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El presente libro tiene la finalidad de ofrecer de una manera sencilla
y accesible algunos aspectos que, sobre el hombre andino de la provincia
de Chimborazo en Ecuador, nos han parecido importantes.

Los diferentes trabajos aquf recopilados quieren asimismo
evidenciar la riqueza de una cultura que ha logrado permanecer en lo
fundamental pese a los embates y agresiones de la sociedad nacional en la
cual se ha halla inscrita.

Pensamos que con este modesto aporte podremos aproximarnos a
esta cultura que, como toda cultura, exige no solo ser respetada, sino
escuchada en una actitud consciente que manifieste el reconocimiento de
sus miembros como verdaderos interlocutores nuestros y que €n su
alteridad tienen una palabra importante para nosotros los no-indigenas: 0
como dirfa Eliade* en términos mds cortantes: "Occidente estd llamado
(casi dirfa que condenado) a la confrontacién con los valores culturales de

"

los 'otros™. -

Los trabajos aquf reunidos, decfamos, procuran ser una
aproximacion a realidades que estimamos complejas en lo referente a la
funcién y sentido de ciertos elementos culturales. Aspectos €omo la

* M. Eliade. Mefistéfeles y el andrégino. Ediciones Guadarrama. Madrid.
1969. Pg. 14.



utilizacién y significado del "trago" y la chicha en su vida social y
religiosa, las diferentes pricticas rituales prefiadas de gestos y
simbolismos, 1a fiesta andina del camaval, la relacién entre la religién y
las tareas fundamentales de produccién y reproduccién del grupo, asf
como los derechos y obligaciones al interior de la familia, nos hablan de
un mundo que apenas sospechamos Y que estd ahi, sugerente, en una
constante invitaci6n a descubrirlo, a aceptarlo, a permitir su continuidad.

"...1as diferencias existirdn siempre -afirma Levi-Strauss**-...en la
humanidad ha de, existir algo como un optimum de diversidad. En
el caso, muy probable, de que nuestra civilizacién se extienda
dentro de algunos afios sobre toda la tierra habitada, en el seno de
esta civilizacién, que tendré a convertirse en monolftica, brotardn
aquellos principios de diferenciacién que la humanidad necesita
para sobrevivir y desarrollarse”.

En el momento de elaborar esta presentacién nos parecié que
algunos de los trabajos pudieron haber sido reelaborados para incluir
otros elementos, en su mayoria testimonios, que vefamos importantes,
pero a lo mejor eso hubiera significado otro proyecto m4s ambicioso.
Optamos por dejarlo como est4 y solo hemos realizado correcciones de
forma y estilo.

Buscamos con este libro, repetimos, un doble finalidad: la
aproximacién al conocimiento de Ia cultura del indigena chimboracense y
el estfmulo para que otros si gan profundizando en esta misma cultura.

Si bien algunos testimonios los hemos repetido en diferentes
trabajos, los ubicamos en otro contexto de acuerdo a la perspectiva del
andlisis asumido.

*x Paolo Caruso., Conversaciones con Levi-Strauss. Foucault y Lacan. Editorial

Anagrama. Barcelona. 1969. Pg. 47.



Quisiéramos terminar esta presentacion dedicando este libro a la
memoria de quien, de alguna manera inspir6 en nosotros €l deseo y la
obligacién de conocer y optar por los indigenas:

A Monsefior Leonidas Proafio
Pastor, Profeta y Maestro de los indios



CAPITULO 1

ECONOMIA Y RELIGION
Su articulacion en el mundo andino

Lo religioso es para muchos pueblos un factor fundamental que no
solo tiene que ver con lo que respecta a creencias y ritos, sino que estd en
{fntima relacién con aspectos tan importantes como la produccién de
bienes y la reproduccién ffsica del grupo: las préicticas rituales y
simbolicas estdn, en la mayorfa de las ocasiones, "en funcién de las
condiciones en que se desarrolla su subsistencia" (Contreras Heméndez
1985: 116 cfr. Nanda 1987: 275).

"La religién se halla sometida a determinados fines econémicos y
sociales: los fines econémicos en la medida en que los ritos
aseguran la realizacién del trabajo en las épocas adecuadas del ciclo
agricola anual, son los de la preservacién de los recursos y 1a
distribucién de alimentos de manera conforme con las necesidades
del grupo" (Schwimmer 1982: 21).

Tanto las creencias como las précticas rituales (las fiestas
religiosas, por ejemplo) estdn en {ntima relaci6n, entre otras cosas.! con

1 "En la sociedad campesina tradicional —afirma Marzal (1976: 130)-, sobre
todo en el mundo indigena andino y mesoamericano, la fiesta, celebrada por
el sistema de 'cargos’, ademds de cumplir su finalidad cidltica, es un
mecanismo de promocién de la persona dentro de un sistema de prestigio
social, un mecanismo de desahogo colectivo y de retomo al 'tiempo inicial’,
un mecanismo de identificacién e integracién del grupo y, en algunos casos,
HASTA UN MECANISMO DE DISTRIBUCION Y NIVELACION DEL PODER
Y LA RIQUEZA (subrayado nuestro)”.
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1a preocupacién de producir y preservar los bienes vitales. De ahf que la
relacién entre economifa y religién sea tan apreciable entre los indfgenas.
"El indio no interpreta la vida en términos religiosos, sino la religién en
términos vitales", sefiala Radin (citado por James 1973: 46).

"Siempre y en todas partes -dice James (op.cit.46)- el alimento y
los hijos han constituido las preocupaciones de una comunidad.

De ahf la importancia atribuida a este aspecto de la lucha por la
existencia en los mitos y en los ritos, en la sucesién de ayunos y
festividades" (Idem. pg. 48)

Se tiene entonces la certeza de que son precisos ciertos actos o
précticas religiosas para asegurar los bienes materiales necesarios y por lo
mismo la continuidad del grupo en el tiempo. Se piensa, como lo veremos
mds adelante, que al no realizar dichas pricticas religiosas y sus
correspondientes intercambios simbélicos, cesa la fertilidad tanto de 1a
tierra como de los animales, convirtiendose esto en una verdadera
calamidad para todos.

Nos vamos dando cuenta entonces que de las variadas funciones
que la religién cumple aquella que tiene que ver con la cuestién economica
es fundamental.

En un trabajo anterior (véase Sumaj, en este mismo libro) hemos
visto c6mo la religién por medio de ritos y otras pricticas, es un medio
eficaz.de .congrol social para garantizar la supervivencia de la cultura
medianté’ Ii%emializacion de normas prescritas de antemano no solo a
rivel ritual sino también en el campo de 1o social.

. _Pero asf mismo vefamos c6mo las précticas rituales son vistas por
los indfgenas como medios id6neos para la reproduccién fisica del grupo
en los ritos agrarios y pecuarios. La produccién de bienes la debemos
entenider como una de las principales preocupaciones (si no la principal)
de los-indfgenas.

Veremos entonces en el presente trabajo c6mo las creencias yla
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ritualidad indfgenas procuran obtener los recursos que se necesitan para la
satisfaccién de sus necesidades bésicas.

La economfa de las familias indfgenas de Chimborazo se¢
fundamenta en el trabajo de 1a tierra complementando por la crianza de
animales y otras labores adicionales esporédicas (albafiilerfa, corte de cafia
de azidcar, comercio, etc.).

Un aspecto importante para la reproducci6n del grupo, en relacién
con los recursos de que dispone, es la presién demogréfica sobre €l
suelo. Esto exige la bisqueda constante de un equilibrio que repercute
directa o indirectamente, a corto o a largo plazo en ciertas précticas
(econ6émicas, rituales, polfticas) y en la formulacién de normas de
comportamiento hasta entonces habituales (Cfr. Godelier 1974: 223-255).

La cantidad insuficiente de tierra de que dispone cada grupo

doméstico,2 por ejemplo, es uno de los factores que més influye y que
implica ese reordenamiento llevando a 1a unidad familiar a buscar nuevas
formas o estrategias para la supervivencia de la familia o €l grupo.

De ahf que quiera acceder a 10s beneficios sobrenaturales para que
la tierra que se posee y, en fin, los dem4s recursos, brinden en plenitud
todos sus frutos.

Las practicas religiosas adquieren su importancia sobre todo en
aquellos momentos de crisis en los cuales la subsistencia se ve
amenazada: sequfas, heladas, plagas, etc.

2 TAMARNO DE LA PARCELA POSEIDA*

Menos de 1 hectérea 25 %
1 a 2 hectéreas 26 %
3 a 5 hectéreas 22 %
6 a 10 hectireas 6 %
Mis de 10 hectdreas 2%
Sin tierra 18 %

* En "Derechos del Pueblo". CEDHU. N°. 12. Dic. 1982.
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En resumen podemos afirmar entonces que practicas y creencias
tienen, entre otras funciones, la de obtener en cantidad suficiente los
recursos indispensables para la satisfaccién de las necesidades bésicas
(Cfr.Contreras Herndndez 1985: 18): el indfgena aplicar4 siempre lo
religioso (précticas, gestos, rituales, oraciones, etc.) a lo concreto de la
vida y sobre todo a aquellos aspectos relacionados con la subsistencia
(Cfr. Nanda 1987: 290).

Objeto del presente estudio serd entonces tratar de mostrar la
articulacion que se da entre la economfa y la religién de los indfgenas de
Chimborazo.

Cabe anotar que nuestro trabajo tomar4 en cuenta, en la econémico,
lo relacionado con la produccién y 1a distribucién, ya que es allf en donde
encontramos con mayor frecuencia explicitada esta articulacién

En un primer momento intentaremos presentar, como rasgo
especffico del hombre andino de Chimborazo, su modo social de
produccién. No seremos exahustivos, solo nos limitaremos a presentar
algunos indicadores que nos permitan observar sumariamente la cuestién
econémica.

Posteriormente mostraremos 1a articulacién o relacion estrecha que
§¢ opera entre ese modo social de produccién y el mundo de lo
sobrenatural o sagrado.

Para comenzar nuestro estudio nos acercaremos a la vida
econémica de los indfgenas de Chimborazo presentando sus diversas
formas de produccién, las fases que se suceden en el proceso de

produccién agricola y los arreglos 0 modos de cooperaci6n que se dan en
cada una de las fases.

Algunos cuadros nos permitirdn visualizar factores tan importantes,
entre otros, como la divisién sexual y generacional del trabajo. Los
gréficos nos mostrardn diferentes ciclos o calendarios agricolas.
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FORMAS DE PRODUCCION

Un cuadro nos permitird observar las diferentes formas de
produccién:

CuadroNe1

Formas de producciéon y su importancia en porcentajes

Actividades Principal Secundaria Ocasional No

1. Agricultura 100 0 0 0
2. Ganaderia mayor 50 20 20 10
3. Ganaderfa menor 50 40 0 10
4. Artesanfa 50 10 20 20
5. Industria 0 0 0 100
6. Caza 0 40 30 30
7. Pesca 10 10 10 70
8. Recoleccién 0 10 30 60
9. Horticultura 10 10 50 30

De estas formas de produccién vamos a tomar en cuenta la agricola:
y la que respecta a lacrianza de animales; estas dos formas nos ofrecerdn
de manera-clara-el aspecto religioso que queremos exponer en ¢l presente
trabajo.

Agricultura

La produccién agricola, segin el cuadro anterior, es la forma
econémica fundamental para el indfgena de Chimborazo.

Tradicionalmente el indfgena ha estado ligado a la tierra con la cual
se siente unido en una relacién no solo fisica, mediante el trabajo, sino
mfstica por medio de creencias y rituales. La tierra es para el indigena
lugar privilegiado no solo para la subsistencia, sino también para la
préctica y el intercambio simbolicos. © ~ . e oo & co

7
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Para el indfgena la tierra no es solo un medio de produccién u
objeto de trabajo: es el lugar y la instancia que posibilitan las relaciones
sociales con los dem4s miembros de sy comunidad y el espacio dentro del
cual se puede manifestar personal o grupalmente sus creencias y vivencias

religiosas. 3

Ahora bien, 1a tierra es en sf misma objeto de un tratamiento
especial, tratamiento sagrado para buscar obtener de ella todo Io que
puede dar. A 1a tierra se Ie invita, se le pide, se le ruega que sea generosa,
que ofrezca al méximo lo que puede ofrecer en abundancia.

En esta perspectiva, advertida desde ahora, nos moveremos en
adelante. Lo econémico en su referencia a la tierra, est4 mediatizado por
lo religioso, por lo sagrado.

En un primer momento vamos a referimos al proceso productivo
en general describiendo sus fases, momentos, instrumentos de trabajo y
personas que intervienen. Esta descripcién nos va a permitir a copiar
elementos para el andlisis posterior de los procesos técnico y social del
trabajo.

3 "Es la Pachamama que cuida como castiga -dice un aymara, citado por

Ramén (1983: 100-101)-, que se mantiene sana, como es propensa a
cualquier enfermedad, que puede vivir, como puede resentirse; hay que
alimentarla para recibir un buen alimento. La madre tierra es fecunda Y puede
alimentar a sus hijos, como también por castigo puede dejar morir de
hambre o de sufrimiento’.
La tierra -afirma Ramén- no solo produce y cobija, constituye un espacio
lleno de simbolismos y ritualizaciones...La tierra adquiere una doble
significacién: espacio de supervivencia de sectores indigenas
fundamentalmente agricolas y, reivindicacién cultural en tanto espacio en el
que se fundaron y desarrollaron todas las concepciones rituales, simbélicas,
culturales y socio-politicas de una etnia",
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Fases del proceso de produccion

a. Preparacion de la tierra

Esta fase de la preparacién del terreno tiene generalmente cuatro
momentos.

"Revisar'la tierra. As{ denominan los indfgenas a la accién de
remover la tierra con azadén. Este "revisar” la tierra se realiza
después de la cosecha y €s una actividad ejercida por los hombres y
mujeres mayores de 15 afios.

Cruce. Viene este momento después de "revisar"la tierra. Para esta
accién se tiene en cuenta el viento y se ara "inclinado” (ver Gréfico

No. 1) para que el viento no se lleve 1a tierra. El cruce lo hace el
jefe de familia o, en su ausencia, su mujer.

SO N T
< o
N NN\

N
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— 5 Direccién del viento

TERRENO

Grafico N2 1
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Huachar. Se hace con azadén. Cuando el terreno es llano y de
considerable extensién se utiliza yunta (arado de bueyes). Esta
labor la hace el jefe de familia u otra persona mayor. En ocasiones
ayudan los hijos mayores.

Abonar. Por lo general se hace después de la huachada. A veces
para esto también se deja descansar el terreno pemitiendo que los
animales coman lo que queda en el suelo después de la cosecha, 1os
cuales con el estiércol van abonando.

En ciertos lugares 1a abonada del terreno se hace en dos momentos:
antes de "revisar" la tierra y después de hacer los surcos o
huachos, en este momento 1o usual es colocar abono, no en todo el
terreno sino a cada planta o grano sembrado.

b. Sembrar

Es una accién en la cual intervienen todos los miembros de la

unidad doméstica.4 y, en algunas circunstancias, familiares o personas
allegadas.

c. Rascadillar

Es la primera deshierba. Se hace con azadén. Generalmente esta

labor se realiza para todos los granos™ a excepcién de la cebada y el trigo.

18

Hay quien habla en términos de la "unidad de produccién de autosubsistencia
la cual es susceptible de variar considerablemente en volumen, abarcando
desde la mujer o el hombre solos hasta la familia numerosa” (Harroy 1973:
101-102). Otros hablarin de "grupo doméstico" (Contreras Herndndez 1985:
108). Nosotros denominaremos unidad doméstica o familiar a la familia
nuclear o conyugal (Fox 1985: 37). padre, madre e hijos y, familia extensa
o extendida, a los parientes (afines o consanguineos) de la familia nuclear.
"Segiin su actividad productiva -sefiala Godelier (1981: 17-18)-, las unidades
de produccién pueden ser familiares, aldeanas o tribales, e incluso llegar a
constituir grandes sistemas de irrigacién o cultivos aterrazados como los de
las altas culturas precolombinas, formadas por grupos tribales bajo el
liderazgo de un poder central".

As{ denominan los indigenas a la mayorfa de productos agricolas, sean
eslos cereales o tubérculos.




Dicha tarea es ejercida por la unidad familiar menos los nifios.
d. Aporcar

Se refiere a la segunda deshierba. A esta accién se afiade la de
colocar tierra alrededor de la planta. Se hace en los cultivos de papa,
mafz, haba, oca y melloco. El aporque, para el cual se utiliza el azadon,
es tarea de toda la familia nuclear.

e. Tapar o cobijar

Con estos nombres se le denomina a 1a tercera deshierba. Se le
echa tierra a la planta solo de un lado. La planta se inclina y asf{ madura
hasta el tiempo de 1a cosecha. Este trabajo se hace también con el azadén
para la papa, 1a oca, la mashua y el melloco. Toda 1a familia participa en la
tapada.

f. Cosecha

Participa toda la unidad doméstica y de acuerdo a la cantidad de
grano producido se requerird o no la colaboracién de otros miembros,
generalmente de 1a familia extensa.

Para esta fase se utilizan diferentes herramientas o instrumentos de
trabajo: la hoz para los cereales (trigo, cebada y centeno), el huashmo o
gancho para los tubérculos (papa, oca, melloco y mashua) y 1a mano para
¢l mafz, las habas, etc. y en ocasiones para los mismos tubérculos.

g. Parvar

Se le llama asf a la accién de hacer parvas para el almacenamiento
de los cereales.

19



Diversas formas de parvas

Grafico N2 2
h. Trillar

Quitar la c4scara al grano (trigo, cebada, etc.)para su utilizacién
inmediata (alimentaci6n o venta).

Los indfgenas acostumbran las siembras asociadas o 1o que
pudieramos llamar en "complejo". Por ejemplo: en una parcela sembrar4n
juntamente papas, habas, mafz y quinua: otros cultivardn asimismo
lentejas y centeno o arverja junto con cebada.

Podemos ahora, segiin lo anteriormente descrito, y basdndose en
los diferentes cuadros (ver cuadros 2. 3. 4. 5.y 6), abordar el anlisis en
lo que concieme a los procesos de trabajo.

El proceso TECNICO de trabajo est4 basado fundamentalmente en
las actividades realizadas segiin sexo y edad (ver cuadro No 2) al interior
de la unidad doméstica. Este proceso de trabajo se refiere a las

condiciones técnicas del proceso de produccién. S (Cfr. Godelier 1974).

5 "El proceso de produccién abarca por igual las relaciones que los humanos

mantienen entre si, como la que estos mantienen con la naturaleza"
(Godelier. 1981: 14).
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El proceso SOCIAL de trabajo, por encima de sexo y edad, hace
referencia a 1a posicién y participacion de los miembros de la familias
nuclear y extensa en ciertos momentos-del proceso productivo, sobre todo
durante la siembra y la cosecha. En este proceso aparecen factores tan

importantes como la reciprocidad y 1a complementariedad.
Cuadro N®2

Divisién sexual y generaci6én del trabajo* en % Enero/89

- Tareas H HsN H+«M M M+N N H+M+N NO TOT.
1. Arar 73 0 27 O 0 0 0 0 100
2. Sembrarcebada 66 O 34 0 0 0 0 0 100
3. Hacer parvas de _

cebada 60 0 40 0 0 0 0 0 100

4. Sembrar papas 20 O 60 13 0 0 7 0 100
5. Sembrar habas 0 0 33 17 0 0 60 0 100
6. Sembrar ocas 0 0 33 7 0 0 60 0 100
7. Sembrarquinua 20 O 33 40 0 0 7 0 100
8. Sembrar maiz 0 0 27 13 0 0 7 53 100
9. Sembrar trigo 20 0 33 0 7 0 20 20 100
6 Una estrategia utilizada por la familia para su perpetuacién o reproduccién,

es aquella de mantener y fortalecer "la familia ampliada, especializando y
responsabilizando a sus miembros en distintas actividades.

a La existencia de la familia ampliada posibilita que varios de sus miembros
accedan a la organizacién productiva comunitaria y, con ello, a la
asignacién de parcelas que van a ser integradas al patrimonio familiar a fin
de aumentar la produccién de subsistencia, manteniendo el equilibrio entre
produccién y consumo, sin temer que expulsar a gran cantidad de sus
miembros” (Ferrin. 1982: 189.191).

* "Esta especializacién sexual de las tareas -afirma Godelier (1981:19)-,
demuestra que la cooperacién entre sexos es fundamental para la
supervivencia en las sociedades primitivas. Lo que clarifica uno de los

aspectos de la importancia del matrimonio y los grupos familiares en dichas
sociedades".
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Tareas H HiN H+M M M+N N H+M+N NO TOT

10.
11.
12.
13.
14.
15.
16.
17.
18.
19.

20.
21.
22.
23.
24,
25.
26.
27.
28.
29.
30.
31.
32.
33.

34

Huertos 13 0 0 7 13 7 0 60 100
Escoger semillas 0 0 20 0 0 13 67 0 100
Desyerbar 7 0 33 0 0 0 60 0 100
Cosechar 0 0 33 0 0 0 67 0 100
Chalar 7 0 7 0 60 0 26 0 100
Tractorar 73 0 0 0 0 0 0 27 100
Regar agua 7 7 13 0 20 0 27 26 100
Aventar el grano 13 0 53 13 0 0 21 0 100
Cuidar porcinos 0 o0 13 20 47 0 20 0 100
Cuidar aves de
corral o 7 13 13 33 20 14 0 100
Cuidar cuyes 0 o0 13 33 47 0 7 0 100
Cuidar vacunos 7 0 20 7 7 0 59 0 100
Cuidar ovinos 0 0 7 0 67 0 26 0 100
Cuidar equinos 0 o 13 0 47 7 33 0 100
Cuidar conejos 0 o 13 40 27 0 0 20 100
Pastar animales 0 0 7 0 33 7 20 33 100
Ordefio 0 13 53 34 0 o 0 0 100
Pesca 13 7 0 o 0 7 0 73 100
Caza 87 o0 0 o0 0 0 0 13 100
Cortar lefia 47 0 47 0 6 0 0 0 100
Juntar lefia 0 o 13 27 47 0 13 0 100
Cortar paja 0 0 40 7 0 0 53 0 100
Tejer 47 0 53 0 0 0 0 0 100
Hilar 0 o 13 47 27 0 13 0 100
. Escarminar 0 0 7 7 13 0 73 0 100

22

Por su parte Nanda (1987: 159, 161-162) dice que "la divisién sexual del
trabajo es una caracteristica universal de la sociedad humana. En toda
sociedad se considera que algunas tareas son apropiadas exclusivamente para
las mujeres y otras para los hombres. La base mds obvia para la divisién
del trabajo es que las mujeres pueden tener hijos. El cuidado de los nifios se
convierte asi en una funcién femenina universal, con una base biolégica en
las diferencias fisicas entre los hombres y las mujeres...



Tareas H H«N HiM M M+N N H+M+N NO TOT
35. Cocinar 0 0 13 0 67 0 20 0 100
36. Lavar ropa 0 ©0 40 0 40 0 20 0 100
37. Cuidar nifios 0 0 7 60 33 0 0 0 100
38. Pelar cuyes, ga-

llinas 0o 0 53 13 7 0 27 0 100
39. Pelar ganado, bo-

1regos 60 O 40 O 0 0 0 0 100
40. Pelar chanchos 13 0 87 O 0 0 0 0 100
41. Lavar visceras 0 0 33 67 0 0 0 0 100
42. Cargar agua 0 o0 47 1 13 7 26 0 100
43, Vender ganado

mayor 60 O 40 0 0 0 0 0 100
44. Vender ganado

menor 0o o 80 20 0 0 0 0 100
45. Vender prod. agri. 33 0 0 67 0 0 0 0 100
46. Vender tierras 13 0 73 0 0 0 0 14 100
47. Vender huevos 0 O 20 80 0 0 0 0 100
48. Escoger anim.

venta 13 0 80 7 0 0 0 0 100
49. Comp. prod. de

tienda 13 0 40 33 0 0 14 o 100
50. Comprar anim. 40 0 60 O 0 0 0 0 100
51. Comprar tieras 7 O 93 0 0 0 0 0 100
52. Migracién 53 O 47 0 0 0 0 0 100
53. Albaiilerfa 100 O 0 0 0 0 0 0 100

La divisién del trabajo por edades es también universal...aun los nifios muy

pequefios contribuyen a la vida comunitaria...

La divisién del trabajo en una sociedad se hace mds especializada y mds

compleja conforme aumenta la poblacién y se intensifica la produccién

agricola”.

"...el principio de la divisién sexual del trabajo=sefiala Lévi-Strauss (1986:

77)- establece una dependencia mutua entre los sexos, constrifiéndolos asi a

colaborar en el seno de un matrimonio”.
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Tareas H H+N H+M M M+«N N H+M+N NO TOT

54. Carpinteria 73 0 0 o 0 0 0 27 100
55. Atender partos 0 0 20 80 0 0 0 0 100
56. Curaciones

‘limpiar” 27 0 0 73 0 0 0 0 100
57. Construir casas 53 0 47 0 0 0 0 0 100
58. Pisar barro-tapias 50 0 50 ¢ 0 0 0 0 100
59. Mingas o 0 40 0 0 0 60 0 100
H = Hombre M = Mujer N = Niiio (a)

Cuadro N2 3

Cultivos y su importancia en porcenta jes Ene/89

Cultivos Importante Secund. Ocasional No
Papa 100 0 0 0
Cebada 60 30 0 10
Trigo 30 30 10 30
Zanahoria 0 30 0 70
Quinua 10 60 20 10
Oca 30 : 10 30 30
Melloco 20 30 20 30
Maiz 30 20 10 40
Mashua 20 40 0 40
Habas 50 0 40 10
Alfalfa 20 20 10 50
Fréjol 0 0 10 90
Alverja 30 40 10 20
Lenteja 20 40 10 30
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Cuadro N2 4

Produccién Horticola en porcentajes Ene./89

Cultivos Importante Secund. Ocasional No
Col 70 20 0 10
Cebolla (paitefia) 70 10 0 20
Ré4bano 0 10 0 90
Acelga 0 0 10 90
Lechuga 10 10 10 70
Zambo 0 0 10 90
Zapallo 0 10 0 90
Culantro 10 20 0 70
Nabo 30 20 30 20
Ajo 10 20 0 70
Espinaca 0 0 10 90
Cuadro N® 5

Medios de trabajo

I

__En orden de importanciar 5

Arado -

Azadén

Pico

Pala

Hoz, hacha, barra

Machete, huashmo (gancho)

SUnh W=

No incluimos al tractor por ser este un medio que no estd al alcance
de 1a mayorfa de los indfgenas de Chiqlborazo. Generalmente su uso se
limita a asociaciones y cooperativas. .-

40
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Cuadro N2 6
Objetos de trabajo
En orden de importancia;

Tierra
Lana
Madera
Paja
Cabuya

NP -

Si vemos los cuadros anteriores nos daremos cuenta no solo del
nivel de existencia material del hombre andino de Chimborazo, sino
también entrever las relaciones de produccién que se establecen entre
ellos.

Es decir, cada grupo familiar, cada unidad doméstica es duefia de
Sus propios instrumentos o medios de trabajo y los cuales en ocasiones
fébrica: 1o cual le da un mayor derecho a su posesién y uso. Por Io tanto,
estos instrumentos de produccién, al no estar en manos de una sola
persona o de un grupo excluyente, estdn imposibilitados para ser
utilizados como medios de dominacién por la apropiacién de la fuerza de
trabajo de su usuario*. En otras palabras, no se da al interior del grupo
familiar (nuclear o extenso) relaciones de dominacién o de explotacion, es
decir de 1a apropiaci6n indebida (directa o indirectamente) de la fuerza de
trabajo y del resultado del trabajo de otro.

La razén de esto la encontramos, al menos en dos factores
fundamentales. El primer de ellos, anotado arriba, es aquel en el cual los
medios de produccién estdn en manos de las personas que intervienen al

* Recordemos que estamos analizando las formas y las relaciones de
produccién al interior del grupo familiar. Por el caricter del presente estudio
nos abstendremos de analizar las relaciones econémicas de la familia con
otras instancias de produccién, la hacienda por ejemplo.
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interior del proceso social de produccién, quienes por lo general,
mantienen relaciones de parentesco, llamémoslo real (consanguinidad o
afinidad) o de parentesco ritual (compadrazgo). Eventualmente son
asociadas otras personas que no poseen ninguno de los vinculos

anteriores.”’

El otro factor fundamental es aquel en el cual estas personas O
grupos de personas, que intervienen en el proceso social de produccion,
participan de alguna manera (directa o indirecta) enlas précticas rituales y
en todo el trabajo simb6lico que tiene que ver con los "seres imaginarios
que controlan las CONDICIONES DE REPRODUCCION de la
naturaleza y de la sociedad, por tanto, del mundo” (Godelier 1974: 237).

Vemos entonces un aspecto supremamente importante que aparece
como hilo conductor en nuestro estudio: 1a articulacién entre economia (o
m4és concretamente produccién-reproduccién) y religién mediante las
distintas actividades o practicas ceremoniales dirigidas a "aquellos” que
controlan, segiin el texto citado, 1as condiciones de reproduccién fisicas y
culturales del grupo.

El recurrir a estos seres establece lo que se ha dado en llamar
"condiciones imaginarias de reproduccién” (Véase Godelier 1974: 169-
173).

Bas4ndonos en un trabajo anterior (véase Sumaj) <podemos darnos
cuenta cémo la mayorfa de los rituales 0 del llamado trabajo simbdlico al

7 "En las sociedades precapitalistas —dice Godelier (1981: 18-19)-, el trabajo
productivo se organiza generalmente con la ayuda de servicios personales
esponténeamente prestado u obligatoriamente impuestos a trabajadores que
suplementan con sus esfuerzos la productividad del grupo de parentesco. Los
trabajadores suplementarios hacen esto en nombre de determinados -lazos
familiares, politicos o religiosos, que en cada caso juegan un papel concreto
en el conjunto de las relaciones de produccién. En la mayor parte de las
sociedades precapitalistas, el trabajo es un acto de cardcter miltiple, de
caricter a la vez econémico, politico y religioso. El trabajo en cuanto tal,
como actividad puramente econémica, simplemente no existe".
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interior de la cuestién econémica en general, se refiere sobre todo a la
producci6n (agricola y ganadera) y a algunas formas de distribucién como
veremos mds adelante. No hemos encontrado esta misma actividad
religiosa en lo que tiene que ver con otras formas de produccién
(artesanfa, caza, etc.). No estamos afirmando que no exista el trabajo
simbélico en otras dreas de la economfa fuera de la produccién y la
distribucion, sino que no lo hemos encontrado hasta el momento.

Observando los grificos referentes a los ciclos agricolas y en
particular aquel que muestra las diversas festividades religiosas, nos
damos cuenta de la enorme importancia que tiene la celebraci6n de estas
fiestas, las cuales son puestas por ellos en relacién con los momentos m4s
importantes del afio agrario o en circunstancias en que las condiciones
meteorolégicas normales (estacién seca o de lluvias) se ven alteradas
(sequia, vientos, etc.).

En dicho afio agrario el ciclo linirgico eclesidstico tiene cabida pero
no en el sentido oficial de la iglesia catélica sino que tiene que ver m4s
bien con la forma propia como el indfgena ha asumido y reinterpretado la
simbdlica y la imaginerfa cristianas (Cfr.Marzal 1976 129).

Detrés del "santo" hay para el indigena toda una carga de sentido
que difiere mucho de 1a visién eclesi4stica oficial (Cfr. Marzal 1983: Dalle
1983).

En este momento de nuestro trabajo es importante reafirmar algo
que habfamos dicho anteriormente, 1a concepcién que el hombre andino
de Chimborazo tiene sobre la tierra.

Ella es madre y tiene vida.

"Santo Dios -dice un indfgena-, santo cielo, mama allpa de mi vida

en tus manos ponemos estos granitos, da de comer a toda la

familia".

"Santo suelo, madre tierra...", dice una indfgena mientras ora.

28



La tierra recibe una atencién ritual especial no solo en determinados
momentos del calendario agricola y festivo sino también en el quehacer
cotidiano®. La relacién hombre-tierra, decfamos, va mds all4 del simple
vinculo econémico: es, si se quiere, una relacién que se ubica en el
4mbito de lo sagrado, una relaci6n afectiva, espiritual.

Tomando esto en cuenta podemos disponer de un elemento que nos
- ayudard a comprender las diversas y frecuentes manifestaciones religiosas
que ¢l indfgena de Chimborazo actualiza diariamente.

Si 1a tierra es considerada un ser vivo a requerir entonces de un
cuidado especial y permanente, ese cuidado, para que sea efectivo, debe
provenir de aquel ser 0 seres que crearon y preservan el suelo: Dios, la
Virgen, los santos, los antepasados, etc. Estos.

"...aparecen como potencias que tienen el poder de controlar la
fertilidad de las tierras...permiten o impiden Ia reproduccién de 1a
comunidad y controlan todas las condiciones que estén fuera del
alcance directo del hombre...

Hay que desarrollar una prictica para controlar indirectamente estas
potencias que controlan directamente las condiciones naturales y
sobrenaturales de la reproduccién de la comunidad, una prictica
que les obligue a intervenir 0 a abstenerse de intervenir en la vida
de 1a comunidad y su proceso de reproduccion. Y, para obtener
estos efectos, se sacrifica, se ofrece a las potencias invisibles
riquezas materiales, trabajo, en el marco de una préctica simbélica
que pretende actuar (de forma imaginaria) sobre 1as condiciones de
reproducci6n de la vida social” (Godelier 1974: 105).

Las mujeres siembran con los pies descalzos y el primer surco se abre con
la cabeza descubierta, sin el acostumbrado sombrero.
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Cuadro N2 7

Produccidn pecuaria y su importancia en porcentajes Ene./89

Animales Importante Secund. Ocasional No Total
tiene
1. Vacas 100 0 0 0 100
2. Toros 90 10 0 0 100
3. Ovejas 90 10 0 0 100
4. Borregos 80 10 10 0 100
5. Gallinas 60 30 0 10 100
6. Puercos 70 20 0 10 100
7. Cuyes 60 40 0 0 100
8. Conejos 20 50 0 30 100
9. Abejas 0 ] 0 100 100
10. Llamas 10 0 0 90 100
11. Burros 50 30 20 0 100
12. Patos 0 10 0 90 100
13. Pavos 0 0 0 100 100
e
Cuadro N¢ 8
Animales de caza Ene./89
En orden de importancia
Por su came: Depredadores:
1. Conejo 1. Lobo
2. Torola 2. Zorro
3.  Perdiz 3. Curiquingue
4.  Venado
5. Codorniz
6. Patwo
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Ganaderia y Crianza de Animales

Si la agricultura, como hemos visto, implica en la mayorfa de las
ocasiones formas de cooperaci6n a un nivel mas amplio que el de la sola
unidad doméstica, 1a ganaderfa y la crianza de animales en general, son
usualmente practicas exclusivas de la familia, ya que si bien en muchos
lugares se dispone de pastos O paramos comunales, los animales allf
tenidos son propiedad del nicleo familiar.

Ultimamente se ha venido dando la instalacién de proyectos
comunales (o comunitarios) para la crianza de cuyes, conejos, pollos,
etc., pero la norma general es la tenencia de animales (sobre todo
ganaderfa mayor y menor) al interior de cada unidad doméstica (ver
cuadros 7 y 8).

La ganaderfa y crianza de animales, como actividad complementaria
de la agricola, quiere ser una fuente alterna de ingresos a los
proporcionados por la misma agricultura, sobre todo en casos urgentes
(enfermedad,' calamidades domésticas, condiciones meteorolégicas
inesperadas, compromisos rituales, etc.) (Cfr. Contreras Hemédndez

1985: 52).

Los animales, a igual que la tierra, son objeto de diversas practicas
rituales por parte del indfgena que busca protegerlos y mantenerlos

siempre fértiles.8

8 v .. estd interesado —sefiala Contreras Hernéndez (1985: 111)- en aumentar
su ganado y obligado a criarlo en unas condiciones tales que permitan su
méximo aprovechamiento alimenticio o un precio méximo en la venta. Con
estas finalidades, pues, se llevan a cabo una serie de ritos propiciatorios,
mégicos, para conseguir la mayor fertilidad del ganado, la salud del mismo
y para evitar que los animales puedan perderse o ser robados. Estos
peligros, por otra parte, no solo existen sino que son frecuentes. Para evitar
dafios de cualquier tipo al ganado y para conseguir una mayor fertilidad
existen y se practican una serie de ritos que estan relacionados, de una
manera especifica, con el fin que se desea conseguir o con el mal que se
pretende evitar".
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Es importante resaltar la importancia que los cerros, quebradas y
rocas tienen en la proteccién de los animales. Son lugares que para el
indfgena chimboracense representan la forma m4s cercana de ayuda ala
reproduccioén y proteccién de los animales.

"En un cerro botado, en una pefia, en los huecos que tiene esta,
ponen lana de borrego, 'cerdas' de caballo, sebo de ganado,
huesos de cuy y conejo. Era una creencia de los mayores de que
ahf estaba Dios. El lugar lo tenfan como santo, importante".

"Hay otro lugar que es Pante6npungu y Cruz-pungu. En el primero
habfa un hueco y ahf ponfan plata, pelos de ganado, sebo de
ganado, lana de borrego y cuando llevaban los animales al cerro los
dejaban encargando al mismo cerro, como un pacto entre el duefio
de los animales y el cerro”.

"Creen en una laguna (Acaron), cerca de Pangor, en el piramo
Pullungu. M4s arriba habfa una roca: ahf ponfan velas, lana, plata
para que el pdramo cuide a los animales que estdn en el mismo
paramo. Los mismos duefios hacen pacto con el cerro”.

"En Corpus llevan velas nombradas a un cerro (el Alajahuan, en
Cacha). Estas velas antes de llevarlas al cerro, se hacen revolcar en
el lugar donde est4n los animales y luego se les coloca el pelo o la
lana de los animales. Llevan al cerro y hacen quemar las velas para
que con la ayuda del cerro los animales produzcan m4s".

"Cuando se vende un borrego, el que vende quita un poquito de
lana de la que est4 junto al pene del animal y dice que esa lana
regresa al corral de donde sacé el borrego. Esto hace para que los
borregos no se acaben, para que haya m4s borregos”.

Segiin los testimonios anteriores vemos que cerros, quebradas y
rocas son considerados por el hombre andino de Chimborazo como
lugares en donde habitan los espiritus y dioses protectores, espfritus que,
al parecer, son reconocidos como sus ancestros (Cfr. Dalle 1983: 65) y a
los cuales se les encarga la proteccion y reproduccién de los animales.
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Observamos también ciertos comportamientos rituales que como
en el caso del iltimo testimonio, buscan idéntico fin.

Desconocemos si hay alguna practica ritual en relacién con el
ejercicio de la caza para que los animales sean abundantes y propicios.

Ahora bien, en esta articulacién fundamental entre las formas de
produccién y las llamadas condiciones imaginarias de reproduccion, el
papel cumplido por los ancestros 0 antepasados, segiin vefamos arriba y
veremos m4s adelante, es supremamente importante.

Otro aspecto para tener en cuenta es el que la base econémica de los
indfgenas es comunitaria: 0 sea que todos los miembros del grupo tienen
acceso a los diferentes recursos econémicos. En otras palabras, los
recursos materiales (pastos, agua, tierra de pdramos, etc.) se poseen
generalmente en comun.

Tradicionalmente la unidad doméstica y el grupo familiar extenso
conforman una unidad de trabajo cuyo tamafio puede variar, segin hemos
visto, de acuerdo al nimero de familias nucleares que entran en contacto
mediante relaciones de parentesco real o ritual.

Aungue de alguna manera entre los indfgenas exista la propiedad
privada de sus herramientas, prendas de vestir, utensillos, parcelas, etc.,
no podemos pensar que la posesién de estos llegue a determinar una
diferenciacion al interior del grupo (habrd muy raras excepciones) y, por
10 mismo, la dominacién de una seccion (o secciones) por otra. Es decir
no encontraremos, como algo generalizado, una clase econémica que
obtenga servicios o bienes de un grupo o grupos subordinados.

Asf mismo, no es frecuente encontrar el hecho de que un grupo
impida a otro tener acceso a los recursos de subsistencia.

Ademds de otras razones, podemos decir entonces que al interior
de 1a cultura del hombre andino de Chimborazo todos los miembros del
grupo pueden ejercer su derecho a acceder a los bienes materiales, ya que
participan de un pasado comin enraizado simb6licamente en la presencia
siempre actual de sus ancestros o antepasados. Esta presencia es invocada
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mis fuertemente en los momentos del llamado ciclo vital personal
(nacimiento, matrimonio, muerte), en las Crisis personales o colectivas
(enfermedad, sequfa, heladas, plagas, etc.) o en circunstancias que tienen
relacién directa con la vida econémica y la subsistencia del grupo
(siembra, cosecha, reproduccién y proteccién de animales, etc) (Cfr.
Dittmer 1975: 197).

Cabe anotar que familias nucleares o grupos de familias adem4s de
estar unidos por las relaciones reales o rituales de parentesco, 1o est4n
también por intermedio de un "santo" comin, al cual ofrecerdn culto en
determinadas épocas del afio.

Vamos a considerar ahora algo que nos parece importante: el
sentido redistributivo de las festividades entre los indfgenas.

Wolf (1980: 193) nos habla de 1a fiesta como "mecanismo de
prestigio y de justicia econémica". Por medio de priostes* y fundadores **
los bienes econémicos acumulados poruna familia o grupo de familias
serdn redistribuidos entre los miembros de 1a comunidad.

Cabe decir que no siempre se da este movimiento ya que, en
determinadas circunstancias, el priostazgo implica endeudarse o conseguir
el dinero necesario por medio de trabajos fuera de la comuna como
cargador, albaiiil, zafrero, etc.

De todas maneras la fiesta, adem4s de las caracterfsticas que le son
propias, cuenta también con esta de regular y controlar cualquier asomo o
forma de acumulacién evitando la diferenciacién al interior del grupo.

En muchas comunidades que han asumido el evangelismo de las
sectas fundamentalistas norteamericanas, al abolir las fiestas religiosas

* El prioste es la persona encargada de organizar y realizar la fiesta del
"santo” asumiendo todos los gastos.

*x Es el duefio de la imagen del santo al cual se le celebra la fiesta en la
comunidad. En ocasiones es el quien elige el prioste para que "pase” la
fiesta del santo.
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tradicionales que, como estamos viendo, cumplen funciones como la de
prevenir o suprimir relaciones sociales y econémicas asimétricas, s més
f4cil encontrar ciertas formas de estratificacién social.

"El indio-dice Wolf (Op. cit. 197-198)-trabaja sobre todo para
comer, y cuando le parece que ha llegado a alcanzar esta finalidad,
1o hace para ahorrar el excedente, a fin de poder patrocinar una
ceremonia, y adquirir prestigio ante los ojos de sus conciudadanos
indios. Mientras dura esta responsabilidad, redistribuye sus
excedentes o los consume, organizando fuegos artificiales o
vistiendo la imagen de su santo con una tinica nueva.
Cualitativamente, su misién en la economfa nacional difiere mucho
de 1a misi6n del comerciante de productos agricolas, del obrero
industrial o del empresario.

Ademds, este tipo de consumo es practicado dentro de los limites
culturales, determinados y mantenidos por su comunidad™.

Estamos de acuerdo con Wolf acerca de 1a motivacién de asumir el
priostazgo como cuestién de prestigio, pero pensamos que si bien dicha
motivacién es importante, no es la inica. Hemos podido constatar c6mo
el "pasar" una fiesta se convierte en obligacién que debe cumplirse a
riesgo de incurrir en graves faltas rituales que traerdn consecuencias
funestas no solo para el transgresor sino para su familia y para el grupo
en general.

En mis de una ocasién hemos escuchado a indfgenas decir que por
no haber asistido a una romerfa o por no haber hecho la fiesta a
determinada imagen o "santo”, fue castigado directa o indirectamente
sufriendo enfermedades, cayendo de lugares altos O perdiendo sus
animales.

No vamos a entrar a discutir aquf el origen de tales motivaciones,
solo las presentamos para agregarlas a las ofrecidas por Wolf.

Podemos entonces afirmar que el comportamiento simbélico

expresado por el grupo durante las festividades crea condiciones
favorables para la reciprocidad mediante la redistribucién de bienes. Estos
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bienes no operan como fetiche (caracterfstica propia de las mercancfas en
el modo de produccién capitalista) sino como instrumento o medios
cargados de sentido simb6lico que llevan, mediante su distribucién, a una
mayor cohesién del grupo, cohesién que, a su vez, posibilitard una mayor
eficacia de los procesos técnico y social del trabajo.

En grupos en los cuales el fundamento de su vida gira alrededor de
las actividades agricolas, las fiestas estardn en fntima relacién con los
momentos m4s importantes del ciclo agricola (ver grafico N° 11) y seran,
a su vez, esas fiestas (sobre todo las estacionales propias de la cosecha),
las que aparecen como culminacién de las restantes actividades religio-
sas.

En otras palabras, las fiestas anuales agricolas planifican y
relativizan, por su carga emocional Yy por su sentido vital, las dem4s
précticas religiosas.

Una fiesta religiosa, con las innumerables pricticas e intercambios
simbélicos que supone, intenta actualizar, de manera inconsciente en la
mayorfa de las ocasiones, ese enfrentamiento entre los seres espirituales
protectores del grupo y aquellas fuerzas que, por medio de situaciones
anormales (sequfas, heladas, etc.) tratan de evitar la produccién de bienes
vitales.

La fiesta agricola en Chimborazo siempre va asociada a un "santo",
"Virgen" u otra manifestacién de lo sagrado, precisamente porque lo que
estd en juego es la supervivencia fisica y cultural de un grupo que necesita
tomar en cuenta a esos seres como garantes en el renovado enfrentamiento
con las fuerzas disgregadoras de la sociedad que atentan contra el
bienestar de todos.

Ademi4s del almacenamiento de granos y tubérculos para disponer
de ellos en situaciones de emergencia, hemos visto c6mo los indfgenas
suelen, por medio de las fiestas religiosas (a las im4genes de santos) y
otras celebraciones (nacimiento, matrimonio, funerales; Cfr.Harroy 1973:
164-165.326) redistribuir el excedente logrado en 1a produccién.

A diferencia de otros lugares, en Chimborazo no hemos encontrado
personas especializadas en la realizacién de rituales u otras précticas
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simb6licas que procuren la obtencién de los recursos fundamentales para
la subsistencia (Cfr. Botero 1989 Sumaj). Dichas pricticas son llevadas a
cabo por ancianos, el jefe de familia o por otras personas comunes. Nadie
tiene exclusividad para llevar adelante este tipo de actividades; cualquier
persona con la edad suficiente puede ser agente religioso dentro de su
familia o de su grupo.

CONCLUSIONES
En el presente estudio hemos podido ver cémo la religi6n tiene que
ver con la obtencién del sustento y ademd4s pudimos analizar que a la base

de lo religioso se encuentra la existencia material (Cfr. Lowi 1976: 98).

Podemos decir con Lowie (Op.cit. 297) que lo econémico se
fundamenta en lo utilitario.9

9 “Debemos aceptar —dice Meinhof (en Lowie 1976: 199)— la verdad trivial de
que los pueblos tratan de obtener tanto por medios sobrenaturales como que
naturales, todos los alimentos necesarios para su subsistencia”.

Hay quienes "sostienen que el dnico motivo importante de la religién es el
deseo de obtener materiales. Efectivamente es muy facil demostrar la
relacién de este impulso, pero es equivocado extender el significado de la
expresién para clasificar todos los beneficios como econémicos” (Lowie
Op. cit 301).

“La religién solo puede ser correctamente atendida -dice James (1973: 34-
35)- si se la sitia en su adecuado contexto cultural, viendo ademds en ella la
fuerza espiritual que ha dado cohesién a ia sociedad y que se ha desarrollado
a partir de las exigencias de la vida ofreciéndose a él como un medio de
establecer contacto con las realidades dltimas y de sentirse fortalecido por
otras realidades que determinan su destino, presenta un sistema de valores
relacionados con las exigencias fundamentales del individuo y la
comunidad...Esa bisqueda multicelular del espiritu inmortal no puede
circunscribirse a una determinada fase de la cultura o a un periodo de tiempo,
tampoco puede ser disociada del orden social del que forma parte integrante,
de las emociones que le sirven de cimiento y de las necesidades de la vida
que son su raiz. '
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En muchas comunidades las personas que por diversas
circunstancias han logrado obtener un excedente en las labores agricolas o
en la crianza de animales, si bien adquieren estima y hasta alguna
influencia, esto no quiere decir que se sienta exento de los peligros que
amenazan la subsistencia de los dem4s (heladas, sequfas, enfermedades,
plagas, etc.). Por lo tanto ellos, como los otros, se preocupardn de
mantener actualizadas sus relaciones con esas fuerzas sobrenaturales de
las cuales depende la fertilidad y las buenas condiciones meteorolégicas.

Para nadie es un secreto que los pueblos cuya base de subsistencia
es la produccién agricola, dependen en definitiva del resultado de la
recoleccion de los bienes agricolas.

"Por eso la sementera y la cosecha son los datos m4s importantes,
de carécter ciclico, en la vida de la colectividad y son celebrados
como dos grandes fiestas anuales” (Widengren 1976: 221).

En este contexto, decfamos antes, la fiesta y otros "trabajos
simb6licos” son el intento o el deseo de que nuevamente las fuerzas del
bien, de la vida, de la resurreccién (representadas en los "santos",
Virgenes y otras im4genes) triunfen sobre el eventual enemigo (plagas,
sequfas, etc.).

Las fiestas durante la cosecha o recoleccién serdn ademis el pago
que el indfgena ofrece a las deidades (cualquiera sea su comprensién) por
el beneficio recibido. Se realiza esta fiesta en medio de un sentimiento de
agradecimiento y temor; esto ultimo por el deseo, inconsciente casi
siempre, de evitar un posible castigo al no hacerle la fiesta al "santo", lo
cual se manifestard, tarde o temprano, en desgracias personales 0 en . otro
tipo de desgracias.

Terminaremos diciendo entonces que 1a religién no es algo aislado
0 agregado, sino que es vivida y expresada al interior de un grupo que
encontraré en ella el elemento unificador e integrador de lo econémico, 1o
polftico y lo cultural.
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* Las estaciones seca y de lluvias,
para la parte de la Sierra en la Provincia.

con ligeras variaciones, son similares

Ciclo Agricola de Cacha

Gréfico N2 3
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T\gosech? de/Av/
" 'maiz

La arveja se siembra en cualquier tiempo. Para la preparacién de la tierra se
esperan las lluvias, sj estas no llegan se retrasa la siembra.

Ciclo Agricola de Guamote

Grifico N@ 4
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Ciclo Agricola de San Juan

Grdfico N® §

Siembra: Abre el afio
Cosecha: Cierra el afio
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Ciclo Agricola de Pumallacta

Griafico N2 7
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Deshierbas

No hay tiempo especial para la siembra de papa. Se puede sembrar en
cualquier momento. Después de las cosehas se deja descansar la tierra uno, dos o

hasta seis meses.
Ciclo Agricola de Licto

Griafico N2 8



Ciclo .Agricola de Yaruquies

‘Gréfico N2 9
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Ciclo Agricola de Calpi

Grafico N2 10



Para uncir la yunta se pide a S. Isidro 0 a S. Marcos.
Para arar se pide a S. Isidro o S. Gerardo.

Para sembrar se le ruega a S. José y a la Virgen Marfa.
A los santos se les invoca durante la siembra.

Calendario Festivo de Chimborazo
Sin tomar en cuenta las numerosas fiestas patronales

Grifico N211
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Huso o hiladera

Gancho y hoz para la cosecha de
cereales y cortes de pastos

¢

/

Ganchos o Huashmos para la cosecha o "cave" de
disstintos tubérculos (papa, oca, melloco, mashua)
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CAPITULO II
LA VIDA RITUAL

Una de las caracterfsticas mds importantes que hacen del hombre
un ser diferente a los demds animales, es aquella de que es productor de
cultura! y, dentro de esta, productor de sfmbolos; o sea, se relaciona con
otros hombres no de manera inmediata, sino mediatizada precisamente
por sfmbolos, expresion inequivoca, para algunos de la existencia de
culturaZ.

1 Al considerar # hombre como animal lo hacemos en el sentido de que este
tiene un lugar dentro de la clasificacién zoolégica:

Reino : animal

Grado: metazoo
Filo: cordado
Subfilo: vertebrado

Clase: euterio \U

Orden: antropoide ’

Familia: hominoide \ 0(, s /

Género: homo < C »cc '
-ecv

Especie: sapiens 7
Véase Beals y Hoijer (1973: 25 ss).

Al parecer hay algunos antropélogos que admiten la posibilidad de que

también los animales elaboren elementos culturales (Cfr. Rossi y O'Higgins
1981: 43).

2 El lenguaje, compuesto de simbolos, es manifestacién evidente de la cultura
(Cfr. Lévi-Strauss 1985: 41).
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Dentro de los diversos sfmbolos producidos por el hombre, est4n

aquellos que median su relacién con lo que consideran una realidad
sobrenatural3 Y expresan para los demds esa relacién. Por lo tanto, los
sfmbolos religiosos siempre son también medios de relacién con otros
hombres®. Generalmente el sfmbolo, cualquiera que este sea, tiene

necesidad de expresarse o0 manifestarse en algo que sea captado por los
sentidos o, al menos, en algo concreto que haga referencia a una realidad

50

"Es solamente el hombre, entre los animales existentes, quien produce
sisteméticamente utensilios siguiendo una tradicién de grupo. La produccién
de utensilios fue probablemente el primer paso en el desarrollo de la cultura,
Aunque falta una evidencia directa, podemos inferir de la presencia de
utensilios y artefactos, que el hombre primitivo posefa lenguaje.

"Todo comportamiento humano se origina en el empleo de simbolos. Fue el
simbolo el que transformé a nuestros antepasados antropoides en hombres y
los hizo humanos... el comportamiento humano es un comportamiento
simbélico, el comportamiento simbélico es un comportamiento humano’
(Leslie White)" (Beals y Hoijer op. cit. 278).

Lo sobrenatural puede ser entendido como "aquello que no puede explicarse
como resultado de causas naturales: aquello que se encuentra mis allf de la
razén humana" (Salzmann 1984: 366).

También se puede definir o sobrenatural como "lo ultrahumano, lo no
empirico, los seres espirituales o, simplemente los dioses” (Mair 1984:
223).

Para otros "o sobrenatural se refiere a esos poderes, eventos Y experiencias
que estin mis alld del control humano ordinario y de las leyes de la
naturaleza normalmente experimentados como fuera de la realidad, Cada
sociedad posee un conjunto de creencias Yy précticas que se centran en las
relaciones de los humanos con lo sobrenatural” (Nanda 1987: 274).

Como sfmbolo debemos entender algo que representa una cosa por
asociacién, semejanza o convencién, especialmente un objeto material para
representar algo invisible.

Del latin symbolum, signo, sefial; del griego sumballein, comprar
dos cosas simultaneamente que son complementarias entre s{ y se necesitan
la una de la otra para comprender su significado.

"Los simbolos necesitan ser compartidos por los miembros de una
comunidad, sin lo cual no podrian ser comunicados” (Schwimmer 1982; 14).



determinada aunque ella misma no pueda ser palpada sensorialmente. De
ahf que los sfmbolos, para aparecer como tales, se manifiesten a través de

objetos materiales, sonidos, figuras, etc.d.

Ahora bien, lo especifico de los sfmbolos religiosos 6 es que se

encuentran ubicados dentro de un contexto particular: lo sagrado, lo
religioso. Por lo tanto estin cargados de un sentido del cual no
participardn otros simbolos.

5 A mis de la definicién antes enunciada” Un simbolo puede definirse como
un fenémeno fisico (1al como, por ejemplo: un objeto, un artefacto, una
secuencia de sonidos) que tiene una relacién necesaria con las propiedades
fisicas del fenémeno que lo soporta.

Los hombres simbolizan, esto es, confieren significados a fenémenos
fisicos, en casi todos los aspectos de su vida diaria" (Beals y Hoijer 278-
279).

"Mediante los simbolos, nuestras creencias e ideas se hacen tangibles y se
expresan de manera concreta con lo que adquieren una cierta resistencia y
resultan mds ficiles de comunicar” (Rossi y O'Higgins 1985: 56).

6 "Un simbolo religioso transmite su mensaje aun cuando no se le capte
conscientemente en su totalidad, pues el simbolo se dirige al ser humano
integral, y no exclusivamente a su inteligencia. El simbolismo desempefia
un papel considerable en la vida religiosa de la humanidad; gracias a los
simbolos, el mundo se hace 'transparente’, susceptible de 'mostrar’ la
trascendencia” (Eliade 1973: 111-112).

“Los simbolos religiosos pueden ser verbales, tales como los nombres de
dioses y espiritus, ciertas palabras, frases o canciones que se cree contienen
algin poder sobrenatural. Los mitos o narraciones sagradas... tienen un
poder sagrado en si mismos.

El simbolismo religioso puede expresarse también en objetos materiales:
méscaras, estatuas, pinturas, vestuario, decoraciones corporales o en objetos
del ambiente fisico.

En el ritual religioso todos estos medios simbdlicos son usados para
expresar ideas religiosas. En razén de que las ideas religiosas son muy
complejas y abstractas necesitan una representacién simbdlica para ser
captadas” (Nanda 1987: 277-278).
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Qué es entonces lo que hace que los sfmbolos religiosos sean
especfficos?

Por lo general estos sfmbolos se hallan dentro de actos modelados
que, realizados en un grupo social, ponen a dicho grupo en relacién con

la divinidad y a los hombres entre sf. Estos actos modelados son los

ritos”.

Sin embargo tendremos oportunidad de ver, dentro de ciertos ritos,
la presencia de simbolos no religiosos.

Objeto del presente estudio ser4 el tratar de descubrir cémo el rito,
el gesto y el sfmbolo cumplen funciones especificas en lo que se refiere a
relacionar a los hombres 0 a un grupo con lo sobrenatural y a los
miembros de ese grupo entre sf pero no solo eso, sino también

7 "Hay que establecer una distincién entre los términos ritual, utilizado
como sustantivo que implica un complejo de actos en el que entran una serie
de personas, y comportamiento ritual, que se refiere a los actos
individuales de indole ritual,... el hecho de llevar un anillo para indicar que
se estd casado... las evitaciones 'totémicas’ (Mair 1984: 224).

“Un ritual religioso es un patrén de conductas que implican manipulacién de
simbolos religiosos. La mayorfa de los rituales religiosos usan una
combinacién de las siguientes practicas para comunicarse y controlar los
espiritus y poderes sobrenaturales: oracién, ofrendas, sacrificios,
manipulacién de objetos, contando o representando mitos alterando de
estado fisiolégico del individuo, danza y drama” (Nanda op cit. 280).

"El rito es ante todo una manifestacién vivida de la vida comunitaria, el
acto mismo de la conciencia del pueblo, por consecuencia, su propia
historia" (Urbano 1976: 7).

"El drama ritual es un vehiculo culturalmente comprehensivo para expresién
del grupo y del individuo en las coyunturas criticas de la esfera social y del
ciclo vital personal, dado que estas crisis estin prescritas por el medio
ambiente natural o definidas por la cultura. En tales ceremonias, se funden el
arte, la religién y la vida cotidiana, y los significados culturales se
Ténuevan y recrean sobre un escenario tan grande como la misma sociedad"
(Diamond y Belasco 1982: 97).
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mostrar de qué manera esta doble relacién fortalece y mantiene
instituciones, sistemas y la misma estructura social y cultural de los
indigenas de esta provincia de Chimborazo.

Haremos uso frecuente de citas de diversos autores para hacer mds
asequible la comprension de esta exposicién a mds de la presentacién de
varios testimonios sobre un mismo aspecto para evidenciar rasgos
comunes o diferentes que nos ayudarén en el analisis.

El presente cstudio partc de un esquema sencillo que esperamos
facilite 1a contextualizacién de los diversos ritos que se analizardn y por o
tanto su interpretacién y comprension.

No quisiéramos terminar esta introduccién sin agradecer a quienes
han hecho posible este trabajo. De manera especial a los alumnos del
Seminario Indigena quienes pacientemente nos informaron durante horas
en un ambiente de alegrfa y confianza; a los compafieros del Equipo
Misionero Itinerante quienes, sacando tiempo a su importante labor,
colaboraron con testimonios inapreciables.

RITOS DE PASO O INICIACION

Dentro de esta parte del trabajo consideraremos COmo tales al

nacimiento, el bautismo, €l matrimonio y 10s ritos funerarios®.

Vale la pena considerar desde ahora dos aspectos importantes en lo
que se refiere a los ritos del nacimiento y del bautismo:

a. Tomaremos en cuenta ritos que, si bien no son propiamente de
iniciacién, son importantes porque expresan la incorporaci6n del
individuo a un grupo o cultura determinado, en nuestro caso, al de

8 "Entre los ritos de paso se encuentran aquellas ceremonias relacionadas con
el embarazo y el nacimiento, el compromiso y el matrimonio, la muerte y
los funerales, los viajes o 'paso territorial™ (Bock 1985: 107).
Para otros (Nanda 1987: 343) hay una distincién entre ritos de iniciacién y
ritos de paso:
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los indigenas de la provincia de Chimborazo.

b. Mostraremos también que, aunque los rituales se realizan con
nifios, son también verdaderos ritos de paso o iniciacién para los
adultos.

Trataremos de ir considerando en cada rito lo que serd nuestro
propésito a lo largo de este estudio: mostrar la doble relacién que se
establece entre el hombre y la divinidad y con otros hombres asf como
también la funcién de esas relaciones en la perpetuacion de instituciones y
sistemas, asf como el mantenimiento de las estructuras social y cultural.

Nacimiento

Cuando un nifio nace, la partera pregunta a sus padres qué nombre
le van a imponer. Le bafian y, enseguida, colocdndole un poco de agua y
de sal en la boca, le imponen el nombre diciendo: "en el nombre del
Padre, del hijo y del Espfritu Santo. Vas a lamarte...". Consideran la
partera y los padres del nifio que este ya ha sido "bautizado". Con este
mismo nombre le hacen registrar oficialmente.

"Después que nace, la partera pregunta a los papds que nombre van
a dar. Ellos dan el nombre. La partera nombra y pone el agiiita. Al
poner ¢l nombre lo hace bafiar y dice que Taita Diosito ha
favorecido".

La pallaj mama, es decir la partera, Ia que recoge el nifio, "pone

“Rito de iniciacién. Ritual que marca el paso de la nifiez al estatus de
adulto...

Rito de pasaje. Ritual que marca la transicién de un individuo de un estatus a
otro"”.

"Un ser humano no se convierte en miembro de su sociedad por el mero
hecho de haber nacido, sino que ha de ser aceptado en el formalmente. Esto
se hace déndole piiblicamente nombre al nifio o representdndolo a los
parientes de sus padres. La llegada a la edad adulta social estd sefialada por
el ritual, del mismo modo que lo estdn el matrimonio y la muerte” (Mair
1984: 225).
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con el dedo meiiique, un poquito de agua y un poquito de sal en la
boca diciendo el nombre y "yo te bautizo en el nombre del Padre y
del hijo y del Espfritu Santo". Si‘es mujer le perforan enseguida las
orejas".

Este rito realizado por la partera tiene todas las caracterfsticas
propias de un rito de paso:

- separacién
- transicion o marginal
- incorporacién o agregacion.

El solo hecho de llegar al mundo, de nacer, no quiere decir que el
nifio sea considerado inmediatamente como persona o, al menos, como
un miembro del grupo o la familia. Se encuentra de por sf separado. O
sea, culturalmente el grupo o la familia no lo hacen parte de ellos aun;
es mirado, en cierta forma, como extrafio, COmo ajeno al resto de las
demés personas.

Pero cuando sobre ese nifio se ejerce el sencillo ritual anteriormente
descrito, inmediatamente pasa a formar parte del grupo familiar, ya posee
1o que toda persona tiene porque sobre él ha sido pronunciado el nombre
divino y su propio nombre. Ya tiene una identidad y una pertenencia al

grupo.

Tal vez valga la pena anotar que el rito celebrado por la partera no
es propiamente el rito del bautismo, el cual se realizard después en el
templo, con padrinos, etc. Estudiaremos dichos rito m4s adelante.

Cabe destacar aquf, entonces, c6mo el ritual mencionado hace
posible que el nifio entre en esa doble relacién antes dicha: con su grupo
familiar y con Dios. Esto ayudaréd a que instituciones como la familiar y la
religiosa salgan fortalecidas. El nuevo miembro no es un cualquiera, sino
que es alguien que ha entrado a pertenecer a una familia, de un
modo establecido de antemano en virtud de un ritual que tradicionalmente
incorpora al recién nacido a una familia y a un grupo social determinados.
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Consideraremos ahora algo que habfamos anotado m4s arriba y que
nos parece importante. En caso de que el nifio que ha nacido sea el
primero para esa familia, dicho nacimiento se convertirs igualmente en un
rito de paso para sus padres, en el sentido de que inaugurardn con tal
acontecimiento su vida como padres. Antes del nacimiento del nifio no Io
eran; con la venida de ese nifio al mundo é1 adquiere ese caricter de hijo
y, correlativamente, ellos obtienen el estatus de padres.

Volviendo al caso del nifio, este, por medio del ritual, ha sido
puesto en relacién con la divinidad que es la divinidad del grupo familiar
y también, en muchos casos, comunal. Por esta ralacién, decfamos
saldrdn fortalecidas las instituciones familiar y religiosa y
consecuentemente la misma estructura social que engloba dichas
instituciones.

En un testimonio descrito més arriba se hacfa referencia a la
-perforacion de las orejas en caso del nacimiento de una nifia. Este hecho
pudiéramos entenderlo también como un signo explicito de aceptacién y
pertenencia.

Haremos relacién ahora a otros ritos que se practican durante el
nacimiento de un nifio que no consideraremos explicitamente como ritos
de paso, pero que pueden ayudamos a comprender de mejor manera lo
que ocurre en un grupo familiar cuando un nifio viene a la vida.

Dispondremos esos ritos de acuerdo a dos tipos;

a. Los que tienen que ver directamente con el nifio.

b.  Los que realizan los padres del nifio y otras personas.

Veamos los primeros haciendo constar las palabras de los mismos
indigenas:

"Le limpiaron los ojos y luego le hacieron 1a sefial de l1a cruz en la
boca'.

"Las parteras, cogiendo una aguja gruesa con hilo rojo, 'cosen' la
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boca, los ojos, los pies, la nariz, para que no sea chismoso,
mentiroso, llorén, etc., 1a partera va aconsejando mientras 'cose™.

"La madre o de la partera, cuando es recién nacido apenas ha
envuelto al nifio, lo levanta y sopla sobre €1, dirigiendo el soplo
desde los pies a la cabeza".

"Después de envolver al nifio, 1a partera le friega al nifio con las
manos, se saca los cuyes /hace sonar las articulaciones de los
dedos de las manos/ y después sopla, para que no le dé ninguna
enfermedad".

En los testimonios presentados evidentemente no nos encontramos
ante ritos de paso, sino més bien, constatamos pricticas que buscan
conjurar eventuales enfermedades o "dafios". Fijémonos en un gesto
sumanente importante para los indfgenas de Chimborazo y que tendremos
oportunidad de tratar més adelante: el soplo, utilizado aquf para alejar
cualquier mal que pueda causar dafio al nifio. Con el aire que se sopla se
quiere contrarrestar la accién nociva de algin "mal aire” que intente
afectar al recién nacido. Este estd indefenso y no tiene la capacidad de
alejar el mal de sf, por lo tanto su madre 0 la partera realizan esta accién o
gesto repetidas veces durante algunos dfas. Quizd sea una manera de
reforzar o reactualizar el rito original cuando en nombre de Dios se
"bautiz6" y se dio nombre al nifio. Puede tratarse de otro modo de
renovar el espfritu bueno que el nifio recibi6 en el momento de nacer.

De todas maneras este comportamiento ritual y el gesto principal
utilizado nos llevan a intuir su importancia dentro de la vida religiosa
del grupo que quiere preservar, a través de tal ritual, a aquel que ha sido
integrado como nuevo miembro de la familia.

Hacfamos referencia también a aquellos ritos y gestos de coser,
limpiar los ojos del nifio y otros 6rganos, asf como hacer la sefial de la
cruz en la boca; los mismos indigenas explican que realizan esto para que
el nifio no sea mirén o curioso y para que no diga malas palabras; pero
también puede ser entendido como el deseo, a lo mejor inconsciente, de
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que el mal no penetre por estas vias o partes del cuerpog.

"En la entrada de la casa/ donde ha nacido el nifio/ las mujeres
rezan el Bendito!¥ y dan la bendicién al nifio y a la mam4".

"El esposo fue y prendi6 fuego, prepar6 un agua con hierbas
amargas y se la llevé a la esposa. Antes que ella tomara el agua los
dos rezaron el Alabado y bendijeron el agua, ella primero y
después ¢1".

Estos son ritos que se dan alrededor del acontecimiento que ha
motivado Ia intervencién de algunas personas de la comunidad (punto b). -
No tienen que ver directamente con el nifio, aunque todo ha sido causado
precisamente por él. Estos ritos no pueden ser considerados de paso o
iniciacién, aunque el hecho de que esas personas visiten al nifio y a su
familia, estd manifestando inconscientemente o indirectamente que ese

9 Todos los orificios humanos, afirman algunos, son considerados por
muchos pueblos como vias de penetracién de espiritus malignos y para
evitar o neutralizar sus acciones hay que crear barreras cercanas a los oidos,
0jos, nariz y especialmente la boca y los 6rganos genitales (Cfr. El
hombre, el mito y la magia. N® 4. 1979 54).

10 El Bendito es quiz4 la oracidn cristiana més utilizada por los indigenas vy, al
parecer, considerada como portadora en s{ misma de ciertos poderes. La
forma por ellos rezada y que difiere un poco de la original, es:

"Bendito Dios alabado

es el Santisimo Sacramento de] Altar,

¥ Mar{a concebida en gracia,

sin mancha de pecado original,

desde el primer instante de su ser natural.

Amén".
Dicha oracién, deciamos, es utilizada con mucha frecuencia para las
numerosas bendiciones que los indigenas realizan y ademis es pronunciada
en castellano pese a que existe una traduccién quichua,
Al Bendito también se le conoce con el nombre de Alabado. Cuando los
indigenas dicen que van a realizar el “alabadui”, estdn haciendo referencia a
una bendicién durante la cual se rezari el Bendito o Alabado.
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nifio ha sido aceptado como un nuevo miembro de la comunidad
que ha sido incorporado al grupo. De hecho las visitas solo se permiten
cuando han tenido lugar los ritos enunciados anteriormente.

Nadie, a excepci6n de la partera y de algunos familiares cercanos,
pueden entrar a ver el nifio, porque se le considera vulnerable a cualquier
enfermedad de tipo, en la mayorfa de las ocasiones, sobrenatural. Los
rituales referidos dotan al nifio de una mejor resistencia.

Sin embargo, a pesar de esto, se piensa que el bautizo "oficial” en
el templo y realizado por el sacerdote, estd dotado de mayor poder que
los ritos realizados por la partera inmediatamente después del nacimiento.

Dentro de los ritos descritos anteriormente vamos a destacar 1os
gestos més importantes que han sido utilizados.

Un primer gesto que tomariamos en cuenta serfa el de la bendicién.
Es un gesto muy importanie para el indigena, el cual es utilizado, como
tendremos oportunidad de ver, en NUMerosas y diversas ocasiones.

El gesto de la bendicién va acompafiando por la general con la
proclamacién de la férmula trinitaria propia.ll

Recordemos que desde que el nifio viene a la vida ya se realiza
sobre €1 un ritual en el cual el gesto de la bendici6n, a lo mejor no tan
explicito en ocasiones, se asocia a la férmula trinitaria mencionada.

Aquif la proteccién que se invoca viene enunciada por las palabras
de 1a partera y acentuada por el gesto de la bendicién. La eficacia que
se pretende lograr con este gesto estd contenida en el gesto mismo de
bendecir y en la férmula pronunciada.

Pero a mds de la bendicién y de la invocaci6n realizadas por la
partera sobre €l nifio, hay otros momentos durante los cuales el gesto de

11 Férmula trinitaria: "En el nombre del Padre, y del hijo, y del Espiritu Santo.
Amén".
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la bendici6n se actualiza, como habfamos constatado durante la visita de
las mujeres al nifio y a su madre, y cuando los padres del recién nacido
bendicen el agua de infusién que tomar4 la madre.

Pudi€ramos ahora tratar de captar, en parte al menos, el sentido que
tienen dichas bendiciones.

Una primera cosa que es preciso no olvidar es aquella de que los
ritos, gestos, simbolos, etc., se inscriben dentro de un contexto amplio
que es aquel del mundo de las creencias, el mundo de lo sagrado, de la
religién. Esto significa, en otras palabras, que hay un poder sagrado,
sobrenatural, al cual se puede tener acceso o del cual se puede lograr una
intervencién favorable precisamente por medio de gestos, ensalmos,
oraciones, cantos, etc.

EL; gesto serfa, entonces, una manera concreta, visible, de
actualizar y hacer presente ese poder sobrenatural; es el intento de que lo
corriente y normal (un objeto, una situacién, un momento, etc) sea
transformado en algo distinto, separado de lo comiin. Por ejemplo, en el
agua de infusién que recibe la bendicién de los esposos se ha operado un
cambio, es distinta.

La bendicién es, entre otros, ese gesto que hace intervenir el bien
de parte de la divinidad.

Pero hay algo también muy importante y es el hecho de que la
bendicién es un gesto que puede ser realizado por todas las personas
(veremos numerosos casos al respecto), no se necesita de un especialista
sagrado para llevarla a efecto. La partera, las mujeres de la comunidad y
los esposos ejercen su derecho a bendecir, a ser escuchados por la
divinidad y, por lo tanto, de participar de los bienes que provienen de
ella. La bendicién también puede ser entendida, como en el caso de las
mujeres que llegan a rcalizarla, como una manera de desear el bien a esa
familia y al nifio recién nacido; que ningin mal se acerque a ellos.
También es una manera, al parecer, de expresar que no se debe tener
recelo por su visita, que vienen a alegrarse junto con los padres del nifio y
que no deben temer ningiin dafio.



En el caso de la invocacién y bendicién sobre el agua de hierbas
encontramos la dialéctica propia de toda bendicién o de todo gesto en
general: conjurar el mal y crear las condiciones favorables para que el
bien se haga presente. Al bendecir el agua, los esposos estén esperando
implicita y a los mejor inconscientemente, esas dos cosas; que esa bebida
le traiga el bien a la mujer y que sea alejado €l mal que eventualmente
pueda llegarle a través de esa bebida.

Vemos entonces, segin lo que hemos estado considerando, c6mo
la bendicién y la férmula (a mds de otras palabras utilizadas en
ocasiones), parece tener una gran diversidad de sentidos, pero
pudiéramos de todas maneras tratar de sintetizar los principales que
hemos analizado hasta ahora. La bendicién serfa un gesto (inscrito
dentro de los més diversos rituales) que cumple, al menos, con una doble
funcién muy importante:

a. Establecer o reforzar la unién con la divinidad. tener acceso a ellay
hacerla intervenir a favor de 1a persona misma que realiza ese gesto
o de otras personas. Es una manera de lograr que el mundo de lo
sobrenatural y su poder benéfico se actualice y entre de nuevo €n
relacién con el mundo de las personas. Mds adelante tendremos
ocasién de ver esa relacién también con plantas y animales.

b. La bendicién es también un gesto que, utilizado en distintas
circunstancias rituales, como hemos visto, sirve para expresar
sentimientos y actitudes entre 1as personas: confianza, solidaridad,
amistad, respeto, etc.

Bautismo

Histéricamente se dio el hecho de que ritos de iniciacién indigenas
fueron reemplazados oficialmente por el bautismo cristiano.

Antiguamente el cortar el pelo, poner el nombre y otras acciones
importantes constitufan la ceremonia o ceremonias primordiales mediante
las cuales el nifio entraba a formar parte explicita de la comunidad (Cfr.
Marzal 1983).
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Con el advenimiento de la religién catélica de la penfnsula
espafiola, el antiguo o antiguos ritos fueron desplazados, oficialmente
decfamos, por considerdrseles Ppaganos, idoldtricos e incluso diabélicos;
tal fue el caso, afirmdbamos, del bautismo.

Los indfgenas en general comenzaron a considerar el bautismo
catélico como el rito oficial de iniciacién, no tanto en el sentido de que
dicho rito constituyera o transformara en adulto al infante como el
empezar a tener un estatus de persona, de miembro del grupo.

Pudiéramos adelantar desde ahora el doble carjcter del bautismo
como medio de relacionar a quien 1o recibe con una institucion religiosa,
el mundo de creencias del £rupo y con otra institucién social que serfa su
misma comunidad.

El bautismo lo consideraremos entonces como un acontecimiento
socio-religioso que permite al nifio establecer esas dos relaciones
importantes: con la divinidad ¥y con su grupo de origen.

Esto serfa lo fundamental, pero hemos de ver otras implicaciones
también importantes en nuestro an4lisis.

Habrfa que decir entonces que podemos entender los ritos del
bautismo y los gestos inscritos en ellos desde una triple perspectiva.

a. Aquellos ritos por medio de los cuales es el nifio quien entra
directamente en contacto con la divinidad.

b.  Ritos y gestos realizados por intermediarios que piden a la
divinidad beneficios para el nifio.

c. Aquellos ritos, gestos y simbolos que ayudan a fortalecer las
relaciones familiares y comunales Yy que estdn inscritos dentro de la
celebracién del bautismo.

Cabe advertir que nos referiremos, en la medida en que lo creamos

necesario, al ritual catélico del bautismo; hablaremos m4s bien de aquellos
ritos que culturalmente han sido establecidos por los mismos indfgenas,
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aunque para ello hayan incorporado elementos propios del catolicismo.

En cuanto a la primera perspectiva en que nos situaremos, la de
aquellos ritos y gestos por medio de los cuales el nifio entra directamente
en contacto o relacién con la divinidad o "seres espirituales”, contamos
obviamente con los propios del ritual cat6lico, pero también con otros que
son especificamente de los indigenas.

"El brindis consiste en que todos los participantes se colocan en
cfrculo en el patio y en medio colocan una olla de chicha. Quien
hace el brindis hace un llamado a los espfritus de los difuntos de
todos los muertos de esa comunidad, los llaman por sus nombres.

Una vez que los espfritus estdn presentes, el papé saca al nifio y se
lo entrega a quien hace el brindis, este 1o recibe y lo entrega a los

espiritus"12,

Destacaremos en este ritual algunos gestos que nos parecen
importantes y trataremos de mostrar la funcién que cumplen.

Primero, antes de entrar a determinar los gestos allf presentes,
veremos las personas que intervienen.

Celebrando este ritual se encuentran el nifio, quien ya ha sido
bautizado por el rito cat6lico mediante el ministro oficial de la iglesia; se
encuentran también su padre y una persona escogida para hacer el
brindis. Ahora bien, entre estas personas se establecen relaciones
espectficas dentro del ritual (perspectiva ¢), relaciones que que se
expresan mediante gestos concretos que son captados, a lo mejor

12 “Difundida esté la costumbre de depositar al recién nacido en el suelo. Existe
todavia en nuestros dias en ciertos paises... al nifio, una vez bafiado y
fajado, se le deposita en tierra. Acto seguido, el padre lo levanta (de terra
tollere)* en sefial de reconocimiento... El rito de despositacién sobre la
Tierra implica la idea de una identidad sustancial entre la Raza y el suelo”
(Eliade 1973: 122-123). o
* Quitar de la tierra.
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parcialmente, como simbélicos, por las personas presentes y por quienes
los realizan.

El padre carga el nifio y Io entrega a la persona que estd haciendo el
brindis. Aquf se crea una relacién especial entre el padre del nifio y quien
hace el brindis. Esa relaci6n es expresada simbdlicamente con la entrega
del nifio. No es solo el nifio quien hace posible esa relacién sino el gesto
de la entrega del nifio. Pero es un gesto que requicre de otro gesto para su
consumacion, para que la expresién simbélica sea completa: ese otro
gesto se dard de parte de quien ha sido escogido para hacer el brindis: el
gesto de recibir al nifio.

Hay entonces una relacién especifica entre dos personas dentro de
un ritual institufdo, pero esa relacién se encuentra expresada, hemos
dicho, por medio de dos gestos distintos que son complementarios el uno
del otro: no puede faltar ninguno de los porque de 1o contrario su funcién
principal y simb6lica no llegarfa a darse.

Visualicemos esto con un gréfico:

+ *
padre. ENTREGA ___ \] ENTREGAR RECIBE persona
al nifio / al nifio que hard
RECIBIR el brindis

expresién simbélica
Grifico N1

Pudiéramos decir adem4s que aqui, en este rito, lo importante, a
mds del nifio por supuesto, es el gesto de dar, de entregar.

Pero vamos m4s adelante. Una vez recibido el nifio, el que har4 el
brindis lo entrega a su vez (perspectiva b) a los espfritus colocdndolo en
el suelo. Notemos que aquf el gesto de entregar el nifio a los espiritus se
concretiza, se hace visible por medio de otro gesto simbélico: colocarlo
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en el suelo. Se supone, dentro de todo el contexto cercmonial que se estd
realizando, que los espiritus de los familiares muertos estdn presentes; a
ellos se les quiere entregar el nifio para su proteccién. El padre del nifio y
la persona encargada del brindis hasta este momento han sido
intermediarios (perspectiva b), es ahora cuando el nifio, sin intermediario
alguno, es4 en contacto con los espiritus de sus antepasados (perspectiva
a), espiritus que a su vez estdn en contacto con la divinidad o participando
de ella. Los beneficios de este ritual vendrén directamente sobre el nifio y,
posiblemente, a través de €1, ala familia y a la comunidad.

El brindis, entonces, pudiéramos decir, tiene dos momentos:

a.  Es el nifio quien s brinda a los espiritus de los familiares muertos
para su proteccion.

b. Con la chicha que se brinda a los presentes se advierte, y es otro
gesto, que el nifio ha sido recibido o aceptado por sus antepasados.
El nifio tiene ahora un vinculo no solo con los familiares vivos,
sino también, algo que es sumamente importante, ese vinculo ha
sido establecido con los familiares muertos, con los antepasados
que son la rafz, el origen y a la vez la posibilidad de la
reproduccién en el tiempo del grupo familiar. Descubrimos
entonces que el nifio tiene una ascendencia que lo une a sus
progenitores y a su familia extensa. Los antepasados de estos son
ahora sus propios antepasados.

A mis de lo que hemos analizado en este rito podemos ver también
que los gestos utilizados son entonces expresiones simbdlicas
relacionales que cumplen funciones importantes y explicitas para
fortalecer instituciones y sistemas determinados que mantienen la cultura
de los indfgenas de Chimborazo.

Veamos ahora otros ritos para acercamos a una comprensién mas
global de su sentido e importancia para los indfgenas de esta provincia.

"El dfa del bautizo se lava la madrina, se pone 1a mejor ropa... y

pide el huahua a la mam4, le pone un vestido blanco que le ha
comprado, le pone también zapatos, medias, etc. Pone al nifio en la

65



espalda y lo lleva a bautizar... En los cruceros de 1os caminos la
madrina se detiene, hace una oracién, se santigua y echa chagrillo
al suelo. Hace esto todas las veces que encuentra un cruce de
caminos".

En el ritual de la madrina, aunque a primera vista parezca
incomprensible, los gestos nos ayudardn a captar el sentido de tal
ceremonia.

Destacaremos tres cosas que nos parecen importantes para
adentramos en el significado del rito.

Una primera serfa la oracién. A quien quiera que esté dirigida esa
oracién serd de stplica o de agradecimiento; de todas maneras podemos
deducir que se hace a favor o en vez del nifio, Por lo general este tipo de
oraciones tienen car4cter de sdplica, de pedir la proteccién para el nifio
que lleva en su espalda.

Otra cosa a destacar es el gesto de santiguarse, unido, nos parece,
al de echar el chagrillo en el suelo.

Santiguarse significa, habfamos afirmado mds arriba, invocar la
presencia de la divinidad, hacerla cercana, a quien seguramente se ha
dirigido la oracién previa. La bendicién que, como decfamos, patentiza
una presencia o cercania divinas, hace que el gesto de coger y arrojar el
chagrillo esté mediado por la intervencién divina; por eso antes de echar
el chagrillo viene la bendicién, la cual como es costumbre, se efectia
luego de que 1a persona extiende la mano para recibirla,

Vemos entonces tres momentos importantes en este rito de la
madrina:

- Extiende 1a mano para recibir la bendicién 0, lo que es mds seguro,
como veremos posteriormente, junta las manos para suplicar le sea
dada esa bendicién.

- Se santigua como expresion de que se le ha dado esa bendicién y
ella 1a ha recibido.



- Toma el chagrillo y lo arroja al suelo.

Insistimos entonces en que este acto de echar las flores al suelo, €s
un gesto religioso mediatizado por 1a bendicién de la madrina.

Ahora bien, el chagrillo no es arrojado en cualquier parte, sino en
los "cruceros” o cruce de caminos: es decir, donde el encuentro de los
caminos forman una cruz, alusién a un simbolo religioso importante para
1a fe de los indigenas, independiente de sus contenidos.

Pudiéramos entonces tratar de explicamos este ritual en el sentido
de que, la madrina (perspectiva b) busca la proteccién del nifio por parte
de la divinidad (o divinidades) hasta que sea bautizado, rito mediante el
cual recibird la intervencién directa de esa misma (otra?) divinidad

(perspectiva a).

La madrina, en este caso, ha sido la intermediaria, quien ha
logrado, por medio del rito aludido, invocar y recibir la proteccién para
su ahijado.

Esta es una parte de su funcién u obligacién como madrina, evitar
que el mal, que puede encontrarse de cualquier manera y €n cualquier
lugar 0 momento, llegue al nifio antes de su bautizo.

Este ritual est4d obedeciendo a una relacién contrafda de antemano
entre los padres del nifio y la misma madrina, quien tiene que velar
responsablemente por el bien del nifio en todos sus aspectos; el
compadrazgo serd entonces, como parentesco ritual, la intitucién que
saldr4 fortalecida por el cabal cumplimiento de su obli gacién en relacién
con el ahijado a ella encomendado (perspectiva C).

Describiremos algunos ritos y los consideraremos desde la éptica
indicada, porque los volveremos a tomar para ubicarlos dentro del tema

que nos ocupa directamente, el de los ritos de paso.

Veamos entonces, como decfamos, los siguientes testimonios
desde 1a llamada perspectiva C.
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"En la casa del huahua los padrinos saludan a los papés como si
no se hubieran visto /esto es después del bautizo/. Los reciben de
uha manera muy comedida y los hacen entrar... Todos se quitan
el sombrero y 1a madrina entrega el nifio a 1a mama... 1a mam4 se
arrodilla y los padrinos dan 1a bendicién al huahua; enseguida
entregan los alimentos".

"En la casa de los papés del huahua, estos piden la bendicién a
los padrinos arrodillindose delante de ellos”

"Al regresar la madrina con el huahua Io entrega a la mamd, para
esto pone el huahua en el suelo sobre una bayeta roja, le da l1a
bendicién tres veces, luego el padrino hace lo mismo. Al dar la
bendicién pone los dedos /indice y pulgar/ en forma de cruz. Dan
consejos al huahua. La mama se pone de rodillas y pide la
bendicién; la mam4 recibe esta la madrina y el pap4 del padrino.
Después los presentes piden la bendici6n a los padrinos".

"Al entregar 1a madrina el huahua a la mam4, le pide la
bendicién y también 1a mam4 le pide la bendicién ala
madrina y a los mayores de 1a comunidad, quienes dan muchos
consejos.

No vamos aquf a analizar cada uno de los gestos que conforman
los ritos descritos, solamente queremos, como decfamos, que se miren a
través o desde la perspectiva propuesta, como medios culturales de
relacién y fortalecimiento de relaciones entre personas que han entrado en
contacto a través de una institucién tan importante como es la del
compadrazgo.

Evidentemente podemos descubrir dos tipos de gestos:

a. Unos propiamente religiosos: la bendicién, el arrodillarse (en el
contexto explicito dentro del cual estamos analizando ese gesto), la
sefial de 1a cruz, etc.

b. Otros que no son estrictamente religiosos pero que tienen su

funcién dentro del marco ceremonial que se realiza: el saludo,
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quitarse el sombrero, €tc. Estos gestos los analizaremos desde la
perspectiva de ritos de paso.

En efecto, habfamos considerado los ritos de paso como aquellos
que inscriben al nifio, entre otras €0Sas, dentro de la nomas, roles y
estatus de una sociedad.

El bautizo, afirmdbamos, hace posible que el infante sea
explicitamente recibido y aceptado por la comunidad en 1a cual ha nacido.
Los padrinos (quienes en el caso de ser el primer nifio nacido son los
mismos abuelos en 1a mayorfa de las ocasiones) cumplen en este sentido
ja doble funcién o el doble papel de ser a la vez representantes de los
padres y representantes de 1a comunidad, que se hard presente, deunau
otra manera, en los momentos mds importantes de 1a ceremonia.

Decfamos también que el rito de paso estd conformado por tres
fases o momentos, todos distintos pero complementarios y por lo tanto
necesarios.

Tomando como base un grafico propuesto por Bock (1985: 109),
tendrfamos entonces.

estatus A ---------------"> gstatus B
SEPARACION /| INCORPORACION

los padres entregan los padrinos entregan
su nifio a los padrinos, el nifio a sus padres,
representantes de la la comunidad lo ha
comunidad ——TRANSICION —> aceptado y lo devuelve

ceremonia del bautizo
Grafico N2 2

Para sintetizar lo dicho hasta ahora pudiéramos considerar entonces
que ritos y gestos que s¢ suceden dentro de 1a celebraci6n del bautizo si
bien cumplen una funci6n estrictamente religiosa, también cumplen una
funcién cultural de relaciones entre los miembros de una comunidad;

69



funcién que est4 encaminada a fortalecer y a mantener instituciones tan
importantes como el compadrazgo, 1a comunidad, el mismo rito de paso.
Instituciones que se verdn actualizadas (y por eso fortalecidas) cada vez
que nuevamente se realice el bautizo de un nifio, lo que podemos
entender, globalmente, como la reproduccién de la misma estructura
social y cultural del grupo13.

Matrimonio

Todos los pueblos, cualquiera sea forma de entenderlo y realizarlo,
Cuentan con el matrimonio como un aspecto fundamental, como una
institucién o sistema bésico en la vida del grupo (Cfr. Panoff 1974; 24-
25; Lowie 1979: 9; Lévi-Strauss 1985: 181).

No trataremos aqui del matrimonio en sf, lo cual serfa bastante
amplio, simplemente queremos asumirlo y situarlo en la perspectiva que
venimos considerando.

La ceremonia del matrimonio constituye uno de los ritos de paso
mds frecuentes e importantes en las comunidades indigenas de
Chimborazo. Son muchas las cosas que se ven implicadas en la
celebracién de los desposorios. Nos limitaremos, repetimos, a la cuestién
puramente ritual; 1o que expresa y lo que busca en el contexto cultural
indigena de Chimborazo.

Si retomamos el esquema utilizado anteriormente para el bautismo
(ver pg. 69), no se nos harg muy dificil el comprender as{ mismo el -
matrimonio como un rito de paso, mediante el cual dos personas, los
novios, sufren una transformacién £n cuanto el estatus o posicién que
han tenido dentro de 1a comunidad, y el que comenzardn a poseer una vez
cumplido el rito de paso o de transicién.

13 "Una funcién esencial que cumplen los ritos es la de unir entre ellos a los"
miembros de un mismo grupo social. Tienen también que sublimar la
tensién creada por la lucha perpetua por la supervivencia del grupo... Son
liberacién de energia largo tiempo reprimida” (Valade 1983: 373).
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Queremos de antemano advertir algo que nos parece importante: 1o
propiamente transformante del matrimonio no se restringe unicamente al
momento del rito; como veremos luego, hay obligaciones que la nueva
pareja de casados deberd realizar para ser reconocidos, en algunos
lugares, COmMO un NuUevo matrimonio por parte de la comunidad,
obligaciones que est4n fuera del momento mismo del rito matrimonial.

Hay un rito del matrimonio con gestos y oraciones propios, pero 1o
transformante del matrimonio para que sea verdaderamente un rito de
paso, no estd limitado, repetimos, al mero rito sino al matrimonio en si.

El matrimonio entre los indigenas de Chimborazo comprende
muchos ritos, algunos de los cuales tendremos en cuenta en otro
momento y otros serdn motivo de nuestra atencién inmediata.
Consideraremos los més importantes.

Hay un ritual (que no entendemos como propiamente religioso
aunque por momentos pueda utilizar tales elementos) que es el celebrado
cuando el muchacho quiere oficialmente pedir a una chica en matrimonio.
Recibe varios nombres segin distintos lugares rimayaicui, manari,
huarmirimai, etc.; pero el rito es fundamentalmente ¢l mismo y con los
mismos gestos.

Cuando se oficializa €l matrimonio viene oOtro rito llamado
japitucui por unos y ricuri por otros.

El sirichi o pufianacui serd otro rito que se celebrar4 en la noche
después del matrimonio eclesidstico.

En la madrugada del dfa siguiente realizan el jatarichi.

Pudiéramos entonces pasar a mostrar los momentos que nos
parecen los més importantes dentro del ritual, o sea en la ceremonia total
del matrimonio. Incluiremos algunos ritos que, si bien los analizaremos

en otro momento, vale la pena tenerlos en cuenta.

1. Rimayaicui, mafari, huarmirimai. El muchacho pide a la
muchacha en matrimonio.
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Japitucui, ricuri. EI muchacho, dfas después del maiiari
oficializa el consentimiento trayendo presentes a Ia novia.

Huillai. La novia anuncia oficialmente su matrimonio a la
comunidad.

Matrimonio civil.

Bafio del novio (o de los novios) en la madrugada del dfa del
matrimonio eclesi4stico.

Matrimonio eclesi4stico.
Sirichi. Los novios pasan, oficialmente, su primera noche juntos.

Jatarichi. Los novios se levantan y son reconocidos oficialmente
€omo esposos por la comunidad.

El "entriegue". Delante de la comunidad, una persona escogida,
entrega un novio al otro y declara sus responsabilidades.

Todos estos pasos (hay otros) constituyen en su conjunto, el

matrimonio. Iremos viendo cada uno de ellos. .

El huarmirimai
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"Cuando los pap4s del muchacho van a pedir a la muchacha se
llama japitucui, rimayaicui, huarmirimai".

"Los pap4s del muchacho llegaron en la madrugada a la casa de la
muchacha. El chico se qued6 afuera un rato. Fueron llevando
azicar, pan y trago.

Al entrar fueron recibidos por el duefio de la casa y luego dijeron
que si serfa posible que les prestaran un macho para arreglar la paja
porque querfan traer paja del cerro. Empezaron en seguida a
brindarles trago. Tomaron un Poco y los papds de la muchacha



dijeron: "esto ya no se trata de pedir macho sino que debe ser algo
mis que quieren ustedes, avisen la verdad".

"Después de que el muchacho y sus padres siguen rogando, acepto
la mama. Ella es la primera que tiene que aceptar. Después acepta el

papa.

Luego brindaron trago a cada uno y empezaron a tratarse de
compadres entre los papés de cada uno. El novio ya le dice mamé a
la que va a ser su suegray la novia dice lo mismo a la mamé del
novio".

"Lo primero que hacen es el rimayaicui, que consiste en que los
papés del novio van a hablar con los pap4s de la novia. Para esto
llevan dos botellas de trago y una de chicha. Llegan a la casa con el
pretexto de pedir una posada porque se les ha hecho de noche, o
cualquier otro pretexto. Luego empiezan a tomar.

Después de que han tomado declaran cual es el motivo de la visita
. flos padres al principio no aceptan/. Después siguen tomando hasta

que llega el momento €n qué el pap del novio logra que el padre de
. 1a novia consienta en el matrimonio. Si este iltimo da la mano
como para saludar, es sefial de que acepta el matrimonio de su hija.
Luego se ponen de acuerdo sobre el dfa en que seré el matrimonio
civil".

"El manari lo hacen siempre de noche. Los papés del muchacho
van a pedir que los papés de la muchacha permitan el matrimonio.
En un primer momento el muchacho no se presenta, solo sus
padres con pretextos conversando del trabajo, de los negocios, que
van a consultar algo, etc.

Empiezana tomar y cuando han tomado bastante ahf entonces
comunican el motivo de la visita. La mam4 de 1a chica se pone
bravisima.

Hacen llamar al muchacho, este entra y s¢ arrodilla pidiendo la
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bendicién a los padres de la chica. Estos le hablan bastante fuerte y
tratan de desanimarlo. El no se levanta hasta que le den 1la
bendicién. La bendici6n es la sefial de que han aceptado el
matrimonio”.

Aunque diffcilmente pueda apreciarse directamente como un ritual,
el lamado huarmirimai tiene generalmente cuatro partes que lo
modelan como tal.

Primera parte: Los familiares o los padres del muchacho llegan a la casa
de la muchacha que ser4 pedida en matrimonio. Primeras
- palabras de saludo e intercambio.

Segunda parte: Los padres del pretendiente explicitan los motivos de la
visita o los padres de la chica descubren dicha intencién.

Tercera parte: Hay resistencia por parte del padre o de la madre de la
muchacha. Aquf se puede observar un comportamiento
que en ocasiones es estereoipado en lo referente a la
reaccion de la madre de la pretendida.

Cuarta parte:  Aceptacién del matrimonio. Muy raras veces ocurre el
rechazo.

Nos damos cuenta que en estos actos modelados para pedir a la
muchacha en matrimonio tiene lugar la utilizacién de gestos diversos
como al arrodillarse, 1a bendicién, el abrazarse o darse la mano. Son
gestos que expresan sentimientos e intenciones y por lo tanto debemos
entenderlos como signos que establecen ciertos niveles de comunicacién
entre dos personas y, mediante ellas o por ellas, entre dos grupos.

Decfamos m4s arriba Que es diffcil denominar estos actos como
rituales porque estamos acostumbrados a dar tal designacién solo a
aquellos que estdn explicitamente revestidos de lo religioso dentro de un
espacio y tiempo sagrados; pero podemos y debemos decir que hay otros

Ntuales que se ejercen en otros 4mbitos fuera de aquel de lo puramente
religioso. Serfan, al decir de Eliade (1973: 172), formas laicas que
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entrafian una estructura ritual 14,

Ahora bien, dando otro paso en nuestro andlisis, queremos ahora
acercamos a una serie de elementos que estdn implicitos en estos actos
pautados para tratar de, segin la 6ptica aquf mantenida, descubrir su
importancia para la vida social y cultural de los indigenas de Chimborazo.

Segiin los testimonios descritos en ningin momento el novio va
personalmente a pedir a 1a muchacha en matrimonio, siempre van sus
propios padres, o en €aso de faltar estos, algin familiar ya sea tfo,
hermano, etc. Pero quien va a pedir 1a mano no se entrevista directamente’
con la muchacha que ha sido elegida, sino con sus padres, quienes en
definida serdn quienes acepten o rechacen (1o que raramente OCUITE) al
pretendiente.

Se manifiestan aquf algunas cosas que nos parccen de mucha
importancia.

El hecho de que sean los familiares 0 los padres de quienes quieren
contraer matrimonio los que se ponen en contacto, est4 mostrando, por 1o
menos, una doble funcién de tal encuentro:

a.  Los padres de familia estdn cumpliendo en ese momento el papel
de representantes de dos grupos familiares que son, como
sabemos, bastante amplios. Unos y otros tienen que considerar el
tipo de relacién que se estableceré en a delante dado el caso de que
el matrimonio se consume. La serie de relaciones Yy
contraprestaciones (econémicas, sociales, rituales, etc.) que
tendrdn origen desde el mismo momento en que se acepte la
formalizaci6n de tal union.

14. "A las précticas estereotipadas que no tienen que ver, por lo menos

primordialmente, con la religién se les ha denominado por lo comin
ceremoniales” (Mair 1984: 218).
"No toda prictica constituye necesariamente un rito. Menos cierto es que
todo rito pueda ser considerado una préctica religiosa, por ejemplo el rito
del saludo, que es uno de los mds simples... Los ritos son acciones
tradicionalmente pautadas” (Schwimmer 1982: 73-74).
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b.  Sirve a la vez como medio de control hacia los jévenes para
garantizar que las normas de la comunidad a ese respecto se
seguirdn dando para, de esta manera, continuar con la reproduccién
de 1a comunidad no solo a nivel social sino a nivel cultural.

Hay un aspecto importante en las dos primeras partes de ese ritual.
Por lo general los intermediarios del novio no expresan inmediatamente
las intenciones de su visita, por €so van argumentando diversos pretextos
a la vez que van ofreciendo trago y eventualmente comida a los duefios de
casa. Notamos aquf como se da un doble aspecto del ritual que es
asumido por ambas partes. Como as{ es lIa_costumbre de pedir en
matrimonio una muchacha, los padres de esta, desde los primeros
momentos caen en cuenta de 10 que se trata ¥a que esto se evidencia por
clementos que son utilizados en estos casos por quienes solicitan a la
chica: la hora de llegada, el trago que se ofrece, los pretextos que se
dicen...

Por su parte los padres de la Jjoven complementan respectivamente
dicho ritual al escuchar todo lo que los padres o familiares del muchacho
argumentan. La reaccién vendrd en el momento cuando se exprese
abiertamente el motivo de la visita. Esta reaccién la entendemos como
algo pautado, algo cultural, como un gesto especifico dentro de todo el
ritual de manari. Pudiéramos decir que es un disgusto 1a mayorfa de las
‘veces estereotipado. No descartamos 1a posibilidad de que se de en
ocasiones un disgusto real, pero pensamos que serd asumido dentro del
contexto del rito celebrado, ya que se ponen en evidencia otros gestos:
arrodillarse, pedir perdén, ofrecer trago, etc.

A veces la reaccion no ser4 de disgusto sino que se reemplazar4 por
un intento (casi siempre en vano) de disuadir a los padres del muchacho
de tal pretensién argumentando que su hija no sabe hacer nada, que no
tiene nada preparado, etc.

Otro momento importante a destacar en este ritual es aquel en el
cual el pretendiente puede entrar a 1a casa de la muchacha y esta es
llamada por sus padres. En algunas oportunidades, sin mediar ningiin
acto especial, los dos jévenes se arrodillan y reciben de sus padres
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consejos y bendiciones. En ocasiones, antes de 1a aceptacién (o del
rechazo), los dos muchachos son expuestos a una suerte de careo durante
el cual se ven obligados a explicitar sus intenciones y la muchacha tiene
que decir desde cuando se conocen (en caso de que los padres no se
hayan enterado antes), si han hablado seriamente de contraer matrimonio,
etc. Si la muchacha responde afirmativamente, los padres por lo general
no se oponen a que tal unién se realice. Pero si 1a muchacha niega
reiteradamente que entre los dos se haya llegado a un acuerdo y se
mantiene en la negativa de casarse con ese muchacho, sus padres
entienden claramente los sentimientos de su hija y expresan abiertamente
a los padres del joven que tal matrimonio no serd posible; estos
entenderdn las razones y abandonarén el intento saliendo de la casa.

Nos damos cuenta, por lo que decfamos antes, que este ritual es
sumamente importante ya que lo que estd en juego es el tipo de relaciones
que se darén o se evitardn en el futuro. Son muchos los aspectos que se
toman en cuenta para realizar este tipo de uniones, generalmente
econdmicos: tierras, ganado, capacidad de trabajar, etc.

No!pocos serdn los padres de los dos jévenes quienes deciden el
matrimonio por encima de la voluntad de estos, precisamente por razones
econémicas. Enunciamos este aspecto que nos parece importante aunque
no sea tema de este estudio.

Gestos como el arrodillarse y la bendicién, importantes en este
ritual, han sido analizados al referimos al bautizo y al nacimiento, pero
serfa necesario destacar aquf, a més de lo que se ha dicho, que en el
maiari tales gestos revisten caracteres especificos.

Arrodillarse delante de los padres y recibir de ellos la bendicién
estd expresando:

a. El futuro matrimonio acepta las obligaciones que contraen con
respecto a sus padres a los padres de su cényuge y a los grupos
familiares por ellos representados.

b.  Se sigue dando, como elemento importante para la reproduccién de
la cultura, el control del grupo familiar sobre sus integrantes m4s
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j6venes al manifestar que la decisi6n o sancién para que se legue a
dar la unién (o intercambio) est4 en los Tespectivos grupos y no en
los muchachos.

c. Los jévenes reconocen, al parecer, una cierta autoridad espiritual
en sus padres ya que también el gesto de arrodillarse estd asociado
al de la bendicién como expresién simb6lica de que tanto la
divinidad como ellos est4n de acuerdo con que se realice el
matrimonio y desean una unién que traiga beneficios y alegrfa no
solo a los novios sino también a los grupos familiares que se ponen
en contacto.

El ricuri

"Es cuando ya han aceptado los papés de la muchacha y llevan
agrados”.

Pasaremos ahora a considerar otro rito importante en el proceso de
legar al matrimonio por parte de los j6venes.

Hay una ceremonia especial ( si bien es cierto que hay lugares en
donde no se realiza) que oficializa el matrimonio que se va a dar. En
algunas partes se llama pedido. Es una visita m4s formal que 1a anterior
en la cual hay demostraciones expresas del mutuo consentimiento de que
los desposorios se realicen.

Cabe anotar que el pedido o ricuri ofrece distintas modalidades
segiin ]a costumbre de cada comunidad. No es un modelo 1 gido a seguir,
sino m4s bien un aspecto importante que se vive familiarmente como paso
a una experiencia que més adelante se realizar4 a nivel m4s amplio, ya que
en el matrimonio, como veremos, interviene la comunidad. Dicho acto del
ricuri se presta entonces para que, conservando los elementos esenciales
(intercambio de dones, expresiones de regocijo y mutua colaboracién) se
de lugar a una gran creatividad.

"Pasados tres dias /del huarmirimai/ hacen lo que llaman el

pedido; la novia ayuda a preparar en la casa de 1a suegra cuyes,
gallinas, pan, pldtano, etc., licor también. La novia coloca tode
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esto en una canasta y va a avisar a sus padres que esa tarde llegardn
para el pedido.

"El papé del novio busca a un tfo 0 a una persona de respeto dela
comunidad para que vaya a hacer el pedido, en 1a mayorfa de los
casos escogen esta persona para que sirva de padrino.

Cuando el novio, los papds y la familia llegan a la casa de la novia,
1a mama4 del novio entrega a la novia el mediano (cuyes, gallinas,
etc., 1o que habfa preparado la misma novia). También le dan otra
canasta con menos cosas a la mamd de la novia. La novia pide la
bendicién a los suegros rezando tres veces el Bendito. Lo mismo
hace el novio a 10s suegros. Después los papds de 1a novia brindan
comida a todos los que han asistido al pedido. Tarde en la noche
se van a sus casas. La novia se regresa a la casa del novio llevando
el canasto con todo lo que le han dado”.

"Se hace la celebracién del ricuri para llegar al matrimonio
eclesidstico. Es por lo tarde. Piden bendicién a sus padres para
casarse; les dan regalos: borregos, pan, cigarrillos, trago, velas,
chicha, lefia, paja”.

"Los padres del novio van donde los de 1a novia a hacer el ricuri o
japitucui, o sea como una declaracién formal. Para esto llevan
regalos: gallinas, cuyes, trago. Ahf se ponen de acuerdo; preguntan
a los novios si estdn decididos y por qué, si estdn de acuerdo
entonces los padres de los novios establecen si hay o no
matrimonio. Esto no hacen una sola vez sino tres 0 cuatro veces,
después van a realizar el matrimonio civil".

npasados tres dfas /del huarmirimai/ va el novio de noche con el
ricuri: anaco, bayeta, sombrero, etc., para la novia. Plétanos,
pan, ella recibe esto afuera donde est4 el novio".

Vemos como en algunas partes, al pedido que realizan por primera

vez lo llaman japitucui y cn otras partes el japitucui es la ceremonia
que formaliza el matrimonio.
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Resaltaremos aquf algunos gestos que serdn frecuentes a lo largo
de todo el proceso que culminar4 con la celebracién de 1a fiesta de bodas
en la comunidad del novio o de 1a novia.

Un gesto importante es la entrega de los dones que mutuamente se
ofrecen las dos familias que inician una relacién o que la fortalecen.

Segiin los testimonios y teniendo en cuenta la advertencia que
anotdbamos mds arriba, esos regalos, segin la costumbre, pueden variar:
comida, animales, licores, etc. Aquf lo importante es el gesto de regalar,
de intercambiar; es, de alguna manera, la forma de simbolizar, por medio
de dichos regalos, 1a unién que se establecerd entre ambos grupos
familiares!3, '

Ese intercambio de dones 1o entendemos como un sfmbolo porque
encuentra su sentido especifico dentro del contexto global del ritual que se
realiza.

Otro elemento importante que est4 presente en este rito y en todos
los que se llevan a cabo durante el matrimonio, ser4 el de la bendicién.
Ya habfamos analizado este gesto anteriormente, entre otros significados,
como una manera de aceptacion oficial del matrimonio que se realizars,
como un contacto formal entre dos grupos familiares; pero es también el
gesto que quiere expresar el deseo o la preocupacién de que la divinidad
proteja y beneficie a la pareja y a sus respectivas familias.

La bendicién, nos dice uno de los testimonios se pide
expresamente pronunciando el Bendito (llamado también Alabadui; ver
nota 10). Después de arrodillarse, el beneficiario de la bendicién proclama
el Alabadui y al terminar recibe la bendicién con la cabeza agachada y las
manos unidas en actitud de peticién. Se destaca esto porque en otros
momentos, para recibir la bendicién, la persona extiende la mano. ;Por
qué esta diferencia?

15. Hablamos de grupos familiares como sinénimo de familias a la manera
como es entendida entre los indigenas de Chimborazo: "la familia
campesina... no hace su vida aislada..." (Iturralde 1980: 97).
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Cuando la persona pide explicitamente ser bendecida por otra o por
la misma divinidad junta las manos y se arrodilla o, en ocasiones,
permanece de pie. Pero cuando una persona va a recibir una bendicién
que expresamente no ha pedido como es el caso de 1a bendicidn al final de
la misa, extiende su mano derecha, recibe la bendicién y luego se
santigua; esta segunda bendicién quizd es entendida como un don que
viene sin necesidad de ser solicitado. De ahf que los gestos O actitudes
sean distintos.

El huillai

Hay otro acto modelado importante dentro del proceso de
celebracién del matrimonio y es aquel mediante el cual 1a novia comunica
su boda oficialmente a los familiares y a la comunidad.

"Al dfa siguiente /del pedido/la novia hace el huillai, o sea que
avisa a sus familiares que se va a casar. Para esto las cosas que le
han dado (cuyes, gallinas, etc.) las reparte en pequefias porciones
en cada casa donde da la noticia de su matrimonio. La familia que
recibe esto el dfa del matrimonio tiene que devolver segin lo que le
hayan brindado. Si le han dado un pedazo de gallina tiene que
devolver una gallina cocinada; si le dan pan devolver4 pan; si le han
dado un pedazo de cuy tiene que devolver dos cuyes, etc.”

Esta costumbre que hemos referido y definido como un ritual,
aunque no se lleve a cabo en todas partes, es bastante frecuente y
podemos extraer, para analizarlos, algunos elementos relevantes.

La novia viene a ser la intermediaria entre 1a familia del novio y su
propia familia. Al recibir lo que los padres de su prometido le entregan
est4 aceptando la relacién que se establecerd con dicho matrimonio, pero
esta aceptacion viene explicitada tambi¢n por parte de otros miembros de
la familia ampliada (o extensa), por eso ella reparte lo que ha recibido a
esos otros miembros. La aceptacion de esos presentes (porciones de
alimento) y la distribucién posterior manifiestan el acuerdo entre los
familiares de la novia sobre el matrimonio.
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Con un gréfico comprenderemos mejor ¢l movimiento que se
realiza y las relaciones que se establecen.

Padres del Familiares de la
NOVIO — =~ NOVIA — =~ novia. Reciben por-
(Representan recibe regalos y entrega  ciones de regalos
un grupo familiar
extenso)
T
Entregan regalos / Retribuyen en los
N, | regalos expresando
N ,/ la aprobaci6n del
RN ! matrimonio

Se establece o se fortalece
la relaci6n entre dos grupos
familiares.

Grafico N¢ 3
O también de esta otra manera:

Familia extensa  padres padres Familia
del novio { del NOVIO=NOVIA dela > extensa
N novi¥o / \_ novia /1 de 1{1
\ /. novia

Grifico N2 4

Al principio se establece una relacién indirecta (linea de puntos),
pero al aceptar las porciones de alimento que la novia entrega y retribuirle
comida en cantidad, se muestra simbélicamente la preocupacién por
relacionarse m4s permanentemente con otro grupo familiar y de esta
manera conformar una gran familia.

Aquf la retribucién es signo o gesto de aceptacion.

Vemos entonces dos gestos que se pueden destacar y que son
complementarios en este acto modelado llamado huillai.
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EL DAR:

- Los padres del novio dan cosas a la novia.

- La novia da a sus familiares.

- Los familiares de la novia le dan a ella e indirectamente a los
familiares del novio.

EL RECIBIR:

- La novia recibe de los padres del novio.

- Los familiares de l1a novia reciben de estas

- Los padres del novio reciben, indirectamente, lo que los familiares
de 1a novia entregan a esta.

Son entonces dos gestos visibles y explicitos que se complementan
y que crean una relacién, o 1a fortalecen, entre dos grupos de familias.

Este rito, entonces, colabora a la reproduccion ffsica 'y cultural de la
comunidad, hace que esta se fortalezca y continde.

El matrimonio civil -

nCuando van al matrimonio civil los padres de la novia, juntando
las dos manos, se acuerdan de algunos familiares muertos
(especialmente los abuelos o tios), de Dios, de la Virgen Maria.
Los novios se arrodillan frente a frente y los padres de la novia dan
1a bendicién. Después de 1a bendicién salen para el matrimonio
civil”. .

Aparece un gesto que habfamos tenido en cuenta més arriba. Se
juntan las manos, en esta ocasion por parte de los padres de la novia, para
pedir la bendicién de parte de los familiares muertos, de los antepasados.
Una vez que los padres de la muchacha suponen que sus familiares han
aceptado bendecir el nuevo matrimonio o han intercedido para lograr la
bendicién divina, a su vez se disponen a bendecir a los novios.

En este rito inmediatamente anterior al matrimonio civil tenemos,

por lo menos, dos cosas muy importantes evidenciadas en en la accién de
bendecir.
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a. Los padres de la novia piden que los antepasados estdn de acuerdo
con la unién que se va a llevar a cabo; imploran el asentimiento
Jjuntando las manos.

b. El tomar en cuenta a los antepasados mediante este pequefio ritual
significa que las familias reconocen que forman parte de grupos
familiares mds amplios que tienen su origen en los antepasados, en
los familiares muertos y que esas familias seguirdn reproduciéndo-
se en el futuro por medio de matrimonios como este.

En otras palabras, es una manera de expresar que quienes se van a
casar tienen la responsabilidad de continuar la obra iniciada por los
familiares del grupo ya desaparecidos.

El matrimonio civil primero y luego el eclesidstico confirman esta
voluntad de los muertos y el el deseo de los vivos.

El bario del novio

En la madrugada del dia del matrimonio eclesidstico el novio
cumple la obligacién de bafiarse; pero este aspecto lo asumiremos
posteriormente cuando tratemos los ritos de purificacién.

El'matrimonio eclesidstico

Las nupcias contrafdas dentro del rito eclesidstico catlico han
pasado a ser para los indfgenas un verdadero momento importante dentro
de todo el ceremonial del matrimonio.

Pero cabe destacar que no solo el rito catélico obra en este sentido,
$ino que vienen otros aspectos que, si bien no son propiamente rituales,

complementan el ritual realizado por los novios en la Iglesia catélica.

Nos detendremos un poco en este dltimo aspecto y abordaremos
explicitamente el matrimonio como rito de paso en un momento posterior.

"Luego de esta bendicién /la que dan los padres de la pareja
después de la ceremonia eclesidstica del matrimonio/ van a pedir la
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bendicién a los caciques /autoridades dc la comunidad/. Estos dan
consejos para la vida familiar. Una de las obligaciones que
adquieren los recién casados es 1a de pasar una fiesta a cualquier
santo, Virgen, ctc.”

El encargarse de preparar y celebrar una fiesta significard también
el derecho que contracn los novios a que familiares y comuneros 1os
respeten porque han adquirido prestigio y un estatus al poder sufragar los
dispendiosos gastos que supone una fiesta.

No entraremos a analizar ¢l origen de tal obligacion, aunque parece
ser que provicne de imposiciones dc personas ajenas al grupo
{(sacerdotes, "apus". "El Apu generalmente es un espiritu que habita en
los cerros, pefias, etc., pero es ademds quien ¢jerce el control, el mando
sobre algo o alguien” (Jara y Mora 1987: 190). En los centros poblados
los apus eran quienes obligaban a los indigenas a celebrar las fiestas. Por
lo general son duefios de cantinas y chicherfas, en las parroquias, etc.).
De todas maneras aunque en muchos lugares tal préctica haya sido aban-
donada, totavia en otras partes es bastante frecuente.

La celebracién y la organizacién de una fiesta por parte del nuevo
matrimonio es un aspecto importante aunque complementario de la
ceremonia eclesidstica del matrimonio.

Quienes no puedan pasar una fiesta, en algunas partes, serdn
igualmente respetados; pero en sitios donde el prestigio juega papel
preponderante, 1a pareja que no pueda asumir la celebracién de una fiesta,
no serd bien mirada.

Pero veamos ahora otro aspecto importante.
"Para el matrimonio eclcsidstico hacen otro ricuri. La vispera
entran los papds del novio con lefia, papas, espermas, fésforos,

tabacos, borrego, cerveza, etc. Los papds de la novia tienen comida
para brindar a todos los que van".
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Este acto tiene como fin, al parecer, el manifestar que el
matrimonio que se ha oficializado antes, se va a llevar a efecto; que no
existe razén alguna para que no se realice; para reafirmar los vinculos yla
confianza entre los dos grupos familiares en contacto; como una manera
de despejar cualquier duda acerca de la realizacién de la alianza
matrimonial.

Viene luego propiamente el matrimonio eclesidstico, cuyo rito no
analizaremos aquf sino en la perspectiva que habfamos tomado en cuenta
para el caso del bautismo (ver grafico N*° 2).

estatus A —- -~~~ ~ - — Nestatus B

SEPARACION INCORPORA-
los novios aun CION

Nno son recono- el nuevo matri-
cidos como ma- monio es reco-
rido y mujer. TRANSICION ——>'  nocido porla

' comunidad
Ceremonia eclesidstica

del matrimonio y ritos
propios de 1a cultura
indfgena.

Grafico N2 5

Se quiere pasar del estatus A, o sea de no ser casados a ser una
nueva pareja unida por el vinculo matrimonial, estatus B. Este nuevo
estatus implicar4 derechos y obligaciones con respecto a los familiares ya
la comunidad.

La ceremonia religiosa cat6lica parece insuficiente, tiene necesidad
de ser complementada por los propios ritos y gestos indigenas, que
aunque contienen elementos del catolicismo, han sido sumidos desde otra
perspectiva cultural, desde otra racionalidad, reinterpretados y adaptados
de manera peculiar a su propio mundo ideoldgico-religioso.

"Van alaIglesia y después de Ia ceremonia, en la puerta, después
de que la banda ha tocado una pieza, los papds de la novia
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agradecen por haber hecho casar a la hija. Rezan el Bendito. Los
novios siguen saludando a los presentes y sobre todo a los
mayores y familiares. El saludo consiste en arrodillarse delante de
cada uno de ellos y pedirle la bendicién rezando el Bendito. Los
que dan la bendici6n les dan algunos consejos en relacién a su
comportamiento en el matrimonio.

El novio da al padrino una botella de trago y la novia da a la
madrina una botelia de vino y una copa.

Los padrinos brindan a todos empezando con los més viejos".

"En la casa de la novia /después de salir del templo/ piden la
bendici6n a los papés de ella y a quienes estén en la casa. Ellos la
dan después de muchos consejos. Al recibir 1a bendicién besan la
mano de quienes los bendicen”.

"Cuando salen de la iglesia la banda est4 afuera tocando mientras
los novios piden la bendicién a los padres y padrinos.

La novia tiene que pedir también la bendici6n a todos los familiares
del novio y este a su vez pide 1a bendicién a los familiares de la
novia.

Para pedir esta bendici6n los padrinos brindan vino empezando por
los suegros y luego los novios, etc. para pedir esta bendici6n se
arrodillan y rezan el Bendito".

"Se casan en la Iglesia pero después hay ceremonias mds grandes
que en la iglesia. Van los padres de la novia ala puerta de la iglesia
esperando a que salgan los novios. Ahf agradecen y se arrodillan
para el Alabadui.

Saludan, le dan una botella de trago y agradecen porque han hecho
casar a los hijos. Invitan a la bendicién.

Los padrinos tienen que ir a la bendicién, €1 con una botella de
trago y ella con ponche. Esto para darles a los consuegros.
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Piden bendici6n primero los padres y luego los novios a todos los
mayores, abuelos, tfos, primos, cufiados. Van diciendo el
Alabadui. Aconsejan: 'Ahora ya no es la vida de 1a juventud, ahora
ya tienen otra vida'. Al hombre le aconsejan: ‘Tienes que pensar en
la mujer, en los huahuas; tienes que pensar en vestirte td, en vestir
tu mujer, en vestir tus huahuas; en dar de comer’. Asf aconsejan al
hombre. También a 1a mujer aconsejan: 'Tienes que cocinar, tienes
que levantarte breve, tienes que tostar, tienes que servir a tu
marido, a tus hijos, a tu suegra, a tu suegro'.

Es una ceremonia que dura hasta una hora.

Los que dan la bendicién llevan trago. por eso muchos novios al
pedir la bendici6n toman de cada uno y terminan borrachos o
dormidos".

"Ese dfa /del matrimonio eclesi4stico/ son las bendiciones. Los
novios piden la bendicién a toda la familia. Se sientan los
familiares del novio aparte de los de la novia, se separan también
hombres y mujeres. Los novios van pasando delante de cada
persona y arrodilldndose piden la bendicién”.

El sirichi

Es un rito entendido por la comunidad y por los desposados como

la oficializaci6n de las relaciones conyugales. Los novios pasan la primera
noche juntos en un ambiente en el cual l1a comunidad se regocija por el
nuevo matrimonio que posibilitar4 1a pervivencia del grupo.

El papel jugado por los padrinos es sumamente importante. Son

ellos los representantes de 1a comunidad y a la vez lo son de los grupos
que, mediante el matrimonio de la pareja, entran en contacto o alianza.
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"En la tarde hicieron el sirichi. En la casa del novio, al lado,
habfan hecho una casa bien forrada de paja de manera que no se
vefa nada. Entré primero el novio con el padrino, este lo fue
desvistiendo y al mismo tiempo lo iba envolviendo en una cobija.
En el suelo habfa un poco de paja.



Luego entr6 la madrina con la novia y lo primero que le quité
fueron las hualcas (collares) y los mullos (pulseras) y los aretes. La
desvistié totalmente y la iba envolviendo en una cobija. Hizo
acostar a los novios y que se abrazaran.

Después los tap6 con una cobija pero quitdndoles las cobijas que ya
tenfan. Les dio consejos de que tenfan que vivir as{ siempre,
juntos, abrazados, etc. :

"Les dejo una cobija, dice 1a madrina, porque asf tiene que ser la
vida, una sola; as{ como un solo manto les pusieron en la iglesia’.

En la puerta de la choza pusieron un portero. A la casale echaron
candado”.

"Los padrinos desvisten a los novios. La madrina a la novia y el
padrino al novio. Con la ropa hacen dos 'maletas’ una para la
madrina y otra para el padrino. Enseguida ponen-candado y dos -

porteros, uno de parte del novio y otro de parte de la novia".

"Esa noche /la del dfa del matrimonio/ hacen el sirichi
(pufiunacui). Les hacen acostar en un cuarto aparte y con dos
porteros para que cuiden”.

"Después del matrimonio eclesidstico van a una posada en el
pueblo, a una cantina y ahf hacen, en un cuarto aparte, el sirichi,
y les dejan que duerman”.

" A 1a tarde hacen el sirichi. Desocupan totalmente un cuarto de la
casa y allf, en un rincén, colocan una estera nueva y un poco de

paja.

Llegado el momento los padrinos cogen del brazo 2 los novios y
entran en la choza donde estd la estera. El padrino desviste
totalmente al novio y la madrina a la novia y los acuestan en la
estera llevandose toda la ropa. Padrino y madrina hacen un atado
con la ropa de los novios y entregan a dos personas (hombre y

mujer) nombrados de antemano a quienes se llama quipi apari.
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La mujer coge 1a ropa de la novia y el hombre la del novio. Pasan
con la ropa toda la noche".

Veamos detalladamente lo que entrafiarfa este rito del sirichi o
puiiunacui.

Cabe destacar aquf, como aspecto relevante, las personas que
entran a participar en tal acto pautado: los novios, Ios padrinos y algunos
otros miembros de la comunidad a quienes se les asigna algunos oficios
de diverso grado de importancia.

Vale decir que esta practica ritual tan difundida entre los indfgenas
de Chimborazo no tiene que ver nada, al menos explicitamente, con el
aspecto religioso, e inclusive, para su ejecucién normalmente no se
utilizan gestos tan comunes como el arrodillarse o 1a bendicién.

Las personas que intervienen son de alguna manera conscientes de
lo que allf se va a realizar. Aungque al parecer no tenga ninguna referencia
mitica a un acto generador del “pasado”, novios, padrinos y demds
personas presentes saben que 1a realizacién, de alguna manera simbélica,
del sirichi entra en la 6ptica de 1a celebracién de un acto primordial
generador de la vida. La comunidad, por medio de tal unién, de tal acto,
continuard, permanecers en el tiempo.

El grupo, representado por los padrinos y las dem4s personas all{
presentes, son testigos garantes de que la nueva pareja se ha inscrito en el
proceso ancestral que reproduce el orden, el cosmos, €l mundo ordenado
del grupo. No hay cabida para las improvisaciones, para salidas
originales; la pareja mediante este rito, acepta su rol dentro de la
comunidad y adquiere, por lo mismo, ese estatus matrimonial, al cefiirse a
los modelos y normas establecidas antafio por los antepasados del grupo.

Decfamos que a lo mejor 1a actualizacién del sirichi no sea
entendida como la preocupacién por reproducir un modelo arquetfpico
conservado en algiin mito, pero sf nos parece que existe el deseo, por
parte de los participantes directos e indirectos, de que lo que se ha hecho
enel pasado, remoto o reciente, se continde haciendo para dar solidez y
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estabilidad al grupo,r a la institucién matrimonial y, en definitiva, a la
cultura.

La preocupacién de los padrinos por desvestir a los novios, de
devolverles esa desnudez original tendrfamos que situarla, para poder
entenderla, en la 6ptica expresada hace un momento y €n 1a perspectiva de
esta primera parte de nuestro estudio.

Recordemos que estamos dentro de un momento especffico que
forma parte del desarrollo de 1a celebracién del matrimonio como rito de
paso, de transformacioén de un estado en otro.

La desnudez ritual de los novios implica precisamente que la
comunidad y los padrinos reconocen la importancia que para el grupo
tiene el establecimiento o la formacién de una nueva pareja. No es algo
que se ha dado de espaldas a la comunidad, de manera subrepticia, sino
algo no solo aceptado sino querido por todos.

La desnudez de los novios, su unién, es el sfmbolo concreto del
aprecio que se le tiene no solo a la institucién matrimonial sino a los
novios quienes, con sus esponsales, ayudaré4n a la permanencia de dicha
institucién.

Los novios desnudos y envueltos en una sola cobija estén
repitiendo, decfamos, ese acto que da origen a la vida, a la nueva
condici6n o estatus matrimonial oficialmente aceptado por la comunidad.

Sabemos que en algunos lugares, por razones que no entraremos a
discutir aquf, el sirichi y por lo tanto el jatarichi, ya no se realizan.
Pero sabemos también que son casos excepcionales porque en la mayorfa
de las comunidades indigenas de Chimborazo tales rituales se siguen
actualizando.

Otro aspecto que serfa preciso abordar y dilucidar en otro momento

es aquel de 1o que ocurre con el sirichi, el jatarichi y en general otros
ritos en las comunidades que se han acogido a las sectas evangélicas.
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El jatarichi

Ahora bien, pudiéramos entonces entender el mismo sirichi como
un rito de iniciacién, en el cual la culminacién de este serfa propiamente el
Jatarichi. La desnudez ritual de la pareja serfa el momento inicial de tal
rito, el pasar la noche juntos y desnudos serfa el momento marginal o de
transicién y el jatarichi se convertirfa entonces en el momento
culminante de tal rito.

Basdndonos en el esquema hasta ahora propuesto y utilizado
tendrfamos: ‘

estatus o estatus o

momento A--- ——-— > momento B
SEPARACION INCORPORACION
desnudez de se les viste de nuevo
los novios a los novios

————TRANSICION ————
SIRICHI Dormir juntos JATARICHI
Gréfico N2 6

Describamos ahora con las mismas palabras de los indigenas lo que
es €l jatarichi, que si bien es un rito en sf, 1o entendemos ligado, por lo
explicado anteriormente, al sirichi, como la parte final o incorporacién
de un rito de iniciaci6n o de paso.

"Por la mafiana, después de que han desayunado, la madrina saca a
los novios y hacen el jatarichi.

Para esto se necesitan dos matrimonios: un matrimonio que llaman
el lavador de manos' y otro que llaman el 'peinador’.

La mujer de la pareja del 'lavador de manos' lava las manos a la
novia. Después el hombre hace lo mismo con el novio.

Después viene la pareja del 'peinador’. El hombre peina al novio y
la mujer hace 1o mismo con la novia,
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Después de esto los novios empiezan a pedir a todos la bendicién.
Para pedir la bendicién el padrino va adelante, luego el novio,
después el chaquipadrino, enseguida la madrina y por dltimo la
novia.

Se van arrodillando delante de cada uno y rezan trés veces el
Bendito. Al terminar de rezar el Bendito piden la bendicién algunos
les dan consejos. Después les entregan la chacra".

*Al dfa siguiente /del sirichi/los padrinos van a abrir la puerta,
van a quitar el candado; esto lo hacen rezando tres veces el Alabado
/o Bendito/ y santiguéndose. Entregan la ropa a los novios. La
novia sale con la madrina a la puerta del cuarto y se arrodilla para
pedir la bendicién a sus padres y padrinos. Lo mismo hace el
novio".

"De mafiana se preparan para el jatarichi. Los que cargan la ropa
de los novios tienen que cocinar aparte fuera de 1o que se cocina de
parte de la casa. La madrina entrega a los porteros para que ellos

cocinen y entreguen a 10s novios cuando se levanten. La madrina
les prepara el ponche”.

"Al dfa siguiente hacen el jatarichi mds o menos alas4 05 dela
mafiana. Aconsejan a los novios: 'que a esa hora tienen que
sahumar, salir con animales'. Para eso entran con canela y ponche
preparados por los tios del novio".

A mis de lo afirmado con anterioridad destacaremos aqui
inicamente el gesto de la bendicién que reciben los novios de parte de sus
padrinos y de otros miembros de la comunidad.

Si, como hemos visto, el jatarichi serfa el dltimo momento €n un
rito de iniciacién o de paso, deberfamos entonces entender la bendicion,
{os consejos, etc., como la manera explicita y simbdlica a la vez de que a
los novios se les considera cOmo un nuevo matrimonio en la comunidad,
que ha adquirido ese nuevo estatus y ¢ les colocard en la categorfa de los
dem4s matrimonios del grupo con los mismos derechos y obligaciones.
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Familia indigena

Madre e hija




El hecho de que sea una persona mayor quien intervenga nos hace
pensar que la comunidad o el grupo no solo tiene en cuenta a los ancianos
y los respeta, sino que ha depositado en ellos la confianza de quienes
guardan los elementos mds valiosos de la tradicién comunitaria. Ellos, a
nombre del grupo, garantizan la continuidad de las normas ancestrales

con respecto al matrimoniol6.

El "nido! de paja es otro elemento importante profundamente
cargado de sentido simbdlico por las ideas que, inevitablemente, le estdn
asociadas.

Los regalos que reciben los novios de parte de familiares y amigos,
segiin habfamos considerado antes, es la forma igualmente simbélica en
que estos aceptan y respaldan al nuevo matrimonio que viene, lo
habfamos ya afirmado, a confirmar y fortalecer esta institucién importante
para la reproduccién fisica y cultural del grupo.

Como decfamos arriba, son muchos los ritos y précticas que los
indfgenas chimboracenses han establecido para el matrimonio; aquf nos
hemos referido a aquellos que, segin nuestro criterio y, para ¢l presente
estudio, nos han parecido més importantes.

Para concluir este anélisis pudiéramos constatar algunos aspectos
clave en los que hemos estado viendo.

- Si bien es cierto que en su conjunto el matrimonio puede ser
entendido como un rito de paso o iniciacién, hemos visto que estd
compuesto de otros ritos, incluso de iniciacién, como en el caso,
ya analizado del sirichi-jatarichi.

- Aunque la mayorfa de los ritos incluyen gestos religiosos,
oraciones, etc., se puede decir que algunas son practicas rituales no
religiosas; pero son ritos porque, segin hemos visto, se presentan

16 "La obediencia a estas figuras es simb6lica, un signo de respeto hacia la
propia tradicién y, por tanto, autorrespeto” (Diamond y Belasco 1982: 92).
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como comportamientos modelados tradicionalmente por 1la
comunidad.

La prictica de estos ritos manifiesta una preocupacién del grupo
por atenerse a lo que se ha venido haciendo desde antes, desde la
época de los antepasados, con el deseo de que el grupo, mediante
1a actualizaci6n de dichos rituales, permanezca en el tiempo y unido
a lo original, a aquello de los primeros tiempos, para, de esta
manera, situarse también no en el caos, en la improvisacién, sino
en el mundo ordenado, en el cosmos. Esto garantizard la
continuidad del grupo y las reproduccién de su cultura.

Los diferentes ritos analizados tienen como fin, a mds del
expresado en el parrafo anterior, el establecer o reactivar los lazos
necesarios entre 1os grupos que entran en contacto a través de la
alianza matrimonial y buscar la proteccién de la divinidad por
medio de los gestos propiamente religiosos y de las oraciones.
Ademds se refuerzan y mantienen los vinculos con los antepasados
quienes protegen no solo a la pareja sino también al grupo en
general,

Funerales

Los ritos funerarios son tan antiguos como el hombre (Cfr.

JAMES 1973: 21). Las motivaciones para la realizacién de tales ritos
fueron diversasl?,

17.

Esta préctica funeraria "no expresaba indudablemente m4s que la creencia en
una supervivencia en la que se necesitaban alimentos y los utensilios
habituales de la vida terrestre; evidentemente ninguna otra cosa cabfa
concebir a este respecto. La actitud del hombre de ésta época /paleolitico
medio, ca. 50 mil afios a.C./ para con sus muertos debié ser una mezcla de
respeto, de miedo de veneracién y de cuidar por su bienestar. Tales
preocupaciones suponen, sin embargo, la idea una prolongacién de la
existencia después de la disolucién del cuerpo” (James 1973: 29).

"Esta préctica es muy antigua, que evidentemente, no se debe a motivos
sanitarios, ya que numerosos enterramientos pPrimitivos tienen caricter



Ahora bien, se da un momento en el cual este rito funerario, tal
como lo vamos a analizar en esta parte de nuestro estudio, aparece como
un rito de paso, mediante el cual se le prepara al difunto para que pueda
entrar en otro estado o lugar diferente a aquel en el cual ha permanecido
hasta ese momento. Abordaremos la cuestién de los funerales desde el

punto de vista aquf asumido de los ritos de paso 18,

No describiremos todas las practicas rituales que habitualmente se
realizan en este tipo de acontecimientos, sino que extracremos aquellos
ritos que, a nuestro parecer, cuentan con el cardcter especffico de
transicién o paso.

El rito del lavatorio, al final de toda la ceremonia, 1o asumiremos
miés adelante cuando veamos los ritos de purificacion.

ritual, es decir, que se acompafiaban de ciertas ceremonias, al mismo tiempo
que se depositaban ofrendas de alimentos y otras provisiones en la tumba.
Los ritos funerarios son generalmente testimonio de una cierta creencia en
la vida més alld de la muerte, pero su préctica puede mantenerse incluso
después de haber pedido su primitiva finalidad” (Brandon 1975: 1234).
A miés de las motivaciones ya citadas la del miedo pudo tener especial
atencién. "Pudo existir un miedo muy real e incluso reciente al retorno del
muerto, con &nimo de vengarse de antiguas ofensas o de negligencias en
los ritos funerarios..." (James op. cit. 38).
“Las ceremonias tienen en general por primera funcién hacer presente al
difunto y hacerle participar durante un tiempo de las actividades del grupo,
antes de que cumpla su destino...
Cuando se estime que el muerto ha abandonado el grupo, los ritos tendrén
por funcién impedir su vuelta anérquica, fuera de las circunstancias en que su
poder sea invocado... parece que lo esencial es siempre la voluntad de
arrancar al hombre de la pura naturaleza, de la pura animalidad y de hacer
participar a cada uno, Vivos y muertos, en la perennidad del grupo” (AA.VV.
1983: 384).

18 “Uno de los efectos del ritual finebre es establecer el estatus de la persona
fallecida como antepasado” (Mair 1984: 225).
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Un primer rito dentro de la ceremonia de los funerales es aquel de
lavar o bafiar al muerto.

"Hacen bafiar al muerto para que llegue limpio donde taita Diosito.
Se Ie viste con ropa limpia como si fuera a irse a alguna fiesta.

Después empieza el velorio colocando al muerto en un rinconcito”.

“Llegando con el ataud le hacen bafiar al Mmuerto para que no vaya
con toda la suerte (riqueza, espalda para vender, etc.) que tenfa y
que la suerte quede con los familiares que quedan. En la casa del
muerto abren un hueco y ahf echan el agua en la que bafiaron al
muerto. Después 1o visten con ropas nuevas y limpias".

"La viuda mandé a comprar trago. Cuando llegaron con el trago la
viuda entreg6 una botella al que llaman armai. Este después....
desvisti6 al difunto y lo bafis; en ves de Jjabon utiliz6 1a cabuya y
luego le puso la ropa limpia y lo envolvi6 en el poncho”.

"En el momento en que murié todos gritaron: 'adios', adios!'.
Luego lo alzaron de la cama y lo pusieron en otro lugar... le
limpiaron con un trapo mojado y le pusieron la mejor ropa”.

Este primer rito, dentro de todo el ceremonial del funeral, lo
entendemos como una manera de purificar al muerto "para que llegue
limpio donde taita Diosito". Podriamos verlo, decimos, como un rito de
purificacién en el cual el agua y otros elementos cumplen una funcién
importante en esa accién purificadora. La intencionalidad, consciente o
incosciente, es preparar al muerto para que logre no solo entrar en otro
lugar o estado, sino para que sea aceptado allf. Por eso hay tanto empefio
cn llevar a cabo minuciosamente tal rito. La negligencia en su
cumplimiento traeria graves consecuencias (Cfr. James op. cit. 38).

El vestir con ropa limpia o nueva al muerto es la complementacién
del rito purificador del bafio, forman un todo. Se le viste al difunto para
alistarlo al viaje y al encuentro con la divinidad y con los antepasados.
Tiene que estar dispuesto para tal encuentro como cuando se va a una
fiesta 0 a un acto solemne.
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Al parecer, el lavar o limpiar al muerto, segin uno de los
testimonios referidos, tiene, en ciertos lugares, otra motivacién: la de que
el muerto pueda participar, dejando a otros, la "suerte’ que tuvo en vida
para lograr bienestar econémico, ffsico, etc.

Pero aunque para algunas personas este pueda ser el sentido de la
limpieza, no olvidemos que este primer rito se inscribe dentro del
contexto m4s amplio del rito funerario y que:

"siendo 1a muerte la puerta de entrada del mds all4, el ritual
funerario ha tenido como finalidad liberar al muerto de su
existencia terrestre y de sus ataduras humanas y materiales, asi
como proporcionarle el medio de pasar victoriosamente a través de
las puertas sombrfas y peligrosas de la tumba, a fin de poder
lanzarse con seguridad y sin peligro por su nuevo camino...
Gracias a este ritual de transicién entre la vida y la muerte o entre la
muerte y la vida, la tensién se ha visto aliviada” (James id. 191).

Durante el velorio, que es otro rito dentro del cual se realizan actos
tradicionalmente fijados por los indfgenas, cabe destacar algunos gestos y
elementos importantes.

Uno de ellos es el llanto ritual de los dolientes, por lo general més
acentuado en las mujeres.

Es un lamento sostenido, mondtono; es una especie de canto
mezclado con gemidos y suspiros repitiendo insistentemente las virtudes
y bondades del difunto; lo triste que va a serla vida de sus deudos sin €l;
también se le cuenta cémo estdn las cosas en ese momento en la
comunidad y en la familia: "ahora quien le darfa de comer, con quien se
iba a ir a chumar a la tienda, con quien iba a ir a 1a misa, con quien iréd al
trabajo”.

Este llanto ritual se mantendr4 hasta tiempo después del entierro.
El velorio es la instancia en la cual se refuerzan las relaciones de

amistad con los dolientes y oportunidad para trazar lazos de solidaridad
por parte de la comunidad. Esto se hace por lo general cuando el muerto
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CIa una persona querida y respetada por el grupo.

Si bien es ciento que en el modo actual de celebracién de los
funcrales por parte de los indigenas se han incorporado muchos
clementos de la institucién eclesidstica catélica, sc puede afirmar que la
intencionalidad y la visién propias del mundo andino se conservan. Al
mucrto se le estd preparando para un viaje; el estado actual del difunto,
durante el velorio, es un momento de transicién (recordemos ¢l esquema
¥ya propuesto para los ritos de paso). Es un estado intermedio en el cual el
muerto ya no pertenece a este mundo sino que después de alguin tiempo
(cuando se realice el entierro y luego de algunos ritos mds) ese difunto
entrard a formar parte de los antepasados.

Ahora bien, la ruptura no ser4 total. Si bien es cierto que el muerto
ya no guardar4 ninguna relacién visible con quienes permanecen en este
lado, ese difunto, al convertirse en antepasado, serd invocado en
momentos importantes, como hemos visto para los casos del bautismo y
del matrimonio y tendremos oportunidad de ver mds adelante en los ritos
de intensificacién.

En otras palabras, el velorio y los ritos que anteceden a la sepultura
son ritos O actos necesarios, pero provisionales, porque lo que suceder
en definitiva es la entrada del muerto en un lugar donde se reunir4 con
sus antepasados para llevarles encargos y comunicaciones de quienes
permanecen todavia en esta tierra.

Pero no solo es eso, ese difunto tiene la gran responsabilidad de
mantener la continuidad entre los vivos y los que ya han pasado a otro
lugar o estado para siempre.

No entraremos aquf a ver c6mo concibe el indigena ese mds
alli!? que guarda lo fundamental de la cultura porque 2llf estdn quienes
conservan y garantizan esa cultura. Baste decir, para nuestro interés, que
los antepasados entre los indfgenas no se colocan en el pasado sino en el
presente, son modelo cultural para el grupo y forman parte de su memoria

19 Sobre una probable interpretacién al respecto véase Aguilé (1985: 211).
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colectiva. De ahi que en aquellos momentos cruciales para la vida del
grupo la invocacién a estos muertos se haga vehemente para que, €s¢
grupo, pueda reafirmarsc en sus tradiciones y asi reproducirse
culturalmente.

Hora bien, estos rituales tienen no solo la intencién de posibilitar al
difunto 1a entrada en ese nuevo mundo, sino también buscan que el muer-
to no regrese y esté apartado de 10 vivos.Habfamos visto, como una de las
principales motivaciones para la estricta observancia de los ritos
funerarios, aquella del micdo a que ¢l dinfunto no llegue a su destino y
permanezca en un estado intermedio donde no solo pueda vengarse y
castigar a quienes no cumplieron cabalmente con las prescripciones
rituales, sino que tampoco pueda invocérsele como antepasado.

La observancia del rito funerario, entendido en esta perspectiva va
a cumplir, entre otras, las siguientes funciones:

a. Preparar conveniente y dignamente al difunto para "viajar" y para
que llegue a feliz término pudiendo penetrar en el mundo habitado
por sus antepasados y en donde también est4 la divinidad.

b. Garantizar que el muerto se aparte definitivamente de los vivos y
no quede condenado a una situacién intermedia que le privarfa de
llegar a su destino final y que causarfa serios problemas a los
deudos y otras personas.

c. No perder la relacién entre el mundo de los vivos y el de los
muertos en donde estdn los antepasados, mantenedores de la
cultura al proponérselos como modelo a seguir0,

20 “Los ritos funerarios de nuestra propia sociedad y de otras indican que la
muerte es un rito de pasaje. Los rituales de la primera etapa, en la cual el
pesar puede ser demostrado por la familia y los amigos, marcan la pérdida de
la persona social. En esta etapa, los restos de una persona fallecida pueden
ser enterrados. En el perfodo transicional, se cree que es peligrosa el alma
del muerto y su mismo cuerpo. Puede tomar la forma de un espiritu y vagar
entre los vivos y causar enfermedades y otros infortunios. En la tercera
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Esta relacién busca mantenerse y se expresa simbd6licamente en las

ofrendas o en lo que se ha dado en llamar “ajuar funerario”.

"Para el traslado mandan encargando chumbis con ramos, hojas
de zig zig porque se cree que se va a encontrar con otros en la otra
vida'y que va a trabajar. Mandan una sefia cerca del muerto para
que entregue de parte de tal persona.

Mandan también algunos cucahuis, pan, otras cosas de comer.

Botan, en el hueco que va a recibir al muerto agua, flores, cosas de
comer para compartir con los muertos”.

A la mafiana siguiente del velorio 'diciendo que el difunto tomaba
trago y chicha, le ponen dentro del ataiqd trago, chicha, came,
papas, mdchica con manteca, caramelos, panela, para que vaya
comiendo porque el camino al cielo es muy largo”.

"Antes de salir al cementerio colocan el caddver en el cajén y al
lado le ponen dinero, cuyes asados, papas, tostado, chicha, una
ollita, un plato de barro, una s0ga, esperma, fésforos. Todos lo
tocan diciendo: 'adiés' y se santiguan, Sacan el caddver a medio
patio y allf nuevamente llora la viuda".

"Al dfa siguiente /del velorio/ colocan al difunto en el atavd. Dentro

- ponen cuy asado, pan, una botella de agua; en un trapito colocan

tierra del patio y le colocan en los pies.

En un saquillo colocan Ia ropa m4s vieja del difunto y se la colocan
encima del atatd. Dentro de este también colocan una soga hecha
con ramo bendito, para que ¢l aya vaya cargando con las buenas
obras”.
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etapa, el fallecido es trasladado ritualmente de su aislamiento o limbo’' e
incorporado a su nuevo estatus, tal vez como una 4ngel en el cielo o
reuniéndose con sus antepasados... Con esta fase del ritual, el fallecido de
ser peligroso® para los vivos" (Nanda 1987: 289-290).



"Cuando se acerca cl momento de llevarle al cementerio, en el ataud
le colocan ropa, comida, herramientas, sogas, etc. Le sacan al patio
de 1a casa y los familiares hacen el ademén de no dejar que lo
lleven".

"En el ataid le pusieron la mejor ropa, también l¢ pusieron una
soga y otros le pusieron pequefias sogas de ramo bendito, mientras
decfan: 'esto entrega a mi abuelito, a mi hermano, a mi tio que estd
més alld dfgale que siempre me acuerdo de €1, que aquf le mando
esta soguita'. Le pusieron también una cruz... Otra le encargaba;
digale a mi hermano que estamos bien, pero no olvidar4, cuidado
con quedarse con esa soga.

Estos testimonios debemos entenderlos, segtin hemos dicho

anteriormente, teniendo en cuenta sobre todo los puntosay ¢ 21

Ahora bien, aunque aparentemente no se inscribe dentro de ningin

rito especifico, queremos destacar un gesto sumamente importante.

"A los que compran el ataud les dan trago y estos soplan el atadd
con el trago en el momento de comprarlo”.

Este gesto de soplar es uno de los mds caracterfsticos del mundo

andino (Cfr. Urbano 1976: 3-9) y es utilizado con diversos fines.

Anteriormente 1o habiamos analizado en lo referente a los ritos del

21

"Las ofrendas hechas a los muertos -dice James- estdn en estrecha relacién
con la situacién de la vida futura, estos dones se han interpretado
generalmente como una prueba de la creencia en que los muertos tenian
necesidad de alimento, de ttiles y de todos los nimeros y diversos objetos
que se les dispensaba sin tasa...

Esta costumbre nacié, sin duda, de la creencia en que el alma permanece
algin tiempo en la tumba antes de emprender el viaje hacia su dltima
morada... Esta estancia transitoria del espiritu del muerto en el lugar donde
el cuerpo ha sido inhumado coincide con el periodo de duelo” (1973: 186-
187).
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nacimiento. Vamos a tratar ahora, teniendo en cuenta su aspecto global,
de comprenderlo en el contexto citado.

Debemos tener en cuenta primero que asociado al gesto de soplar
estd el elemento utilizado para ello: el trago. tendremos que considerar
también el sentido de Ia utilizacién de este elemento.

Para algunos autores el gesto de soplar tiene como finalidad el
invocar (SANCHEZ-PARGA 1985: 317, WAGNER 1976: 200); para
otros significa alcanzar, comunicarse (URBANO 1976: 9), relacién
intima (idem. pg. 9).

Al parecer el sentido o 1a finalidad m4s frecuente del soplo es el de
invocar la presencia sagrada, el intento de establecer también una relacién
entre quien sopla y "la comunidad de los seres espirituales que anima la
geograffa local y regional" (WAGNER 1976: 201).

Ahora bien, en un comienzo el soplo se realizaba con coca y ain en
algunos lugares de peri y Bolivia se utilizaba dicho elemento, pero en
Ecuador, hist6ricamente 1a coca fue desplazada por el trago22,

Segiin esto podemos adentrarnos en el sentido del gesto realizado
por quienes compran el ataiid,

Decfamos que aparentemente el gesto de soplar con trago sobre el
ataid no forma parte de ningtn rito especifico, pero a lo mejor tengamos
que ubicarlo dentro del rito inicial de lavar al muerto y vestirlo con ropa
limpia o nueva.

Dentro del ritual de preparacién del muerto para el velorio
encontrarfamos entonces lugar para este gesto ritual de soplar que es

22 "El 'trago’ en el Ecuador aparece como depositario de cargas rituales,
sociales y simbélicas que originariamente, y todavia hoy en Bolivia y en el
sur de Perd, estaban adscritas a la chicha y a la coca... Muchos de estos
sentidos de la coca serdn trasladados al 'trago’ en defecto de ella" (Sdnchez -
Parga op. cit. 317.318).
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utilizado en algunos lugares:

Compra del ataid Limpieza del difunto
soplo con trago sobre €1 » se le viste con
ropa limpia

Rito de preparaci6n para el velorio

Soplar sobre el atadd es, de alguna manera, alejar de €l cualquier
eventual contaminacién de cardcter sobrenatural, es invocar la presencia
benéfica de los protectores familiares, los espiritus de los antepasados 0
de 1a misma divinidad.

Por otra parte, si el trago vino a reemplazar la coca y el significado
que estd tenfa dentro del mundo de la ritvalidad andina, ese trago €s
considerado entonces, por un aporte cultural23 como depositario de
virtudes que pueden aprovecharse en el sentido dispuesto por €l gesto.

Pero sigamos ahora con el tema que trafmos antes.

Terminado el velorio, el cual puede durar de uno a tres dfas, segin,
entre otras cosas, la capacidad econémica de los dolientes para sufragar
los ingentes gastos que supone, se barre la casa y se realizan las practicas
que estudiaremos mds adelante cuando tratemos sobre los ritos de
purificacion.

Algunos indfgenas suelen pedir, antes del entierro, una ceremonia
religiosa en su misma comunidad o en el centro parroquial. Tal costumbre
est4 asociada a diversas motivaciones, una de las cuales ha sido impuesta
por la institucién eclesidstica en el sentido de que si el difunto no tiene
misa antes del entierro, este no entrard fécilmente al lugar destinado a los
muertos. Para muchos indfgenas se ha convertido en aspecto esencial de
los ritos funerarios este de la misa o los responsos y también el hecho de

23 “La intensidad de eficacias conferidas al ‘trago’ revelan no tanto sus
propiedades intrinsecas cuanto las cargas sociales que se han ido acumulando
en torno a sus usos..." (Sinchez-Parga idem. 322).

105



que cl nombre del difunto sea pronunciado por el especialista sagrado de
la Iglesia cat6lica. Hay mucha preocupacién por cumplir esta obligacién
cuando el muerto es una persona que ha sido bautizada.

En otras comunidades donde el catolicismo ha tenido menor
influencia, la celebracién de 1a misa con este fin es ocasional ¥ nO reviste
gran importancia para el conjunto de los ritos funerarios.

En el cementerio el caddver es depositado en la fosa por las cuatro
personas que lo han transportado desde su casa.

En la mayoria de los casos 1a comunidad cuenta con un rezachidor
que hace algunas oraciones Padrenuestro, Ave Marfa, Bendito, la Salve,
cic.) mientras arrojan tierra para sepultar el cad4ver.

"Terminada la tarea /de inhumacién/ un mayorcito rezachidor hace
rezar repetidamente el Padrenuestro y el Ave Marfa, multiplicando
también las bendiciones; mientras reza se apoya en la cruz que
colocard después en el monticulo al lado en donde est4 1a cabeza.

Antes ha rezado también el Credo, la Salve, el Yo pecador; todo lo
hace de pie. Para rezar el Bendito, por tres ocasiones, se
arrodilla.

Todavia de rodillas hace una cruz sobre el monticulo con sus
manos y del lugar en donde se cruzan las lfneas de la cruz, saca
tierra, la besa y la lanza por encima de su hombro izquierdo y luego
por encima del derecho; después, en el lugar de donde sacé la
tierra, clava la cruz.

Algunas personas hacen lo mismo que el rezachidor, trazan una
Cruz sobre la tierra, la besan y la lanzan por encima de sus
hombros".

En este rito que tiene muchos elementos del catolicismo podemos
sin embargo evidenciar algunos gestos y aspectos especificos del
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indfgena. Resaltaremos de manera especial aquellos que guardan relacién
con la tierra?4.

La inhumacién hace referencia a una prictica muy extendida en
todo el mundo a la base de la cual puede haber un sinmimero de
motivaciones e intenciones. Ahora bien, en el contexto de la cultura
indfgena de Chimborazo sabemos que la tierra es considerada por los
miembros de dicha cultura como la madre. Aunque €sto no se explicite en
muchas ocasiones ideol6gicamente, de la tierra se nace a 1a tierra se
vuelve; de su vientre se sale a su seno se regresa. La tierra es expresién
permanente de la capacidad de dar vida, de fecundidad, de produccién de
lo vital. Para el muerto enterrado es la posibilidad de permanecer, de
continuar dando vida a otros al fundirse con la tierra.

Dentro de la accién de inhumar el caddver hay un gesto frecuente y
estereotipado por parte de los dolientes m4s cercanos y es el amago o
intento de lanzarse a la fosa donde ha sido depositado el ataid con el fin
de ser enterrados con €él. Los presentes, quienes saben de este
comportamiento, evitan tal intento.

Pudiéramos entender esto, teniendo en cuenta lo que hemos estado
diciendo, como una manera de formalizar el hecho de que se tiene
conciencia que el muerto va a pasar a un estatus diferente, que la
situacién en que se encuentra es irreversible, que 1a separacién del mundo
de los vivos es definitiva. De ahf que, como el muerto no va a regresar a
este mundo, se quiere (ritual o gestualmente, por supuesto) compartir su
misma suerte arrojdndose a la sepultura para ser enterrados con €L

Evidentemente no queremos descartar la idea de que tal accién
exteriorice también el sentimiento de tristeza y angustia por la

24. "Los muertos, como las semillas, se entierran, entran en una dimensién
CTONICA que solo a ellos les es accesible... Semejantes a los granos
enterrados en la matriz telirica, los muertos esperan su vuelta a la vida bajo
una nueva forma... Ademds, mientras los granos permanecen enterrados,
estén bajo la jurisdiccién de los muertos. La ‘tierra madre' controla por igual
el destino de las semillas y de los muertos” (Eliade 1981: 352. 353-354).
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dasaparici6n del scr querido; pero debemos recordar, insistimos, en que
nos hallamos ante un rito que posee las caracteristicas o finalidades ya
mencionadas (ver pg. 101, puntos a y b).

- Garantizar la efectiva y total separacion del difunto del mundo de
los vivos.

- Posibilitar la entrada del muerto en otro mundo y conseguir el
estatus de antepasado para poder invocarlo y obtener favores de é1
0 por intermedio de €1 en momentos cruciales de la vida de la
familia y de la comunidad.

RITOS DE INTENSIFICACION

Si los ritos de paso tienen, cntre otras, segin hemos estado
analizando, la finalidad de incorporar al individuo a un estatus o posicién
distinta a la que tenfa hasta ese momento, los ritos de intensificacién
buscan atender o asumir los aspectos considerados importantes durante la
vida del grupo: siembra, cosecha, delegacion del poder, recuerdo de los
muertos, etc.25,

El rito de intensificacién llama y promueve que aquello que se
constituye en fundamental para la vida de la comunidad no se termine,
que continte, que tanto la reproduccion fisica como cultural se siga dando
al interior del grupo. Pero a m4s de esto, el rito de intensificacién es una
preocupacién por lo nuevo, hay que celebrar que lo viejo pasa,
que la muerte es provisora. ~

En esta parte de nuestro estudio analizaremos algunos de estos
ritos; andlisis que nos permitird establecer una perspectiva apropiada
sobre ciertos acontecimientos y précticas indigenas.

25 "Los ritos de intensificacién estén encaminados al bienestar del grupo o de
la comunidad, méds bien que al individuo, y tienen metas bastante explicitas:
incrementar 1la fertilidad de las sociedades agricolas o la disponibilidad de la
caza entre los grupos cazadores y pescadores... Los ritos de intensificacién
son realizados también por mantener los lazos entre el muerto y los vivos,
como en el caso del culto a los antepasados” (Nanda 1987: 290).
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Ritos agrarios

Para el indigena y en general para cl hombre "primitivo"26 "la

agricultura no es una simple técnica profana. Por rcferirse a la vida y
procurar el incremento prodigioso de la vida presente en los granos, en
los surcos, en la lluvia... La agricultura es ante todo un ritual. El labrador
penetra y se integra €n una zona ricaen sacralidad, sus gestos, su trabajo
se cargan de graves consecuencias, porque se realizan dentro de un ciclo
césmico y porque el afio... la época de la siembra y de la recoleccion
fortifican sus propias estructuras” (Eliade 1981: 355).

"Para sembrar papa o cualquier otro producto -nos dice un
indfgena- se hace una oracion.

Se abre un saco de semilla, se pone cn medio un vaso de chicha. El
més mayor hace la oracién y bendice las semillas pidiendo a Dios
que produzca. Luego pone chicha en la boca y sopla sobre las
semillas y se toma el resto.

Cogiendo una semilla, el mayor que ha bendecido, la vuelve a
poner en el saco y ya siembran. En el momento de la bendicion
presentan las semillas que estan ahi".

" Antes de sembrar, ¢l duefio de la siembra hace una oracién a Dios
pidiendo que d¢ fruto en este terreno”.

"El primer huacho de maiz, alverja, papa, se iba nombrando, en ¢l
momento de 1a siembra, a determinadas personas /santos/".

26

"La procreacién y el alimento han sido siempre las primeras necesidades de
la especie humana... y en tormo a estas necesidades esenciales se desarrolld
un culto magico-religioso encaminado a aumentar y acentuar la fecundidad
bajo todas sus formas” (James 1973: 231).

"El término 'primitivo’ lo utilizamos aqui en el sentido técnico de
‘preliterario’, para indicar las sociedades sin escritura y con tecnologia
simple. La connotacién de inferior capacidad de razonamiento y de forma de
la vida atrasada es absolutamente ajena a la significacién cientifica del
término” (Diamond y Belasco op. cit. 116).
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"Antes de sembrar hacfan oraciones, después hacfan una cruz sobre
la tierra con la mano, del centro de la cruz cogia la tierra y 1a besaba
echando después en el huacho.

Se nombraban algunos santos: San José, el Nifio, el Sefior de la
Resurreccion... para que ayuden a producir.

La comida para siembras y cosechas era bien preparada con cuy y
conejo. Se recogian los huesos del cuy y conejo en los huachos
para que produzca bien".

"Al ir a sembrar se retinen todos para rezar en una esquina del
terreno, cogen la tierra, 1a besan y la tiran al aire. Al besar la tierra
dicen: 'Santo Dios, santo cielo, mama allpa de mi vida, en tus
manos ponemos estos granitos, da de comer a toda la familia’. Esto
acostumbraban en las siembras".

"Para arar sabfan rezar a San Isidro, porque €1 sabe para uncir la
yunta".

"Donde nosotros se reza a San Marcos en el momento de uncir la
yunta”.

"Donde nosotros al empezar a arar se nombra a San Gerardo”.

"Antes de empezar las siembras se hace oracién a los antepasados
duerios de esos terrenos. Que pidan a Dios. Se reza a San José, ala
Virgen, Padrenuestro, Ave Marfa.

Bendicen el saco de semilla el duefio del terreno y del grano.

En la cabecera del terreno hacen una cruz en la tierra y en el cruce
de las Ifneas sacan tierra, la besan y echan al terreno.

Por la tarde hacen agradecimientos, hacen oracién a Diosito. Se
nombra una persona mayor para que haga la oracién y dé algunos
consejos, después que bendiga la comida y la bebida. Luego
comienzan a comer”,



"Para la siembra se coge la tierra y algunas semillas. El duefio de la
siembra bendice y besa la tierra. Después hace una oracién (Credo
y otra improvisada). Luego siembran”.

"En Guasuntos y Achupallas para la siembra se lleva chicha y se le
brinda a la santa madre tierra regando un poquito”.

Aunque no es propiamente un rito para la siembra, presentaremos
un comportamiento (expresado en forma de juego) que tiene, nos parece,
las caracterfsticas propias de un rito de fertilidad. Este se realiza dentro de
la fiesta de Corpus que es considerada por los indigenas como €l
comienzo de un nuevo afio ya que estdn terminando las cosechas o
prepardndose para las siembras, 0 sea el inicio de un nuevo ciclo agricola.

"El 0so carga ramos y ¢l sacha runa también. Tienen que andar por
en medio de las sementeras de granos.

El oso cuando va a la capilla carga a las huambras con la cabeza
para abajo y baila.

Bailan la milicia, el oso y juegan 'malcrianzas’ cogiendo a las
mujeres y acostdndose encima de ellas”.

Durante la fiesta de carnaval, época de los primeros granos O
"granos tiernos”, encontramos otro comportamiento ritual, aunque al

parecer es realizado en forma inconsciente.

"No hay respeto para los sembrados, los carnavaleros bailan
encima de los sembrados y nadie les dice nada”

De los testimonios transcritos podemos destacar aquellos elementos
que nos ayudarédn a desentrafiar el sentido de los ritos allf expresados.

Debemos partir de un principio general que nos permita entender €l
contexto en el cual se inscriben estas practicas.

El hombre busca, en relacién fntima con la tierra, la satisfaccién de
sus necesidades bésicas: alimentacién y, complementariamente, el tener
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acceso a otros recursos mediante la venta de los productos extrafdos del
suelo. Pero el acercamiento a esa tierra no se hace de forma inmediata
sino a través de rasgos o elementos culturales especificos, o sea, entre el
hombre y la tierra existe una relacién mediatizada por la visién de la tierra
como madre.

Pero a mds de esto, el indfgena entiende que en la tierra actian
otras fuerzas o virtualidades que es preciso convocar para que, en
consurso con la misma tierra, puedan ofrecer el miximo de sus
posibilidades al hombre.

Abhora bien, este considera que dichas fuerzas y posibilidades estdn
latentes, en potencia, que es preciso invocarlas explicitamente, llamarlas,
para que todo su potencial generador, toda su capacidad productiva se
desenvuelva en plenitud. Las oraciones, los gestos, tienen esta finalidad,
actualizar lo que est4 latente, dormido.

El soplo con la chicha, como habfamos tenido ocasién de analizarlo
anteriormente, procura evocar aquellas fuerzas generativas de las cuales
dispone 1a tierra para que cumplan cabalmente su funcién. La chicha,
producto indirecto de la tierra madres, es asociada a este gesto para que al
soplar se logre 1o que pretende el grupo por medio de la persona
encargada de hacerlo (Cfr. Botero 1989 A'qui me refiero a "Ubiashun",
ver la manera de diferenciar este trabajo de otros elaborados en el mismo
afios). R

Pero el gesto de soplar con la chicha est4 complementado por la
habitual oracién.

Esta oracién, hemos visto, se dirige directamente a Dios 0 a un
némero considerable de intermediarios o santos, quienes, de alguna
. manera, siguen viéndose en la perspectiva desde la cual antes se miraba

alas huacas?7 locales en épocas pasadas.

27 "Huaca es todo lugar u objeto sagrado. Los represetantes de los seres
celestes, divinidades principales, son huacas. Pero también lo son
divinidades menores, cuyo dmbito de influencia y culto es regional o local,
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Pero hay, segin uno de los testimonios transcritos, un hecho
significativo y es que también la tierra serd invocada con una oracién; ella
misma es tratada con deferencia y respeto; al parecer se le reconoce en sf
misma la capacidad de actuar sin necesidad de intermediarios, sin que
precise la accién de otras fuerzas. No queremos aventurar ninguna
hipétesis al respecto pero recordemos que

"en el panteén originalmente presidido por Inti y més tarde por
Viracocha, las divinidades m4s importantes eran... el trueno, dios
atmosférico, llamado Illapa, y Pachamama, la diosa tierra, estos
dos dioses... jugaban el papel mds importante en las creencias
religiosas de un pueblo cuya preocupacién méxima era todo lo
relativo a la agricultura” (Bleeker y Widengren 1973: 663).

"Los ofrecimientos a la Pachamama, se basan en la consideracién
de que 'a tierra vive', por lo tanto, tiene un comportamiento
animado y puede producir bienes para los campesinos; pero
reciprocamente, también debe ser alimentada por ellos, debe ser
'pagada’, de lo contrario puede no dar frutos o, incluso, ‘agarrar’
a las personas y producirles enfermedades (Contreras Hernédndez
1985:98).

Especial atencién debe merecemos el hecho de que una de las
invocaciones o ensalmos se dirigen al "Sefior de 1a R i6n".
| . o8 BOCUA
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e igualmente la serie de héroes civilizadores de los Elué algunos grupos
étnicos creen descender. También los Malqui o cuerpos de los
antepasados fundadores del ayllu, y las fuerzas generadoras de seres
humanos, animales, vegetales, minerales, identificados en pequefias figuras
o representaciones de aquello cuya abundancia propician” (Ballesteros et. al.
1985: 289).
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muerte/vida muerte/resurreccién2®

El invocar al "Sefior de la Resurreccién” deja entrever la
preocupacién de que, asf como en €l se oper6 el cambio de la muerte a la
vida, en el grano sembrado, en la vegetacion entera se desarrolle el mismo
proceso, la misma transformacién, transformacién que redundard en algo
fundamental: 1a vida, la permanencia y continuidad del grupo en el
tiempo.

Se asocia entonces las posibilidades del grano sembrado, enterrado
con lo ocurrido al Sefior que resucité después de la muerte. Con el grano
ocurrird igual y precisamente por eso se le invoca al Sefior, para que ¢l
haga posible tal transformaci6n de la misma manera como se dio en él.

Los antepasados son también invocados en estos ritos. Dos
aspectos sobresalen en este sentido de acuerdo a lo expresado en los
testimonios.

a. Se invoca a los antepasados quienes fueron los primeros duefios de
la tierra en donde se va a efectuar la siembra.

b. Se invoca a los difuntos porque estos piden a Dios.

En el punto a, vale 1a pena tener en cuenta lo que hemos analizado
anteriormente en este mismo estudio en lo referente a los ritos funerarios,
los cuales quieren obtener, de alguna manera, que si bien el muerto llegue
a otro "mundo” o estado, no se pierda del todo la relacién entre €l y su

grupo.

Al parecer el recurrir a los antepasados puede garantizar una
permanencia benéfica en esta tierra que fue de ellos y que de alguna

28 "El drama de la vegetacién se integra en el simbolismo de la regeneracién
periédica de la naturaleza y del hombre. La agricultura no es sino uno de los
planos en que se aplica el simbolismo de la regeneracién periddica... Lo
primordial y esencial es la idea de regeneracién, es decir, de repeticién de la
creacién” (Eliade 1985: 64-65).
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manera sigue siendo suya. Es quizd una manera de hacerlos solidarios
con el grupo de los vivos, una forma simbdlica de reafirmar que la tierra
sigue estando en sus manos, que el hecho de la separacion por la muerte
no significa la expropiacién del suelo; a lo mejor de esta manera los
antepasados mirardn con benevolencia a quienes trabajan ahora esa tierra
y ayudarédn, segdn sus posibilidades, a una mejor y més generosa
fecundacién.

El caso b, hace alusién a la relacién entre los antepasados con la
divinidad. Estos son intermediarios. Se les convoca por medio de
oraciones para que ellos a su vez soliciten a Dios la intervencién eficaz
para tener acceso a los productos de la tierra. Se tiene, segun esto, la
seguridad de que los antepasados participan de la presencia divina y de
que esta ¢ dispone a favor de lo que ellos soliciten. Los antepasados son
entonces medio eficaz para acceder ala divinidad y sus favores, aspecto
que hemos tenido oportunidad de ver en otros momentos del presente
estudio.

Podemos observar aqui algo muy importante y €s que para la
celebracién de estos ritos de intensificacion descritos (e inclusive en la
gran mayorfa de los presentados a lo largo de este trabajo) no se hace
necesaria la intervencién de especialistas sagrados. Quienes realizan
dichos actos rituales son las personas comunes del grupo, de la
comunidad quienes a lo sumo lo dnico que pueden tener a su favor para
ser llamados a presidir el rito es su edad (ver notal6), un encargo (prioste,
compadre, etc.) o un oficio (partera). Es mds, son personas corrientes,
como tendremos oportunidad de ver, hombres y mujeres que, incluso,
no poseen ningdn encargo u oficio delegados por 1a comunidad.

Entremos ahora a considerar los ritos de intensificacién
concernientes a 1a cosecha.

A esta debemos entenderla en una relacién dialéctica con la
siembra. La recoleccién es el momento final de un proceso que se inici6é
invocando la presencia de las diferentes fuerzas benéficas latentes en la
tierra y en el espacio propio de la divinidad. La cosecha es el momento 0
el tiempo de agradecer a €sos SEres, inclufda la tierra, que han hecho
posible que el fruto sea abundante. Si no lo ha sido es entonces la
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oportunidad de revisar y encontrar en qué consisti6 la falta ritual por parte
de quienes sembraron.

De todas maneras, abundante o no, la cosecha €S un tiempo
fundamental para el grupo. Es la instancia para recrear los lazos de
solidaridad, de amistad y parentesco; es el momento de regocijarse por lo
que se ha obtenido después del mancomunado esfuerzo entre las personas
y la tierra y los otros seres que potenciaron poco o mucho la misma
productividad; es el tiempo de los planes, de la esperanza en la préxima
cosecha que ser4 igual o mejor que la actual. Es entonces preciso festejar,
celebrar tal acontecimiento, pero primero hay que agradecer a quienes han
posibilitado Ia alegrfa del grano recogido.

Sabemos también que para el indfgena el tiempo de cosecha tiene
un sentido doble: es la época en que termina un ciclo y comienza otro.

En algunas comunidades, durante 1a fiesta de Corpus, por ejemplo,

la cual se lleva a cabo en junio, los indigenas manifiestan que es la fiesta
de "nuevo afio"” explicando que es tiempo de cosechas.

"Al cosechar se agradece a Dios. Hacfan oracién con los
prestamanos (maqui manachi).

Cuando se hace la trilla, al ir a juntar se hace una cruz con la paja
del trigo o la cebada, se hace una oracién,

Recuerdan a los antepasados muertos duefios del terreno y se les
agradece por haber tenido el alimento,

Para recoger ya el grano limpio bendicen el grano, cogen un
pufiado de ese grano y lo besan poniéndolo luego en el mismo
lugar”.

"Se amontona el grano limpio y encima del mont6n se hace poner
una cruz y los que estdn ahf se arrodillan alrededor y ponen chicha
en la mitad. Hacen luego como una oracién comunitaria de rodillas.

Antes de coger el duefio lo Suyo da su racién a los que han
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trabajado. La chicha bendice un mayorcito que sepa y el mismo
reparte a todos, pero €l mismo tiene que tomar diciendo:
‘ubiashun!!!"™.

"Cuando se ha trillado todo el grano, hacen una cruz con sig-zig (0
sigse) y agradecen a Dios diciendo que ese alimento viene para
todos.

Para entrar a guardar el grano entran saludando diciendo que viene
lleno de gracia”.

En estos ritos de la recoleccién vuelven a aparecer elementos y
gestos que han sido provistos tradicionalmente de una fuerte carga ritual:
el arrodillarse, la bendicién, la chicha, la cruz y también los antepasados.
Todo esto se da en un contexto de fortalecimiento de las relaciones
grupales. Es decir, aquf el ritual aparece con esa doble caracterfstica que
hemos destacado anteriormente: unir, cohesionar al grupo por una parte y
entrar en relacién con la divinidad o divinidades propiciadoras de los
grupos agricolas, por otra.

Recordemos que la caractetistica fundamental de los ritos de
iniciacién era una accién en favor del individuo y que en los de
intensificacién la prictica ritual est4 orientada al beneficio del grupo o de
la comunidad.

Hay un gesto importante que hemos visto aparecer en otros
momentos y en contextos rituales diferentes: el beso. Se besa la tierra, se
besa el grano, etc.

Para comprender tal accién o gesto (ritualmente, por supuesto)
hemos de hacer referencia al verbo quichua que designa ese gesto;
muchana, que significa igualmente besar, alabar, adorar.

Segiin esto podemos entonces entender tal gesto cOmo una sefial de
respeto, de reconocimiento, de aprecio. Lo que se besa es digno de
consideracién, es tenido como valioso, aunque en ocasiones puede
también inspirar cierto temor.
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Recordemos también que hasta hace muy poco tiempo y ¢n algunos
lugares todavfa hoy, el indigena saludaba o saluda a ciertas personas
(sacerdotes, hacendado, funcionario piblico, etc.) besdndoles 1a mano en
un gesto que puede ocultar miltiples significaciones: aprecio, temor,
respeto, etc.

Hacia la tierra, hacia el grano como dadores de vida, cl indfgena
exterioriza su reverencia, su aprecio, su carifio por medio del beso.
Puede ser entendido como una manera de expresar su agradecimiento
también a aquellos seres o fuerzas sobrenaturales que han permitido de
nuevo el surgimiento de los frutos que prolongardn la existencia fisica del
grupo y, por consiguiente, 1a continuidad de su cultura.

En el ritual de la cosecha ocupan de nuevo un lugar importante los
difuntos, los antepasados quienes son considerados presentes y activos
durante todas las épocas de la labor agricola, siempre y cuando se les
invoque explicitamente dentro del ritual. Los antepasados convocados son
los duefios de la tierra, 1o cual podemos ver como una manera de
mantener entre ellos y los vivos un vinculo espiritual a través de la misma
tierra; vinculo que se manifestard en el hecho de que los antepasados se
solidarizar4n con los agricultores para obtener de la divinidad su aporte en
favor de los demandantes consiguiendo una buena cosecha.

Los antepasados no han sido desterrados, al contrario, se les
respeta y se les consulta, se les invoca y se les toma cn cuenta porque son
ellos quienes, como hemos visto, de alguna manera dotan el suelo de la

fuerza generativa que lo hace fecundo y capaz de producir para la vida29.

En general, y para concluir esta parte, pudiéramos decir también
que a mds de los ritos aquf considerados y analizados, las fiestas
religiosas a los santos, a la Virgen, etc., guardan relacién con momentos

importantes en la vida agricola de las comunidades39.

29 "La extensién de los ritos en honor de los muertos para la renovacién de la
vida ha sido uno de los rasgos més antiguos de la religién prehistdrica,
pero estos ritos no podian menos de relacionar el misterio de la muerte con
el del nacimiento y la fecundidad” (James op. cit. 318; ver nota 24).

30 "El calendario festivo sucle regularse conforme a la sucesién de las
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Ritos pecuarios

Si 1a tierra es objeto, como vimos, de multiples ritos para procurar
su benevolencia en disponer los frutos vitales, los animales son también
colocados en la perspectiva de los ritos de intensificacion.

La agricultura es para el indigena la actividad primaria para la
obtencién de dinero y con este los recursos necesarios para la vida, la
educacién, la salud, etc. La ganaderfa es una forma productiva que
financiard aquellos gastos urgentes y necesarios que requieren cubrirse en
momentos de crisis.

Aungue en ocasiones se le utilice en la alimentaci6n o en las labores
agricolas, el ganado mayor y menor deberfa verse como una de las
principales fuentes de ingreso a més de otras posibles (los trabajos
ocasionales en las ciudades, en los ingenios, etc.).

Por ese papel importante en la econom{a familias, el indfgena

vesta interesado en aumentar su ganado y obligado a criarlo en unas
condiciones tales que permitan su mé&ximo aprovechamiento

estaciones; es probable que muchas fiestas tengan su origen en las crisis
estacionales que jalonan el afio agricola o ganadero" (Brandon 1975: 646).
"El mayor porcentaje de fiestas corresponde al tiempo de cosechas. En junio
se celebran la Festividad de Corpus Christi, San Pedro y San Pablo, San
Juan; es el mes festivo a lo largo de 1a regién andina...

La frecuencia mayor de fiestas reaparece en diciembre correspondiendo a las
tareas de deshierbe y 'aporque’ y a las fiestas litdrgicas de navidad, Afio
Nuevo, Reyes...

As{ los festejos que los campesinos més han adoptado, son aquellos
relacionados con el ciclo agricola y algunos de ellos, con raigambre
precolombina” (Rueda 1982: 171).

"La fecundidad de los seres humanos, de los animales y (mi4s tarde) de los
campos ha sido una de las preocupaciones mayores del hombre ‘desde los
albores de la cultura. Esta preocupacién se ha expresado con acento
religioso en una variedad de ideas y préctica” (Brandon 1975; 641; véase en
"Aya Uma" N°® 4 pags. 1-12 el Huaccha Caralb).
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alimenticio o un precio méximo en la venta. Con estas finalidades,
pues, se llevan a cabo una serie de ritos propiciatorios, magicos,
para conseguir la mayor fertilidad del ganado, la salud del mismo y
para evitar que los animales puedan perderse o ser robados. Estos
peligros por otra parte, no solo existen sino que son frecuentes,

« Para evitar dafios de cualquier tipo al ganado y para coseguir una
mayor fertilidad existen y se practican una serie de ritos que estdn
relacionados, de una manera especifica, con el fin de que se desea
conseguir o con el mal que se pretende evitar" Contreras Hemdén-
dez 1985: 111).

Estos ritos se realizan desde los tiempos iniciales cuando el hombre

domesticé los primeros animales e inclusive antes, cuando querfa que los
animales de caza les fueran abundantes y propicios.
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"El ltimo dfa de la fiesta le velan al San Pedro con velas. Con las
velas limpian borregos, ganados, caballos...".

"En un cerro botado, en una pefia, en los huecos que tiene esta,
ponen lana de borrego, 'cerdas’ de caballo, sebo de ganado,
huesos de cuy y conejo. Era una creencia de los mayores de que
ahif estaba Dios. El lugar lo tenfan como santo, importante".

"En Ichubamba (Cebadas), en Pul-cashucun (Guamote), en ese
cerro hay una piedra que se llama Nifio-rumi, allf iban con animales
y hacfan almuerzo comunitario cuando iban con romerfa. Ahf
pedian a la piedra que aumente animales porque no tienen, que para
eso iban. Pasaban ahf el dfa y regresaban a la tarde. Eso hacfan los
dfas martes y viernes".

"Hay otro lugar que es Pantedn-pungu y Cruzpungu. En el primero
habfa un hueco y ahf ponfan plata, pelos de ganado, sebo de
ganado, lana de borrego y cuando llevaban los animales al cerro los
dejaban encargando al mismo cerro, como un pacto entre el duefio
de los animales y el cerro".

“Un mayor ha conversado que en el cerro, en las quebradas bota-
das ahf existe Dios de manera m4s pura, que por eso rezaban ahf



pidiendo al cerro y a Dios que cuide a los animales, a la familia".

"Los mayores conversan que en unas pefias descansaban la Virgen
y Dios. Ahf ponen lana de oveja, manteca, €spermas, pelo de gana-
do, toda la gente tiene creencia en este hueco y van all4 todos los
dfas diciendo que hace milagros y que aumenta animales".

"Mi4s arriba de Tix4n hay un santuario de Santa M6nica, pero ah{
no hay nada nada. Se ve como dejan platos, espermas, lana de
animales”.

"En la comunidad de Pul creen en Nifio-rumi; alld se van como a
romerfa con sebo, lanas, plata que dejan alld y creen que con €so
aumentarén las riquezas”.

"Creen en una laguna (Acaron), cerca de Pangor, en el piramo
Pullungu. M4s arriba habfa una roca; ahf ponfan velas, lana, plata
para que el pdramo cuide a los animales que estdn en el mismo
péramo. Los mismos duefios hacen pacto con el cermo”.

"En Guarguallag (Cebadas) dicen que hay un santo y allf iban a
poner velas, lana de animales, para que aumenten los animales”.

"Para que aumenten los animales ponen sebo, trago, espermas y un
cordero chiquito lo matan para sacrificar al cerro”.

"En Corpus llevan velas nombradas a un cerro (el Alajahuan, en
Cacha). Estas velas antes de llevarlas al cerro, s¢ hacen revolcar en
el lugar donde est4n los animales y luego se les coloca el pelo o la
lana de los animales. Llevan al cerro y hacen quemar las velas para
que con la ayuda del cerro los animales produzcan més".

Un aspecto importante y que ya habfamos notado anteriormente €s

que en estos rituales no se precisa la accién de ningin especialista
religioso o ministro encargado para hacer la celebracién. Serd el duefio de
los animales, el jefe de la familia o incluso otra persona quien realice estos
ritos. (Cfr. Jara y Moya 1987: 96).
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Hemos visto en los testimonios que hay preferentemente dos
lugares en donde se actualizan estos ritos: en los corrales cercanos a la
casa y en los cerros.

Se invoca a los cerros porque se supone que en ellos habitan
espiritus y dioses protectores del grupo y de la regién, son ellos quienes
reciben las diferentes ofrendas (Cfr. Urbano 1976: 123; Jara y Moya
1987: 50).

Hay quienes afirman que los cerros y otros lugares son
considerados por los indfgenas como sus antecesores (Cfr. Dalle 1983:
65), lo cual vendrfa a situamos nuevamente en aquella perspectiva que
hemos analizado y es la importancia de los antepasados presentes en todo
momento crucial de la vida del hombre indigena de Chimborazo.
Podemos suponer, segin lo afirmado anteriormente, que estos
antecesores serdn de alguna manera los protectores del grupo y del lugar
ubicados en los cerros y en otros lugares (quebradas, rocas, etc.).

Dia de difuntos

Hemos visto en los an4lisis anteriores 1a importancia que para la
vida ritual de los indfgenas de Chimborazo tienen los muertos, los
antepasados. Estos son invocados y convocados en momentos
importantes para la vida del individuo (bautismo, matrimonio, etc.) y del
grupo (siembra, cosecha, etc.).

Los antepasados, hemos observado, tienen relacién con el mundo
de "all4" y con el de "ac4", por lo tando son ellos los Hamados a mantener
Yy garantizar la permanencia y continuidad del grupo en el tiempo. Los
antepasados se colocan como modelo a seguir, como celosos guardianes
de las tradiciones culturales de la comunidad. Han de ser respetados y
tomados en cuenta, como decfamos, en circunstancias importantes del
individuo y del grupo.

La solidaridad expresada de multiples maneras durante esta vida no

se termina con la muerte del individuo sino que s¢ mantiene, se prolonga
miés alld de su descomposicién fisica.
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La celebracién del recuerdo de los difuntos durante el mes de
noviembre afio tras afio, es la oportunidad de actualizar esos lazos, esas
relaciones entre vivos y muertos.

El culto se desarrolla con mds intensidad durante los primeros dfas
del mes, destinando el primer dfa para los "4ngeles” (nifios) y el segundo
para las personas mayores.

No entraremos a analizar aquf la costumbre actual de pedir
responsos o misas por los difuntos, porque sabemos que aquello que en
un principio fue producto del abuso de ciertos representantes de la
institucién eclesidstica para extraer beneficios econémicos, después se
oficializo y cre6 dependencia ritual e ideolégica hacia précticas y
personas.

Describiremos las practicas tales como se nos presentan €n la
actualidad sabiendo que muchos de los elementos y ritos antiguos propios
del mundo andino a este respecto han desaparecido (Cfr. Duviols 1986).

"El segundo dfa llevan al cementerio cruz, corona, agua. Ponen la
cruz llorando bastante. El agua la ponen al lado de 1a cruz haciendo
un hueco en la tierra.

Arreglan la tierra de la tumba y luego se sientan alrededor. Después
se sientan a llorar. Siembran flores encima de la tumba en forma de
cruz. haciendo también un hueco colocan ahf la colada morada.
También ponen algunas papas con achiote y comen".

"El dfa de los "4ngeles" ponen una mesa preparando las cosas: pan,
cuy, todos los alimentos que comemos nombrando para cada
finadito. Ponen al lado las velitas y amanecen. Rezan como si
estuvieran velando al muerto”.

"El dfa de la ofrenda /dos de noviembre/ bajamos al cementerio.
Llevamos cositas preparadas para compartir con la familia. En
nombre de los difuntos comemos. M4s antes ponfamos la comida
haciendo un huequito encima de la tumba del muertito. Ahora no
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hacemos asf; comemos en nombre de ellos compartiendo con toda
la familia y con otros".

“En ¢l cementerio, en la tumba, llega l1a familia del difunto. Se reza
acordandose del muerto. Se le conversa como si estuviera vivo,
recorddndole la realidad que estd pasando.

Después rezan a Jestis por la familia para que ayude cada dfa. Se
riega un poco de comida (tortilla, papas, pan, cuy) encima de la
tumba para que coma el finado. Ponen también agua y cola
/gaseosa/. Esto demuestra el amor y la unién que existfa.

Después de rezar acomodan el lugar, quitan las hicrbas, rellenan
los huecos, se pone la cruz como si recién se hubiera enterrado”.

"Alrededor de las ollas con comida se sicnta la familia, los jefes de
la casa hacen una oraci6n, derraman un poco de agua en el suelo,
los nifios piden la bendicién a los mayores.

Terminada la comida hacen un quipi, un envoltorio y se disponen
a bariar ellos y los hijos. Se ponen la mejor ropa y se van al
cementerio llevando la comida, chicha y agua”.

"Al llegar al cementerio, al sitio donde estdn enterrados los
familiares, saludan al muerto como si estuviera vivo, se agachan
uno por uno colocando la mano sobre la tumba.

Se sientan alrededor de 1a tumba y con la mano hacen un hueco,
colocan un poco de agua y empiezan a conversar con el difunto. Le
cuentan todo lo que han hecho en ese afio, los problemas que han
tenido, lo que han comprado, los adelantos y atrasos de la
comunidad y la familia. Esto demora bastante, hasta que hablan
todos.

Luego se quitan el sombrero y hacen oracién y hacen un hueco mis
grande en la tumba y ahf ponen la comida y la bebida que han
trafdo. Toman esto diciendo: 'caica micui'. Después empiezan a
compartir la comida con aquellos que estdn en las tumbas vecinas".



Si bien es cierto que los ritos descritos estdn caracterizados por ser
de tipo familiar, no debemos descuidar también ¢l sentido comunitario
que poseen. En algunas comunidades el cementerio o pantéon
estd situado alli mismo, 1o que facilita el intercambio comunitario en el
momento de 1a comida y la bebida. Mé4s dificil se hace dicho intercambio
cuando los muertos de la comunidad se hallan en el cementerio del centro
parroquial. Allf la exteriorizacién de estos ritos contard con muchas
reservas debido a la presencia burlona y agresiva de los mestizos.

El hablar con los difuntos, el ponerlos al tanto de 1o que ocurre en
las familias y en la comunidad, el ofrecerles comida y bebida y otros
gestos, estd expresando simbdlicamente la cercania que los muertos, que
los antepasados tienen para las personas vivas del grupo. Se sigue
participando con ellos y se les pide su intervencién. Ellos estdn m4és cerca
del mundo donde habita la divinidad y pueden obtener los beneficios
necesarios en casos urgentes y concretos.

Participar de la misma comida y bebida es un gesto que debemos
entender como proximidad, solidaridad, amistad (Cfr. Botero 1989).
Es la manera simbdlica de actualizar las relaciones entre las personas, en
este caso, entre los muertos y los vivos del grupo.

Asf como al final de cada afio o de cada ciclo agricola el indfgena
asiste gozoso a la recolecci6n de los frutos cultivados, también cada afio
regresa al encuentro con aquellos que son las semillas del grupo, los
antepasados en quienes se encuentra la rafz cultural de la comunidad.

Todas las familias se sienten unidad en ese destino comiin
precisamente a partir de sus difuntos quienes, en un lugar comin, velan
por los miembros vivos del grupo.

El ritual propio de "finados" debemos también situarlo en la
perspectiva de un hecho cultural que ayuda a la estabilidad del grupo, no
solo a nivel social sino también cultural. Los vivos se sienten en la
obligacién de reconocer la presencia de los difuntos en momentos
importantes y a su vez los antepasados, decfamos, garantizan la
permanencia de aquellos elementos indispensables para que lo
fundamental de la comunidad no se desvirtie, sino que contintie y se
reproduzca en el tiempo. ’
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RITOS DE PURIFICACION

Consideraremos como tales aquellos comportamicntos rituales y
actos estereotipados que tienen que ver con el individuo y la comunidad
cn el sentido de despojarse o verse libre de alguna contaminacién o
manchas sobrenaturales (lavatorio de los funerales, por ejemplo),
prepararse para un acontecimiento importante (bafio del novio en la
madrugada del matrimonio), adquirir fuerza (cambio de dignidades
comunales), procurar un nuevo orden de cosas y el inicio de una nueva
€época (barrer la casa, quemar la basura o el "viejo") y en general diversos
ritos propiciatorios.

A estos ritos que han recibido distintos nombres (de execracién,
confirmatorios, de expiacién, etc.) les daremos la denominacién de
purificacién en el sentido anotado arriba, de procurar alcanzar lo nuevo,
abandonar un estado de contaminacién, despojarse de 1o caduco, buscar
la renovaci6n; en resumen, declararse limpio ritual y simb6licamente para
obtener eventuales beneficios de 1a divinidad.

Por lo general dichos ritos se inscriben, aunque constituyan ritos
en sf mismos, dentro de otros ritos m4s amplios o ceremonias.

Veremos aparecer frecuentemente en Ios testimonios dos elementos
que hacen relacién a la purificacién: el agua y cl fuego. Ademis de
estos elementos observaremos las acciones de limpiar, barrer, soplar
como gestos esenciales en los ritos de purificacién. A m4s de estos gestos
existen actos punitivos, "castigos rituales” que procuran igualmente la
purificacién deseada3!.

31 "El agua -dice Eliade (1981: 206)- absorbe el mal gracias a su poder de
asimilacién y desintegracién de todas las formas,
La purificacién por el agua tiene esas mismas propiedades; en el agua todo
se 'disuelve’, toda 'forma’ se desintegra, toda 'historia’ queda abolida... Por
desintegrar toda forma y abolir toda historia, poseen las aguas esa virtud de
purificacién, de regeneracién y de renacimiento; todo lo que en ella se
sumerge 'muere’, y sale de las aguas como un nifio sin pecado y sin



"Luego van al lavatorio. Los cargadores limpian toda la casa y
tienen que soplar con el agua todas las cosas que tenfa el difunto.
Si el muerto es un hombre tienen que soplar con agua el azadén,
las herramientas. Esto de soplar con el agua se llama chiriachi.

Después limpian el cuarto, toda la gente sale y se cierra el lugar
donde vivia el finado. Todo debe quedar bien limpio.

La basura van cargando a donde se van a bafiar. Al lado del agua se
quema la basura.

Se lava la ropa, se bafian los familiares y los que son bien amigos
del finado".

"Al siguiente dfa /del entierro/ van al lavatorio. Para esto recogen
toda la ropa personal y de cama del muerto, la paja donde era la
cama; eso lo cargan los mismos que cargaron el caddver y se van a
bafiar y a lavar donde se bafiaba el finado.

Después ahf en el lugar comen y toman; queman la paja".
"Esas cosas viejas /las pertenencias del difunto/ las queman para ir
luego donde se bafiaba el muerto y lavan la ropa y se bafian los

acompafiantes”.

" Al dfa siguiente del entierro, muy de mafiana, barren toda la casa y

‘historia’, apto para recibir una nueva revelacién y comenzar una nueva vida
‘limpia’™.

Sobre la importancia del bafio ritual para los indigenas remitidos al lector a
la publicacién " Aya Uma" N- 2. pags 1-11.

Frazer (1986: 727) a su vez nos habla del fuego como un "agente detersivo
que purifica a hombres, animales y plantas, quemando y consumiendo los
elementos nocivos, ya sean materiales o espirituales, que amenazan todo lo
viviente con enfermedades y muerte”.

Ver también Tylor (1981: 4610.

Sobre el sufrimiento como valor ritual véase Eliade (1975: 126).
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recogen la ropa sucia sea 0 no del difunto. Preparan la comida.
Toda la familia y parte de la comunidad van a la quebrada o al rfo al
lavatorio. Lavan la ropa y se barian todos; en un sitio los hombres
Yy en otro las mujeres. Después toman y comen nuevamente".

"Al segundo dfa /al dfa siguicnte del entierro/ hacen el lavatorio. La
gente que quiere participar lleva a los dolientes arroz, azicar,
harina, fideos, etc. Recogen toda la ropa, barren la casa y se van a
donde corre agua. Se bafian los hombres seguidos de las mujeres.
Luego comen, toman y se van a la casa del difunto".

"Al dfa siguiente del entierro hacen el lavatorio. Barren el cuarto del
difunto y lavan todo lo utilizado por el muerto. Queman lo mas
viejo y lo bueno lo lavan para seguir utilizando. El 1avatorio se hace
€n una vertiente",

"Al dia siguiente /del entierro/ es el lavatorio. Cogen la ropa de
todos los miembros de la familia y van a lavar. Después de lavar se
bafian y toman agua de canela con trago".

"Al dia siguiente /del entierro/ hicieron el lavatorio. Los cargadores
bafiaron a la viuda y después se bafiaron ellos, después los
familiares y por ultimo los acompafiantes de la comunidad: estos
tltimos se bafiaron solo los pies.

Al que se va bafiando le dan agua de canela con trago. Luego lavan
la ropa del doliente y alguna ropa de los acompariantes".

"El dfa del bautismo se lava la madrina, se pone la mejor ropa... y
pide el huahua a la mam4".

"Para esto /para el jatarichi/ se necesitan dos matrimonios: un
matrimonio que llaman el 'lavador de manos' y otro que llaman el
‘peinador’.

La mujer dc la pareja del 'lavador de manos' lava las manos a la
novia. Después ¢l hombre hace lo mismo con el novio".
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recogen la ropa sucia sea o no del difunto. Preparan la comida.
Toda Ia familia y parte de Ia comunidad van a la quebrada o al ro al
lavatorio. Lavan la ropa y se bafian todos; en un sitio los hombres
y en otro las mujeres. Después toman y comen nuevamente”.

"Al segundo dia /al dfa siguicnte del entierro/ hacen el lavatorio. La
gente que quiere participar lleva a los dolientes arroz, azicar,
harina, fideos, etc. Recogen toda la ropa, barren la casa y se van a
donde corre agua. Se bafian los hombres seguidos de las mujeres.
Luego comen, toman y se van a la casa del difunto”.

"Al dfa siguiente del enticrro hacen el lavatorio. Barren el cuarto del
difunto y lavan todo lo utilizado por el muerto. Queman lo mas
viejo y lo bueno lo lavan para seguir utilizando. El lavatorio se hace
€n una vertiente".

"Al dia siguiente /del entierro/ es el lavatorio. Cogen la ropa de
todos los miembros de 1a familia y van a lavar. Después de lavar se
bafian y toman agua de canela con trago”.

"Al dia siguiente /del entierro/ hicieron el lavatorio. Los cargadores
baflaron a la viuda y después se bafiaron ellos, después los
familiares y por tltimo los acompafiantes de la comunidad: estos
iltimos se bafiaron solo los pies.

Al que se va bafiando le dan agua de canela con trago. Luego lavan
la ropa del doliente y alguna ropa de los acompafiantes”.

"El dfa del bautismo se lava la madrina, se pone la mejor ropa... y
pide el huahua a la mam4".

"Para esto /para el jatarichi/ se necesitan dos matrimonios: un
matrimonio que llaman el 'lavador de manos' y otro que llaman el
'peinador’.

La mujer de la parcja del 'lavador de manos' lava las manos a la
novia. Después ¢l hombre hace Io mismo con el novio".



"El dia del matrimonio hacen baiar a los novios en la madrugada.
Al novio 1o hacen bafiar m4s. A este bafio van los musicos, los
familiares y mayores de la comunidad.

El bafio no lo hacen en cualquier parte sino en un pogio escogido.
El novio, terminado el bafio, regresa llevando un balde de agua de
ese pogio a los padres de la novia™.

" A las cuatro de la mafiana /del dfa del matrimonio/ el novio tiene
que bafiarse en el pogio. Si no quiere baiiarse el novio otro 'se hace
el novio' para bafiarse en vez del novio. El que lo hace se ofrece
voluntariamente.

A este afio se van con las familias y con los musicos si los hay.
Bailan en el lugar del bafio. Se echan agua unos a otros como en
Carnaval. Prenden candela para abrigarse”.

"Van a la misa /de Navidad/ de la parroquia a media noche. Al
regresar se baian en el pogio; 1o hacen en la madrugada porque si
se bafian antes de la misa dicen que se bafia en 'palla yacu' /agua
vieja/ y para bafiarse en 'mushuj yacu' /agua nueva/ lo deben
hacer en las primeras horas del 25. Esto les ayudard a ser hombres
nuevos".

"Se reunfan a eso de las 10 p.m. todos los que querfan participar de
]a misa en la parroquia y allf se distribufan en dos grupos: el dc los
hombres que iba adelante y el de las mujeres m4s atrés.

Al llegar al pueblo se saludaban entre ellos como si no se hubieran
visto. Terminada la misa se iban a buscar flor de la hierbabuena
después pedian la bendicién a los mayores. También
acostumbraban barrer el patio”.

"El 31 de diciembre a las doce de la noche, se bafian las personas
en la casa comunal junto con los priostes para que $€ vayan los
pensamientos viejos y vengan los nuevos pensamientos”.

“A los dirigentes que salen y a los que entran les hacen bafiar. A
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los nuevos les entregan los poderes; se les da consejos acerca de lo
que cada uno tiene que hacer segin el cargo para el cual fue
elegido. Eso hacen el 31 de diciembre por la noche".

"En estos dfas /de la fiesta de Pascua/ piden bendiciones y para
pedir bendici6n le dicen al capit4n /prioste/ que le van a pedir el
pascuanchina. La gente viene, el capitdn consigue una correa y la
gente obligadamente se acuesta, dos o tres, delante del capitn y
este les fuetea, pero m4s duro en el dltimo fuetazo ya que dan tres:
uno por el Padre, uno por el Hijo y el dltimo por el Espfritu Santo.
Después tienen que levantarse los que estaban echados y pedir
perdén rezando el Bendito. Después rezan todos el Padrenuestro.
Luego el capit4n pide perdén a los que estdn en la fiesta. Dice:
‘perdonardn que yo voy a dar la bendicién en nombre de nuestro
Padre, en nombre de Jesucristo resucitado”.

"El dfa de Corpus /que es considerado por los indigenas como afio
nuevo/ barren la casa y después queman la basura en una loma y
cocinan bastante comida".

"El miércoles se baja la bandera y dicen que el Camaval por los
bailes, las borracheras, las peleas ya se hace viejo, hecho una
ldstima. Entonces subiendo a una loma, para ver al Camaval, para
quemarle, diciéndole adi6s... Le desnudan al 'viejo'. y queman la
ropa.

Luego viene la bendicién de toditos, hombres, mujeres y nifios.
Todos dando consejos y agradeciendo los dfas de carnaval; se
disculpan y perdonan".

"Después de la comida /del dia de huarmi Pascua, es decir
Pentecostés/ hay que barrer la casa y recoger todas las hojas de
chihuile, lana’ de cuy, plumas de gallina, c4scaras de haba, etc.
Yy quemar en los caminos grandes, en los cruces.

Al que va llevando las basuras le botan agua mientras sale de la
casa. También golpean el suelo con el acial mientras le dicen: 'sal



de aquf'!, hambriento!!!32.
Haciendo eso en verdad el afio siguiente no hay hambre".

"Después de cocinar limpiaban la casa. Recogfan la basura y 1a iban
a quemar en el camino grande, en el cruce, haciendo un solo
montén. Las mujeres decfan que estaban mandando la Huarmi
Pascua en la punta del humo”.

Los ritos de purificacién con agua y los de cremacién podemos
entonces entenderlos, dentro de las ceremonias funerarias, como ¢l deseo
de procurar apartarse por haber estado en contacto, directa 0
indirectamente con el caddver y por lo tanto con el misterio que siempre
implica la muerte, asf como los contagios sagrados que pueden resultar
peligrosos al ser contaminados por ellos.

Ahora bien, para la comprensi6n de estos ritos debemos situarlos
en la 6ptica del querer lograr una regeneracion periédica (sobre todo en
los ritos anuales durante carnaval, Navidad, Corpus, etc.), una era nueva,
el reordenamiento del mundo y de la vida personal, acabando con la

32 Este gesto nos recuerda la costumbre en varios pueblos de "cargar” a un
animal con todos los males y pecados de la comunidad para luego
sacrificarlo o desterrarlo.

En israel, por ejemplo “el sumo sacerdote hacfa una solemne confesién de
los pecados del pueblo y los 'descargaba’ sobre otro macho cabrio...
Después de esta transferencia ritual de los pecados, el animal era llevado al
desierto; en tiempos del Nuevo Testamento se le daba muerte despefiindolo
por un precipicio.. El sumo sacerdote y todos los demds que hubieron tocado
a los animales sacrificados en aquel dfa estaban obligados a purificarse
luego bafidndose y lavando sus vestiduras” (Brandon 1975: 650).

“En la celebracién del dfa de expiacién... el gran sacerdote de los judios
extendfa las manos sobre la cabeza de una cabra, confesaba sobre ella todas
las iniquidades de los hijos de israel y transfiriendo asi los pecados de las
gentes al animal, la enviaba perderse en el desierto.

También puede ser una persona humana la victima expiatoria sobre la que
recaen periédicamente los pecados del pueblo” (Frazer 1986: 642).
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confusion, el desorden y el mal que vienen a estar representados en la
basura, el sucio, 1a ropa vieja, elc.

El agua y el fuego son los elementos encargados de obtener
fundamentalmente dos cosas:

a. El alejar todo lo daiiino, lo nocivo, 10 que no haga referencia al
"orden antiguo”, a lo absurdo y amenazante,

b. Obtener de la divinidad, o de los espiritus, la esperada
benevolencia para el perfodo o estado que comienza.

En estos ritos no solo se busca la abolicién de un espacio cargado
de referencias negativas sino también la eliminacién del tiempo concreto
en el cual las cosas se hicieron viejas, sucias, perdieron, en otras
palabras, su "pureza original” (Cfr. Eliade 1985: 82).

EL castigo o el dolor ritual se ha visto revestido de un sentido
purificador. Al asocidrsele a este castigo la férmula trinitaria, segun el
testimonio presentado, quiere provegrsele de una mayor eficacia.

El perdén y 1a regeneracién vienen dados en la medida en que el
prioste, quien en ese momento asume o participa de cierta manera del
poder sagrado, azota al penitente.

CONCLUSIONES

En esta tltima parte queremos ofrecer algunos aspectos que hemos
ido viendo a lo largo de nuestro trabajo y que nos parece importante
resaltar para tenerlos como puntos de referencia 0 clave de interpretacién
de los diferentes ritos y gestos aqui expuestos y analizados.

- Los rituales celebrados por los indi genas de Chimborazo son
hechos culturales que no solo integran al individuo a la comunidad
0 a la familia (ritos de paso) sino que son medios propicios para la
estabilidad familiar y grupal (ritos de intensificacién).

132



Los ritos realizados tanto de carécter individual como grupal,
tienden a ejercer un benéfico control sobre todos los miembros
evitando espontanefsmos o improvisaciones que no tienen nada que
ver con las normas culturales tradicionales del grupo.

Estos ritos son el producto de un proceso histérico y de una
experiencia cultural que ha logrado generar procesos intermos
especificos determinando una ritualidad también especifica.

Los antepasados o muertos del grupo tienen un espacio importante
en la vida ritual de los indfgenas, se les propone como modelo a
seguir y se les considera como eventuales propiciadores de
beneficios.

En los ritos descritos y analizados se evidencia la carencia y la
innecesaria presencia de especialistas sagrados; la ritualidad estd al
alcance de los individuos comunes.

Todos los ritos cumplen con dos funciones especfficas o al menos
con una de ellas: relacionar a los individuos del grupo entre sf o
con la divinidad. La relacién con la naturaleza y sus
manifestaciones (tierra, animales, etc.) la entendemos como
mediadora no como término de la relacion.

Los gestos analizados (soplar, bendecir, limpiar, etc.) se inscriben
dentro de un universo de sentido propio del grupo de tal manera
que fuera de €] tales gestos son incomprensibles.

Los ritos tienen especial referencia y preferencia a cuestiones
vitales para la comunidad como son la produccién y la
reproduccién tanto fisica como cultural33.

Los ritos descritos y analizados (religiosos 0 no) lo son en el
sentido de que se ofrecen como actos modelados por la tradicion
del grupo.

33

Cfr. Contreras Hernandez 1985: 91).
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Para terminar tendremos en cuenta un texto que nos presenta tres
principios fundamentales que complementardn lo antes dicho y que nos
ayudardn a comprender de mejor manera la cuestién ritual en el mundo
andino.

Primer principio.- "El rito escoge los elementos miés
significativos de 1a vida cotidiana para decir lo que es y 1o que no
es esencial al hombre que siembra, que cosecha, que espera las
lluvias y la estacién seca, que necesita de carne y de lana”.

Segundo principio.- El ritual redne a los hombres de una
region alrededor de un cierto nimero de principios, de valores y de
normas que aceptan como fundamento dltimo de su vida
comunitaria. Porque un ritual no tiene sentido fuera de la creencia
comin en su eficacia ya que la fe en el gesto que se realiza, es toda
su razén de ser. Asf, el ritual no es solo la afirmacién de una
exigencia individual delante de los los peligros o de las dificultades
que el campesino enfrenta, es también la afirmacién de una
solidaridad comtn, que al fin y al cabo es la justificacién de la vida
del grupo”.

Tercer principio.- "El ritual por su cardcter eminentemente
objetivo, ofrece la posibilidad de un conocimiento m4s adecuado de
la lucha cotidiana del campesino, no solo frente a la naturaleza,
sino también frente a los grupos que lo rodean. Porque €l no est4
solo, y por tanto, tiene que definirse como poseedor de ganado o
de tierra, como vendedor o comprador, como participe de la vida
de la sociedad a la que pertenece. Miembro de una comunidad, él
es también miembro de una sociedad amplia que extiende sus
brazos hasta las comunidades m4s alejadas” (Urbano 1976: 121-
122).

Somos conscientes de que, a pesar de lo que hemos podido
alcanzar en el presente estudio sobre la comprensién de la vida ritual del
hombre de Chimborazo, es todavia grande el nimero de los aspectos
tedricos que quedan por dilucidar. Son numerosas las interrogantes que
salen al paso esperando pronta y eficaz respuesta, como aquella de la
relacion entre ritual e ideologia y el papel de esta en las comunidades asf
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como su pervivencia como sustrato en el mundo andino; porque sabemos
que para hablar de ideologfa, en este sentido cspecffico, tenemos
necesariamente que referimos a todo el componente ideolégico que fue
incorporado desde los primeros tiempos de la invasién hispdnica en
nuestro continente y que tiene que ver con la manera como el indfgena en
1a actualidad entiende el mundo y se entiende a sf mismo.

Choza o habitacién portétil para el cuidado del ganado
o de los cultivos
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Huallu para guardar o tomar chicha

Piedra de moler aji

Piedra de moler granos

Pondo para guardar agua o chicha

136



CAPITULO III

PARENTESCO
DERECHOS Y OBLIGACIONES*

Al contrario de 1o que piensan algunos autores,1 consideramos que
obligaciones y derechos siguen siendo elementos culturales importantes al
interior de las familias nuclear y ampliada.

Es asi como, en el mundo andino, por ejemplo, 1a definicién de los
limites del parentesco viene dada precisamente por los derechos y

obligaciones que se Crean a partir de la alianzas 0 uniones matrimoniales.?

Existen relaciones mfnimas dentro de los grupos familiares que
entrafian obligaciones o derechos, generales para cualquier cultura. El
derecho latino ya establecfa, por ejemplo, los llamados derechos in
uxorem y también los denominados in gentricem. Los primeros "son los
derechos sobre una mujer considerada como consorte sexual y doméstica;
los derechos in genitricem son derechos sobre una mujer considerada en
cuanto madre"(Mair 1.984:96).

Fox (1.985:14) advierte que los derechos y las obligaciones al
interior de las familias son la clave para entender las distintas

Pensamos que siempre se da una relacién dialéctica entre derechos y deberes,
en el sentido que todo derecho de una persona nos habla también de la
obligacién o deber de otra.

1 Cfr. Beals y Hoijer 1973: 507-508.

2 Cfr. Sinchez-Parga 1984: 157.
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interacciones (politicas, sociales, religiosas, econémicas) que se
presentan en una comunidad,

Cuestiones como herencias, sucesion, etc..tan frecucntes en las
comunidades, solo podrdn definirse cuando, al interior de un grupo y
cultura determinados, se hayan establecido 1a red compleja de derechos y
deberes u obligaciones (Cfr. Fox.Op. cit. 16).

Ahora bien , en la comunidad andina, los derechos y obligaciones
debemos entenderlos como mecanismos sociales concretos encaminados a

estrechar los lazos de parentesco, la reciprocidad y la solidaridad.3 o sea
mecanismos de control social para la reproduccién cultural y , de alguna
manera, fisica del grupo.

Las obligaciones y derechos, seglin veremos claramente en la
segunda parte de nuestro estudio, estan determinados, por el grado de
afinidad y consanguinidad y, también por el aspecto concreto que se
quiera asumir (trabajo, herencia, sucesién en un cargo u oficio etc.).

Es el caso concreto, por ejemplo, del acceso a la tierra. En ciertos
lugares se hacer a través de alianzas matrimoniales y de lazos de
parentesco que establecen .

"colaboraciones mds estrechas y frecuentes con los cufiados,
maridos de las hermanas o hermanos de los €sposos, que con los
primos y atn con los propios hermanos”. 4

Otras veces las obligaciones y derechos estardn en relacién con el
mantenimiento y control de lugares productivos fundamentales en el
interior del espacio fisico de la comunidad o grupo.

Hay también ocasiones en las cuales el hecho de compartir la
residencia familiar de algiin pariente, trae como contraprestacién el tener
que trabajar en una parcela pero, a la vez, ¢l poder obtener el derecho a

3 Cfr. Ibid 175.
4 Sanchez-Parga. Ibid. 176
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mantener, por ejemplo, sus animales junto con 1os dcl pariente.

El parentesco ritual o compadrazgo,* como tendremos oportunidad
de ver, es un factor importante para la adquisicién de derechos y deberes.
Entre los indigenas tales relaciones se establecen en términos simétricos,
pero asimétricos cuando el compadrazgo se establece con un padrino
blanco-mestizo. La resultante serd una relacién desigual en la cual el
padre del nifio, se convertird, por lo general, en un peén del compadre.

Ahora bien, como decfamos arriba, cuando el compadrazgo o
parentesco ritual (aunque diferente al verdadero parentesco) se da entre
indigenas, las relaciones son igualitarias; por medio de ellas se

nestablecen nuevas formas de complementariedad y reciprocidad,

nuevas estructuras rituales, simbélicas y de poder..."5

Sabemos que cuando se da una alianza matrimonial, o cuando se
establecen relaciones de compadrazgo, son, no dos personas, sino dos

grupos quienes entran en relacién®, Creéndose asf, como veremos, una
red compleja de derechos y obligaciones que, generalmente, redunda en
una mayor cohesién del grupo o de la comunidad.

"Cada hijo y cada nieto representa la posibilidad de un nuevo
compadre y de una extensién de las relaciones del grupo
familiar..]as relaciones de compadrazgo poseen en razén de su

* Este parentesco ritual o compadrazgo se da en lo referente al bautismo, en

ocasiones con indigenas y en ocasiones con blanco-mestizos, pero en el
caso del matrimonio, estos dltimos nunca podrén ser padrinos.
Para el bautizo del primer hijo los padrinos suelen ser los mismos abuelos
paternos del nifio. Como compadres para el bautizo de los hijos siguientes
se buscardn, segin diversas motivaciones, ya sea un indigena o un mestizo.
Este por lo general es persona de influencia en la sociedad no indigena, ya
que es abogado, comerciante, médico, hacendado, etc.

Sénchez-Parga, Ibid. 185
6 Cfr. Levi-Strauss 1985; Godelier 1974: 154
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funcionalidad misma el carécter de ser més el4sticas incluso en lo
tocante a sus contenidos de derechos y obligaciones"7

Con el compadrazgo se iniciard entonces

"un flujo ininterrumpido y més o menos difuso o controlado de
intercambios, deberes y obligaciones"®

Una de las caracterfsticas principales de dichas relaciones rituales o
“espirituales” de parentesco es la de la reciprocidad que, segiin S4nchez-
Parga (Ibid, 188-189) debe entenderse como una institucién que

"va més alld de la i6gica del don ('doy para que me des'), y no
obedece a criterios de proporcién sino a un compromiso de deberes
y obligaciones, y cuyo contenido mds profundo serd el
fortalecimiento y estabilidad de la misma relacién que le sirve de
soporte”.

A lo que el autor llama reciprocidad, nosotros, en el caso concreto
mencionado por €1, lo denominarfamos gratuidad, ya que, como sefiala,
vamds alld de la relacién "te doy y me das". Es también gratuidad en el
sentido que "no obedece a criterios de proporcién”. Este aspecto de
gratuidad es bastante frecuente y la vemos como expresi6n caracterfstica
del hombre andino de Chimborazo.

El presente trabajo tiene entonces como fin el mostrar
descriptivamente la red de obligaciones (tanto derechos como deberes)
que se establecen al interior de los grupos familiares indfgenas en la
provincia de Chimborazo.

Antes de establecer dichas relaciones queremos presentar la
terminologia de parentesco propia de dichos indigenas.

Metodoldgicamente nuestro estudio partié de allf: establecer en un

7 Sanchez-Parga. Ibid. 187
8 Ibid. 188
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primer momento esa terminologia y luego con las mismas personas que s¢
ofrecieron para esto y, mediante la elaboracién de graficos del parentesco
familiar, se fueron estableciendo los derechos y obligaciones de las
personas emparentadas.

El didlogo fue entonces muy sencillo, al basarnos en los graficos
de parentesco de cada uno de los informantes (de diferentes comunidades
y parroquias de Chimborazo), estos comprendieron muy bien de qué se
trataba y respondieron con facilidad y apertura.

Después de presentar la nomenclatura y terminologfa del parentesco
en el Chimborazo, ofrecemos, seguin las conversaciones con los
informantes, una descripcién de los derechos y obligaciones que se dan
entre los indigenas de esta regién del Callején interandino en Ecuador.
Habr4 momentos en los cuales, para ilustrar un aspecto descrito, haremos
referencia textual a los testimonios de quienes quisieron compartir con
nosotros esta valiosa informacién. A ellos, nuestro carifioso
agradecimiento.

En la tercera y ultima parte queremos presentar algunas
conclusiones e ideas que nos puedan servir como clave de interpretacion
para entender este mundo complejo ¢ importante del parentesco y a la vez
como estfmulo para seguir profundizando en €.

Terminologia del parentesco

F* = yaya, taita, fiuca taita, taiticu, taititu
M = mama,fluca mama, mamita
7ZZ = fiafia, jatun fiafia (si es mayor que €goJ, quipa o cati fiafia (si es
menor que ego)
ZB =  pani
* Utilizamos la nomenclatura inglesa por considerarla més préctica.
F = Padre B = Hermano
M = Madre Z = Hermana
S = Hijo H = Esposo
D = Hija W = Esposa
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BZ = turi, jatun turi (si es mayor que ego, quipa o cati turi (si es
menor que €go)

BB =  huauqui

D = ushushi

S = chun

H = taita, pap4, cusa

W = | mamita, mam4, huarmi
ZM (F)**=tia

BM (F)***= tio

BM = mamapacturi (poco frecuente)

BW(H)= masha, cufiado, quipa cufiado o cati cuftado (si es menor)

ZW(H)= cacchun, cufiada, quipa cufiada o cati cufiada si en menor que W
0 H, Jatun masha o jatun cacchun, si es mayor que W o H.
Utilla masha o utilla cacchun, si en menor que W o H.

FF (M) = abuelo, jatun taita

MF(M)= abuela, jatun mama

FFF(M) = bisabuelo

MFF(M) = bisabuela

BFF(M) = tio

ZFFM) = tia

S(D) B(Z)y FM) = primo si es menor a ego, tfo si es mayor a ego.
Prima si es menor a ego, tfa si es mayor a ego.

FW(H) = yaya, suegro

MW(H) = mama, suegra

SB(Z) = sobrino

DB(Z) = sobrina

SS(D) = nieto

DS(D) = nieta

BF(M)F = tfo segundo

ZF(M)F = tia segunda

SMO)DB (Z)FM) = segundo primo o segunda prima. Prima fiafia
cuando es hija de un tfo que ha sido padrino de un hijo o hija de

Por eso nos referimos aquf a la persona que habla para referirse a sus

parientes,
ok Hermana de la madre o del Padre
***  Hermano de la madre o del padre... el término entre paréntesis significa la

otra posibilidad.
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ego. Primo hermano cuando €s hijo de un tfo que ha sido
padrino de un hijo (a) de ego.

WS =nuera
HD =yemo

Derechos y obligaciones

Habfamos advertido en una nota anterior que vefamos a ambos
términos en una relacién dialéctica: el derecho de uno implica la
obligacién de otro. Probablemente las cosas no sean asf de sencillas, pero
nos moveremos en ese marco de referencia.

En este sentido no presentaremos de manera diferenciada cuales
son los derechos y cuales las obligaciones o deberes; unos y otros se
estableceran mediante una lectura detenida y cuidadosa del texto.

Advertimos también desde ahora que si bien presentamos aspectos
que se refieren a las obligaciones de acuerdo al sexo y la edad (divisién
sexual y generacional del trabajo), somos concientes que esto obedece no
tanto a las relaciones de parentesco* como a una especializacion en las
funciones o actividades de las personas al interior del grupo
independientemente de dichas relaciones entre parientes.

Al interior de la familia indfgena de Chimborazo la madre se
responsabiliza de todo lo que es la casa: hijos, animales, cocina, cuidado
del esposo, lavado de ropa, etc, ademds exige a los hijos mds pequefios
que le ayuden en algunos de estos oficios. A su vez la madre exigird del
esposo el minimo para los hijos; vestido y comida.

* "Se llama relaciones de parentesco- dice Godelier (1989: 1148) a las
relaciones que surgen entre los individuos y los grupos como consecuencia
de la aplicacién de tres series de reglas: reglas de filiaci6n, reglas de alianza
y reglas de residencia. Las reglas de alianza determinan con quien, en una
sociedad, un individuo, hombre o mujer, puede casarse; las de filiacién
definen a quien pertenecen los hijos de esta union; las reglas de residencia ,
por su parte determinan donde va a establecerse la familia nacida de un
matrimonio”.
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Con respecto a los hijos, 1a madre, al parecer se siente un poco
inferior en lo que respecta a hacer valer su autoridad cuando tiene que
reprenderlos, ya quc en estas ocasiones tiene que recurrir a la amenaza
diciendo que va a informar al padre sobre el comportamiento indebido de
los hijos. Solo asf estos obedecen a 1a madre.

Hay entre los esposos una exigencia de mutuo respeto, que no
haya insultos ni malos tratos. También la €sposa exigird de su esposo
respeto para otras personas.

Hay una exigencia mutua de fidelidad entre los esposos. El no
puede mantener relaciones impropias con otras mujeres y ella evitarg igual
tipo de relaciones con otros hombres.

A la muerte del marido, la esposa tiene derecho a heredar las cosas
de lo que considera forman parte del hogar: tierra, casa, animales,
herramienta, granos, etc.

Se pudiera decir, resumiendo, que entre marido y mujer las que
aparecen como obligaciones méximas son el respeto y el trabajar unidos,
fuera claro esta, de lo que tiene que ver con el suministro, por parte del
esposo, de los recursos vitales diarios.

Parece ser que, por lo general, el hombre es m4s exigente con su
cényuge en lo referente a cuidar esos recursos vitales: animales, granos,
etc. El hombre cuidard que su mujer no los desperdicie ni malgaste.

La unién matrimonial entre un hombre y una mujer es al mismo
tiempo la unién entre dos grupos, entre dos familias extensas; en
consecuencia, se exigird, desde el momento en que se establece dicha
unién el respeto mutuo entre los dos grupos. Cada grupo velard porque
su derecho sea tomado en cuenta por el otro.

Aunque, como decfamos m4s arriba, los padres tienen obligacién
de proporcionar a sus hijos comida y vestido, la médxima obligacién para
con la progenie serd el darles tierra. De esta manera se busca asegurarles
la vida futura.
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La tierra, para el hombre andino de Chimborazo, es 1a instancia o el
espacio en el cual se definen la mayoria de los derechos y obligaciones
entre parientes.

De ahf que 1a maxima preocupacién de un padre de familia serd el
tener acceso a la mayor cantidad de tierra posible, no tanto por el afdn de
acumular como por el deseo de poder dejar un pedazo de tierra a cada uno
de sus hijos y asegurarles de esta manera la posibilidad de su
reproduccién econémica y social.

Otra obligacién fundamental de los padres para con sus hijos es €l
educarles en los elementos conformadores de su cultura. Se les ensefia la
lengua, el trabajo de acuerdo al sex0 y 1a edad, el respeto a los mayores,
la importancia del vestido, ciertas précticas rituales, etc.

Cabe decir que en ocasiones, para determinados aspectos culturales
como la lengua, el vestido, etc, la ensefianza es explicita, en otros
aspectos la ensefianza se da por observacion e imitacién.

Otra obligacién de los padres para con sus hijos varones es la de
asistirles como padrinos de matrimonio.

En este sentido los padres del muchacho tendrdn que sufragar losa
veces cuantiosos gastos del matrimonio.

Si viven ambos padres, por obligacién serén los padrinos de la
boda de su hijo, no pueden ser otros.

Ahora bien, cuando el padre de familia ha muerto, el padrino de
matrimonio suele ser un hermano del novio (bien sea mayor 0 mexnor que
é1), un tfo e inclusive puede ser un cufiado, o sea el hermano de la novia.
Cuando es la madre del novio la que falta, o sea la que debiera ser
madrina, har4 las veces de ella una hermana del novio, una cufiada o una
t{a. E1 novio es quien, en estas ocasiones, €scoge a quien desea como
padrino o madrina para su matrimonio.

En la introducci6én hacfamos referencia a otra prictica comun que
puede ser tomada como una obligacién, aquella que convierte a los
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abuelos en padrinos obligados del bautizo de su primer nieto.

Resumiendo dirfamos que los padres de familia deberdn cumplir
con su obligacién de ser tanto los padrinos de matrimonio para su hijo
como padrinos de bautizo para su primer nieto.

Pudiéramos especificar m4s esto diciendo que en caso de que el
primer hijo sea varén, el abuelo sers el padrino: si es una nifia, a la
abuela le corresponder ser 1a madrina.

Mientras fijan su lugar de residencia los recién desposados pueden
ir a vivir a casa de los padres del novio; lo contrario, 0 sea el vivir en
casa de los padres de la novia, serfa una vergiienza. "Se ha ido siguiendo
a los suegros”, comentan con tono burlén los demds miembros de la
comunidad.

Otra obligacién de los padres, tanto del novio como de la novia, es
dar a sus hijos algunas cosas para ayudarles a empezar su nueva vida:
animales, trastos, herramientas. Los hijos exigen esto a sus padres antes
que se realice la boda. Aunque no es obligacién, existe la practica comun
de que los hermanos mayores regalan algunas cosas a sus hermanos el dia
de su matrimonio.

Tanto el yemo como la nuera tiene el derecho de ser tratados bien
por sus suegros; de recibir, en caso de necesidad, su ayuda generosa.
Incluso pueden exigir el buen ejemplo de sus suegros si estos estdn
viviendo problemas conyugales. i

Los suegros, a su vez, piden al yemno que, al menos los primeros
dias después de su matrimonio, trabaje para ellos en la tierra, tejiendo,
haciendo lefia o aserrando.

Los padres del novio y de la novia tienen el deber de ayudar para la
construccion de la casa donde sus hijos van a establecer su nuevo
hogar.Para ello dan madera, Ppaja, hacen adobes, etc, asi como también
preparan comida y chicha para brindar a las personas que intervienen en
ese trabajo.
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El dfa de Pascua, en algunos lugares, los padrinos de matrimonio,
tienen la obligacién de castigar a los ahijados que no estén viviendo bien.
Estos por su parte deben visitar a sus padrinos algunas veces en el afio,
sobre todo durante ciertas fiestas principales: Camaval, Pascua, Corpus,

etc, llevando presentes como cebada, alverja, méchica®, etc.

"Los padres de la novia tienen la obligacién, pasado un afio de
matrimonio, de agradecer, en cosas o en dinero, a los padres del
novio por hacer casar a su hija. A esto lo llaman "pilluite”.

Los abuelos aconsejan a los nietos, pero les ayudan también con
animales, granos, dinero,etc.

Los nietos saben que en momentos de necesidad pueden recurrir a
sus abuelos, sobre todo cuando esos abuelos son al mismo tiempo
padrinos de bautizo. La ayuda en €sos casos, ademds de la sefialada
arriba, es prestar un trozo de terreno para que el nieto-ahijado lo cualtive,

. . . . . gk
o si no, realizan siembras "al partir" .

Los ahijados deben visitar a los padrinos, sobre todo en dfas de
fiestas especiales, llevando algin obsequio; comida, lefia, hierba, etc.

A través de los siguientes testimonios apreciaremos las
obligaciones de unos y otros.

"El dfa del Espiritu Pascua (Penteostés) la mam4 del huahua va a
agradecer a los padrinos de bautizo y para eso lleva cuy y gallina.
Se agradece porque ha hecho bautizar y porque el huahua est4 bien,
ese dfa el padrino tiene que regalar un puerco o borrego vivo al
ahijado. Por lo general regalan animales hembras”.

"Los padrinos le compran al ahijado dos vestidos: uno blanco y

* Cebada tostada y molida.

** Entre nieto y abuelo se dividen por partes iguales la cosecha. El abuelo
coloca la tierra y, en ocasiones, también la semilla: el nieto es quien
trabaja.
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otro de color, el primero completo: Zapatos, gorro, interiores,etc.
Ademi4s los padrinos compran alimentos para la mam4 del
huahua".

"El domingo de Pascua de Resurreccidn el ahijado va a visitar al
padrino y le lleva algo de comida, especialmente cuy y papas. Asi
mismo el padrino da comida al ahijado para que lleve a su casa para
brindar a los compadres [los padres del ahijado]. También le da
algo de dinero y, si tiene, le da otro animalito.

Cuando los ahijados no van a visitar a los padrinos, estos quedan
muy resentidos con los papés".

"El padrino compra al ahijado todo lo que necesita para el primer
afio de escuela”.

"Dan la bendicién y algunas cosas en el momento del matrimonio
del ahijado...algunos dan animalitos, herramientas.."

"La madrina coge a una persona que llaman peén para que lleve a
casa del ahijado un borrego o un chancho".

"Cuando entran los huahuas a la escuela ya se les pide a los
padrinos una ayuda para cuademitos y otras cosas. Dan entonces
en platita, si no, dan también en ropita".

‘ En el caso del matrimonio
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"Para ir al matrimonio civil el padrino tiene que dar 25 0 30 cuyes a
los padres de la novia y lo mismo el novio. También tiene que dar
un puerco pelado”.

"Un afio después los novios tienen que agradecer a los padrinos
porque con su ayuda se han podido casar".

"Después del matrimonio la obligacién de los padrinos es
aconsejar, ayudar a construir la casa. A veces los obligan [los
padrinos a los novios] a que vivan un afio con ellos para que



aprendan algunas cosas. Cuando no estdn viviendo bien fuetean,
castigan".

"Si la pareja no tiene nada, los padrinos estan obligados a
ofrecerles cosas y a hacer la casa”.

“Los novios agradecen a los padrinos llevando algo. Esto lo hacen
en las fiestas: Carnaval, Finados, Pascua, Ramos. En algunas
partes solo en Carnaval y en Finados".

"Los novios agradecen a los padrinos [cuando estos son los papis
del novio] trabajando un afio en su casa”.

"Ese dia [Huarmi Pascua, Pentercostés] tienen que saludar a los
compadres y comadres de bautizo y matrimonio: a los suegros y a
las suegras. A ellos tenfan que pedir la bendicién para que haya
amor y respeto”.

"El lunes de carnaval salen a hacer carnaval por otras comunidades.
Llevan algo de camari [obsequio] a los padrinos de bautizo o
matrimonio”.

Entre compadres se da la ayuda y el respeto mutuos. No pueden
disgustarse ni tratarse mal. En caso de problemas de agresién por parte de
otra persona, el compadre tiene que ayudar defendiéndolo del agresor.

Los hijos mayores reciben alguna preferencia por parte de sus
padres. A ellos primero se les brinda la comida, se les regala algin
animal, herramientas, etc.

El hermano menor debe respetar al mayor y tiene la obligacién de
obedecer cuando 1o que se le ordena no va en perjuicio de alguien.

Existe el deber entre hermanos de defenderse en casos de agresion
por parte de alguien ajeno ala familia.

Con los tios debe igualmente existir el respeto mutuo, s¢ comparte
lo que se tiene y se facilita el préstamo de herramientas o de animales para
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el trabajo lo mismo que la ayuda incondicional en épocas de siembra y
cosecha. A igual que con los abuelos, con los tfos también se da la
aparceria, o sea el trabajo "al partir”.

Los tfos dan la bendici6n, aconsejan y en algunas ocasiones, en el
matrimonio, por ejemplo, regalan a sus sobrinos algunas cosas: animales,
herramientas, hilados, trastos, etc.

Las obligaciones con los cufiados son similares a aquellas que
existen entre los hermanos: respeto, defensa en situaciones dificiles,
obediencia, etc.

Entre primos no son muchas las obligaciones. Si hay amistad y
carifio habrd ayuda mutua en los trabajos de siembra y cosecha, algin
préstamo de dinero, de animales o de herramientas e inclusive, de tierra
para siembras "al partir”.

Conclusiones

Lo que hemos visto hasta ahora nos da una idea aproximativa de la
compleja red de derechos y obligaciones que se establecen al interior de
las familias indigenas de Chimborazo.

Seguramente en diversos lugares tales derechos y deberes ya no se
dan como antes, pero lo aquf expuesto parece ser la norma general de
comportamiento.

No hemos querido ser exhaustivos en el presente estudio, pero
pensamos que podemos extraer algunas conclusiones generales que
permitirén y estimulardn una profundizacién ulterior.

Vemos que hay diferentes grados de obligaciones entre los
miembros de una familia extensa, grados que vienen determinados en

virtud de la relaci6n de parentesco. *

* Es de advertir que el parentesco se refiere mds bien a un elemento de la

cultura que a un hecho biolégico o de la naturaleza. De ahi que obligaciones
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Habr4, segin esto, personas que se sentirdn mayormente exigidas
que otras.

Confirmamos también algo que aludfamos al comienzo de este
estudio: 1a solidaridad entre los miembros del grupo familiar mediante el
préstamo de tierras, animales, herramientas, dinero, etc, o la defensa en
casos de agresion.

Esto, nos parece, crea un sentimiento de unidad y de identidad de
los grupos familiares que se ponen en relacién; a su vez hace emerger un
sentido de obligacién moral para ayudar en los momentos de escasez a
aquellos con quienes se tiene un parentesco de cualquier grado: de igual
manera esa red de derechos y obligaciones favorece 1a superacién de
conflictos al interior del grupo; por dltimo, pensamos que las llamadas
estrategias de supervivencia9 funcionan sobre la base de esta red o
sistema de relaciones intrafamiliares.

La tierra, deciamos también, cumple un cometido fundamental en
lo referente a derechos y obligaciones tanto dentro de la familia nuclear
como de la ampliada.

Muchas alianzas matrimoniales, que, como hemos dicho ponen en
relacién dos grupos familiares para fortalecer esa relacién o para
crearla, tienen como principal objetivo el acceder a la
tierra ya sea por medio de la posesién o, al menos, obtener el derecho a
Su uso.

Hist6ricamente se ha venido dando un intrincado proceso de

y derechos al interior de la familia ampliada o extensa esten probablemente
més de acuerdo a los patrones culturales fijados por el grupo.
El caso de los primos. por ejemplo, aunque estan en un grado de
consanguinidad mds cercano, culturalmente, en lo que respecta a derechos y
obligaciones no lo es tanto si comparamos esos mismos derechos y
obligaciones con los cufiados (parentesco por afinidad) o con los de los
padrinos (parentesco ritual).

9 Cfr. AA. VV. 1984
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delimitaciones y posibilidades en lo que se refiere al parentesco, a la base
del cual encontramos, inequfvocamente, entre otras cosas, la
preocupacién por la posesién, y control de los recursos o medios de
produccién, principalmente de 1a tierra.

Los derechos y obligaciones establecidos en la familia extensa por
medio de las relaciones de parentesco (ya sea por consanguinidad,
afinidad o ritualidad) crea lo que Evans-Pritchard (1977:127) denominaba
la distancia estructural, es decir, la verdadera cercanfa entre las personas
de una comunidad, la identidad, la solidaridad, etc, que sefialdbamos
arriba, no estan dados por la vecindad o la proximidad en el espacio fisico
0 en la ubicacién de las residencias, sino precisamente por su vinculacién
a un grupo del cual se sienten participes mediante la red de derechos y

deberes que son el resultado de las relaciones de parentesco!0.

Es asf como un padrino de bautizo estar4 estructuralmente mas
cercano a su ahijado o a sus compadres aunque viva en otra comunidad,
que su vecino de habitacién con el cual no tiene ningin vinculo de
parentesco y por lo tanto, ninguna obligacién que vaya mis all de la
simple relaci6n de buena vecindad.

Pensamos también que el mantenimiento y fortalecimiento,
mediante la prictica, de las obligaciones y derechos entre las familias
indfgenas de Chimborazo favorecen la permanencia en el tiempo de la
estructura social en general y de las relaciones de parentesco en particular,

Un estudio con enfoque diferente a este podra arrojar luz sobre
aquellos factores que pueden influir ¥y que de hecho influyen
negativamente en el cumplimiento de derechos y obligaciones de los
indfgenas de Chimborazo ¥, en consecuencia, en sus relaciones de
parentesco.

10 Aunque como veiamos, a lo mejor algunas de las formas de relacién entre
parientes se establecieron en sentido inverso, o sea creando primero
derechos y obligaciones para posibilitar o impedir el acceso a los recursos.
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CAPITULO IV
LA FIESTA DEL CARNAVAL

Hay diversas fiestas que son motivo para una especial celebracion
entre los indfgenas de Chimborazo, pero al parecer dos de estas fiestas
revisten especial importancia para ellos: la celebracién del dfa de difuntos,
durante el mes de noviembre y el carnaval, que por ser una fiesta mévil
en relacién con el miércoles de ceniza, no tiene fecha fija. De todas
maneras se ubica dicha celebracién especialmente los dias domingo, Iunes
y martes anteriores al miércoles de ceniza, aunque en muchos lugares
dicha fiesta se realiza durante toda 1a semana.

Entraremos en nuestro trabajo a definir primero que debemos
entender por fiesta y luego tratar de captar el sentido del camaval,
sabiendo de antemano que este mismo término tiene serias dificultades
para su comprension. Intentaremos mostrar también, de manera sumaria,
el desarrollo histérico del carnaval a nivel general.

Mis adelante intentaremos descubrir el momento histérico en el
cual esta fiesta entr6 a formar parte del comtn de fiestas ecuatorianas y
particularmente entre las fiestas de mayor relevancia para los indigenas
chimboracenses.

Posteriormente decribiremos la celebracién indigena del carnaval

teniendo como punto de referencia la observacion de dicha fiesta en
algunas comunidades y tambi¢n algunos testimonios de indfgenas.
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Para finalizar, en el presente trabajo expondremos algunos

elementos de interpretacién para acercamos al sentido de esta fiesta en el
medio indfgena y sus perspectivas para el futuro.

La fiesta y el carnaval

Ofreceremos primero algunas referencias bibliograficas acerca de lo

que algunos autores entienden por fiesta, esto nos llevard a entender
mejor dicho concepto.
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"Este término -fiesta- abarca una amplia gama de connotaciones.
Estrictamente hablando, por fiesta entendemos una celebracién
religiosa de tono gozoso, pero ha de tenerse en cuenta que también
se aplica en ocasiones que carecen de ese rasgo. Las fiestas suelen
estar relacionadas con el calendario, y la mayor parte se celebran
anualmente, aunque algunas tienen lugar a intervalos mds prolon-
gados. El calendario festivo suele regularse conforme a la sucesién
de las estaciones: es probable que muchas fiestas tengan su origen
en las crisis estacionales que jalonan el afio agricola o ganadero"
(Brandon 1975).

"La fiesta es una celebracisn jubilosa. Es una condensacién de ritos
significativos, no cotidianos y anunciadores... es un vivir intenso
fuera de lo ordinario: no se vestir4 como siempre, no comer4 lo de
todos los dfas, no har4 lo que hace cada dfa, no estard allf donde
suele estar, no se encontrar4 con solo los Suyos, no hablard lo que
S¢ ocupa ordinariamente la mente. Es un vivir no cotidiano, si bien
enraizado en la vida. La fiesta es enunciadora.

Ella es prometedora de algo mejor, es jubilosa. Se celebra la
muerte, se festeja la vida" (Rueda 1981).

"Participar religiosamente en una fiesta implica el salir de la
duracién temporal ordinaria para reintegrar el tiempo mitico reac-
tualizado por la fiesta misma.

Una fiesta se desarrolla siempre en el tiempo original. Y
precisamente es esta reintegracién del tiempo original y sagrado lo
que diferencia el comportamiento humano durante la fiesta del



comportamiento de antes y después” (Eliade 1973).

Segtin los textos citados alcanzamos a comprender globalmente lo
que debemos entender por fiesta.

En la fiesta, todo lo que es monétono, rutinario, cotidiano se
imterrumpe para dar paso a una expresién de lo que ¢l hombre lleva en lo
m4s profundo de si mismo: el deseo de ser, de existir, de vivir
plenamente. Por eso, al contrario de lo que muchos piensan, la fiesta, la
celebracién no es una evasién de la realidad, sino que es la afirmaci6n del
desco de decir s a la vida. Por eso, ante todo, la fiesta es una experiencia
de gozo, de confirmar lo bello y agradable de la vida, de participar en lo
realmente importante, en un acontecimiento fundamental para el ser del
hombre. Una caracteristica que marca la celebracion festiva es el hecho de
ser una experiencia comunitaria. En una fiesta participan todos quienes se
han reunido para tal ocasién, no se excluye a nadie. Una fiesta en donde
se dé 1a exclusién de alguien es negarle la posibilidad de participar o de
expresar la afirmacién gozosa de su vida. La fiesta lleva también un
sentido ritual; por lo tanto estd sujeta a una regulacién minima para evitar
que sus expresiones caigan en la anarqufa (aunque habrd ocasiones en
que explicitamente se busque esto. cfr. Eliade 1973: 126) o en un
espontaneismo que la prive del significado que quiere manifestar. Lo
importante entonces de la celebracién no es tanto el ritual como la
experiencia que quiere revelar.

Recurriremos de nuevo a algunas fuentes bibliogrdficas para
acercarnos al significado etimol6gico e histdrico del carnaval.

"Dias de diversién que en los pafses cat6licos preceden al miércoles
de ceniza. Este término se explica muchas veces como una
derivacién de Carne Vale, es decir, adi6s, came, en relacién con
los ayunos y abstinencias cuaresmales, que se inician precisamente
el miércoles de ceniza.

Hay también motivos para pensar que se deriva del latin

Carnavale, en recuerdo del carro en forma de barca que se
llevaba en las procesiones relacionadas con los cultos de Isis (en
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Egipto) y Dioniso (en Grecia). Es probable que el carnaval tenga
un origen anterior al cristianismo y que en su celebracién se hayan
recogido muchas tradiciones paganas, incluida una fiesta de
primavera relacionada con el culto a los muertos, conocida entre
griegos, romanos, celtas y germanos” (Brandon 1975).

Vamos a mostrar, basdndonos en Bourke (1976) algunos aspectos
histéricos, que nos permitirin comprender de mejor manera la naturaleza
y sentido de las fiestas carnavalescas.

"Los participantes -de la Fiesta de los locos en Europa-, montados
en carros cargados de inmundicias, se divertian lanzdndolas a la
multitud que les rodeaba [...] Semejantes escenas iban siempre
acompafiadas de canciones obscenas e impfas' (Dulaure 1825,
citado por Bourke 1976: 34-35).

Borke sigue hablando de esas fiestas en las cuales

“Los principales autores (los cuales tomaban posesién de la iglesia
durante la misa cantada) tenfan el rostro embadumado y pintado, o
enmascarado de payaso, iban vestidos de bufones o como de mujer
y comfan salchichas o morcillas en el mismo altar”.

Es interesante ir observando cémo estos elementos propios de la
fiesta de los locos en Europa durante la Edad Media han sido asumidos
para la celebracién del carnaval en Chimborazo, elementos que, si bien no
todos, también forman parte de la camestolendas indfgenas.

Pero hay mis.

Bourke nos habla de una Fiesta de los locos como derivacién de
las Saturnales romanas (ver Brandon 1975), y que se celebraba en
Navidad.

"Unos iban enmascarados o tenfan el rostro embadurnado de tal

modo que causaban miedo o daban risa: otros iban con vestidos
femeninos o de pantomina, como actores teatrales.
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Dfia de feria

Procesién para despedir el carnaval, Chamboloma (Calpi)



Danzaban en el coro y cantaban canciones obscenas...

Finalizada la misa, todos corrian, saltaban, danzaban por la iglesia
con absoluta impudicia, no teniendo ninguna vergiienza en
dedicarse a todo tipo de indecencias y en desnudarse totaimente:
después se hacfan transportar por las calles en carros cargados de
inmundicias, que se divertfan lanzando sobre la gente que se
agolpaba a su alrededor” (Picart 1729, citado por Bourke pgs. 36-
3N.

Bourke, haciendo referencia a Diderot y d'Alembert (1779), nos

habla que dicha Fiesta de los Locos tenfa lugar en Europa durante el
perfodo que va de navidad a la Epifania. Notemos como ha habido un
desplazamiento en cuanto al tiempo, la fiesta referida va ya hasta los
primeros dfas de enero. No quedard allf sin embargo.

"Las fiestas del periodo navidefio -afirma Forlong (1883), en cita
de Bourke- se distingufan por el hecho de que en el curso de las
mismas habfa hombres que se vestfan de mujeres y viceversa,
demostrando de este modo aferrarse a las antiguas sigillaria de
las saturnales, las cuales originalmente celebradas el 14 de enero,
posteriormente se extendieron, llegando a abarcar tres, cuatro,
cinco e incluso siete dfas, mientras que la plebe llegaba a
celebrarlas hasta la candelaria*".

“Brand -dice Bourke- enumera diversas y curiosas costumbres
camavalescas, que tenfan lugar inmediatamente antes del miércoles
de ceniza e incluso ese mismo dfa, después de la distribucién de la
ceniza. En Alemania algunas mujeres jovenes eran llevadas sobre
una carreta por los jévenes del pueblo hasta el més préximo curso
de de agua o estanque, en el que eran sumergidas completamente,
lanzaban polvo y cenizas a su alrededor. En el Oxfordshire existfa
la costumbre de que bandas de muchachos fuesen de casa en casa
cantando para pedir que les regalaran huevos o bacon**..." (pg.
42).

LR

Es decir el 2 de febrero.
Tocino.
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Con lo visto hasta ¢l momento podemos ver como la mayorfa de

los elementos caracterfsticos de la Fiesta de los Locos cn Europa
(précticas, disfraces, época. etc.) fueron asimilados a la fiesta del
carnaval en la cual "la introduccién de la religién cristiana tuvo lugar tras
multiples compromisos: allf donde se le oponian hostilidades demasiado
fuertes, esta permiti6 el mantenimiento de précticas que repugnaban a sus
enseflanzas” Bourke pg. 38).

dice:
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Sobre el posible origen del carnaval en el Ecuador, Vargas nos

“El carnaval fue un trasplante de las costumbres espafiolas a la
América. Segin un etnélogo moderno (Julio Caro Baroja en
Andlisis de la cultura) el camaval en Espafia es un producto
sincrético, relativamente moderno, de los rituales paganos y el
cristianismo popular. Respondfa las fiestas de invierno y se
traducfa en libertades y bromas, lidia de gallos, quema de mufieco
representativo del camaval saliente, etc. Entre nosotros el tiempo
de Camaval se contrae a los dfas que preceden al miércoles de
ceniza y la fecha varfa en relacién con la fiesta de pascua, que
fluctda entre el 22 de marzo y el 25 de abril. El adelanto méximo de
la Pascua ocasiona que ¢l camaval pueda celebrarse en los primeros
dias de febrero.

El Padre pedro mercado, refiriéndose a las costumbres introducidas
por los jesuitas a principios del siglo XVII, afirma que en el tiempo
de la Compafifa se tenfa expuesto el Santfsimo los tres dfas de
carnestolendas. Para evitar con su presencia los desérdenes de
aquellos dfas, en los juegos que el demonio suele introducir.
Cudles eran esos juegos? De muy antiguo data en los pueblos del
Ecuador el juego del carnaval con agua, que a veces degenera por
su exageracion. No hay familia, pobre o rica, que se prive de una
comida para despedir al camaval. En algunos pueblos se han vuelto
rituales ciertos potajes propios de este tiempo, como el jucho,
cocimiento de capulies, peras y duraznos en las provincias de
Tungurahua y Chimborazo...".



Anotaremos todavia la versién que sobre el origen del carnaval nos
presenta otro autor:

"El origen del carnaval en nuestro pafs todavia sigue siendo
obscuro. Sin embargo el camaval, de Guaranda es el més
tradicional; por eso recurriremos a una leyenda, que le atribuye un
origen ecolégico (?) y esponténeo.

Ella nos ha dicho que se llamaba Encama, pero que todos, incluso
los suyos, simplificaron su nombre llamédndole solamente Cama.
El en cambio, respondfa a Valerio y por Valerio también le conocia
el patriarca de la parcialidad y les conocfa asf; guapos y solteros, y
viéndoles en estado y aptitud para que multipliquen la especie
resolvi6 lamarles al estado del matrimonio.

Ambos eran ramas de un mismo tronco comin: habfan tenido por
ascendientes a mitimaes que no se sabe si fueron de Cajamarca o de
donde. Sus mayores, sus antepasados, unos antes oOtros
después, desde hace mucho tiempo descansan bajo 1a tierra de las
penalidades de este mundo, en el que como hojas arrebatadas por €l
viento del destino cruel, obligéles a vivir ahf para siempre y morir
luego lejos del suelo que nacieron...

...Y un dfa, en que la pareja salié de paseo por montes y collados,
al caer de la tarde, cuando el sol agonizaba lento, cubriendo a
instantes de sombra densa los campos por donde habfan pasado,
dejando huellas imborrables de un amor tierno y bien sentido,
sentdronse a descansar para luego, vencidos por el agotamiento que
produce el cansancio, quedarse profundamente dormidos, quizés
sofiando en la amarga condicién de ser nada ni nada menos que
obedientes gobernados.

Mis he aqui que escucharon al viento con su gemir lastimero: a las
aves montaraces con su trinar melodioso: al rio cercano con su
murmurar alegre y danzarino: musica con acentos de danzante que,
habiendo penetrado muy hondo en el sentimiento de los dos, al
despertarse lo entonaron al unfsono. Entonces sonrieron y
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emprendieron camino de retorno, llegaron a la casa del patriarca
huaranga para ofrecerle las dulces melodias que les habia brindado
la voz de la naturaleza. El patriarca les escuch6 y estudié los
efectos psicol6gicos que producfan en sus pueblos.
Considerdndolas buenas, acto seguido mand6 taiiir la bocina que
acostumbraba, para convocar al pueblo a una reunién general.
Delante de su pueblo congregado, ordené a la Cama y al Valerio
que la entornaran nuevamente. La emocién de la concurrencia fue
tal, que en el mismo momento solicité que esta musica que
fielmente interpreta agridulce de su vivir reciba un nombre, como
homenaje a esa mujer, la m4s bella y hermosa de la parcialidad, lo
tomarfan del que lo llevaba, formando contraccién con las tres
primeras letras de él: mas como la pareja lo habia ofrecido al
patriarca, este era el duefio, la mdsica era de ¢l y de nadie més que
de €l. Ratificada la aprobacién por la concurrencia, se autorizé
hacer la proclamacién con el nombre que debia llevar: soné de
nuevo la bocinay ante el pueblo le puso ¢l nombre de Carnaval
de Huaranga, nombre con el que hasta ahora le conocemos, y asf
se llamard mientras habite en tierra guarandefia un descendiente de
nuestros aborigenes los guarangas" (Saltos 1985).

Después de este pintoresco relato ofreceremos un nuevo aporte en

cuanto a la historia del carnaval en tierras ecuatorianas,
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"Antes de la conquista espafiola, los indf genas, efectuaban danzas,
rituales acompafiados de pingullos y tamboriles festejando el
equinoccio invernal del sol. Los espafioles y posteriormente los
criollos impusieron letra castellana a los ritmos indigenas, para ser
aprovechados en sus diversiones, ya que coincidia con las fechas
en que los europeos hacfan los camavales.

La celebracion mantiene muchos elementos de la modalidad
europea. De ahi nos vienen los bailes de disfraces, las comparsas,
los carros alegéricos, la misica, las canciones y hasta el juego con
el agua.

Pero al igual que las otras costumbres trafdas de Espafia, el
camaval recibe aportes y es transformado, tomando para si parte de



los pueblos mestizos que le dan u n toque espontdneo, fecundo y
artistico a esta festividad.

Asf 1a gente sencilla del pueblo rompi6 con los patrones y cdnones
culturales que trataron de imponemos los europcos, de ahf que el
carnaval presente matices peculiares con diversa intensidad segtn
los lugares donde se lo practica.

La fiesta del camaval tiene gran acogida en el pueblo ecuatoriano €
histéricamente ha tenido diversas formas de manifestarse. Algunas
de estas costumbres han cambiado con el tiempo, en tanto que otras
se siguen manteniendo hasta nuestros dfas, sobre todo en algunas
ciudades y pueblos de la Sierra” (Saltos Op. cit.).

Hemos considerado conveniente ofrecer algunas referencias
bibliograficas sobre la posible etimologfa del término carnaval asf como
su origen y arribo a tierras ecuatorianas en particular; de esta manera.
teniendo en cuenta un contexto semantico e histérico podremos de mejor
manera ubicar la importancia de dicha celebraci6n entre los indigenas,
aunque quedan algunas interrogantes por responder, interrogantes que
plantearemos al final de este trabajo.

El carnaval
En esta parte presentaremos aigunos de los rasgos mis

caracteristicos en cuanto a la celebracién del camaval por parte de las
comunidades indfgenas de la provincia de Chimborazo. No pretendemos

agotar todo lo que a nivel etnogréfico pueda encontrarse en esta fiesta,

simplemente, como hemos dicho, queremos destacar algunos aspectos de
esta celebracion.

La manera de celebrar el carnaval y su duracién varfa de comunidad
a comunidad. Algunos lo celebran de viernes a viernes, otros 1o harén
desde el sibado hasta el miércoles de ceniza y no faltard algin lugar en
donde precisamente ese miércoles comiencen las camestolendas.

Lo que de alguna manera si s comun es la comida y su
preparacién. Las mujeres cocinan mote y arroz: elaboran la
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imprescindible chicha de jora*. Preparan diversas cames: cuy, puerco,
gallina, y pescado, este Wltimo en los lugares donde puede adquirirse.
Ciertos informantes dicen que anteriormente "pelaban” una res o un
chancho, pero que ahora por la pobreza Yya no hacen eso, teniendo que
conformarse con comer las cames de los animales mencionados. También
afirman que ha cambiado mucho en lo que a la bebida se refiere, ya no
hay tantas borracheras como antes, "ya no se ve tanto trago". Ahora "la
fiesta se hace conlo que se puede”.

Mientras las mujeres se dedican a su oficio de preparar los
alimentos, algunos hombres, sobre todo jévenes y los llamados
huarmitucushca (hombres disfrazados de mujer) van de casa en casa
tocando el tambor o tarros viejos y el pingullo. En las casas visitadas les
dan de comer y de beber, por eso deben estar preparados sus moradores
para tener en suficiente cantidad comida y bebida para brindar a los
visitantes o "carnavaleros". En algunas partes estas visitas se extienden a
comunidades vecinas.

“Los huarmitucushca -dice un morador de Agua Santa. Yaruquies-
antes de entrar a la casa dan vuelta a su alrededor unas tres 0 cuatro
veces, cada vez por un lado distinto, por el lado derecho y el
izquierdo, después de esto forman un cfrculo y cantan la llegada.
En el canto de llegada llegan diciendo: shamupashunchij!!! quiere
decir que estdn saludando en la entrada. Explican que estdn de
paso, que estin yendo a una guerra, porque les han pedido:
estamos pasando, estamos de marcha y queremos que nos den
alguna cosita. Ahf reciben la chicha y la comida. Después cantan el
agradecimiento y por tltimo cantan la despedida. Se despiden
diciendo que después de la guerra volverdn por aquf mismo si es
que viven, si es que mueren ya no volverdn: ah{ quedan los hijos,
l1a mujer, la familia. Si se gana la guerra se ha de volver: vamos
pasando como un pajarito, como unas avecitas, como golondrinas.
Como ese pajarito nos vamos pasando por encima y por dentro
buscando c6mo escaparse. Asf van de casa en casa visitando".

* Maiz germindo
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Cada comunidad tiene su forma peculiar de convocar a la
celebracién del camaval. En algunos lugares es el prioste, quien es
nombrado un afio antes.

"Fantando un afio para la celebracién del carnaval, cogen al
prioste... El rey, o sea el prioste, recoge las cosas de gasto para la
fiesta: papas, carne, mote, hace chicha, trago”.

En otros lugares

"Los dirigentes preparan esta fiesta para recibir a la comunidad.
Antes eran los alcaldes, los alguaciles, etc.. ahora es la directiva del
cabildo".

Ciertas comunidades convocan a la celebracién del carnaval
portando la bandera ecuatoriana mientras tocan y bailan. Otros recintos
acostumbran para tal efecto utilizar la ayuda de personas que pintadas de
negro (negrushca) van llamando a los habitantes de la comunidad casa
por casa.

Lo mds comdn es que mientras las mujeres se visten elegantemente
usando sus prendas tradicionales pero con cierto colorido especial, los
hombres en su mayorfa se visten de mujeres (huarmitucushca), de viejo o
de vaca loca (huagra tucushca). Otros visten diversos disfraces: payasos,
diablos, curiquingues, etc. Algunas comunidades suelen elegir un
coordinador que dirige y ordena todo lo que se¢ vaya a realizar; este
coordinador va vestido de soldado.

Parte importante (no en todos los lugares ni con la misma
intensidad) es la misa, la cual generalmente se realiza en horas de la
mafiana cuando todavia los carnavaleros estdn en condiciones de asistir y
participar en este oficio religioso.

Después de la celebracién de la misa vienen diferentes juegos,
siendo los mas comunes el 1lamado "gallo tipina™* y los otros.

* Algunos dicen que es "gallo tipina" porque lo despluman, otros que es
“gallo pitina” porque lo hacen pedazos.
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El algunas comunidades, para jugar el "gallo tipina" entierran al
animal dejéndole solo la cabeza por fuera. Después algunos hombres
vendados y con machetes en la mano intentardn cortarle la cabeza,
ganando aquel que lo logre. El ganador deberé traer otro gallo para las
fiestas camavaleras del afio siguiente.

En otras partes en lugar de enterrar el gallo, lo amarran de las patas
y suspendido con la cabeza para abajo de manera que hombres vendados
y a caballo lo puedan coger de la cabeza después de algunos intentos y
entre las repetidas aclamaciones del piblico presente. El ganador serd
quien logre arrancar la cabeza o algiin miembro del desventurado animal.

Los toros es también algo comin en las distintas festividades
celebradas por los indigenas. Este juego es poco frecuente ya que supone
una inversion bastante costosa que solo algunas comunidades podrin
costear.

Ciertas comunidades suele construir el palacio del rey, consistiendo
en una plataforma hecha de madera de unos dos o tres metros de altura, A
dicha plataforma se suben las directivas de la comunidad con sus
mujeres. Desde allf saludan y dan algunos consejos a los miembros de la
comuna quienes con respeto los escuchan desde abajo: los consejos
impartidos contienen el deseo de que se cumpla con los trabajos
comunitarios, que vivan bien entre esposos y entre vecinos, etc. En
ocasiones acostumbran a cantar quienes estdn en el palacio.

Un anciano cuenta que antiguamente se cantaba el afio nuevo en el
pogio diciendo: "camaval, carnaval, camaval”. Dice que se ofa que
tocaban fuertemente los tambores y que "Taita Carlitos” y "Mama Eva "
andaban a las doce de la noche del miércoles de carnaval de casa en casa
pidiendo granos para completar las siembras y que en todas las casas les
daban; pero que en la casa donde no le daban granos al camaval, o sea el

"Taita Carlitos", entonces en ese afio no tendrfan buena cosecha los de
€sa casa.

Los de 1a casa visitada salfan a acompafiar a "Taita Carlitos" ya
"Mama Eva". cantando de casa en casa "carnaval, camaval”.
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"Hay dos personajes que se disfrazan: un viejo y una vieja: el viejo
se llama San Carlos y la vieja mama Eva.

San Carlos guarda hueso de ganado, camne. chicha, ropa vieja. la
vieja carga también ropa vieja, michica, papas, mote".

Por lo general los indfgenas no juegan el carnaval con agua sino
con harina o polvo blanco mientras tocan y bailan sin descanso.

Indigenas de migracién temporal que trabajan en la costa 0 en las
grandes ciudades de la sierra vienen a participar activamente del carnaval
en su comunidad.

Un hecho muy frecuente durante la celebracién del carnaval son las
peleas por venganza o "desquite”.

"En mi comunidad en los dfas de carnaval habfa grandes peleas y
_una comunidad con otra comunidad. Con aciales se rompfan la
cabeza, algunos quedaban lisiados, heridos, otros morfan”.

"Cuando hay disgustos, problemas familiares u otros entonces el
"desquite" era en los dfas de carnaval, por €s0 hay muertos y
heridos. Cada afio hay muertos".

El dltimo dfa de camaval en ciertas comunidades se retne la
comunidad en la plaza o en algin otro espacio central y ahf se despide al
camaval. El que se viste de viejo llora y toda la comunidad con €1
diciendo que ya va a despedirse el "Taita Carnaval". Le quema la ropa al
que se ha vestido de viejo y mientras tanto ¢l llora. Luego los mayores
dan la bendicién y algunos consejos a quienes se han congregado. As{
despiden al carnaval. Aquel vestido de viejo recibe una limosna de parte
de 1a comunidad con lo cual comprar’comida y bebida para repartir
después entre los asistentes.
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El carnaval y la comunidad

Aunque, como deciamos m4s arriba, quedan muchas interrogantes
con respecto a la celebracién del carnaval por parte de los indigenas de
Chimborazo, podemos apreciar el sentido y valor que para ellos ha tenido
y tiene esta fiesta.

Un primer hecho importante que salta a la vista es la capacidad de
convocatoria que tiene tal celebracién; participa toda la comunidad. Cada
cual encontrard un lugar, ninguno se sentirg excluido, todos querrdn
participar y se sentirdn satisfechos de lograrlo.

El grupo encuentra, mediante la celebracién del carnaval,
mecanismos especificos (el "desquite”, por ejemplo) para erradicar
sentimientos negativos acumulados antes de su celebracién: en este
sentido el carnaval serd un medio idéneo para la cohesién de todos los
miembros de la comunidad. Viejas rencillas familiares o de vecinos
también se desvanecerdn con las visitas, el baile, la musica, la comida y la
bebida compartidos.

El carnaval ofrece la posibilidad de integrar al menos
temporalmente, a personas no indigenas. Los mestizos que participan en
estas fiestas, se verdn envuelios en el entusiasmo de unos dfas en los
cuales recibirdn especial atencién por parte de los indigenas camavaleros.

Los migrantes de la comunidad podrén reincorporarse a los Suyos
en estas jornadas de alegrfa. Es la oportunidad de revitalizar los 1azos con
Su grupo y su cultura, de actualizar y de recordar existencialmente la
pertenecia a una comunidad de la cual son miembros.

En términos generales podriamos decir que el carnaval para los
indigenas es la oportunidad que ellos mismos se han dado para mantener
lo comunitario como algo fundamental en su cultura y es ademds la
instancia para recuperarse a sf mismos, recuperando todo aquello que
durante el resto del afio han visto desparecer por la accién de la sociedad
envolvente.
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Veamos ahora algunas de las inquictudes que quedarfan y que
lamentablemente no serdn objeto del presente estudio ya que su respuesta
requerirfa un tratamiento especial a nivel bibliografico y etnogréfico.
Eliade (1973) afirma que "una fiesta se desarrolla siempre en el tiempo
original", es la oportunidad que tiene el hombre de reactualizar un
acontecimiento primordial, "in illo tempore" que hizo posible el mundo, el
hombre, los hechos culturales. La fiesta coloca al hombre como un
contempordneo de la creacién, lo hace salir de lo absurdo y cotidiano
para sumergirlo el lo-que-tiene-sentido.

Ahora bien, para el mismo autor y para otros, a veces las fiestas no
tienen este caracter de reactualizacién, sino de conmemoracion, o sea no
tanto de participar en el tiempo primordial, sino de solo recordar un
acontecimiento ocurrido en el pasado pero que carece de una vivencia
existencial en el momento en el que se le recuerda; es el caso de las
celebraciones cfvicas; grito de independencia, nacimiento o muerte de
algin précer o personaje ilustre, eic.

Si el carnaval es algo de origen europeo, traido e impuesto por los
espafioles, c6mo es que ha llegado a convertirse en una celebracién tan
importante para los indigenas? Si es una fiesta de carécter recordatorio o
conmemorativo, este tipo de festividades no tiene mucha trascendencia
entre los indigenas; y si es una fiesta religiosa en el sentido descrito por
Eliade, que tiempo original, qué acontecimiento vital es aquel que ellos
estdn reactualizando. De qué hecho fundamental estdn siendo
contemporéneos?

Estas preguntas nos parecen importantes porque no podemos
quedar satisfechos con respuestas como; es la costumbre, es algo
impuesto a la fuerza. etc. Muchas otras celebraciones como Semana
Santa, Navidad, que para nosotros son de suma importancia, para ellos
tienen un valor muy escaso; por qué dichas festividades no lograron ser
asumidas con tanta vitalidad como el camaval?

Uno de los autores citados nos decfa que los espafioles vinieron a
imponer "letra castellana a los ritmos ind{genas, para ser aprovechados en
sus diversiones, ya que coincidfa con las fechas en que los europeos
hacfan los camavales" (Saltos 1985).
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Qué celebraciones o rituales vinieron a ser reemplazados por el
carnaval? El mismo autor dice que celebraban la fiesta del "equinoccio
invernal del sol”. A qué se refiere exactamente? Qué tipo de celebracién
era? Quienes la celebraban y c6mo?.

Respondiendo a preguntas como estas tal vez podamos tener un
asomo de respuesta a la gran interrogante que nos hemos planteado antes;
por qué la fiesta del camaval tiene tanta importancia para los indigenas de
Chimborazo.

Conclusiones

A pesar de que, con lo expuesto anteriormente, debemos diferir los
respuestas a ciertas interrogantes, s{ podemos, al menos, adelantar
algunas conclusiones.

Mientras la celebracidn festiva del camaval, cualquiera sea la
concepcién que sobre €l tengan los indigenas, logre mantener los
aspectos positivos que hemos referido mds arriba, se puede pensar en una
perspectiva promisoria para dicha fiesta.

Se irdn transformando algunos elementos mientras otros
desaparecerédn a la vez que se incorporardn nuevos, pero 1o cierto es que
lo fundamental del carnaval, su sentido de cohesién del grupo y de
rechazar o integrar factores disociadores, hard de esta una fiesta
significativa para los indfgenas, lo cual es manifiesto en la forma como es
celebrada actualmente.

Tal vez, como afirmdbamos, algunos elementos ya han cambiado o
desaparecido por circunstancias diversas (razones culturales, econémicas,
etc.); pero al parecer, el camaval como medio de expresion singular de
los indfgenas de Chimborazo, permanecerd en la medida en que,
decfamos, logre fortalecer las relaciones de los miembros de las
comunidades en donde se celebra.

Si bien el carnaval no es originariamente una festividad indigena,
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por la manera como se la practica podemos evidenciar que ha llegado a ser
algo vital para los indigenas de este sector del pais, es un préstamo que ha

sido plenamente asumido y convertido en algo propio.

169



37

Telar de espalda o de cintura

170



CAPITULO V
LA FUNCION SOCIAL Y RITUAL DE LA
BEBIDA

O )

4 %
Z ABYATYALAO
) 2

Marco histérico geogréafico

El interés de este andlisis, es el de descubrir las funciones que el
trago, la chicha y otras bebidas cumplen entre 10s indfgenas de
Chimborazo para crear 0 fortalecer ciertas relaciones que redundan en el
mantenimiento de sus instituciones, sistemas y estructuras culturales.

Durante mucho tiempo, y ain en nuestros dfas, el consumo de
bebidas fermentadas por parte de los indigenas de esta Provincia
ecuatoriana fue considerado como un signo evidente de atraso, de
expectativas sociales inferiores a las de los grupos no indfgenas; juicio
que deja entrever de manera clara un marcado etnocentrismo, ya que las

personas no indfgenas consumen dichas bebidas de igual manera.

Cuando se observa detenidamente 1as ocasiones y el modo en que
las bebidas son utilizadas por el indfgena, se llega a poner en claro, al
menos, dos cosas:

a. El consumo, o mejor, el uso del trago o de 1a chicha como medio
para expresar diversos tipos de relacién entre las personas.

b. El carécter de ofrenda o de objeto ritual para entrar en relacién
con el mundo de lo sobrenatural o el 4mbito de lo sagrado.
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...... la bebida ocupa un lugar importante en la vida de los
chincherinos. En efecto, la bebida tience un triple importancia: a)
actiia como estimulante en el trabajo, alternando la bebida con la
masticacion de coca; b) ocupa un papel importante en los usos y
costumbres que rigen las reglas de la interaccién social y, sobre
todo, en los trabajos de ayuda ayni, minka y faena - y en la
solicitud de cualquier tipo de favores (solicitud de avuda cn el
trabajo, préstamos de una herramienta ¢ de ¢ talquier otra cosa,
solicitud de padrinos, etcétera); y c¢) durante las ocasiones
ceremoniales, relativas al ciclo de vida del individuo-nacimiento,
matrimonio y muerte—;y en los ofrecimientos religiosos(...). Estos
Lres aspectos, a su vez, estdn muy relacionados entre sf, pues, de
un modo mds o menos directo, los tres responden a acciones
encaminadas al mantenimiento de la seguridad econémica del grupo
doméstico o de la comunidad en su conjunto”. ( Contreras: 1985
-88).

Estos dos tltimos aspectos referidos (b y ¢) centrardn nuestro
interés. Seguramente habr4 otros aspectos importantes a considerar, pero
los dejaremos de lado para profundizar en los ya enunciados.

No estd de mds puntualizar que la perspectiva aqui adoptada es
antropol6gica y no sociolégica, con lo cual queremos dar a entender que
16 entraremos a analizar la funcién del trago en lo que tiene que ver con la
dominacién del indigena por parte de la sociedad envolvente no indigena.
Vamos a analizar, repetimos, la funcién que las bebidas fermentadas
tienen al interior de las comunidades Yy su importancia para el
mantenimiento de sistemas y estructuras propias de los indigenas. 1

1 Queremos remitir al lector al excelente trabajo de José Sénchez-Parga
(Revista Cultura N- 21a) donde se hace referencia a puntos que nos parecen
importantes sobre este tema Y que no trataremos directamente en nuestro
trabajo; como es, por ejemplo, el momento histérico en el cual el trago
entré a constituirse en un elemento importante de relaciones sociales entre
Ios indigenas.

"El 'trago’ en el Ecuador aparece como depositario de cargas rituales,
sociales y simbélicas que originariamente, y todavia hoy en Bolivia y en el



Con lo dicho pensamos que queda conjurada cualquier idea de que
se quiere hacer una apologfa ingenua o interesada del trago o la chicha.

Antes de abordar cl tema especifico lo queremos enmarcar dentro
del contexto de diversos aspectos de la realidad del indigena
chimboracense (geografia, historia, economfa, ctc.). En un mapa de la
provincia sefialaremos los lugares de donde fue obtenida la muestra o los
datos que fueron rccogidos para la elaboracién de este y otros trabajos. Al
final presentaremos algunas conclusiones quc nos permitirdn situar cn
una nueva perspectiva la cuestién de las bebidas fcrmentadas y su
utilizacién por parte de los indfgenas de esta Provincia.

Aspecto geografico

La provincia de Chimborazo se encuentra ubicada en el centro del
territorio continental del Ecuador y la mayor parte de dicho territorio
pertenece a la Cordillera de los Andes.

Limites provinciales: al Norte con Trungurahua
al Sur con Cafiar y Guayas
al Oriente con Morona Santiago
al Occidente con Bolfvar y Guayas

Superficie: 6471 Km2.

La provincia tiene altitudes desde los 295 hasta los 6310 metros
sobre al nivel del mar.

En el Chimborazo la Cordillera de los Andes se ramifica en la
cordillera Oriental que avanza hacia el sur y luego al oriente y la cordillera
Occidental que va hacia el norte desde donde se forma el llamado nudo de
Igualata, en donde se levanta el nevado del Chimborazo.

sur del Pert, estaban adscritas a la chicha y a la coca. En este sentido es
importante entender el proceso de transferencias culturales que se han ido
desplazando de la coca y la chicha al ‘trago’, (pg. 317).

Sinchez-Parga pasa entonces a describir ese proceso.
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En la cordillera Oriental se encuentran nevados como el Altar o
Cépac Urco (5404m.), el Condorazo, los Cerros Negros, 1os pdramos de
El Toldo, los Cubillines (4455), el Quilimas (4722) y el Sangay (5323)
que es un volcédn en actividad.

Hacia el sur de la cordillera Oriental se levantan los pdramos de
Colay, Atillo y Ayapungo, lugares en donde se forman también las
lagunas de Colay, Atillo y Ozogoche. Un ramal de la cordillera Oriental
forma los pdramos de Atapo y Tixdn que constituye un solo conjunto con
el llamado nudo de Tiocajas. La cordillera continda hacia el sur hasta
confundirse con el nudo del Azuay.

La cordillera Occidental posee al nevado Carihuairazo (5028 m)
que separa la hoya de Riobamba de las planicies de Mocha y Ambato.

Desde el Chimborazo hacia el sur se extiende el denominado Arenal
sobre los 4821 metros sobre el nivel del mar donde se han asentado
poblaciones mestizas ¢ indfgenas. Este Arenal llega hasta el nudo de
Tiocajas. Aqui se abre una grieta para dar paso al rfo Chanch4n.

Esta Cordillera continiia hacia el sur y se une con la Oriental en la
llamada Nariz del Diablo.

Las dos cordilleras con los nudos de Igualata—Sanancajas al norte,
Tiocajas al centro y ramales de la Cordillera Oriental y el nudo del Azuay
encierran las hoyas de los rfos Chambo y Chanchén.

La llanura de Tapi, sobre la cual se asienta la ciudad de Riobamba
capital de la Provincia, desciende desde las faldas del Chimborazo y del
nudo de Igualata hasta el rfo Chinbunga que bordea la ciudad.

Existen otros altiplanos como los de Columbe, Cajabamba, Licto y
Chambo.

El rfo Chanchén nace en los piramos de Atapo y va a unirse al
Chimbo formando el Taguachi, afluente del Guayas.
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Clima y produccién

La Provincia cuenta con diversos pisos ecoldgicos que van desde
los altos nevados, los pdramos a mds de 4 mil metros de altura, hasta el
subtrépico de La Isla y Cumands, pasando por lugares de clima templado
como Pallatanga y Huigra. En estos lugares se cultivan, como Sitio
privilegiado, productos de la sierra como papa, y de la costa, como la
yuca, el camote, pl4tano, cafia de azicar a més del fréjol y el mafz.

De los 3500 a los 4500 metros de altura el clima es frfo. La
vegetacion es escasa y formada por pajonales y pastos naturales que
sirven como alimento para venados, llamas y ovejas.

Entre los 2500 y 3500 metros el clima oscila entre los 13 y los
189C, a diferencia de las altitudes referidas anteriormente donde la

temperatura est4 entre los 0 y los 10°C. En este clima se han establecido
la mayor parte de las comunidades indfgenas del Chimborazo.

Se cultiva entre los 13 y 18° C, bastante abundancia de cereales,
legumbres y hortalizas. Ganado mayor y menor preferencialmente para la
venta.

De los 300 metros a los 2500 se da una variada producci6n de
frutas, café a m4s de los productos antes mencionados.

Chimborazo es una provincia principalmente agricola y también,
aunque un poco menos, ganadera.

Sintesis histérica

El hombre puruh4 originario de esta provincia antes de 1a invasién
inc4sica tuvo su propia lengua, el puruhuay, que segin J ijén y Caamafio
sobrevivi6 hasta fines del siglo XVIIL

Lograron los puruhaes un gran desarrollo en la agricultura median-
te técnicas de terrazas o andencs, pozos, drenaje y regadio.
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Nuevas técnicas agricolas se experimentan al desarrollarse los
cultivos asociados y rotativos de mafz, papa, quinua, chochos y otras
plantas.

Los puruhaes rindieron culto a las montafias con nieves perpetuas
como el Chimborazo y el Tungurahua, Segin Juan de Velasco los
puruhaes levantaron un templo al Chimborazo para rendirle culto al ne-
vado, el cual tenfa en sus alrededores grandes rebafios de Ilamas conside-
radas de propiedad del monte y que por lo tanto no eran consumidas.

La poblacién aument6 rédpidamente al contar con una buena
produccién agricola. Aparecieron aldeas y hasta ciudades; surgi6 también
el comercio y el intercambio de productos.

Se desarroll6 también la fabricacién de tejidos teniendo la cabuya y
la lana de las llamas como materia prima.

El cobre y la plata sirvieron para la elaboracién de adornos como
brazaletes y tupus, adem4s de objetos ceremoniales.

La cerdmica puruha se caracterizé por su sencillez, acabado poco
esmerado y por ser monocroma. Céntaros antropomorfos, ollas
globulares, platos con mango, figuras de arcilla, entre otros objetos,
fueron fabricados por este pueblo que darfa origen posteriormente a los
actuales indigenas de Chimborazo.

Una alianza entre Shyris y Puruhaes es el resultado de varios
intentos por parte de los gobemantes quitus de dominar al pueblo puruha
sin lograrlo. Mediante diversos matrimonios entre los dos importantes
pueblos se logra establecer un reino amplio y fuerte que, sin embargo, no
podré oponerse a la invasi6n del gran pueblo que avanzaba invencible
desde el sur: los Incas. Este pueblo influird grandemente en los Puruhaes.
Aunque no alteraron la estructura social y politica del pueblo dominado,
sf modificaron algunos aspectos. Se restringi6 el poder de los sefiorios
étnicos por medio de la practica comiin de los llamados mitimaes, o sea el
traslado de poblaciones enteras a otros lugares lejanos.
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Los incas lograrpn el sometimiento de los Puruhaes utilizando
diferentes medios como los regalos y 1a cducacién de los hijos de los
sefiores étnicos en Cuzco.

Los matrimonios entre Incas y Puruhaes fueron frecuentes y una
manera de evitar y prevenir posibles levantamientos.

Otro sistema de los Incas para poder gobemar fue el de la divisién
en mitades, para que dependieran administrativamente de centros
distintos.

Los Incas introdujeron el quichua como idioma utilizado en la
administracién y en las relaciones personales; impusieron también el culto
al sol como religién del Estado.

La influencia inca también se manilest6 en la cerdmica, el vestido,
las armas, las construcciones, los utensilios, las herramientas, las formas
de agricultura y el pastoreo.

Son conocidos, ya en la época colonial, diversos alzamientos
indigenas en la provincia, para protestar por los constantes y diversos
atropellos por parte de las autoridades civiles y religiosas. Muchos de
estos alzamientos o sublevaciones lograron los objetivos perseguidos,
pero otros terminaron ahogados en sangre. Nombres como los de Pedro
Carrasco y Agustin Miranda (Guano en 1778), Lorenzo Taday y Lorenza
Avimaiiay (Columbe y Guamote en 1803), Fernando Daquilema (Cacha
en 1781), entre otros, manifiestan la oposicién constante y la rebeldia del
indfgena chimboracense, mezcla de tantas sangres, ante cualquier
opresi6n. Esta rebeldfa, si bien en muchas ocasiones no ha podido
mostrarse abiertamente, ha dado origen numerosas estrategias de
supervivencia que le han permitido sobrevivir a diferentes formas sociales
de dominacién, como lo fuera por ejemplo el huasipungo, que en
Chimborazo revisti6 caracterfsticas realmente dramaticas.

En la actualidad el indfgena de Chimborazo trata por diversos
medios de conservar y reproducir su cultura, muchas veces bajo formas
que en apariencia pueden presentarse como propias de la aculluracién
(Cfr. AA.VV. 1984).
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Poblacion

La poblacién actual de la Provincia es de unos 350 mil habitantes
aproximadamente, de la cual un 65 a 70 por ciento es indigena.

La mayorfa de esta poblacién vive en el campo, dedicada a las
labores agrfcolas que, como habfamos sefialado més arriba, es la
actividad principal en la Provincia.

El hombre de Chimborazo, pese a las continuas presiones por parte
del mundo externo de la sociedad envolvente, conserva su visién
especifica del mundo y del hombre. Su relacién con la naturaleza, con sus
semejantes manifiestan lo vigoroso de su cultura, si bicn es cierto que
muchos asspectos, por cjemplo cn cl campo religioso son, una sintesis o,
en ocasiones, yuxtaposiciones, de elementos reli giosos provenicntes de la
Espafia Catdlica del Siglo X VI y de los siglos posteriores.

El marco del presente estudio

Los datos recogidos para el presente estudio fueron recolectados
por medio de observacién directa y también por entrevistas a personas de
35 comunidades indfgenas pertenecicentes a 15 parroquias.

Algunos de los testimonios fueron grabados_directamente en
quichua y para su transcripcién nos fue de gran ayuda un indigena que
habla correctamente ambas lenguas. Algunos de estos testimonios los
reelaboraremos con nuestras propias palabras, otros conservardn las
palabras textuales tal como nos fueron dichas.

Todos estos testimonios son recientes, 1a mayoria de ellos fueron
recogidos en el afio de 1988 y otros, aunque también se grabaron en el
mismo afio, hacen referencia a hechos ocurridos en afios anteriores.

De todas maneras pensamos que el material recogido que sirve
como base para nuestro estudio puede considerarse de primera mano y
guarda un valor considerable para el trabajo propuesto en esta ocasién y
para otros que se llevardn a cabo m4s adelante.
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Bebidas utilizadas

Entre las més frecuentes encontramos el TRAGO o PURO, que ¢s
el resultado de una rudimentaria destilacién de la cafia de azicar. No es el
dltimo momento de tal proceso de destilacién, ya que del trago o puro
vienen sucesivas destilaciones para elaboracién, como es sabido, de
aguardiente, rones, alcoholes, etc.

Generalmente el trago que consumen los indfgenas es de muy baja
calidad, 1o que trae como consecuencia frecuentes trastornos digestivos,
hepéticos y, en ocaciones, llega hasta la afectacion del sistema nervioso
central.

Este trago es distribufdo, la mayorfa de las veces, de manera ilegal
en los centros poblados por tenderos y comerciantes. Su relativo bajo
precio hace que sea un producto de mayor venta y cOnsumo que otros
mds refinados y de venta legal. '

La CHICHA es otra bebida que es tradicionalmente considerada
como de suma importancia entre los indigenas.

Por lo general es preparada en las mismas comunidades utilizando
para ellos avena, cebada o maiz.

La chicha que compran y consumcn cn los pucblos y en la ciudad
de Riobamba tiene, para suelaboracién, elementos tan daiiinos como ex-

crementos humanos, huesos, trapos viejos y sucios, etc. (Véase Costales
1968: 87-89).

En algunas ocasiones, como tendremos oportunidad de verlo, es
utilizado el VINO barato que venden en las tiendas del pueblo o en
Riobamba.

La CERVEZA y el llamado PONCHE*, que es un preparado
especial, son también bebidas de uso comiin entre los indigenas, aunque
con menos frecuencia que el trago y la chicha.

Para este y otros términos ver glosario.
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La funcién social
Matrimonio

Desde el mismo momento en que un muchacho indfgena quiere
contraer matrimonio, uno de los medios que utilizar4 para allegarse a la
familia de la muchacha y pedir el consentimiento del matrimonio, ser4 el
trago.

Si bien el joven no va personalmente a pedir tal consentimiento,
sino que familiares o sus propios padres lo hardn por él, el elemento
indispensable para realizar tal "pedido", ser el trago.

Para este pedido o japitucui, a los padres de la muchacha les son
entregados varios alimentos como aziicar, pan, cuyes asados, etc.,
ademds del trago y, en ocasiones, chicha o vino.

Para los indigenas, segiin hemos podido observar, es importante el
consumo de productos elaborados como el azdcar, pan, fideos, etc, por
eso mismo son objeto de regalo; al lado de estos productos se considera
igualmente importante obsequiar trago u otras bebidas.

Vemos como no sélo el trago sino también el vino y 1a chicha son
utilizados con similar propdsito: tratar de que el alcohol sea un medio de
crear y/o fortalecer una relacién especial y estable entre las personas que,
durante un hecho o acontecimiento social, en este caso el japitucui, se
ponen en contacto.

En ocasiones y segtin el uso de unas comunidades, el japitucui se
realiza sin la presencia de ningiin alimento, sélo se utilizardn bebidas
fermentadas, y, a mds de las ya enunciadas, se ofrecerd también cerveza.
En estas comunidades, después del japitucui, que es el primer momento
en que los padres de los dos jévenes se ponen en esta relacién, se
acostumbra realizar el ricuri, entendido como la oficializacién del
matrimonio. Para el ricuri ya los novios cuentan con la aprobacién de sus
respectivos padres y entonces los padres del novio llevardn a los padres
de la novia presentes como gallinas cocinadas, cuyes asados, medianos
(plato de papas con cuy), trago, chicha, etc.

182




Segin esto vemos que aunque no siempre se lleve comida para
"pedir la mano", ¢l licor no falta, ya sea cste trago, chicha o cerveza.

Podemos decir que lo descrito anteriormente tendrfa, al parecer,
dos fines:

a. Amortiguar o suavizar la eventual reaccién negativa de los
padres de la muchacha al conocer, de parte de los padres del joven,
1a solicitud de matrimonio.

b. Estabiecer un nuevo tipo de relaciones que hasta ese momento
solo habfan sido ocasionales o no existian.

En cuanto al primer fin (a), €s necesario anotar que en la mayorfa
de los casos, los padres de ella, al menos en un primer momento, se
sienten disgustados cuando las intenciones de los padres del muchacho
son dadas a conocer,por eso consideramos que €n este caso, la funcién
del trago, o del licor utilizado, es importante.

El trago, la chicha, ¢tc., en csta perspectiva, es colocado como un
signo visible de que se acepta o se rechaza el hecho de que no sélo dos
personas sino dos familias y grupos entran a relacionarse2 - de manera
mds cercana y duradera de lo que hasta ese momento existia o, en ¢l caso
de existir previamente dicha relaci6n, con este acontecimiento dichas
relaciones se fortalezcan.

En testimonio de los mismos indigenas podemos constatar 1o dicho
anteriormente acerca del uso del trago:

"El papd, la mam4d y algunos familiares van con el interesado al
pedido. Van llevando una o dos botellas de trago (...) Luego sacan
trago y brindan al pap4. Después de mucho insistir el papé acepta la
copa. Pero la madre de la joven no quiere aceptar la copa. Ella se

2 "El matrimonio es un intercambio, el intercambio de mujeres, y las relaciones
de parentesco son relaciones entre grupos antes que relaciones entre
individuos”. GODELIER,M.: 1974, 154.
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hace de rogar un rato y luego acepta. Al aceptar la copa es que
acepta el matrimonio".

"Después de que los padres de la chica aceptaron el matrimonio de
su hija, los padres del novio brindaron trago a cada uno y empe-
zaron a tratarse de compadres entre los papds de cada uno".

Si la bebida estd al comienzo de un proceso durante el cual los
contactos entre dos familias o grupos se hacen mis regulares vy,
cventualmente duraderos, esa bebida estard también presente hasta el
momento en el cual los novios estardn oficialmente reconocidos por la
comunidad como un nuevo matrimonio adulto, es decir, después de la
celebracién festiva de su matrimonio y ¢l cumplimiento, algunas veces y
cn ciertas comunidades, de determinadas obligaciones como la de "pasar”
0 celebrar una fiesta a algin santo o a la Virgen.

Antes de seguir adelante queremos advertir algo.

En ningtin momento pensamos o afirmamos que el trago, la chicha
0 el vino en s mismos tengan la capacidad de establecer relaciones entre
las personas; no pretendemos hacer de su uso un fetiche, o sea
reconocerles "poderes”. Si han llegado a convertirse en intermediarios o
mediadores en la perspectiva que estamos analizando, ha sido porque el
mismo indigena les ha otorgado ese fin o valor. Es entonces un hecho
cultural, una manera de expresar, mediante esos elementos y no otros, un
sentimiento o aspecto relacional3

Testimonios posteriores nos llevarin a comprender mejor este
aspecto cultural que estudiamos.

Hemos advertido hasta hora como el trago sirve para poner en

3 "La intensidad de eficacias conferidas al 'trago’ revela no tanto sus propiedades
inwrinsecascuanto las cargas sociales que se han ido acumulando en tomo a
sus usos, de los aspectos de relacién Y comunicacién sociales, muchas veces

inconscientes, que se han ido tejiendo en su dmbito” (Sdnchez—Parga, pg.
322).
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relacién dos familias o grupos, pero en su calidad de mediador o
intermediario, si sc¢ quiere, simb6lico. Decimos esto porque lo que en
realidad pondrd en una nueva relacién a las dos familias serd el hecho
mismo que sus hijos respectivos se¢ casen; pero con el trago el
comienzo de esta relacién se ha iniciado en sentido anteriormente
anotado, como un clemento que suaviza o inhibe una reaccién negativa y
como signo de accptacién de las nuevas relaciones que, desde esc
momento, se tendrdn.

Otro factor importante para tener en cuenta con respecto al trago, €s
que sirve como presente, cOmo regalo. Es asf como, inmediatamente
después del matrimonio cclesidstico, durante la ceremonia de bendicién de
los novios en la puerta del templo por parte de familiares y amigos, el
novio recibe como regalo una botella de trago y la novia a su vez recibe
una de vino.

En este caso la solidaridad y la amistad se ven fortalecidas por
medio de estas bebidas entregadas a 1os novios.

Aqui aparece un aspecto que nos parece importante considerar, y es
el carécter, digdmoslo asf, masculino del trago y femenino del vino y de
la chicha.4

A una mujer no se le dard como regalo (aunque habrd excepciones
contadas) una botella de trago e inclusive, no se le entregard trago para
que reparta, a ella se lc dard, para tal fin, vino o chicha.

Con esto no queremos decir que el ofrecer vino o chicha sea
exclusivo de las mujeres, algunas veces los hombres tambi¢n lo hacen.

4 "En todos los Andes, y a lo largo de todos los testimonios de la historia, ia
chicha sélo es fabricada por la mujer” (Sdnchez—Parga, pg. 318).



"El novio/después de la bendicién al salir de la iglesia/ da al
padrino una botella de trago y la novia da a la madrina una botella
de vino y una copa".5

Hemos visto entonces dos aspectos nuevos con respecto a la
funcién social de la bebida entre los indigenas:

a. Como regalo. Trago para el novio o para el padrino y vino para
la novia o para la madrina.

b. Se le reviste de un carécter femenino al vino y, €n ocasiones.
como veremos luego, también a la chicha, ya que estas bebidas son
regaladas a las mujeres o distribuidas generalmente por ellas. Al
trago se le atribuird un cardcter masculino.

Esta es una oposicién (masculino/femenino), que se mantienen con
bastante frecuencia. Veamos otros testimonios al respecto.

En la tarde del sdbado, anterior al matrimonio eclesidstico que
generalmente es un dfa domingo, los padrinos obligan a los novios a
hacer chapo.

"...el padrino se sienta al lado del novio y la madrina hace lo
propio junto a la novia. El padrino lleva en su mano una botella de
trago y la madrina porta la chicha".

En este ejemplo se manifiesta aquello que habiamos expresado mds
arriba: el cardcter masculino del trago y femenino del vino y de la chicha.
Cuando nos refiramos al valor o al uso ritual de la chicha
profundizaremos su aspecto femenino aquf solamente enunciado. Pero
pudiéramos por ahora decir que los caracteres masculino y femenino de
uno y otro vienen dados precisamente por su asociacién con el hombre y
la mujer. Nos parece que se pudiera mostrar, mediante pares opuestos,

5 "El uso de un solo vaso en el ritual social de la bebida en los Andes afirma
Sanchez-Parga (1989: 22) no es una muestra de penuria; es un simbolo de
socializacién de todos los bebedores".
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ambos caracteres, correspondiendo el primer término a lo masculino y el
segundo a su correlativo femenino.

fuerza/debilidad
dureza/suavidad
agresividad/ftemura

Existe también la costumbre en algunas comunidades de la
provincia de Chimborazo en que el novio, inmediatamente después del
rito de bendicién (que se realiza fuera del templo por parte de padrinos y
familiares) da al padrino una botella de trago y la novia, por su parte,
entrega a la madrina una botella de vino y una copa.

Aquf volvemos a encontrar 1o que expresamos anteriormente sobre
el cardcter propio de las bebidas a las cuales estamos haciendo
referencia.Dificilmente podremos hallar a una mujer que distribuya,
durante estas celebraciones, algo que no sea vino o chicha, aunque el
hombre, habitualmente, pueda distribuir cualquier bebida.

Referiremos ahora, textualmente, un testimonio que nos parece
importante por la nueva relacion que se establece entre el trago y la chicha
y sus respectivos caracteres.

"Los padrinos tienen que ir al Alabadui, é1 con una botella de trago
y ella con ponche (chicha con huevo, pan, trago, mdchica) para
darles a los suegros”. )

En este regalo del ponche consideramos que se pudiera entender
como un deseo inconsciente expresado por los padres del novio (quienes
habitualmente son llamados a ser los padrinos del matrimonio) a los
padres de la novia, de que esa uni6n entre los dos jévenes sea un espacio
de ayuda mutua, de comprensién; una manifestacién de que con los
desposorios de los dos novios, las relaciones entre familias y grupos sean
més estrechas y no se vean empafiadas por malos entendidos o disgustos
que no puedan ser remediados.

El hecho de que en un mismo compuesto, Como lo es el ponche,
precisamente se coloquen cOmo ingredientes el trago y la chicha, lo
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vemos como una expresion, tal vez inconsciente, decfamos, de que si
bien ambos elementos son distintos y opuestos, no tienen que entrar en
contradiccién necesariamente, sino que el unirlos o mezclarlos junto con
otros ingredientes, se convierten en complementarios.

Hombre y mujer, masculino y femenino no se unen para el
enfrentamiento y contradiccién constantes, para la inconciliabilidad, sino
para la complementariedad.

Es importante destacar que la mezcla de ambas bebidas se realiza
no de manera directa sino dentro de otros elementos (pan, huevo,
etc.); asf mismo ambos novios se unen teniendo en cuenta una institucién
que se verd fortalecida con la unién: el matrimonio, y en la presencia de
familiares y grupos a quienes ellos representan.

Pero veamos ahora otro aspecto o funcién del trago y otras bebidas
que nos parece importante y es aquel de que sirven como medio para
expresar la colaboracién, la solidaridad durante este acontecimiento
importante para la comunidad como es el matrimonio.

Muchas personas que han sido invitadas a participar en la fiesta de
bodas 1a cual a veces se prolonga por varios dfas, lleva, a mas de algunas
cosas de comer, trago, chicha y vino.

Aquf las bebidas est4n sirviendo de medio de expresi6n de algo que
es fundamental. La comunidad acepta y reconoce al nuevo matrimonio, se
solidariza con €1. Es un modo de manifestar que los recién casados est4n
contribuyendo a que esa institucién, esencial para la comunidad, se
actualice y fortalezca. En otras palabras, el grupo siente sSuyo ese
acontecimiento y se considera revitalizado y satisfecho al saber que la
nueva pareja esta aportando a su fortalecimiento y permanencia como

grupo.

La retribucién, 1a reciprocidad, es otro elemento cultural importante
que se ve reactualizado mediante la utilizacién del trago y otras bebidas.
No queremos darle la exclusividad al trago en este campo, pero nos
parece que su funcién es importante.
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En el momento en el cual los porteros est4n entregando la ropa a
los novios durante el jatarichi, en un pequefio descuido alguien puede
arrebatar una de las prendas y se ird triunfante donde los padrinos a
reclamar la botella de trago a la cual se ha hecho acreedor por su proeza.

Vemos una retribucién a un rasgo de habilidad. Este tipo de
manifestaciones es muy acostumbrado también en otras oportunidades,
no s6lo en la del matrimonio.

Existe también la funcién del trago como medio para conseguir
algiin servicio concreto durante la fiesta de bodas. Tal es el caso por
ejemplo del llamado chaquipadrino, a quien la madrina le solicita un favor
especial arrodilldndose y entregndole una botella de trago. Si el indfgena
recibe la botella es sefial manifiesta de su aceptacioén del cargo.

A su vez, en la ceremonia del "entriegue”, el chaquipadrino
brindar4 trago a un hombre mayor para queé cante a los novios y a todos
los presentes las obligaciones y bondades del matrimonio.

En cierto lugar, durante el ricuri, la madre de la novia exige al
novio el "pago" por todo lo que ha "gastado” en su hija cuando esta era
una nifia; la cinta del ombligo, la faja, la bayeta para envolver, etc. La
madrina posteriormente entregard ese trago para que sea distribuido en
ese momento o en otro momento de la boda.

Con lo que hemos venido presentando en el curso de esta
exposicién, nos damos cuanta de c6mo el trago, el vino y la chicha se han
constituido, por el reconocimiento explicfto de los indfgenas, en
excelentes medios no sélo para establecer y fortalecer determinados tipos
de relaciones entre personas y grupos, sino también para fortalecer y
perpetuar instituciones (en este €aso el matrimonio, el compadrazgo, la
solidaridad comunitaria, etc.) dentro de las cuales se establecen e€sas
relaciones; relaciones e instituciones que al fortalecerse y actualizarse
redundan en la permanencia de la estructura social y cultural del grupo.
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Bautizo

Analizaremos en este apartado la funcién del trago y de otras
bebidas en lo que respecta a la creacién y fortalecimiento de las relaciones
especificas que se dan en una institucién cultural tan importante como es
la del compadrazgo.

En la seccién sobre las funciones del trago en el matrimonio
habfamos alcanzado a intuir dicha funcién o funciones en lo que respecta
a diversos niveles de la vida de los indfgenas, niveles que se establecen
alrededor de ese acontecimiento importante para la comunidad y para los
grupos que entran en contacto como es el del matrimonio. Ahora
trataremos de explicitar esas funciones en el caso del parentesco ritual que
se establece por medio del compadrazgo en el bautizo.

Los padres del nifio que se quiere bautizar lleva una botella de trago
a aquellos a quienes han elegido como padrinos. Se espera que con tal
presente se establezca un cierto tipo de relacién de reciprocidad y que la
persona elegida acepte el rol que el padre del nifio quiere que desempefie
al participar en tal ceremonia como padrino de su hijo.

No afirmamos que tal relacién viene a establecerse por medio del
trago como si este en sf mismo tuviera el poder intrfnseco de relacionar
- (cfr. pg. 184; sino que se la ha dotado culturalmente con ese cardcter de
expresar el deseo de una persona o de un grupo de crear relaciones
sociales o fortalecer relaciones ya dadas.

En un rito que tiene lugar después de la ceremonia catélica del
bautizo, el padrino coloca delante del pap4 del nifio una caja de cerveza,
destapa una botella y se la ofrece ...la madrina est4 haciendo lo mismo
con la madre del nifio, pero en vez de cerveza utiliza vino.

En el caso de los "compadres", andlogo al de las "comadres”, la
relacién se fortalece al brindarse trago o cerveza. Recordemos el caricter
del trago.

Nuevamente vemos aparecer el cardcter femenino del vino. La

madrina y la madre del nifio recién bautizado estrechan la relacién
naciente por medio del vino.
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En la posada o en la casa de los padres del nifio, después del
bautizo, el padre del recién bautizado entrega al padrino una botella de
trago, y el padrino, a su vez, entrega el nifio a su compadre, pero a mas
del nifio le entregard también algunos alimentos y una botella de trago.

En estos casos descritos vemos entonces como el trago, ademds de
la comida, sirven para el fin antes mencionado, fortalecer una relacién
determinada, relacién que ya se habfa iniciado anteriormente también por
medio del trago.

En el bautizo como en el matrimonio el trago no ha sido un
elemento accidental. Concientemente, debido a las normas o patrones
culturales establecidos por el grupo, dicho elemento ha llegado a utilizarse
con los fines ya propuestos, fines o funciones que redundarn en la
creaci6n y fortalecimiento de relaciones que lograrén, en la mayorfa de los
casos, una mayor cohesién del grupo y una mejor permanencia de su
cultura.

No queremos entrar aquf a analizar el momento y las circunstancias
histéricas en las cuales el trago desplazé en importancia a otros elementos
o bebidas fermentadas utilizadas por los indfgenas,6 sino que queremos
asumir el andlisis en el actual momento en el cual la presencia e
importancia del trago son evidentes.

Fiestas

Durante la participacién de los miembros de una comunidad en
diversas fiestas (generalmente de caricter religoso) el trago, la chicha, la
cerveza, etc., camplen un cometido social en los términos que hemos
venido analizando.

Muiltiples personajes, oficios, cargos, etc., aparecen en el
transcurso de una celebracién festiva. También son multiples las
relaciones que se establecen entre quienes desempefia algin cargo, y entre
los personajes y la comunidad en general.

6 ver nota 1.
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Por ejemplo, los embajadores, durante 1a fiesta de camaval, como
enviados del rey (prioste), van invitando a los miembros de la
comunidad casa por casa, brindando una copa de trago.

En estas relaciones, mediadas por diversos elementos (comida,
oficio, funcién, etc.) el trago también tienen un lugar importante.

En la fiesta de Huarmi Pascua que se celebra sobre todo en algunas
comunidades de las parroquias de Guamote y Palmira, para esperar a los
lamados pajes, los encargados de 1a fiesta preparan una olla de agua de
canela y al paje que va llegando le brindan tres tazas de esa aguaen la que
previamente han agregado trago.

En este caso es el capitdn (prioste) o encargado de la fiesta quien
brinda las "canelas” con trago a sus pajes, en un gesto de agradecimiento
por aceptar la participacién en la fiesta.

No s6lo el trago sino también la chicha es utilizada en tales
circunstancias.

"El rey Herodes daba los mejores platos, lo principal a los
'negros’. En una ocasién habfa cuatro toneles de chicha/esto
durante la fiesta del Reyes/".

"El capitén recibe a los 'rogados’. Tiene que estar listo con la chicha".

Pero como decfamos, el trago también expresa durante la fiesta, la
unidad del grupo.

En muchas fiestas, durante el descanso, después de la misa yla
procesién, todos comparten el alimento que llevan y 1o mismo hacen con
la chicha y el trago.

Se supone que si comparten los alimentos que llevan los miembros
de una familia con otros miembros de familias diversas, también
compartirdn la chicha y el trago. Esto permitird que las relaciones
interfamiliares y comunitarias sean m4s duraderas.
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"Ese dfa miércoles, todavia durante la fiesta de Huarmi Pascua, para
agradecer a la cocinera, tienen que dar un balde de mote, botella de
chicha y carne",

En el anterior testimonio se dan nuevamente algunas cosas que nos
parece importante considerar: por una parte se fortalece la relacién entre la
persona que ha estado encargada de organizar y realizar 1a fiesta (capitén)
y una persona (0 familia) que ha cumplido la ardua y valiosa labor de
cocinar. A ella, como expresién de agradecimiento, se le ofrece comida,
que es algo vital, y chicha, algo también importante que tiene relacion con
el aspecto lddico de la vida.

Vemos entonces por otro lado, que es una mujer la destinataria de
tal manifestacién de agradecimiento, por 1o cual se le brinda chicha,
resaltando una vez mds lo que habfamos observado anteriormente, €s
decir el cardcter femenino de tal bebida.

También en la fiesta de Huarmi Pascua las mujeres tienen
costumbre, después de la misa, ir al centro de la comunidad lievando
considerables cantidades de chicha y trago invitando a todos los
miembros de la comunidad a acercarse.

Quienes organizan la fiesta de Huarme Pascua son mujeres y ellas
sirven de elemento integrador del grupo al realizar una comida general,
comunitaria en la cual todos los miembros de la comunidad, sin
excepcién, estdn invitados a participar.

Vemos un movimiento para fortalecer relaciones en cuatro sentidos
o direcciones mediante 1a comida y la bebida general.

Un primer sentido o direccién serfa el fortalecimiento del grupo de
mujeres entre sf, precisamente dado por la iniciativa de organizarse entre
ellas para distribuirse diversas tareas complementarias para la elaboracién
de la comida y bebida que se va a consumir.

Otros dos sentidos o direcciones vendrfan a surgir en 1a relacién de

las mujeres hacia la comunidad y su correlativo, es decir de la comunidad
hacia el grupo de mujeres, relacién que se expresa por su misma
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presencia y participacion en el banquete.

El cuarto sentido vendrfa dado por las relaciones que se establecen

o fortalecen entre quienes asisten y participan del banquete como
invitados.

Gréficamente pudiéramos tratar de expresar dicho movimiento de
relaci6n y sus respectivas direcciones de esta manera:

Direcciones R\

O = - O GRUPO DE MUJERES!
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-~—— Para simplificar
<~ O el grifico no se indican
las relaciones respectivas

MOVIMIENTO DE INTEGRACION

Grifico 1
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Nifia indfgena

Conclusién de una fiesta




No olvidemos entonces €l otro aspecto que habfamos logrado
captar en el ofrecer y aceptar comida y bebida.

Al ofrecer comida y bebida se estd haciendo alusién o expresando
el deseo de que se tenga vida. Pero también se ofrece bebida haciendo
referencia al sentido alegre, lidico, festivo, amable de esa vida. Si la
comida es para vivir, para poder trabajar, el trago y la bebida en general
§_5n para tener buen 4nimo, para enfrentar las situaciones rutinarias o
diffciles de 1a vida. Es, entonces, lo festivo de la vida lo que se acentia al
brindar trago y chicha a hombres y mujeres,

El ofrecimiento de presentes, incluido el trago, a las autoridades
comunales dentro de 1a fiesta, es una manera de reconocerlas y aceptarlas
como tales, sobre todo en esos momentos en que se da una mayor
expresividad.

Enla fiesta de Corpus, en lugares como Guainote, "empiezan a
acompafiar también yendo donde los alcaldes llevando agraditos como
granitos, platita, botella de trago, etc".

Para buscar quienes desempefien algiin cargo (paje, alférez,
cometero, sargento, etc.), el capitin ((prioste), o sea el organizador de la
fiesta, va a_pedir el favor llevando trago o cualquier otra _bebida
fermentada,

“E] capit4n de la fiesta de Pascua desde el dfa de su nombramiento
se preocup6 todo el afio y buscaba a los personajes que iban a
actuar. Rogaba con camari 0 con trago, yendo a la casa de cada
uno”. "Para rogar a ellos /alférez, paje, cocinera, etc./ el capitdn
tiene que gastar bastante: tienen que conseguir cuyes, trago,
chicha".

Las fiestas, entonces, y el ofrecimiento de trago y otras bebidas
durante ellas, son la instancia y la expresién para que se fortalezcan en
varias direcciones las relaciones entre las personas y las familias
buscando la cohesién del grupo y lazos de amistad con otras personas y
comunidades. Tal es el caso, por ejemplo, de la fiesta de San Pedro en
Guamote. A quienes llegan a la casa del capitdn o prioste el viemes en los

195



inicios de la fiesta, se les brinda comida y trago, pero en poca cantidad.
Esto se hace hasta el momento en que lleguen todos los invitados.
Cuando se habla de todos se refiere a la comunidad. O sea que la fiesta y
el ofrecimiento de comida y bebida es para la comunidad, nadie debe
sentirse exclufdo ni nadie se sentird rechazado.

A quien encuentran en el camino, los encargados de 1a fiesta de San
Pedro cuando van de su comunidad a Guamote, le brindan trago o
chicha, diciéndole que eso da San Pedro.

Se constata entonces lo que afirmdbamos anteriommente, cémo el
trago se convierte en el medio habitual para expresar el deseo de estable-
cer relaciones de amistad con personas que no son de la misma comu-
nidad.

El trago hace posible entonces ese doble movimiento relacional:
hacia el interior y hacia afuera de la comunidad.

"El viemes van a visitar a 1os comuneros/ de otras comunidades/
que les van a visitar. A esta visita vamos con comida, chicha y trago para
agradecerles”. :

Anotdbamos antes esto, el trago, la chicha son utilizados como
medios para expresar el deseo de mantener y establecer relaciones
intercomunales.

Podemos también entender el gesto de brindar trago como un gesto
de aceptacién hacia algo que se realice durante la fiesta, por ejemplo la
celebracién del Camaval. "En la casa que visitan los /jévenes
camavaleros/ les dan trago y les hacen pasar adentro donde les brindan
comida".

Aquf el trago brindado manifiesta el gesto de aprobacién y
participacién de lo que los jévenes realizan, ya que la costumbre es cantar
algunas coplas frente a las casas visitadas y esperar alguna retribucion.
Esta se hace por medio de comida, pero tiene, como decfamos antes, un
primer movimiento y es la aceptacién de jugar al Carnaval ofreciendo
trago o chicha. Quienes no desean participar en el juego no brindan nada.
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Funerales

En los ritos mortuorios nunca falta el trago. A mis de la comida y
otras cosas (cigarrillos, caramelos, galletas, etc.) el trago siempre estd
presente.

Es costumbre realizar diferentes juegos durante 1a noche o noches
del velorio y en estos juegos por lo general se hacen apuestas en dinero y
en cosas. El dinero es siempre destinado para comprartrago y ofrecer a
quienes est4n participando en el funeral.

Para la gente mayor y para quienes van a cargar al muerto, con la
plata que han recogido jugando al chungai, compran trago para brindar a
_ todos, empezando por los dolientes, 0 sea los parientes del muerto.

El trago, como habfamos visto antes, es utilizado como medio de
colaboraci6n; en este caso quienes asisten al velorio colaboran con el
doliente llevando algunas cosas que serdn utilizadas en el funeral. "Todos
los que llegaban entraban saludando al difunto, rezaban y entregaban
cosas al doliente: gallina, cuy, papas, habas, trago”.

Durante los funerales el trago es también utilizado como medio para
retribuir los servicios 0 cargos que algunas personas cumplen. Tal es €l
caso, por ejemplo, de quienes organizan los juegos (cuatro hombres a
quienes llaman chaceros), quienes son también los encargados de Ilevar el
atadd al cementerio. A ellos se les brinda trago en todo momento. "Al
llegar al sitio llamado almasamana, allf descansan los cargadores y
mientras tanto terminan una botella de trago”.

A quienes abren el hueco donde depositarén el féretro tambi€n les
dan en retribucién una botella de trago. "Lo llevaron a la misa/ al difunto/
mientras tanto tres indfgenas estaban cavando Ia sepultura; a ellos les
dieron una botella de trago”.

. Se le da también trago a quien lava y viste al muerto. "La viuda
mandé a comprar trago. Cuando llegaron con el trago la viuda entregé
una botella al que llaman armai, éste, después de brindar a todos, llevé al
cuarto agua y una hoja de cabuya machacada para bafiar al muerto”.
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En el rito de purificacién llamado "lavatorio”, los indfgenas, al
terminar dicho rito, consumen bastante trago, todo el que ha sobrado,
hasta que se termine. En esto pasan hasta tres 0 m4s dfas,

La celebraci6n de funerales entre los indfgenas de Chimborazo es
uno de los momentos durante los cuales se manifiesta con més fuerza la
colaboracién y la solidaridad con los dolientes. Es también ocasién de
fortalecer lazos familiares y comunales. Cabe decir que esto sucede sobre
todo cuando el muerto es persona joven o ha desempefiado algin cargo
de importancia en la comunidad.

Pues bien, dentro de todas las relaciones que se dan, las cuales ya
hemos descrito, el trago y la chicha, Yy, sobre todo el primero tiene su
funcién importante, la de expresar de 1a manera mds tangible esas mismas
relaciones, como si por medio de tales elementos se diera una
visualizacién de las uniones existentes mediante el ofrecer y aceptar el
trago brindado.

La misma reciprocidad, surgida del dar y recibir trago, se
mantienen firme y en aumento.

En este momento de nuestro estudio pudiéramos decir, a manera de
conclusién de esta primera parte, que algunas de las funciones m4s
importantes del trago, la chicha y otras bebidas (reciprocidad; solidaridad,
retribucion; superacién de fricciones entre personas, familias o grupos;
creacién o fortalecimiento de relaciones personales, familiares o
intercomunales, etc.), estin encaminadas a la consolidacién de
instituciones (fiestas, Jjuegos, cargos u oficios, etc.) y de sistemas como
el matrimonio, el compadrazgo, el priostazgo, etc.; consolidacién que
redunda en mantener estructuras sociales y culturales especificas de los
indfgenas de Chimborazo.

La funcién ritual

Consideraremos ahora la otra funcién cultural del trago y otras
bebidas entre los indfgenas de Chimborazo: su funcién ritual.

En muchos momentos de su vida: fiestas, siembras, cosecha,
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funerales, bautizos, matrimonios, etc., los indfgenas realizan ritos en los
cuales al trago o a 1a chicha se les hace intervenir en gestos que expresan
purificacion, conjuro o invocacion.

A esto nos referiremos en esta segunda parte de nuestro estudio.
Bautizo

Los indigenas de Chimborazo, hemos estado viendo, tienen
numerosos ritos y, dentro de estos, muchos gestos rituales en los cuales
se utiliza el trago.

Después del bautizo del nifio, por ejemplo, hay un rito especial en
el cual los padrinos entregan el nifio a la madre y, en dicho rito, se
incluye el trago.

"Después del bautizo, los padrinos entregan el huahua a los papés
junto con comida y trago, dando una copa a la mam4 del huahua. Dan la
bendicién".

Otro testimnio nos mostrard de manera evidente la importancia de
la chicha dentro de un acontecimiento ritual o brindis realizado después
del bautizo.

"El brindis consiste en que todos los participantes se colocan el
cfrculo en el patio y en medio colocan una olla de chicha. Quien
hace el brindis hace un llamado a los espiritus de los difuntos de
todos los muertos de esa comunidad. Los llaman por sus nombres.

Una vez que los espiritus est4n presentes el pap4 saca al nifio y se
lo entrega a quien hace el brindis; este 1o recibe y lo entrega a los
espiritus”.

Sobre la interpretacién de tal rito, remitimos al lector a nuestro

trabajo, en esta misma publicacion: "SUMAYJ, la vida ritual de los indf-
genas de Chimborazo en Ecuador”.
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Matrimonio

En uno de los tantos ritos que se llevan a efecto durante la
celebracién del matrimonio, se utiliza el trago brindando el padrino a los
suegros y a los novios.

“Los padrinos tienen que ir a la bendicién, él con una botella de
trago y ella con ponche".

Observamos c6mo la bebida es elemento importante en un gesto
ritual como es el de 1a bendicién.

Funerales

Es también importante destacar un gesto ritual sumamente impor-
tante para el hombre andino: el soplar. En el testimonio siguiente, vere-
mos que para realizar dicho gesto se utiliza el trago.

"A los que compran el ataid les dan trago y estos soplan el atadd
con el trago en el momento de comprarlo”.

Para la interpretacién de tal gesto remitimos igualmente al lector al
trabajo mencionado: "SUMAJ".

A la mafiana siguiente del velorio, diciendo que el difunto tomaba
trago y chicha, le ponen dentro del ataid trago, chicha, papas, porque el
camino al cielo es muy largo. Antes de salir al cementerio colocan al
caddver en el cajén y al lado le ponen dinero, cuyes asados, mafz tostado,
papas, chicha, ollas, platos de barro, sogas, espermas, fésforos. Colocan
diciendo "adids" y se santiguan.

Pensamos que 1a costumbre de colocar trago o chicha en el interior
del ataid, revela al menos dos cosas:

a. La creencia comiin de que el trago y la chicha dan fuerza para
emprender y realizar el largo viaje. El trago o la chicha servirdn
como medio de seguir manteniendo 1a relacién, al menos temporal,
entre los vivos y el muerto. Este consumir4 un elemento que le fue
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colocado por los vivos y que €l beberd en otro lugar.

b. El trago y 1a chicha, ademds de otras cosas que son colocadas en
el ataud, serdn compartidas por el difunto con otros difuntos,
expresi6n del compartir que ha carecterizado siempre las relaciones
sociales de los indigenas en su comunidad. Relaciones que no
terminan con la muerte, sino que pueden ser prolongadas y for-
talecidas después de la misma y, asimismo, expresadas con ele-
mentos tales como el trago y 1a chicha.

Curaciones

El trago es también utilizado en ciertos rituales curativos para
devolver la salud? o para prevenir enfermedades, por 1o general se hace el
gesto de soplar al enfermo, por parte del curandero quien previamente ha
puesto trago en su boca.

Los curanderos piensan que para curar a alguien de una
enfermedad o para "limpiarlo” es necesario lavarse primero las manos con
trago, de esta manera evitan que la enfermedad que sufre el paciente
les sea transmitida a ellos. Se han presentado casos, atestiguan algunos,
que por no cumplir con esta prescripcion, el curandero enferma.

Siembra

En algunos lugares del sur de Chimborazo (Cantén Alausf), la
chicha es considerada como un elemento que debe ser utilizado, dentro de
un rito de fertilidad en el cual, como es sabido, se realiza par conjurar
cualquier eventual dafio sobre el grano sembrado o por sembrar y pedir,
en este caso a la Pacha Mama, que ese afio sea generosa y brinde
abundantes cosechas. En este sentido encontramos oraciones como:
"Santo Dios, santo cielo, Mama allpa de mi vida, en tus manos ponemos
estos granitos, da de comer a toda 1a familia”.

7 “En la cultura quichua todas las enfermedades son producidas por espiritus,
los cuales 'cogen' o atrapan a sus victimas" (Jara y Moya 1987: 120).
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La chicha es escogida en este caso especial como un medio de
agradar para pedir; como una manera de participar o compartir un
producto que es el resultado de 1a elaboracién de un fruto dado por la
misma tierra.

Dentro del ritual parece ser que la misma chicha adquiere un
sentido distinto de aquel que hasta ahora habfamos considerado. Asociada
a algunos gestos y oraciones la chicha se presenta cargada de cierto po-
der para, como decfamos, conjurar el mal y atraer los favores de Dios y
de la madre tierra (Pacha mama, allpa mama o mama allpa).

"Para sembrar papa, o cualquier producto, se abre un saco de
semilla, se pone en medio un vaso de chicha. El mayor hace la
oracién y bendice las semillas pidiendo a Dios que produzca, luego
pone chicha en la boca y sopla sobre las semillas, y se toma el
resto. Cogiendo una semilla, el mayor que ha bendecido, la vuelve
a poner en ¢l saco y siembran”,

No s6lo los granos que van a ser sembrados son objeto de un rito
en el cual es utilizada la chicha, como en el caso descrito anteriormente;
también algunos implementos utilizados para la siembra y el mismo
animal o animales que aran son Hamados a participar de las virtudes de la
chicha,

Parece que por asociacién se tiene 1a creencia de que esta bebida,
que tiene en sf misma la capacidad, la fuerza para producir, puede ser
empleada para dotar de fuerza a los animales que roturan la tierra tirando
del arado. "A las yuntas/los bueyes y la yunta en si/se le pasan con
chicha, les echan encima para que tengan fuerza",

Cosecha

En el tiempo de 1a cosecha los ritos de accién de gracias a la tierra,
a Dios, también son numerosos en algunas partes. En estos ritos también
las bebidas fermentadas tienen su funcién especial. A mds de cumplir la
funcién social que fue objeto de 1a primera parte de este trabajo, también
cumplen con la funcién que hemos deniminado ritual.
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Quiz4 pudiéramos pensar que la chicha es el resultado de la
elaboracién de productos que estdn mds cerca de la experiencia vital y
diaria del indfgena de Chimborazo, como serfan por ejemplo el maifz y la
cebada.

Sabemos que el trago, el vino y otras bebidas son el producto
intermedio o final de la destilacién de la cafia de aziicar y de la uva. Son
plantas que para el indfgena no tienen la misma cercanfa, porque ademds
de ser de otros climas, son cultivadas por otras personas.

El mafz y la cebada se siembran, se cosechan y se consumen como
parte fundamental de la dieta de los indfgenas de esta provincia. Por esto
la chicha, nos parece, es digna de tenerse en cuanta para realizar
precisamente aquellos gestos y ritos que invocan la fertilidad.

Si 1a chicha ha salido, indirectamente por supuesto, de la tierra, la
chicha, transformacién de un producto sembrado y cosechado por ellos
mismos en la madre tierra, es el elemento apropiado para ser utilizado en
dicha ceremonia.

Cuando hablabamos de 1a funcién social del trago no referfamos a
éste como un elemento que, junto con la comida, querfa significar, de
alguna manera, la vida, el estfmulo para seguir viviendo, etc. Aquf el
estimulo lo recibe la tierra a través de la chicha, para que siga
produciendo, para que su vitalidad, su fertilidad no se agote.

Pero la chicha, decfamos también, es elemento que se utiliza para
expresar un sentimiento de gratitud. Aquf, en este rito, el destinatario de
ese gesto de agradecimiento es la tierra. A ella se le da gracias por haber
brindado una vez mds todo lo que posee para producir de nuevo el grano
vital.

"Se amontona el grano limpio y encima del montén se hace parar
una cruz y los que estdn ahf se arrodillan y ponen chicha en la
mitad. Hacen luego como una oracién comunitaria. La chicha la
bendice un mayorcito que sepa y €1 mimo reparte a todos, pero €l
primero tiene que tomar diciendo: jubiashun!!!."
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Lo que ha compartido la tierra es celebrado por las personas
participantes de este ritual precisamente con la chicha, que se ha
producido o elaborado transformando el grano que es producto de la
misma tierra.

Aqui los "hijos de la tierra" como a sf mismos se consideran los
indigenas, estrechan sus lazos en una triple direccién: con la tierra, con
Dios y entre ellos mismos. Si tienen chicha y comida para brindar es
porque a los mejor evidencian que se ha producido un fuerte lazo de
unién, una importante accién de solidaridad entre los tres.

Pudiéramos representarlo asi:

DIOS

N

HOMBRE —— > TIERRA
Grifico 2. °

o también de esta otra manera:

DI{)S
03

\COMUNIDAD /
°T

TIERRA
Grifico 3
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No entraremos a considerar aquf, o a discutir, de si esta relacién
tal como se presenta estd de alguna manera personificando a la tierra; lo
que queremos afirmar es que la celebracion ritual de 1a cosecha dentro de
la cual interviene también, a mis de otros elementos, la chicha, es la
celebracién del resultado satisfactorio de una producci6n vital en la cual
han colaborado estrechamente los elementos antes mencionados.

Nos parece entonces que podemos afirmar que dentro de la vida
ritual de los indigenas la chicha, en este caso, ha entrado a formar parte
como elemento fundamental, desplazando al trago que tienen mayor
importancia (aunque la chicha también) en el nivel social como hemos
podido al menos en parte, mostrar anteriormente.

Resaltamos, para terminar, otro aspecto, y €s el cardcter femenino
de 1a chicha que habfamos expuesto cuando desarrollabamos el tema de la
funcién social de las bebidas fermentadas. Lo cual nos parece puede
relacionarse con el cardcter también femenino de la tierra, de ahf la
identidad entre ambas.

La chicha es producto femenino de esa tierra, de ahf que se pueda
establecer una solidaridad entre ambas, por eso la utilizacién de una en
los rituales de siembra y cosecha con el fin de obtener 1a productividad y
la generosidad de 1a otra.

Dentro del rito de 1a bendicién de una casa la chicha es igualmente
utilizada. Al darle la vuelta a la nueva morada el duefio y la duefia, con
sus respectivos acompafiantes, van, mediante el gesto de la aspersion,
arrojando chicha a las paredes y esquinas de la casa. Igualmente hacen en
el interior.

Conclusiones

Por lo que hemos podido alcanzar en el andlisis anterior sobre las
funciones social y ritual del trago y la chicha, no damos cuenta de la
importancia que su utilizacién tiene en el fortalecimiento y perpetuacion
de instituciones, sistemas y estructuras culturales de los indigenas de
Chimborazo.
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Esto nos lleva a considerar que no se puede juzgar a la ligera y
mucho menos con términos o expresiones superficiales e interesadas la
utilizaci6n de bebidas fermentadas por parte de los indfgenas.

Muchas personas estdn empefiadas, por medio de diferentes
formas, de hacer desaparecer de las comunidades la utilizacién de el trago
y 1a chicha por considerarlos elementos degradantes y de alienacién.

Consideramos que el indfgena mismo, mediante un proceso
histérico-cultural entraré o no en un discemimiento que le llevard en un
determinado momento a reemplazar dichos elementos culturales por otros
que cumplan iguales funciones.

Estimamos que los términos degradante y alienacién no son
correctos. Hemos podido establecer que la utilizacién de bebidas
fermentadas no degradan al indfgena (fuera de los casos que se convierten
en patoldgicos, como el del alcoholismo, que es ya otro asunto). Vemos
asimismo que la bebida no aliena al individuo en el sentido que no lo hace
un extrafio, un "extranjero" (alienus) para su comunidad sino que por el
contrario lo integra al grupo (tanto de los vivos como de los muertos)
mediante los gestos y ritos dentro de los cuales las bebidas son utilizadas.

Lo que sf habrfa que pensar es en el dafio ffsico que el trago y la
chicha de pésima calidad, expendidos por comerciantes inescrupulosos,
produce en quienes los consumen, y asi también pensar en implementar
actividades y medidas tendentes a neutralizar tal expendio o exigir,
mediante el oportuno control, el mejoramiento en la calidad de tales
productos.
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Acial.

GLOSARIO

Litigo o fuete utilizado por el indfgena, generalmente en sus
1abores de pastoreo.

Alabadui. Ritual de la bendici6n dentro del cual se reza el Alabado o

Bendito.

Almasamana. Donde descansa el alma, en difunto. Del verbo samana,

Anaco.

Apu.

Armai.
Aya.
Ayllu.

Bayeta.

Camari.

descansar.

Prenda de vestir femenina, a manera de falda.

Mestizo del pueblo quien tiene ciertos vinculos con los
indfgenas. Por lo general tienen cantinas y dan posada a
quienes llevan al centro parroquial.

Encargado de lavar al muerto, del verbo armana, bafiar.
Alma, espfritu, fantasma, cadéver.

Familia, comunidad, pariente, linaje.

Prenda de vestir femenina, especie de chalina.

Regalo o "agrado” que se lleva a una persona para obtener de
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ella algun favor o servicio. Camarina significa intercambiar
regalos.

Cucahui. Comida que se prepara para llevar y comer en otro lugar con
motivo de una minga, una fiesta, un paseo, etc.

Cuy. Conejillo de Indias.

Chaceros. En los funerales son los encargados de comprar el ataid,
organizar los juegos, transportar el cad4ver al cementerio y
en ocaciones hacer el lavatorio. Probablemente se deriva de
la palabra chacana, especie de cama o camilla. General-
mente son cuatro.

Chagrillo. "Mezcla de varias cosas heterogéneas, generalmente flores
silvestres" (Costales 1968: 52).

Chaquipadrino. Ayudante de la madrina durante el matrimonio. Es 1o
mismo que el Guashapadrino.

Chihuile o Chihuilte. Especie de tortillas preparadas de harina de
mafz.

Chiriachi. Soplar con agua las cosas del difunto el dfa del lavatorio.

Chumar Emborracharse.

Chumbi. Correa, faja.

Chungai. Del verbo chungana, jugar. El chungai ess uno de los tantos
juegos de habilidad que se realizan durante los funerales.
Con algunas variaciones, el juego consiste fundamental-

mente en que algunas personas sentadas junto la féretro,
frente a frente, lanzan monedas al aire apostando cara o cruz.

Entriegue. Rito mediante ¢l cual se le repite al nuevo matrimonio sus

obligaciones y se reafirma delante de la comunidad su
condicién de casados.
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Huacho.

Huahua.

Surco, fila, hilera, lfnea.

Nifio, bebé, pequefio.

Huambra. Joven, muchacho, muchacha.

Huango.

Atado, carga; del verbo Huanguna, atar, amarrar.

Huarmirimaj. Rito en el cual los padres del interesado van a pedir a los

padres de la muchacha en matrimonio. De Huarmi, mujer,
hembra y de Rimana, hablar, conversar, dialogar.

Huasha-Padrino. Véase chaquipadrino:

Huillai.

Japitucui.

Jatarichi.

Lonte.

Machica.

Maiiari.

Rito con el cual 1a novia avisa oficialmente a sus parientes la
celebracién de su matrimonio. Del verbo huillana, avisar,
informar, advertir.

Los padres del muchacho van a pedir a la muchacha en
matrimonio. En ciertos lugares es la ceremonia que oficializa
el matrimonio. Del verbo japina, coger, apresar, tomar y de
tucui, todo.

Ceremonia que realiza la comunidad con los novios la
mafiana siguiente a la primera noche en que se acuestan y
duermen juntos. Del verbo jatarina, levantarse.

Presente que consiste en cuy, pan en figura de animales,
pldtanos y se entrega a los novios durante 1a fiesta después
del matrimonio eclesidstico.

Harina de cebada tostada.

Los padres del muchacho van a pedir a la muchacha en
matrimonio. Del verbo maiiana, pedir, rogar.

Maquimama o marcajmama. La madrina de bautizo. De maqui,



mano o de marcana, llevar en brazos. Mama, mami,
madre, sefiora.

Mayor o Mayorcito. Anciano.

Pallajmama. Partera. Del verbo pallana, recoger.

Pascuanchir o Pascuanchina. "Hacer las pascuas”. El "Sargento"
con un acial pega en la barriga. Se realiza el dfa lunes de
Pascua.

Pedido. Es el mismo japitucui o ricuri.

Pilluite. Es la obligacién que tienen los padres de la novia de
agradecer en cosas o en dinero, a los padres del novio por
hacer casar a su hija.

Pogio. Fuente, ojo de agua.

Ponche. Preparado con trago, chicha, huevos, machica, pan y que se
sirve en diversas ocasiones.

Posada. Cuando un bautizo 0 matrimonio se celebra en el templo
parroquial, parte de los ritos acostumbrados se celebran en
una casa del pueblo que generalmente es también cantina.

Pufiunacui. Véase sirichi. Del verbo puiiuna, dormir.

Quipi. Maleta, fardo, bulto.

Quipiapari. El que lleva o carga la maleta. Apana, llevar.

Rezachidor. Doctrinero, el que hace rezar en la comunidad.

Ricuri. Celebraci6n que oficializa la aceptacién del matrimonio por

parte de los padres de 1a muchacha. Del verbo ricurina,
asomar, aparecer, presentar.
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Rimayaicui. Los padres del muchacho vana hablar con los padres de 1a
joven para pedirla en matrimonio. De los verbos rimana,
hablar, conversar y yaicuna, entrar.

Sacharuna. Personaje muy comyn en las diferentes fiestas quien utiliza
un disfraz elaborado con plantas y musgos. Sacha, selva;
runa, persona, gente, hombre.

Sahumar. Quemar incienso o sahumerio para evitar la presencia de
enfermedades o acciones malignas sobrenaturales.

Sirichi.  Rito con el cual los recién casados pasan oficialmente su
primera noche juntos. Del verbo sirina, acostarse, echarse.
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