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El estudio de las manifestaciones religiosas dentro del contexto del catolicismo
latinoamericano contemporaneo, y especificamente de las practicas religiosas
kayambis, surge en un momento en el cual los saberes y las practicas consideradas
como tradicionales son consideradas por las nuevas constituciones ecuatorianas (1998
y 2008) como bienes inestimables de la Nacion. Surge también en un momento en
que estas practicas, por varios factores, se exportan hacia nuevos contextos en donde
su forma y su fondo son re-imaginados.

Luego del movimiento indigena de 1990, el debate sobre la representatividad y la
visibilidad de los pueblos indigenas al interior de la sociedad ecuatoriana, tomo
fuerza y se situo en el centro de las discusiones politicas, por lo tanto, importantes
avances constitucionales fueron adoptados por las constituciones de 1998 y la del
2008. En estas, se tratd integrar las exigencias de legitimacion politica, cultural y
econdmica de los pueblos indigenas. A pesar de que este proceso atin no ha
culminado ni se han obtenido los resultados esperados, si ha provocado un resurgir
de las organizaciones indigenas con una fuerte tendencia hacia la recuperacion de
practicas ancestrales.

La importancia que tomo el tema de la preservacion de la cultura indigena, se tradujo
en la implementacion de politicas de patrimonializacion y un proceso de apropiacion
de elementos de la cultura indigena, a partir de los cuales se busca construir una
identidad ecuatoriana.

Esta investigacion se dirige en un primer momento hacia el analisis de la utilizacion
que hacen los pueblos indigenas de su propio imaginario social durante sus
ceremonias a través de la reproduccién de mitos y rituales. Se busca poner en
evidencia las continuidades, las permanencias y las mutaciones del sistema social;
que permite a los indigenas legitimar su presencia, construir contra poderes y forjar
una identidad de grupo. En otro momento sera necesario analizar la utilizacion de
este imaginario fuera del contexto comunitario y los desafios que ello implica para la
cultura indigena en su globalidad.

Actos rituales y relatos miticos en las practicas religiosas kayambis

El sistema social que rige la vida de las poblaciones indigenas se compone, tanto de
instituciones heredadas de la época colonial como de instituciones tradicionales que
han acoplado elementos del periodo colonial a su funcionamiento.

Los kayambis como tantos otros grupos indigenas basan parte de sus acciones
colectivas en la transmision de mitos, cuentos y la realizacion de ceremonias y actos
rituales. Es por ello que este analisis da prioridad a la interaccion entre mitos y ritos,
considerandolos como un conjunto de saberes que corresponden a una mediacion



socio-politica, cuyas acciones no se limitan a los momentos de enunciacion y de
accion ritual, ellos prolongan su accion hacia el conjunto de relaciones sociales.

Los actos rituales y los relatos miticos en los que se fundan las practicas religiosas
kayambis, son formas de expresion articuladas entre si y forman un sistema. Los ritos
y mitos son actos ritualizados del lenguaje, cuyo contexto de enunciacion debe ser
tomado en cuenta, ya que éstos solo pueden existir como manifestaciones sociales o
como un modo de interpretacion de la tradicion y expresion de la realidad en un
momento dado. La enunciacion de estos saberes se acompana de una configuracion
de acciones en las cuales éstos no se limitan a registrar semejanzas, sino que las
producen con un objetivo practico; lo que interesa es entonces, observar como un
mito es narrado o como un ritual es ejecutado.

En la region de Cayambe las celebraciones dedicadas al culto de San Pedro se
presentan como un momento importante de la vida ritual de estas poblaciones. La
fiesta de San Pedro, conocida también como el Dia Grande, y cada vez mas
reivindicada como Inti-Raymi (fiesta del sol) se caracteriza por la presencia de figuras
contrarias pero complementarias como las imagenes de San Pedro, de San Juan, del
Aya-Huma, del Aruchico o de la Chinuca.

El conjunto de rituales asociados a esta fiesta se perpetiian a pesar de los cambios que
afectan las condiciones de vida de este pueblo. Estas celebraciones de caracter
religioso permiten reunir a las familias y reforzar las relaciones por medio de los
intercambios, obligando a los individuos a regresar cada ano para saldar sus deudas.

Hasta el momento el analisis de estas celebraciones se ha limitado a: el contexto
comunitario, nuevos factores como la migracién, los avances tecnoldgicos, las crisis
econdmicas y sociales; estos factores han provocado que aquello que se denomina
como cosmologia andina tenga un impacto sin precedentes en sociedades urbanas-
occidentales.

Los rituales, ademas de ser conectores espacio-temporales, se presentan como
mediadores que participan en los procesos de identificacion social. En el contexto
comunitario la importancia de las mutaciones sociales permite constatar el
dinamismo de estas poblaciones, capaces de expresar su originalidad en la creacion
de nuevas instituciones a partir de caracteristicas culturales heterogéneas.

Si bien la vida ritual es el eje de la organizacion social porque permite reforzar los
vinculos y asegurar la permanencia de la comunidad, la relacion entre mito y rito
puede volverse dificil en razoén del contexto. Los nuevos estilos de vida, dificultan la
transmision de mitos y realizacion de rituales; para las generaciones mas jovenes la
relacion entre estos dos sistemas y su impacto en la vida cotidiana es problematico.
De manera general, el contexto socioecondmico actual posiblemente ha
desvalorizado los rituales y los mitos, dando preferencia al individualismo que como



dice Hocart, no necesita mantener los rituales pues ya no es necesario reforzar los
vinculos sociales. Sin embargo, a pesar de las dificultades, los kayambis crean
colectivamente nuevas formas para que el sistema ritual y el sistema mitico puedan
seguir existiendo.

Contexto festivo

La observacién de objetos y figuras rituales dentro de los contextos festivos ha sido
uno de los puntos fundamentales de esta investigacion. Un interés particular se ha
prestado al andlisis de las relaciones que rigen las acciones de los diferentes
personajes de la fiesta, su naturaleza mitica o no, y la explicacion de los ritos en
relacion con los hechos concretos de la actividad humana alrededor de los cuales se
construye la memoria social.

El andlisis de los actos rituales y de los contextos de enunciaciéon de relatos mitico,
sitia en el centro de la reflexion como las practicas se realizan, lo que permite
explicar las reglas de los modos de actuar (Bazin 2008), los campos de posibilidades,
la parte de la creatividad (Ingold & Hallam 2007) asi como desafios existentes
(Bourdieu 1994; Bensa 2006).

En la region norte del Ecuador al momento del solsticio de verano, las comunidades
se dividen entre aquellas que ofrecen un culto a San Pedro y aquellas que lo hacen a
San Juan. Estas celebraciones, si bien hacen parte del calendario de fiestas religiosas
ecuatorianas, se distinguen de otras celebraciones religiosas por la presencia de
figuras de la mitologia andina.

Una de las figuras principales de estos rituales es el Aya-Uma, al cual se le atribuye
una naturaleza acudtica y que por su persistencia, forma parte de aquello que
podriamos llamar la memoria social de este pueblo.

El Aya-Huma es representado siempre por un hombre enmascarado cuya voz cambia,
a su paso molesta a los espectadores, hace bromas pero sobre todo suscita el miedo
de los que lo observan. La mdscara del Aya-Huma debe ser bautizada antes de su
utilizacion, ello permite canalizar la energia y la fuerza inherentes a su ontologia. La
mascara que lleva el Aya-Uma, estd hecha de tela o de lana y tiene dos caras, utiliza
un latigo o acial para proteger el grupo y abrir el camino de los danzantes y viste un
zamarro, una camisa blanca y lleva siempre una alforja (linchi) en donde guarda las
frutas, el pan o el alcohol que roba o que recibe. El Aya-Uma, no habla, se comunica a
través de gestos y emite sonidos guturales. Desde la época colonial se lo conoce con
el nombre de Diabluma, pues el personaje fue asociado a la figura del diablo.

Numerosas interpretaciones han sido propuestas para explicar la naturaleza de este
personaje, lo cual muestra su dindmica como figura y objeto ritual. La méscara del
Aya-Huma es una expresion creativa, la representacion tangible de una realidad que



juega un rol esencial en las acciones rituales y que marca los espacios constitutivos
del espacio ceremonial.

Durante las fiestas el Aya- Huma se desplaza de comunidad en comunidad. El
recorrido que él realiza comienza en una pagcha (cascada), donde se impregna de la
energia de los ancestros y se convierte en una de las formas de la autoridad divina y
al mismo tiempo la concretizacion del acto ritual. Es asi que el recorrido del Aya-
Huma esboza las fronteras espaciales y temporales de la comunidad atribuyéndoles
mediante el ritual un cardcter sagrado.

El ritual del Aya-Uma, asi como el conjunto de rituales asociados a la fiesta de San
Pedro, ilustran como los Kayambis designan, se apropian y comprenden el territorio;
como un espacio donde las fronteras no estan definidas, al contrario, siempre son
negociadas.

En los rituales kayambi, el Aya-Uma es el elemento unificador, la sintesis del
imaginario kayambi, pues establece el vinculo entre el sistema mitico y el sistema
ritual.

La figura del Aya-Huma, en el contexto contemporaneo, ha adquirido una nueva
dimension y ha dejado de hacer sus apariciones exclusivamente en contextos rituales.
En la actualidad la mdscara se utiliza para campafas publicitarias, para nombrar
grupos de musica, asociaciones, entre otras. El Aya-Huma integra un movimiento de
reidentificacion y de patrimonializacién que estd sujeto a un proceso de apropiacion
cultural, en el cual corre el riesgo de ser banalizado y convertirse en una figura
inoperante en el contexto ritual.

En los rituales el Aya-Uma, interactia con otros personajes que pueden variar segin
la zona geografica. En la comunidad San Estaban estos personajes son el Chinuca,
Aruchico y Payaso. Los dos primeros, forman generalmente una pareja y el Payaso esta
encargado de divertir al grupo el rol del Aya-Uma es guiar y proteger hasta el fin del
ritual.

Alfredo Andrango, comunero de San Esteban, describe cada personaje de la siguiente
manera:

El Aruchico cambia la voz, el diabluma no habla, puede cantar, acompanar al
resto, eso si puede hacer. Pero no habla, solo se relaciona con el grupo, a
través de gestos, de movimientos. El deber es tomarse en serio el rol del
personaje. Por ejemplo si el diabluma es lento, no hace gestos, entonces dicen
que es un diabluma mudo, tonto. Pero generalmente cada uno se viste de lo
que puede actuar, en algunos casos. Y en otros casos depende de la ropa que
tenga al momento. A otros les gusta, a mi me gusta basicamente el diabluma y
podria actuar como payaso. Pero Aruchico no, no lo haria. Una de las razones,



porque yo no tengo habilidad en la guitarra que es el papel del Aruchico, la
musica no me llama la atencidén. Las Chinucas son artistas en crear y eso es
otra cosa interesante, de aqui hasta que se termine la temporada de la fiesta,
cualquier mujer se vuelve artista, canta, baila. Pero después no cantan, para
nada, no cantan y es pura creatividad. La tradicion es que hay algunas ya
tienen un poco de creatividad, las otras van cantando y van
complementdndose. No se ponen de acuerdo antes. Ni los que tocan la
guitarra, nunca se ponen de acuerdo para practicar.

Se resuelve siempre que la comunidad va a participar pero de ahi quien va a ir
0 quien no va a ir, no se sabe. Desde que llegaron las empresas floricolas no les
han permitido mucho'.

Cuando alguien decide participar en la fiesta, ya sea como prioste o como personaje
ritual, generalmente se compromete a mantener su funciéon durante un lapso de
tiempo de alrededor de 12 afios. Aquellos que escojan representar una figura ritual lo
haran seguin su afinidad con el personaje. El Aruchico, por ejemplo, canta y toca la
guitarra, puede ser encarnado por hombres de toda edad pero generalmente son
hombres jovenes quienes asumen este rol; se viste con un zamarro, pafiolones y con
un sombrero decorado con cintas de colores. La mascara que utiliza evoca la cara de
un hombre blanco y esta siempre acompafnado por las Chinucas, que cantan y bailan
al son de las guitarras de los Aruchicos.

Van juntos y vuelven juntos, la Chinuca. Algunos son malos, ahi la van
dejando.

La Chinuca se escoge cuando se tiene una amistad bien sincera. La Chinuca
tiene que ser de amistad bien sincera, sino van marido y mujer. El marido de
Diabluma o de Aruchico, ella de Chinuca y vuelven asi juntos. Cada Diabluma
y Aruchico tiene una Chinuca. Pero tienen que ser bien tranquilos para bailar.
Marido y Mujer van a bailar y si en caso no va la mujer a bailar ya se ajuntan
entre companeros, entre la comunidad, van bailando entreverado toditos.
Vuelven juntos reunidos, si quieren vienen bailando hasta de noche vuelta,
uno que se tiene que hacerse, tiene algtin trabajo, toca ganar la plaza y venirse,
regresar a la casa breve. Porque ahora es complicado las « plantaciones » ca, a
trabajar. Mas antes, decian los mayorales, los mayordomos llego la fiesta de
ustedes decia, llego la fiesta de ustedes « San Pedro » y « San Pablo » llego
ahora ca, irdn a bailar, pasaran tranquilos no estaran peleando, bailen la
semana entera. Por ejemplo, llego sdbado, dia grande, ocho dias nos daban de
vacaciones de bailar pero ahora ca no. A penas, llego un dia de bailar y a tarde
de Donde quiera tiene que regresar a dormir para el otro dia que vaya a
trabajar, ya no hay como ya ahorita ya no hay como quedarse?.

1 Alfredo Andrango, San Esteban, julio 2010
2 Ezequiel Andrango, San Esteban, agosto 2010



La fiesta de San Pedro o Inti Raymi, es un fendmeno multidimensional, es a la vez
religioso, politico, juridico y econémico. El Aya-Huma a pesar de ser un personaje
ambiguo se ha convertido en el elemento principal de estas fiestas, sus actos son
producidos y vividos de manera colectiva dentro de los contextos rituales.

Todos los personajes que intervienen en los rituales son figuras familiares para la
comunidad, su acciéon se prolonga a la vida cotidiana; comparten cantos, danzas,
bromas, comida y bebida con los espectadores. Algunos de estos personajes utilizan
mascaras, otros no, pero ninguno de ellos intenta guardar el secreto de su identidad,
al contrario de ellos, el Aya-Huma permanece silencioso, guardando siempre
distancia de los otros personajes y dejando siempre en el aire el misterio de su
identidad.

Los ritos y los mitos son considerados como actos del lenguaje y como producciones
sociales que buscan explicar los hechos concretos de la actividad humana. De este
modo la metodologia se orienta a revelar las relaciones sociales que todo acto de
lenguaje (ritos o mitos) permite dilucidar, en esta investigacion se integra el analisis
de los efectos reciprocos y las dindmicas entre actos del lenguaje verbal y no verbal.

Los mitos y en particular los ritos, se componen de gestos, palabras, cantos y danzas.
Todos los movimientos y las actitudes que adoptan los participantes, al momento de
la enunciacion o de la accion, permiten discernir los tipos de relaciones que entre
ellos se crean. Es decir que las practicas rituales y la enunciacion de relatos miticos
poseen una coherencia cultural, dentro del contexto en el que son ejecutados.

El andlisis de los actos del lenguaje no ha dejado de lado los aspectos de la
comunicacion para verbal, se trata de indices visuales, sonoros (los cantos) y
gestuales (a través de la danza) que permiten a los grupos estudiados crear nexos
entre humanos de un lugar y con no humanos de otro lugar. Considerar el ritual,
como un lenguaje particular o como una expresion singular, hace surgir la vitalidad y
las implicaciones concretas en la praxis ordinaria de importantes figuras mitoldgicas
andinas como el Aya-Huma, la Chinuca, el Aruchico, quienes son representados por los
habitantes de la comunidad bajo la modalidad de una presencia visible en los rituales
de la fiesta de San Pedro.

Ma4s all4 de las relaciones institucionales y oficiales que los kayambis mantienen con
sus divinidades, es preciso evocar la importancia que el &mbito sensorial tiene en la
comunicacion que se establece con las figuras rituales no humanas, representadas
como seres cuya facultad central es la de comunicar a través de suefios, intercambios,
y compartiendo bebidas u otros elementos sensibles.

Héroes miticos y personajes historicos



Una compresion mas amplia de las transformaciones, mutaciones, adaptaciones y
continuidades de practicas rituales, debe tomar en cuenta su relacion con los relatos
miticos.

Los mitos son ante todo actos del lenguaje, es decir, son una expresion y una
enunciacion dentro de un marco y un contexto particular; son performativos, la
produccion de un enunciado mitico corresponde a realizar un acto que busca
modificar la situacion de los interlocutores (John Austin).

Mediante el analisis de los relatos miticos se pone en evidencia la importancia del
elemento acudtico para estas poblaciones. La red hidrografica aparece como un
referencial mitico y ritual esencial para la vida de las poblaciones andinas, las cochas
(lagos) tienen su origen en eventos de caracter mitico generalmente relacionados al
comportamiento transgresivo de uno de los héroes miticos.

Las montafias son otro elemento fundamental del sistema mitico kayambi, son
espacios simbolicamente representativos considerados habitacion de los Apu
(divinidades de la montana). Estos lugares fueron marcados por los ancestros, en
ellos dejaron huellas de su cuerpo convertidos en piedra a través del proceso de
litomorfosis. Para las poblaciones andinas, la creencia en la litomorfosis de héroes
miticos y la practica del desdoblamiento de dioses, contribuia a reproducir el modelo
intermediario del sistema mito/rito, los mitos vinculaban las huacas a su lugar de
origen étnico y los cultos las situaban dentro de la configuracion del Estado
(Antoinette Molinié: 1993-1994).

Si los relatos miticos son autorreferenciales, ellos también estan en la capacidad de
integrar elementos de contextos diferentes, es lo que ha pasado con los personajes de
la religion cristiana o aquellos de la historia del Ecuador. Jesis y Maria han
substituido a héroes miticos anteriores a la colonizaciéon y sus aventuras han
integrado el conjunto mitico de las poblaciones andinas.

Actualmente estos relatos contintan adaptandose; no solamente asimilando los
relatos a los hechos, sino también acomodandose a los nuevos acontecimientos y
dando asi, gracias a la virtuosa improvisacion de los narradores, una forma mitica a
los cambios sociales y las transformaciones del mundo (Pierre-Yves Jacopin 2010:19).

Por el hecho que el habla mitico no deja de adaptarse, ciertas tematicas como las
historias del tio lobo y el conejo o las figuras de la religion (especialmente catolica) se
han integrado en el sistema de creencias kayambi y se han convertido en figuras de
culto, vinculando a los kayambi a través de sus propias practicas rituales.

La enunciacién de un relato mitico o la ejecucion de un ritual para los kayambis, es
un momento identitario en donde narrador y receptor, se reconocen como miembros
de una comunidad, pese a que para las sociedades indigenas mas o menos integradas



en las sociedades industriales, los mitos y los rituales no son el tnico modo de
justificacion y de explicacion de la realidad.

El mito expresa, refuerza y codifica las creencias; salvaguarda y hace respetar la
moralidad; asegura la eficacidad del ritual y contiene las reglas practicas para guiar a
los hombres (Malinowski, 1954 (1926):101) sin embargo, es necesario conocer el
lenguaje, la organizacion interna que lo convierte, ya que es por una parte
relativamente autonomo dentro del sistema social, y sin embargo, dificilmente
inteligible para aquellos que no son usuarios de este lenguaje.

Conclusion

Para concluir podemos decir que la comprension de las condiciones de produccion
de mitos y rituales dentro de un contexto de permanentes cambios socioculturales,
los mismos que no puede separarse de lo que fue la experiencia colonial, la influencia
de la iglesia catolica y los nuevos eventos historicos que de una u otra manera
marcan e influyen en el destino histérico de los pueblos indigenas. Por lo tanto se
debe ante todo identificar las formas indigenas de produccion de estas
transformaciones, mads no enfatizar el estudio de la historicidad especifica de la
situaciéon de contacto o la estructura del proceso sociopolitico en el cual las
sociedades indigenas se encuentran insertas (Carlo Fausto, 2011: 41-69).

En la mitologia kayambi existi6 un proceso de asimilacién, identificacion y
apropiacion de imagenes que cre6 ecuaciones que relacionan nuevas figuras, como
Jests con héroes miticos anteriores a la colonizacién o la figura del patrén con el
campo narrativo del infierno. Los mitos permiten acceder a la comprension de estas
nuevas significaciones que han sido atribuidas a la relacién entre los diferentes
personajes.

Existen otros temas que también son recurrentes y que han sido anexados a la
experiencia colonial, se los encuentra diseminados en toda la regién de los Andes del
norte del Ecuador. Estos temas hablan de los intercambios, la litomorfosis, la relacion
de compadrazgo, la transformacion de las figura de Jestis y de Maria en personajes
miticos.

La proliferacion de relatos hace parte del esfuerzo por conceptualizar la diversidad
de situaciones que supuso la experiencia colonial, la variedad de relatos indica que la
experiencia del contacto entre colonizadores y colonizados fue intensa y variada. La
mitologia busca dar cuenta de esta variedad.

Las creencias y las practicas religiosas tal como las conocemos ahora, son el fruto de
interacciones entre practicas diferentes culturales que entraron en contacto en ciertas
ocasiones de manera brutal. Esta interaccion es evidente durante las celebraciones de
la fiesta de San Pedro, pues en ella cohabitan importantes figuras de la mitologia



andina como el Aya-Huma, con figuras de la religion catdlica como San Pedro. Esta
tiesta es un momento de sociabilidad muy importante de la vida de los kayambis por
lo que se impone como un elemento central de la vida en comunidad.

La religion como realidad social se ha manifestado historicamente en actos que
reunen periodicamente a las personas para expresar creencias compartidas; las fiestas
durante el solsticio de verano, los bautizos y los matrimonios practicados en la
comunidad, dan cuenta de la herencia de la evangelizacion pero también de las
especificidades del catolicismo latinoamericano. Estas aparecen durante las
celebraciones en espacios publicos y privados en los que se celebran y se materializan
nuevos lenguajes comunes (artisticos, simbdlicos y/o gestuales) que convierten las
practicas religiosas en la expresion de una sociedad con un contexto particular y en
un momento preciso de su historia; no como sincretismos, sino mas bien como
manifestaciones de procesos de interaccion social mediante los cuales dos o mas
tradiciones culturales se influencian mutuamente.

Finalmente diremos que es necesario tener en cuenta la extension del sistema mitico
y ritual de los pueblos indigenas hacia contextos urbanos de relativa proximidad y
después hacia el nivel planetario. Este fendmeno nos invita a pensar en los
mecanismos que rigen ahora la transmision de la tradicién y la manera como los actos
rituales son puesto en escena en los nuevos contextos. Es verdad que el tema de la
tradicion y su valoracidn es extremadamente complejo, ésta no concierne
exclusivamente a los aspectos opresores (religion, sexismo, caciquismo, etc.). En el
caso de los pueblos indigenas, la tradicion, es igualmente el terreno en donde se
apuesta a la resistencia.
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