuando todavia
vivia su abuelo y €l solia traer pedacitos de cafna
ya cortados para todos sus nietos. Recuerda que
cuando ella tenia 10 o 12 afios el trapiche ya no
funcionaba, aunque todavia estaba la rueda hidrau-
lica que pasaba el agua por la acequia y hacia dar
vuelta a la rueda.

Anita resalta que el trabajo en el trapiche era un
sacrificio muy grande que hacian sus antepasados.
Considera esa etapa muy dura, aunque para ella
resulta necesario recordar, educando a la gente, en
especial a los mismos habitantes del sector respecto
de la importancia que tiene ese sitio, al ser este el
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lugar donde se forjaron los ancestros. Ella establece
que el trapiche representa un patrimonio, por ello es
necesario hacer un museo con ayudas audiovisuales
para recordar las vivencias de los antepasados.
Expresa que alli se deben poner fotografias de
lideres y lideresas como “mama Martha” con una
pequeiia resefia de lo que han hecho, porque “es
muy importante recordar nuestra historia”. En su
opinidn, si se logra rescatar el Trapiche de Mascarilla
como un museo, las cosas van a cambiar porque la
comunidad va a tener un lugar que cuente la historia
y va a ser mas reconocido.

Conclusiones: el Trapiche de Mascarilla
y la reinvencion de la memoria ancestral

En este articulo se ha argumentado en torno a
la importancia del Trapiche de Mascarilla como un
bien patrimonial de la cultura material afroecua-
toriana, vinculado como un lugar de la memoria
que reconstruye la historia de una comunidad
descendiente de esclavizados africanos. Se ha pre-
sentado la propuesta de la comunidad respecto de
la salvaguardia de este monumento, cuyo objetivo
seria la recuperacion de la memoria colectiva como
parte estratégica de la revitalizacién de la identidad
afrodescendiente en el Ecuador.

El Trapiche de Mascarilla se convierte en un
lugar de la memoria para los afrodescendientes.
Pero esta es una memoria especial, con el califica-
tivo de ancestral, pues compromete la raiz de los
ancestros (los “mayores”), quienes han transmitido
una herencia cultural en muchas ocasiones bajo el
riesgo de desaparecer. A partir de estas concepcio-
nes de recuperacion de la memoria por medio de la
salvaguardia del trapiche, lo ancestral mas que una
cuestién auténtica y originalmente antigua, corres-
ponde a una invencién con propésito ideoldgico.
Por ello, Terence Ranger y Eric Hobsbaws (1983)
hablan en sus estudios sobre Africa de las tradicio-
nes inventadas, donde lo “ancestral” es entendido
como una construccién cultural que una sociedad
lleva a cabo en un determinado presente histdrico.
Desde esta visién, la memoria corresponde a un
repertorio que hay que reinventar constantemente
para responder a las cambiantes condiciones del
mundo en que se vive.

El Trapiche de Mascarilla es un memento, un
lugar vivo de la memoria, un espacio patrimonial
que salvaguardado desempefiaria un rol como el de
los museos. En este sentido, Elizabet Jelin (2002)

sostiene que los museos son portadores de marcas
de la memoria que se despliegan en un escenario
politico entre actores en disputa. De modo que
la representacién en un museo permite resolver
cuestiones de inclusién y participacion o, por el
contrario, puede profundizar los problemas de ex-
clusién y subordinacién. Precisamente, el tema de la
inclusién cultural es uno de los puntos estratégicos
de la agenda politica afrodescendiente, por tanto,
pugnar por un espacio en el museo o en el catdlogo
de sitios patrimoniales materiales es conquistar un
espacio en la historia de la exclusién, constituye
una lucha cuyo triunfo social seria la recuperacion
del pasado en el presente, con perspectiva de un
proyecto de nacién incluyente.

Ya lo afirmaba José Chald Cruz, un lider del
movimiento social afroecuatoriano, en un taller de
etnoeducacion en el valle del Chota:

“nuestras comunidades deben recuperar
la memoria colectiva e histdrica, esto es
construir nuestros discursos desde nuestras
realidades y pensamientos. La pérdida de
la memoria implica la pérdida de la con-
ciencia de ser”.

Este testimonio de José Chal4 plantea un desafio:
movilizarse en torno a la visibilizacion, toda vez
que denuncia que la historia oficial los ha relegado
a la periferia. Al respecto, Norman Whitten (1992)
escribi6 que la identidad afroecuatoriana ha sido
percibida por las élites nacionales con una marcada
inferioridad, ain mas que la indigena, excluida y
sometida a la ideologia del blanqueamiento y a
pretendidas estrategias de homogeneidad mestiza
nacional. Acerca de este punto, Carlos de la Torre
(2002) agrega que en las reflexiones de los intelec-
tuales respecto de la nacion, los afrodescendientes
han sido vistos como un problema, con dificultades
para incorporarlos ala civilizacién. Para demostracién
de ello se revisan los planteamientos de intelectua-
les como Alfredo Espinosa Tamayo (1916), quien
representa al afroecuatoriano como “parte de un
mundo de la naturaleza, carente de civilizacién y
cultura y como la raza menos apta para incorporarse
a la civilizacién”.

Igualmente, las lecturas que sobre el Trapiche de
Mascarilla hacen los campesinos afroecuatorianos,
por medio de los relatos orales, expresan experiencias
de historia y memoria que fortalecen su identidad.
Por tanto, recuperarlo como bien patrimonial se
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convierte en un mecanismo de revitalizacion de la
identidad cultural afrodescendiente.

La propuesta que plantea este articulo tiene que
ver con la necesidad de que el Estado y la academia
impulsen propuestas de rescate del Trapiche de
Mascarilla como un bien patrimonial, utilizando
técnicas de recuperacién de bienes histéricos como
aquellas que se han referenciado como arqueologia
histdrica afrodescendiente.

En Ecuador la arqueologia histérica afrodescen-
diente podria explorar dreas de asentamiento ancestral
de esclavizados en las provincias de Esmeraldas,
Imbabura y Carchi, lugares donde se tiene una
presencia significativa de estas comunidades. En
estos territorios podrian identificarse escenarios
arqueoldgicos histéricos como: palenques, minas,
haciendas, poblados antiguos, cementerios y ruinas
histéricas (Trapiche de Mascarilla). Los resultados de
este trabajo servirdn para comenzar una recolecciéon
sistemadtica de los valores del patrimonio material
de cultura afroecuatoriana en el pafs, la misma que
requiere con urgencia un plan de identificacion,
preservacién y salvaguardia.

Luego de explorar la literatura pertinente al
tema en el pais, se podria afirmar que para Ecuador
la arqueologia histdrica de la didspora africana
en las Américas ha sido comenzada por Daniela
Balanzétegui (2017), quien realizé un trabajo
titulado Archaeology of the Afro-Ecuadorians in
La Concepcion, Ancestral Territory of the Chota-
Mira Valley (Carchi-Ecuador), como requisito para
su doctorado en la Universidad de Simén Fraser
(Canada).

Para Balanzategui (2017), la arqueologia hist6-
rica de la didspora africana en las Américas insta a
la interdisciplinariedad de enfoques colaborativos

e interculturales para arrojar luz respecto de
como la cultura material refleja las condiciones
de esclavitud y racializacién, pero también el
proceso de resistencia y reparacién histérica de
las comunidades. Su investigacion intenta arrojar
luz en los procesos de construccién cultural de
los africanos esclavizados y sus descendientes
en el valle del Chota, entre el siglo XVII hasta el
siglo XXI, centrandose principalmente en los restos
de la cultura material encontrados en la hacienda
jesuita de la Concepcién, donde se encontraron
ceramicas asociadas al consumo doméstico de
los esclavizados, en lo que fue en aquel entonces
el cementerio de los esclavizados. Ademads de ser
pionero en esta materia, el trabajo de Balanzategui
combina el andlisis arqueoldgico de la cultura
material asociada con los afrodescendientes en
contextos domésticos, con la investigacién de ar-
chivos e investigacién etnografica para reconstruir
y comparar patrones de consumo, interaccion étnica
y significado patrimonial de los afroecuatorianos.
Finalmente, la recuperacién de la memoria
colectiva e histérica del trapiche por medio de una
politica de salvaguardia patrimonial seria un asunto
estratégico de revitalizacion de la identidad afro-
descendiente del Ecuador. En un futuro, cuando el
INPC y el gobierno decida construir alli el Museo
de la Memoria o de la Historia de la Didspora
Africana en las Américas, los afrodescendientes
haréan del lugar un vehiculo para potenciar el discurso
politico alrededor de los derechos culturales, de su
importancia como pueblo en la construccién del
Estado Nacional, y de cémo se puede cumplir con
el propdsito constitucional de hacer del Ecuador
una nacién plurinacional e intercultural, segtn el
articulo 1 de la Constitucién de Montecristi.
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Notas

La etnografia se define como la forma del andlisis an-
tropologico de crear conocimiento, mas que una técnica
microscopica que le permite al etnégrafo la observacion
participante en el campo, donde se describen y se interpretan

los contextos culturales en que se desenvuelven los actores,
corresponde a un tipo de esfuerzo intelectual, una espe-
culacion elaborada de descripcion densa. Clifford Geertz
(1987:27).
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Dentro de los objetos culturales que alcanzan el cardcter
de patrimonialidad se presentan los siguientes elementos,
segin la UNESCO: ciudades histéricas, sitios naturales con
valor religioso para algunas culturas; paisajes culturales;
museos; patrimonio cultural mévil (pinturas, esculturas,
grabados, entre otros); artesanias; patrimonio documental
y digital; patrimonio cinematogréfico; tradiciones orales;
idiomas; eventos festivos; ritos y creencias; musica y
canciones; artes escénicas (danzas, representaciones);
medicina tradicional; tradiciones culinarias; deportes y
juegos tradicionales, entre otros.

La Convencién para la Salvaguardia del Patrimonio Cultural
Inmaterial de la UNESCO (2003), en su articulo 2, numeral
1 define al patrimonio cultural inmaterial como: “Los usos,
representaciones, expresiones, conocimientos y técnicas
—junto con los instrumentos, objetos, artefactos y espacios
culturales que les son inherentes— que las comunidades,

6

los grupos y en algunos casos los individuos reconozcan
como parte integrante de su patrimonio cultural”.

Como referencia se puede consultar Alejandro Richard y
Cristian Lallami (2017), Johana Caterina Mantilla Oliveros
(2016); Lucio Menezes Ferreria, Paulo Funari, Eliz Meza
y Aluisio Gomes (2016).

Ver Cabello de Balboa (1583-1945), Tardieu (2006), Rocio
Noboa (2001). Otros autores destacados sobre la esclavitud
en Ecuador son: Rafael Savoia (1988, 1990, 1992, 1999),
Fernando Jurado Novoa (1990), Julio Estupifian Tello
(1977), José Alcina Franch (1974), Juan Pablo Pezzy
(1996) y Jean Kapenda (2001), entre otros.

Los jesuitas fueron expulsados en 1776. Con su retiro, los
grandes complejos cafieros que estaban bajo su propiedad
se transformaron en pequefios complejos, los que pasaron
a manos de la orden de los Dominicos y terratenientes
particulares (Coronel 1991).



