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Resumen

En esta investigación se abordan los efectos que el cambio climático 
está generando en la concepción del cosmos de la etnia de los 
Quillacingas que habita el suroccidente de Colombia. En este sentido, 
el estudio se abordó desde el enfoque cualitativo, aplicando el 

entrevistas a interlocutores clave, se realizó observación participante 
y se hicieron talleres, conocidos por la comunidad indígena como 
mingas de pensamiento, los cuales buscaron un diálogo intercultural 

proceso investigativo, lo que se considera relevante en este estudio 
para proponer un nuevo acercamiento de la Etnoastronomía en el caso 
de Latinoamérica. 

Desde esta perspectiva, la investigación permitió establecer que el 
cambio climático está ocasionando que los periodos de lluvias se retrasen 
o se adelanten, los vientos se presenten en épocas inusuales y el verano 
se prolongue, lo cual es interpretado por la comunidad Quillacinga como 
un rompimiento o una desarticulación del cosmos, para dar con ello 
paso a las fuerzas del caos, con todas las implicaciones nefastas para 
la vida de los seres vivos, incluyendo a la Madre Tierra, entendiéndose 
dicho caos como el rompimiento del Axis Mundi o el eje simbólico que 
integra los tres mundos (Arriba, Medio y Abajo), siendo este fenómeno 
más evidente en la afectación del calendario ritual-agrario.

Palabras clave: Cambio climático, cosmovisión, etnoastronomía, 
quillacingas, territorio cultural.
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Introducción

Según la Organización Meteorológica Mundial OMM (2020), la década 
2010 a 2019 fue la más calurosa desde 1850 –fecha cuando comenzaron 
los registros meteorológicos–, mientras que el año 2016 fue el más 
caluroso desde entonces (OMM, 2017). Así mismo, en los años 2010 
y 2011, gran parte de Colombia fue afectada por el fenómeno climático 
de La Niña, caracterizado por una estación invernal que superó en 
muchos lugares del país tanto la intensidad como la duración de las 
lluvias, mientras que en los años 2015 y 2016, el país fue azotado por el 
fenómeno de El Niño (Riascos, Cantera y Blanco-Libreos, 2018).

Los pronósticos sobre el incremento global de la temperatura de la 
atmósfera para los próximos cien años anuncian graves repercusiones 
sobre el clima planetario, como la afectación de los ecosistemas y 
la desaparición de los glaciares colombianos, con la consecuente 
disminución del agua dulce disponible (Rabatel et al., 2017). En este 
sentido, un hecho relevante aconteció en el mes de enero del 2014, 

y Estudios Ambientales (IDEAM) encontró una laguna formada en el 
glaciar Conejeras del Volcán Nevado Santa Isabel, originada por un 
retroceso relativamente rápido del glaciar, lo que “se considera un 
impacto más de la extinción glaciar atribuida al actual cambio climático” 
(Parques Nacionales Naturales de Colombia, 2014, p. 9).

De igual manera, se estima que el calentamiento global producirá 
importantes repercusiones económicas, sociales y culturales en las 
diferentes poblaciones, las cuales afectarán especialmente a las más 
vulnerables, como es el caso de las poblaciones indígenas (Ribot, 
2017). Con el aumento de la temperatura y la disminución del agua 
disponible se prevé una disminución de las cosechas hasta la tercera 
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Mitigación del Cambio Climático Ministerio de Ambiente, Vivienda y 

con mayor frecuencia (Ghahramani y Brakewood, 2020).

Igualmente, se estima que habrá pérdida y división de los territorios 
ancestrales, marginación política de las comunidades indígenas, 
desempleo, migración a los centros urbanos próximos y pobreza. A su 
vez, todo esto afectará los territorios, la salud y los derechos de las 
personas, aumentando su vulnerabilidad frente al cambio climático 
(Vogel y Bullock, 2020).

Sin embargo, ante este panorama global, en el caso de la etnia de 
los Quillacingas asentada en el municipio de Pasto (al suroccidente de 
Colombia) no se conocen los efectos reales que este fenómeno natural 
de origen antrópico está generando en la población indígena, motivo 
por el cual el estudio se orientó a responder la siguiente pregunta de 
investigación: ¿Cuáles son las consecuencias que el cambio climático 
ha originado en las comunidades Quillacingas del Municipio de Pasto 
sobre su concepción del cosmos?

En esta pregunta de investigación es importante aclarar los conceptos 
de cambio climático y cosmos: En primer lugar, el cambio climático es 
el incremento progresivo de la temperatura del planeta Tierra debido 
al aumento en las emisiones de gases de efecto invernadero en la 

cosmos4

existente, motivo por el cual muchas veces es considerado como un 

al “carácter profundamente interrelacionado de todas las cosas” (Sagan, 
1992, p.18), y el cual ha sido interpretado de diferentes maneras por los 
diversos pueblos, desde la más remota antigüedad:

4 Del latín cosmos y del término griego kósmos.
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Todas las sociedades, grandes o pequeñas, perdidas en una isla 
rocosa o aisladas en un desierto inhóspito, poseen su propia historia 
del mundo. La variedad y riqueza de estos relatos son asombrosas. 
Sus orígenes se han perdido para siempre. Sólo queda la memora 
colectiva, transmitida oralmente de generación en generación 
(Reeves, 1995, p. 22).

Ahora, algunas de las investigaciones más recientes en América 
Latina que se pueden mencionar sobre la relación entre cambio 
climático y concepción del cosmos en comunidades indígenas están 
las siguientes: En primer lugar, Etnodesarrollo jurídico y protección del 

medio ambiente (Perra, 2019), en donde se analiza la solución planteada 
por pueblos de Ecuador y Bolivia para enfrentarse al cambio climático 
desde la perspectiva del Buen vivir y vivir bien de la cosmovisión andina. 
En segundo lugar, el trabajo titulado: Traditional climate knowledge: 

a case study in a peasant community of Tlaxcala, México (Rivero- 
Romero, et al., 2016), en donde se muestra que la importancia socio-
ecológica del conocimiento tradicional sobre el clima radica en su 
capacidad de pronosticar las condiciones climáticas locales y reconocer 
las variaciones climáticas, tan vitales para la seguridad alimentaria de 
las familias rurales. En tercer lugar está el estudio titulado: 
de la vitalidad de los rituales a las montañas y a la lluvia después del 

paso de un huracán en el Altiplano Mam de Guatemala

2014), en el cual se destaca que en la religión prehispánica la vida 
del hombre estaba albergada en el interior del propio cosmos y que 
se vinculaba con los fenómenos naturales de los cuales dependía la 

controlar los ciclos y las manifestaciones de los fenómenos naturales. 
En cuarto lugar, la investigación titulada: Local management of Andean 

wetlands in Sajama National Park, Bolivia (Villarroel, et al., 2014), en 
la cual se pudo determinar que las redes de organizaciones colectivas 
indígenas de los andes de Bolivia, fundamentadas en su cosmovisión 
prehispánica, siguen siendo importantes para favorecer la mitigación 
de los impactos asociados con el cambio climático en ecosistemas 
sensibles como los humedales de altura. Por último, está el estudio 
realizado por uno de los autores de este capítulo y la investigadora Luz 
Elena García, denominado: Efectos del cambio climático en la etnia 
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de los Quillacingas (Quijano y García, 2018), en la cual se abordaron 
las consecuencias del cambio climático en el sistema de necesidades 
de: subsistencia, protección, efecto, entendimiento, participación, ocio, 
creación y libertad de la comunidad indígena, según el modelo de 
satisfactores de desarrollo social y humano propuesto por Max-Neef, 

general–, se convirtió en el punto de partida para el presente capítulo de 
libro, por cuanto en este texto se profundiza únicamente en el satisfactor 

del cambio climático desde la cosmovisión de los Quillacingas.

La relevancia de estudiar los impactos de este fenómeno desde 
el enfoque de la investigación cualitativa radica en que son escasos 
los estudios que se ocupen de explicar este fenómeno de manera 

sociedades-naturalezas demanda una lectura de crisis para teorizar 
sobre ella y transformar lo que se requiera para sobrevivir” (Gómez, 

entretejidos que forman y conforman la vida en el planeta, y que 
tal vez por ello aún no asumimos con decisión y conocimiento los 
compromisos que las crecientes crisis ecológicas exigen (2015, p. 
367).

Lo anterior muestra que la academia tiene una responsabilidad 
social y ambiental importante en el conocimiento de lo que está 
sucediendo con las comunidades frente a este fenómeno, pues se 
requieren: “esquemas construidos socialmente, [pues] son ellos los que 
estructuran y engendran comportamientos colectivos que se condensan 
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Marco Teórico

Erica Daes, experta de las Naciones Unidas sobre los derechos 

Los pueblos indígenas tienen una relación distintiva y profunda, 
espiritual y física con sus tierras, con el aire, las aguas, las playas, 

dimensiones y responsabilidades sociales, culturales, espirituales, 
económicas y políticas (Daes, 2008 como se cita en Castro, 2009, 
párr. 3).

Cita de donde se puede inferir que para los indígenas, el medio 
ambiente incluye a todos los seres vivos: humanos, animales y vegetales 
y a todas las energías que posibilitan la vida y su manifestación, como el 
agua, el aire, las piedras, etc., siendo el territorio un aspecto fundamental 
de dicha concepción (Ágredo, 2006).

Efectivamente, a partir del reconocimiento de las primeras culturas, 
los investigadores han comenzado encontrar que las comunidades 
indígenas conciben el territorio “más que un mero receptáculo o soporte 
físico de las actividades sociales, económicas y culturales del hombre” 
(Cardona y Cano, 2005, pp. 181-182), siendo en realidad:

Una construcción social, que da lugar a las dinámicas económicas y 
sociales, tanto internas como externas, a las relaciones y estructuras 
de poder, a las manifestaciones culturales de la población, así como 
a las restricciones y potencialidades en la oferta ambiental que le 
imprimen rasgos característicos (Cardona y Cano, 2005, pp. 183-
184).
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Por lo tanto, según Wilches-Chaux, para el indígena, el territorio está 
íntimamente ligado a:

La necesidad de comunicarse activamente –de entablar un diálogo– 

entorno, [el cual] no es solamente un escenario inerte sobre el cual se 
desarrolla la vida, sino que es, a su manera, un ser vivo, poblado –o 
más bien: dotado- de alma, de espíritus y de sensaciones y pasiones 
(2006, p. 16).

En esta concepción ancestral, el territorio nace del matrimonio 
indisoluble entre la dinámica de los ecosistemas y las dinámicas de 
las comunidades o, en otras palabras, entre la naturaleza y la cultura 

Un gran sistema dinámico y complejo, conformado por elementos 
bióticos (vivos) y abióticos (teóricamente no vivos), y por las 
relaciones entre éstos, y también por elementos inmateriales, pero 

de poder, las instituciones formales y no formales que rigen la vida 
de la comunidad, los sentimientos, valores, aspiraciones, temores y 
prejuicios de sus miembros, etc. (Wilches-Chaux, 2006, pp. 33-34).

En consecuencia con lo anterior, el territorio (y por lo tanto el medio 
ambiente) posee lo que se denomina como el “aura del lugar” (Serje y 
Salcedo, 2008, p. 9), “genius loci o el espíritu del lugar o la dimensión 
ritual” de los lugares (Norbert- Schulz, 1980 y 1975 como se citó en 
Urrejola, 2005, p. 16, 20), pues las sociedades construyen territorios 
“a la medida y a la manera de sus tradiciones, pensamientos, sueños 

poblado por distintas formas de vida que se relacionan, cooperan y 
compiten entre sí” (Restrepo, 2010, párr. 13).

En este sentido, el territorio trasciende la concepción objetiva de la 
ciencia mecanicista, en la cual el territorio es visto como una simple 
plataforma física para la acción, correspondiendo a una tradición 
racionalista –que de acuerdo con Arturo Escobar (2016)– es propia del 
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logocentrismo, en donde se concibe a la verdad lógica como el único 
campo válido para el conocimiento de un mundo objetivado que se lo 
puede ordenar y manipular.

Al respecto, Escobar menciona:

En la ciencia organizada, tanto como en la vida cotidiana, esta 

que la bióloga Lynn Margulis y sus colaboradores han denominado, 

hombre en el escalón más alto en la jerarquía del ser, sino que 
condujo a la ciencia a investigar la realidad mediante la separación 
de la mente y la materia, el cuerpo y el alma, y la vida y la no vida 

materia inanimada (2016, p. 99).

Sin embargo, ahora se considera fundamental avanzar en el 
reconocimiento de la dimensión socio-cultural vinculada con el territorio 
(Urrejola, 2005), y centrándose en “la dimensión cualitativa del espacio, 

espacio y a los grupos que los habitan y que trascienden los elementos 
puramente ecológicos u objetivos del espacio habitado” (Rapoport, 
1978 como se citó en Urrejola, 2005, pp. 9-10).

Desde esta perspectiva, el planteamiento de las comunidades andinas 
de la Madre Tierra prácticamente coincide con el enfoque del territorio 
desde una perspectiva cultural (Laing, 2020). Efectivamente, mientras 
que en la concepción Occidental (buena parte de ella evidenciada en 
lo que ahora denominamos como las ciencias naturales), el territorio 

biológica, sin considerar factores sociales y culturales (Ramírez y López, 
2015), desde la Etnoastronomía el territorio (y, por lo tanto, el medio 
ambiente) hace parte del contexto cosmológico y espiritual que rige al 

2017), avanzando más allá de la concepción material de las cosas, 
pues desde su cosmovisión, el territorio integra los dos componentes 
inherentes al ser: lo espiritual y lo material (Gouritin y Aguilar, 2017). 
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medio ambiente con reverencia, denominándolo Madre Tierra, en cuyo 
regazo el hombre, la naturaleza y el cosmos están integrados.
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Metodología

El estudio se abordó desde el paradigma interpretativo, siendo por 
lo tanto su enfoque el cualitativo interpretativo. Se empleó el método 

comunidades revisten de memoria y de sentido los lugares y paisajes 
particulares (Serje y Salcedo, 2008), incluyendo el paisaje celeste, por 
cuanto:

El hacer Etnoastronomía no es solo revelar relatos sobre el cielo, 
sino que también es observar lo que la gente hace en relación con el 
cielo, los vínculos que establece entre sus prácticas y sus discursos 
sobre lo celeste y como todo ello se relaciona con sus prácticas y 
discursos en general (López, 2016, pp. 163-164).

La unidad de análisis estuvo constituida por los indígenas 
pertenecientes a los cabildos Quillacingas de La Laguna, Obonuco, 

Gobierno nacional a través de la Dirección de Asuntos Indígenas, 
Minorías y ROM5 del Ministerio del Interior y de Justicia, y los cuales 
se ubican en: El Encano, La Laguna, Obonuco, Genoy y La Laguna 
de Pejendino, con una población estimada de 3.294 indígenas 
(Departamento Administrativo Nacional de Estadística-DANE, 2010).

Estas comunidades son descendientes de un grupo humano que 
se asentó en tiempos precolombinos en el centro y nor-oriente de la 
zona andina del actual departamento de Nariño, al sur-occidente de 

el cual fue utilizado por los incas para referirse a este grupo humano 

5 ROM hace referencia a los pueblos gitanos que viven en el país y la sigla tiene que ver con el idioma romaní o 

romanes que hablan estas personas.
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que utilizaba narigueras en tumbaga en forma de media Luna, tal como 
se ha encontrado en algunos cementerios prehispánicos. Actualmente, 
los Quillacingas hablan español con el empleo de varios términos en 
quechua6, como consecuencia a que perdieron su lengua nativa debido 

(1991), al hacer el estudio comparativo de los toponímicos7 existentes en 
el territorio Quillacinga con los toponímicos del valle del Sibundoy en el 
alto Putumayo, encontró que los primeros –aquellos correspondientes a 
los Quillacingas–, están relacionados con la lengua Kamsá que hablan 
los habitantes de Sibundoy, lo cual le permitió proponer la tesis de la 
existencia de una rama lingüística común entre las dos etnias. Por su 
parte, Kathleen Romoli (1978) se aventura un paso más y propone, 
a partir de sus estudios etnohistóricos, que los indígenas del valle de 

los indígenas Sibundoy y los Quillacingas forman parte de una misma 
familia étnica.

La unidad de trabajo estuvo conformada por 48 personas que 
cumplieran uno de los siguientes requisitos: ser miembros del cabildo 
indígena, líderes de la comunidad o miembros de la comunidad 
mayores de 40 años que conocieran por experiencia propia los efectos 
que el cambio climático está generando en su cosmovisión. Con ellos 
se adelantó el trabajo de campo, realizándose entrevistas, observación 
participante y se aplicaron talleres, conocidos por la comunidad indígena 
como mingas de pensamiento.

Se resalta que las mingas de pensamiento pretenden un diálogo 

comunidad, lo que llevó a replantear el tipo de etnografía a aplicar 
en el estudio. En este sentido se resalta que a la par que han surgido 
nuevas perspectivas de pensamiento, han emergido diferentes tipos de 

6 La presencia del quechua en el territorio Quillacinga todavía es un tema sin resolver por los académicos, 

los conquistadores españoles procedentes de Perú con el propósito de ayudar en la tarea de evangelización 

de los indígenas. Esto supone, como lo plantea Portilla (2010), que los Quillacingas tuvieron que aprender 

simultáneamente español y quechua, en detrimento de su lengua nativa.

7 Nombres autóctonos existentes en un territorio, basados en la lengua nativa del grupo humano que habita el 

lugar.
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de la etnografía en dos grandes categorías: la etnografía colonial y la 
etnografía decolonial, cuyas diferencias se muestran a continuación.

La etnografía colonial se basa en el principio de que las comunidades 

social, se dirige normalmente a un público académico a través de 

las que el ‘otro’ es considerado un extraño.

Postmoderna) se centra en el punto de vista del investigador, donde los 
sujetos de investigación son informantes. En este sentido, Bartolomé 
habla de “la utilización de gentes de los pueblos en los cuales trabajamos 
como meros instrumentos, destinados a ser manipulados dentro de las 

publica los resultados, comúnmente en un texto en que se hace un 
reconocimiento a los informantes, porque le fueron útiles.

Aunque desde la Antropología de la Liberación se le ha dado 
importancia al punto de vista de las comunidades, se considera que el 

y con ese conocimiento es que el etnógrafo indaga, siendo externo al 
grupo y actuando como ‘experto’ occidental que importa el conocimiento 
estratégico a sus destinatarios. En este sentido, la etnografía persiste en 
una situación colonial en las relaciones de campo (Dietz, 2011). Desde 

a las comunidades, pero desde la visión Occidental.

Por otro lado, la etnografía decolonial, tal como la conciben autores 
como Quijano (1992),  Lander  (2000),  Mignolo  (2000), Walsh  (2012),  
Escobar (2000), Dussel (2000), Castro-Gómez (2000), Rappaport 
(2007) y Dietz (2011), es una nueva manera de impulsar el diálogo y 
la colaboración entre investigador y actores sociales, generando un 
aporte crítico y transformador de las prácticas de los actores sociales 
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comunidades son portadores y articuladores del saber, académico 
y comunitario, siendo los sujetos de investigación ya no informantes 
o activistas, sino interlocutores, tanto en el proceso de obtención de 
información, como en el proceso completo de la etnografía, por cuanto 

el proceso investigativo, lo que se considera relevante en este estudio 
para proponer un nuevo acercamiento de la Etnoastronomía para el 
caso de Latinoamérica.

La investigación se realizó en los siguientes ciclos:

Ciclo I: Socialización del proyecto con la comunidad. En este 
primer ciclo de la investigación, se adelantó una reunión con indígenas 
pertenecientes a los cuatro  (4) cabildos Quillacingas del municipio, 

investigación, así como el calendario y los aspectos logísticos del estudio. 
De igual manera, se establecieron las reglas claras de participación, 
seleccionando a los interlocutores claves como representantes de la 
comunidad indígena.

Ciclo II:

de la comunidad indígena. En un primer momento, se adelantaron 
talleres con los líderes indígenas y posteriormente entrevistas a los 

climático y las consecuencias en su concepción del cosmos.

Ciclo III: Sistematización de la información y puesta en común de 
los resultados del estudio. En el caso de la investigación cualitativa, la 
sistematización de la información incluyó el análisis y la interpretación. 
El análisis se adelantó categorizando la información suministrada por los 
Quillacingas con base en las respuestas colectivas dadas durante los 
talleres y las respuestas personales entregadas durante las entrevistas. 
Así mismo, durante las observaciones se consideraron importantes 
aquellas prácticas, conductas verbales y no verbales de la comunidad 
indígena que permitían adentrarse en la respuesta a las preguntas de 
investigación formuladas en el estudio. Por otro lado, para el proceso 
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de interpretación se buscó poner en diálogo la realidad analizada, la 
teoría y el investigador, mediante el proceso denominado triangulación 
interpretativa.
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Resultados y discusión

Concepción de los Quillacingas sobre el medio ambiente

A continuación se expone lo hallado en la investigación en relación con la 
concepción que tienen los Quillacingas sobre el medio ambiente, quienes 

llamar al medio ambiente) es sagrada: “nosotros no hablamos del medio 
ambiente, sino de la Madre Tierra, porque ella nos da todo: alimento, agua, 
aire, protección, materiales para hacer nuestras chozas [casas] y, por esto y 
mucho más, la consideramos que es sagrada” (J. Buesaquillo, comunicado 
personal, 25 de agosto del 2013).

Ahora, al confrontar los aportes teóricos –como los de Wilches-Chaux 
(2006), Rapoport (1978) y Laing (2020)–, con la evidencia empírica recolectada 
en el campo, se puede establecer que el planteamiento Quillacinga de la 
Madre Tierra coincide con el enfoque del territorio desde una perspectiva 
cultural, como se había mencionado más arriba, pues desde esta visión, 
el territorio vincula los dos componentes inherentes al ser: lo espiritual y lo 
material.

En este sentido, la investigación permitió evidenciar el estrecho vínculo 
que los Quillacingas mantienen con los animales, las plantas y los elementos 
naturales de su entorno, a partir de una visión del mundo que Di Salvia 
(2016) y Pusch (2018) denomina ontología animista andina, fundamentada 
en concepciones cosmológicas y prácticas rituales que permiten:

A la gente dar a los otros miembros de su comunidad, más allá de lo 
humano, por ejemplo, a las plantas, a los animales, a las montañas, al 
agua, etc., una subjetividad que resulta en varios tipos de relaciones e 
interacciones complejas (Pusch, 2018, p. 6).
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Relaciones que a su vez permiten la integración de los tres mundos 
presentes en su cosmovisión: el Mundo de Arriba, el Mundo del Medio y el 
Mundo de Abajo (Durán, 2010): “para nosotros los Quillacingas, el mundo 
está dividido en tres partes: la parte que está arriba de nosotros, como decir 
el cielo, el mundo de aquí en donde vivimos y el mundo que está debajo de 
nosotros” (J. Jojoa, comunicado personal, 25 de agosto del 2013).

El Mundo de Arriba es el territorio cultural que permite el vínculo de la 
comunidad indígena con los cuerpos celestes como el Sol, la Luna y las 
estrellas y con los fenómenos meteorológicos como el arco iris, las nubes, 

solsticios, los equinoccios y las fases de la Luna.

Por otro lado, el Mundo del Medio corresponde al territorio cultural 
en donde acontecen las relaciones sociales entre los miembros de la 
comunidad y de los hombres con los animales, las plantas, las montañas, 

agricultura y la cacería ritual.

Finalmente, el Mundo de Abajo está relacionado con el territorio cultural 
que vincula a la comunidad indígena con sus muertos, los ancestros y la 
fertilidad de la tierra, y en donde se evidencia una relación muy importante 
entre los rituales funerarios y los rituales agrarios que los Quillacingas 
han practicado desde tiempos prehispánicos y que conservan hasta la 
actualidad (Quijano, 2015).

Ahora, en la concepción Quillacinga, los animales, las plantas y los demás 
elementos no solamente tienen una utilidad material, sino principalmente 
una función simbólica en alguno de estos mundos, interrelacionándose 
con los otros mundos para promover el equilibrio armónico del universo 
(Durán, 2010). En este sentido, es común encontrar en los Quillacingas que 
animales como el cóndor estén asociados con el Mundo de Arriba, debido 
a la majestuosidad de su vuelo por encima de las altas cordilleras, pero el 
cual debe descender a buscar su alimento entre la carroña, estableciendo 
de esta manera un vínculo simbólico con el Mundo de Abajo, el lugar 
asociado a la muerte y a la desintegración. Caso contrario acontece con la 
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serpiente, considerada por los Quillacingas como la dueña del Mundo de 
Abajo, la cual sube por el árbol (el Axis Mundi) hacia el Mundo de Arriba y 
ahí se transforma en un fenómeno meteorológico: el arco iris.

Si bien es cierto que los Quillacingas ahora mantienen un mayor 
contacto con los animales del Mundo del Medio, asociados a los animales 
domésticos (como el cuy o conejillo de Indias), todavía existe un aprecio 
por los animales relacionados con el Mundo de Arriba, como algunos 
mamíferos de las zonas de páramo y bosque primario, como el venado, 
el tigrillo, la danta, el perezoso, el oso hormiguero, el oso de anteojos y 
el armadillo, así como las aves, especialmente las migratorias, las cuales 
anuncian los cambios de estaciones.

la piel de un tigrillo que habita en el Santuario de Fauna y Flora del volcán 
Galeras, como parte del ajuar de un danzante, durante la celebración en 
el Mundo del Medio de la Fiesta de las Guaguas de Pan, asociada a la 
cosecha del maíz y al solsticio de junio.

Figura 1. Vínculo de la comunidad Quillacinga con el tigrillo: un animal del Mundo de 

Arriba que todavía se conserva en el Santuario de Fauna y Flora del volcán Galeras.

Fuente: Cortesía de Juan Carlos Figueroa, miembro del Cabildo Quillacinga de Obonuco.
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vínculo cultural que los Quillacingas han mantenido con el mono desde 
tiempos prehispánicos (Vázquez, 2014), siendo el animal que con mayor 
frecuencia aparece en el arte rupestre de la región. La importancia para 
estas comunidades indígenas hasta hace unos pocos años continuaba 
presente en el Carnaval Andino de Negros y Blancos que se celebra a 
comienzos del año, en donde el personaje del Matachín (mono o cusillo) 

mostrando una inmensa cola y portando una vejiga con la cual espanta 

Por otro lado, el simbolismo del Eje del Mundo también está presente 

motivo, todo el proceso de siembra y cosecha siempre está acompañado 
de rituales para propiciar la interconexión de los tres mundos. Así, 
por ejemplo, en el Mundo de Arriba con la llegada del equinoccio de 
septiembre, a los pocos días del paso cenital del Sol en este territorio, 
se inicia la segunda temporada de lluvias del año, momento cuando en 
el Mundo del Medio la comunidad siembra el maíz, considerando que 
la lluvia que cae del Mundo de Arriba fertiliza la tierra asociada con el 
Mundo de Abajo.

Ahora, con respecto al papel del hombre en esta visión, éste debe 
cumplir una función mediadora entre los acontecimientos cósmicos que 
suceden en el Mundo de Arriba, las energías que proceden del Mundo 
de Abajo y los procesos naturales que acontecen en el Mundo del Medio.

Si bien es cierto que todos los indígenas están comprometidos con 
ejercer esta tarea mediadora, en tiempos remotos esta trascendental 
labor estuvo encomendada a los chamanes, quienes mediante ciertos 
rituales podían:

Sortear la barrera de la consciencia ordinaria [abriéndose a] otros 

mundos: el mundo de los espíritus, el tiempo de los sueños, el 

horizonte de las visiones, una sucesión de planos superpuestos 

o paralelos [El Mundo de Arriba, del Medio y de Abajo] donde es 

(Llamazares, 2015, p. 24).
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Para dicha práctica –generalmente asociada en las comunidades 
indígenas suramericanas al vuelo–, el chamán ingería productos 
obtenidos de plantas provenientes de la selva o Mundo de Abajo, como 
el yagé o ayahuasca, o la coca.

En la actualidad esta función armonizadora la realizan los taitas 
o sabedores, siendo una acción que es simbolizada por las varas de 
mando que portan las autoridades indígenas, especialmente cuando 
dichas varas se colocan en posición vertical en el momento de las 
ceremonias para representar el Axis Mundi

Figura 2. Ritual realizado por la comunidad Quillacinga de Obonuco en el sector de Las 

Ánimas, en las estribaciones del volcán Galeras, en donde existen en medio del entorno 

natural un par de piedras consideradas como sagradas: aquí se observa al taita erigir 

una vara de madera representando el Axis Mundi que le permite conectarse con el lugar 

del origen.

Fuente: Armando José Quijano Vodniza.

Este simbolismo se puede evidenciar en el emblema de uno de los 

desde el centro de la espiral (el centro del Mundo de Abajo), asciende 
en medio de las montañas verdes (el Mundo del Medio) y llega hasta la 
bóveda celeste (el Mundo de Arriba), coronado por el disco solar o Inti. 
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La representación de color azul en el motivo original, a mano izquierda, 
es la Luna o Quilla, mientras que a mano derecha, de color amarillo (en 

Figura 3. Escudo del Cabildo Quillacinga de la Laguna de Pejendino, en donde la vara 

de mando de la autoridad indígena representa el Axis Mundi.

Fuente: Armando José Quijano Vodniza.

ontológica sobre lo que es el hombre, ya que deja en evidencia que 
el ser humano “no es un absoluto, no está aislado en el mundo, sino 
que está «rodeado», envuelto, por otras realidades no antrópicas: las 
plantas, los animales, las piedras, los astros” (Bueno, 1996, p. 93) que lo 
conectan afectivamente al territorio. Por lo tanto, para los Quillacingas, 
el territorio es parte de una “geografía sagrada, innegociable, donde se 
guarda el orden del mundo mediante una serie operativa de rituales” 
(Zapata, 2007, p. 1), los cuales están encaminados a la ejecución de 
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una serie de acciones con valor simbólico vinculadas al calendario que 
permiten armonizar los tres mundos.

Al respecto, dentro del calendario ritual, en el mes de agosto, 
después de haber concluido la cosecha del maíz, se deja que la chagra 
descanse en el Mundo de Abajo y la comunidad se dedica a atender a 
los animales domésticos en el Mundo del Medio, considerándose como 
un momento propicio para la preparación de la nueva siembra. En esta 
época se despliega la energía cósmica en el Mundo de Arriba en forma 
de los vientos Alisios fríos del sureste que caracterizan el verano de la 
región, siendo el viento un emisario de la transformación y resurrección 
vegetal, pues el aire transporta las semillas y precede a las lluvias que 
son su consecuencia. Así mismo, antiguamente, para este momento 
del ciclo anual del Sol, los animales de las altas montañas (como los 
venados), bajaban en búsqueda de mejores condiciones alimenticias, 
siendo este el período cuando se practicaba la cacería ritual, autorizada 
por el Dueño de los Animales que habita el Mundo de Abajo.

Evidencias y efectos del cambio climático en el territorio Quillacinga

Como observadores habituales de la naturaleza, los Quillacingas han 
percibido los efectos del cambio climático a través de los siguientes 
fenómenos: En primer lugar, la presencia de días inusualmente 
calurosos, especialmente en los últimos cinco años, en zonas 
entre los 2.700 y 3.000 metros por encima del nivel del mar, que se 
caracterizaban por ser frías, como lo expresan un miembro de la 
comunidad:

Los soles que había antes no son los mismos de los soles que hay 
ahora. Cuando llegan los días abrigados, el clima es bien fuerte. 
Esto ha comenzado a ocurrir desde hace unos cinco años, porque 
antes no era así tanto (G. Arteaga, comunicado personal, 5 de 
mayo del 2013).

En segundo lugar, la época del año cuando tradicionalmente 
comenzaba el invierno se ha desplazado, existiendo periodos entre 
marzo y mayo, o entre octubre y noviembre –típicamente lluviosos–, 
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en donde no llueve, pero presentándose lluvias en los meses de 
verano, especialmente en el periodo de junio a julio:

octubre hasta terminar diciembre, pero en los últimos años esto 

secas y el fenómeno solamente ocurre en algunas partes del 
territorio (J. Buesaquillo, comunicado personal, 5 de mayo de 
2013).

En tercer lugar, la presencia de aguaceros torrenciales que duran 
poco tiempo: “Llueve bien fuerte durante un tiempo breve y vuelve 

personal, 14 de julio del 2013), y los cuales afectan los cultivos y la 
infraestructura de las localidades, especialmente las viviendas y las 
vías rurales.

En cuarto lugar, los vientos Alisios de verano, típicos en la zona 

unos veinte años eran una característica del clima de la región, han 
comenzado a mermar su frecuencia e intensidad, hasta desaparecer 
por completo, pero presentándose en épocas inusuales, en forma 
de vendaval repentino y con gran fuerza, como lo expresan uno de 
los miembros de la comunidad entrevistado: “Los vientos ahora sí 
se están presentando en épocas diferentes al verano, a veces con 
mucha fuerza” (G. Arteaga, comunicado personal, 25 de agosto del 
2013).

Ahora, con respecto a los efectos de dicho fenómeno en la 
comunidad indígena, los resultados de las mingas de pensamiento 
permiten evidenciar, entre otros aspectos, que el cambio climático 
está produciendo una disminución de las fuentes de agua, afectando 
la productividad de la chagra o huerta casera, pérdida total de los 
cultivos y cambios en la disponibilidad de alimentos. Por otro lado, los 

las Cabañuelas relacionada con el pronóstico del tiempo. El concepto 
de las Cabañuelas se fundamenta en la cosmovisión indígena de 
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que el tiempo es cíclico y que contiene ciclos menores de 12 y 6 días 
(cabañuelas grandes y cabañuelas pequeñas, respectivamente), dentro 
del ciclo mayor solar de 1 año.

Es importante aclarar que las Cabañuelas, como otras prácticas en 
donde se vinculan a los santos católicos en las actividades agrícolas, 
forman parte del sincretismo que se produjo entre las comunidades 
indígenas originarias de América y los españoles que arribaron al Nuevo 
Mundo:

Para la predicción de las épocas de abundancia y escasez de lluvias, 
uno de los mecanismos más conocidos, popular en las áreas rurales 
de Latinoamérica aún en la actualidad, era el de las Cabañuelas, 
antigua tradición española que indicaba que el estado del tiempo 
de los doce primeros días de enero o de agosto (según se tratara 
de regiones sin estaciones, en el primer caso, o con ellas, en el 
segundo), correspondía a las condiciones que caracterizarían a cada 
uno de los doce meses (Mora, 2016, p. 189).

Este es uno de los testimonios de uno de los interlocutores clave 
entrevistados en donde menciona los efectos del cambio climático sobre 
las Cabañuelas, vinculando otros aspectos de la tradición europea que 
llegaron al territorio Quillacinga durante la Conquista y la Colonia:

Nuestra costumbre ha sido siempre en el momento de sembrar, 
especialmente en octubre cuando se siembra el maíz, de decir: 
‘vamos a sembrar el maíz de San Francisco’, pensando en la fecha 
religiosa de San Francisco [4 de octubre] y en el momento que voy 
a sembrar me santiguo y le pido al santo para que nos vaya bien. 
También se sigue teniendo en cuenta la Luna, pues de lo contrario, 
la cosecha se puede perder o si germina lo hace deforme. En el caso 
mío, es mi esposa la que entiende lo de las fases de la Luna y ella 
me dice cuándo se puede sembrar papa, cuando se puede sembrar 

prácticas todavía se conservan. Por ejemplo, cuando la lluvia es 
muy fuerte y no se quiere que el sembrado se dañe, en el momento 
que esté lloviendo se acostumbra a quemar el ramo que se lo hace 
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bendecir en Semana Santa para que la lluvia merme. Lo que sí se 
está perdiendo en la creencia en las Cabañuelas, pues con el cambio 
del tiempo ya no se cumplen (G. Arteaga, comunicado personal, 5 de 
mayo del 2013).

Al perderse la práctica cultural de las cabañuelas, ahora la actividad 
agropecuaria es realizada por los Quillacingas sin la certeza de las 

los indígenas la percepción de un entorno natural descontrolado, es 
decir, existe una afectación de la visión cíclica del tiempo, como un 
componente fundamental de su cosmovisión.

También se está generando una disminución del tiempo para el descanso, 
tradicionalmente asociado al mes de agosto (como se expresó más 
arriba), por lo tanto, no se respetan los días en los que el calendario 
indica que no es prudente trabajar. Estas situaciones incrementan las 
enfermedades por el trabajo excesivo y generan una pérdida de la 
capacidad regenerativa del suelo.
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Ahora, desde el punto de vista de la cosmovisión de la etnia de los 
Quillacingas, es decir, desde el “conjunto estructurado de los diversos 
sistemas ideológicos con los que una comunidad indígena aprehende 
el universo” (López, 1990, p. 58), y siendo el ciclo de las estaciones, los 
momentos de la siembra y la cosecha y el ciclo de los animales aspectos 
fundamentales para entender el universo como un sistema ordenado 
(es decir, como un cosmos), el cambio climático es interpretado por 
la comunidad como un rompimiento o una desarticulación de dicho 
cosmos, para dar con ello paso a las fuerzas del caos, con todas las 
implicaciones nefastas para la vida, incluyendo todo el planeta Tierra: 
“Nosotros creemos que el cambio en el clima se debe por el maltrato que 
le estamos dando a nuestra Madre Tierra, donde cada ser humano se 
ha alejado de la sacralidad y la espiritualidad” (F. Mesías, comunicado 
personal, 15 de septiembre del 2013).

Para comprender esta aseveración de la comunidad Quillacinga sobre 
el cambio climático, es importante considerar los aportes de Estermann 
y Peña en su obra Filosofía8 Andina (1997), quienes resaltan que para 
las comunidades indígenas que han habitado los Andes desde tiempos 
precolombinos, el cosmos siempre ha sido considerado como un 
sistema ético, es decir, como un sistema en el cual todo está éticamente 

un acto no se limitan a un efecto inmediato a nivel personal, sino que 

como granizo, sequía o inundaciones son el resultado de un trastorno 

propio de los pueblos andinos, el cual será denominado posteriormente por Estermann (2013) como Ecosofía, 

para evitar dicha confusión. En este sentido, se retoma la siguiente cita de Daniela di Salvia, en donde se expresa 

mismo terreno de análisis en cuanto a las nociones de naturalismo y espiritualismo, siendo el primer ámbito 

fuente de inspiración para las especulaciones del segundo, mientras que se debe, en cambio, a la antropología 
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relaciones entre el ser humano y el cosmos, la naturaleza produce y 

la Madre Tierra rehúsa a cumplir con su papel, con el efecto de que la 
muerte aparezca de diferentes maneras: sequía, hambre, enfermedades, 
epidemias, etc.

Para los Quillacingas, el rompimiento o desarticulación del cosmos 
que genera el cambio climático se concibe como el rompimiento del 
Axis Mundi, el eje simbólico que integra los tres mundos. Esto ha sido 
más evidente en la afectación del calendario ritual-agrario, pues el ciclo 
vital de los seres vivos, como una planta de maíz, está sujeto a unos 
momentos precisos (Lucena, 2005) tanto en el Mundo de Arriba (con 
la presencia de determinados astros y fenómenos atmosféricos), como 
en el Mundo del Medio (según la organización de las actividades que la 

Abajo (con la presencia de los difuntos, los ancestros y los espíritus de 
la naturaleza). En este sentido, el hecho de que las lluvias se retrasen, 
adelanten o se agudicen, que los vientos ocurran en épocas inusuales 
o el verano sea más intenso o prolongado, esto genera un impacto en 
todo el cosmos Quillacinga.
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Conclusiones

Los Quillacingas conciben el medio ambiente como una geografía 
sagrada, la cual está siendo afectada en los últimos años por efectos 
del cambio climático, especialmente a través de la percepción de los 
siguientes fenómenos: a) La alteración de los ciclos de lluvias, por 
cuanto existen periodos en los cuales las lluvias se retrasan o, al 
contrario, se adelantan según el calendario reconocido por la comunidad 

la estación de verano en región en los meses de junio a agosto no 

estación de verano se ha desfasado, presentándose épocas en donde 
la sequía se ha prolongado más allá del tiempo normal.

Desde el punto de vista de la cosmovisión de los Quillacingas, el 
cambio climático es concebido como un rompimiento del orden cósmico, 
lo cual ocasiona el surgimiento del caos, con todas sus consecuencias, 
no solamente en el mundo material, sino también en lo social, cultural 
y espiritual.

En el mundo material de los Quillacingas, el cambio climático está 
produciendo una serie de repercusiones negativas, entre las que se 
destaca: la disminución de las fuentes de agua, la disminución de la 
productividad de la chagra, pérdida total de los cultivos y cambios en la 
disponibilidad de alimentos.

ahora ya no se respetan los días en los que el calendario indica que 
no es prudente trabajar, incrementándose las enfermedades por trabajo 
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Desde el punto de vista cultural, los Quillacingas han manifestado 

anteriormente, especialmente debido a la pérdida de la práctica ancestral 

la certeza de las condiciones ambientales que se tendrán.

Y en lo que respecta a su vida espiritual, al alterarse los ciclos naturales 

en los rituales que tienen que ver con el calendario, siendo común entre 
los Quillacingas la percepción de un entorno natural descontrolado, 
precisamente asociado con el caos.

reales del cambio climático en una determinada comunidad se requiere 
realizar el análisis en relación con la cosmovisión y las prácticas que 
cada cultura tiene con su territorio, y es a partir de esta perspectiva 
desde donde se abre un campo de trabajo muy relevante y de actualidad 
para los investigadores de la Etnoastronomía.
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