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ABSTRACT

This article examines how Andean festivals, particularly in the Kayambi
community, function as spaces of political expression where identities and power
relations are negotiated. Using an ethnographic approach, it analyzes the effects
of evangelization on indigenous ritual practices. The case of the Aya Huma’s
baptism illustrates the local re-signification of Catholic elements and the tensions
between imposed religious practices and forms of cultural resistance.
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Este articulo examina cdmo las fiestas andinas, en especial en la comunidad
Kayambi, funcionan como espacios de expresion politica donde se negocian
identidades y relaciones de poder. Desde un enfoque etnografico, se analizan los
efectos de la evangelizacion en la ritualidad indigena. El caso del bautizo del Aya
Huma ilustra la resignificacion local de elementos catdlicos y las tensiones entre
practicas religiosas impuestas y formas de resistencia cultural.
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Introduccion

En el Ecuador, las comunidades indigenas han impulsado, desde hace
décadas, procesos de reconstruccion identitaria y resistencia politica frente a
estructuras de poder historicamente excluyentes. Estos procesos se manifiestan,
entre otros ambitos, en el terreno de las practicas estéticas y rituales, donde las
festividades tradicionales ocupan un lugar central.

En particular, en la sierra norte, comunidades como la Kayambi celebran
desde tiempos coloniales las fiestas de San Pedro y San Juan, que coinciden con la
celebracion del Inti-Raymi!, o fiesta del sol. La adaptacion del calendario cristiano
a los ciclos agricolas y rituales andinos durante la colonia obedecié a un deseo de
las autoridades eclesidsticas de superponer las festividades catdlicas a los tiempos
rituales prehispanicos. En la region de Cayambe, estas fechas se conocen
tradicionalmente como la fiesta de San Pedro o Dia Grande, pero en los ultimos
anos también se reivindican bajo el nombre de Inti-Raymi, en un gesto de
afirmacion politica y cultural que reactualiza su sentido ancestral sin borrar su
historia colonial.

Las fiestas andinas, mas allda de su dimension celebratoria, constituyen
espacios donde se negocian significados, se reconfiguran jerarquias y se expresan
tensiones sociales. Su estudio permite comprender la manera en que los pueblos
indigenas actualizan su memoria colectiva y construyen nuevas formas de
ciudadania en didlogo — y a menudo en conflictco — con el Estado y las
instituciones religiosas. En este contexto, los rituales no sélo remiten a un pasado
ancestral, sino que se transforman en practicas vivas, atravesadas por procesos de
evangelizacion, patrimonializacion y resistencia cultural.

El caso del Aya-Huma, figura central del Inti-Raymi, ofrece un ejemplo
paradigmatico de esta dindmica. Su ritual de “bautizo”, inscrito en la interseccion
entre lo sagrado y lo profano, revela como las comunidades Kayambi han
reconfigurado los simbolos religiosos coloniales para reinscribir en ellos sus
propias concepciones del mundo. Este proceso de resignificacion muestra que los
rituales, lejos de ser meras supervivencias, funcionan como herramientas
performativas de accion politica y de recreacion de la vida social.

En este marco, la reflexion se centra en como las practicas festivas andinas
— en particular el Inti-Raymi y la figura del Aya-Huma — se configuran como
espacios y objetos de disputa simbdlica, transformacion histdrica y acciéon politica
colectiva.

! La celebracién del Inti-Raymi es uno de los eventos mas importantes de la vida ritual de las
comunidades del norte del Ecuador. Se considera este periodo como parte del ciclo de produccién
y reproduccion de la vida. El Inti-Raymi forma parte de lo que puede denominarse un conjunto de
actos rituales que incluye la celebracion de San Pedro el 30 de junio, San Juan el 24 de junio y las
octavas de Juan Montalvo al final de agosto.
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A partir de un enfoque etnografico centrado en las comunidades Kayambi,
se analiza cémo los rituales, mediante sus actos performativos y su capacidad de
transgredir y renovar el orden social, operan como dispositivos de resistencia y
afirmacion identitaria en el Ecuador contemporaneo. En este sentido, la pregunta
que orienta este trabajo es: ;de qué manera las practicas rituales del Inti-Raymi y
la figura del Aya-Huma en las comunidades Kayambi permiten articular formas
de resistencia politica, reconfiguracion identitaria y continuidad simbolica en el
contexto ecuatoriano contemporaneo?

Fiesta, resistencia y disputa simbolica en los Andes ecuatorianos

La resignificacion politica de las fiestas tradicionales no ocurre en el vacio,
se inscribe en un entramado complejo de relaciones histdricas, simbolos colectivos
y espacios de disputa. En la sierra norte del Ecuador, este fendmeno se manifiesta
con fuerza durante las fiestas de San Pedro y San Juan, celebradas especialmente
en las provincias de Imbabura y el norte de Pichincha. Estas fiestas, originalmente
impuestas en el marco del calendario catdlico colonial, han sido apropiadas y
transformadas por las comunidades indigenas, que les otorgan un nuevo sentido
a través de actos rituales, danzas, performances y simbolos de la memoria
colectiva.

Al sonido del churo comienzan las largas marchas que movilizan a las
comunidades andinas hacia las ciudades. El churo, que significa caracol en
espanol, es un instrumento de viento andino que desde antes de la era cristiana
era utilizado como medio de comunicacién y originariamente se fabricaba con la
concha Spondylus. Su sonido convoca tanto para las actividades colectivas como
para la movilizacion. Aunque también acompana a las comunidades en sus
festejos. Es una herramienta de comunicacién que llama a la lucha, pero también
invita a la fiesta, en ese sentido puede considerarse un simbolo ritual (Turner
1969), cuya funcion es instigar la accion social.

Entre danzas, ofrendas e intercambios de alimentos y bebidas, los cuerpos
se convierten en portadores de demandas y reivindicaciones, ocupando y
resignificando espacios histéricamente asociados al poder estatal y a las élites
econdmicas. Esta movilizacidn colectiva evoca practicas como el tinku? en las que

2 En el marco de las celebraciones rituales andinas, las expresiones de violencia simbdlica han sido
interpretadas como mecanismos de regulacion social y renovacion del orden comunitario. Tal es el
caso de las puclla, batallas rituales que, segiin Espinosa Soriano (Espinosa 1988, 204), consistian en
luchas corporales violentas entre los participantes. Estas confrontaciones no eran simples estallidos
de violencia, sino que estaban cargadas de significado: a pesar de que a menudo se producian
muertes, la paz siempre se restauraba, lo que sugiere una funcion ritual de catarsis y restauracion
del equilibrio social. Desde una perspectiva antropoldgica, este tipo de practicas puede entenderse
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el conflicto ritualizado se convierte en una forma de negociacion simbdlica del
orden social.

Durante las manifestaciones politicas, los simbolos festivos, como el churo,
son utilizados para convocar a la gente; sin embargo, en el imaginario social, son
también signos inequivocos de un levantamiento (Moreno Yanez 1992, 397).

En este sentido, resulta interesante observar como la utilizacion de ciertos
simbolos permite establecer una linea de continuidad entre ciertas practicas
rituales, ejecutadas en contextos diferentes. El churo o la mascara del Aya-Huma,
de la cual hablaremos posteriormente, son dispositivos que han perdurado en la
memoria colectiva como agentes que incentivan la accion social.

A lo largo del andlisis se observa que los actos rituales y festivos no son
necesariamente espacios acogedores, propicios para la organizacion y la cohesion,
y no siempre han servido como estabilizadores sociales, como lo han planteado
algunos investigadores (Webster 2002, 133). No obstante, desde la época colonial,
como sefiala Webster, las festividades nunca han dejado de existir como
dispositivos de integracion y atenuacion de tensiones entre patrones y
trabajadores.

En el caso de las comunidades indigenas de Imbabura y del Norte de Pichincha,
los diversos estudios enmarcan histéricamente la celebracion de las fiestas de San
Juan y San Pedro en la dinamica de las relaciones de subordinaciéon de las
comunidades al sistema de hacienda. Particularmente el ritual de las entradas de
rama como momento culminante de la celebracion, en el que los huasipungueros?
y sus allegados ingresaban al patio de la hacienda y entregaban ramas de gallos* al
patrén —quien en retribucion ofrecia abundante comida y bebida a los
participantes— ha sido interpretado como un acto cuya eficacia social radicaba en
su capacidad de transformar simbdlicamente las relaciones sociales arbitrarias en
relaciones legitimas, mediante el reconocimiento mutuo de las posiciones sociales
reciprocas. (Andrés Guerrero 1991)

como parte de lo que Victor Turner denomina procesos de “drama social”, en los que el conflicto,
lejos de desintegrar el tejido comunitario, lo fortalece mediante su encauzamiento ritualizado.

3 Huasipungueros: «un tipo de trabajadores que recibian un salario junto al acceso a otros recursos
de las haciendas» (Mercedes Prieto 2015, 17).

4 La rama de gallos es el tercer momento clave de los rituales asociados a las fiestas de San Pedro.
Implica el ciclo de la deuda con sus formas particulares de intercambio, sus dimensiones de
prestigio y sus modos de renovacion de las alianzas. La rama de gallos, al igual que el castillo,
involucra a los participantes en un sistema de intercambios. Las ramas y los castillos permiten a los
individuos posicionarse dentro de la estructura social de la comunidad. Es una ocasion para reunir
a todos los aliados y formar un grupo que se imponga por su nimero. En tiempos de la hacienda,
era esta la que recibia la rama, y el patrén estaba obligado a compartir la fiesta con sus trabajadores.
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En tiempos de turbulencia, estas mismas fiestas se transforman en espacios
propicios para la emergencia de tensiones entre distintos grupos, e incluso han
servido como detonantes de conflictos y desorden. Tal es el caso de los
enfrentamientos entre comunidades durante el Inti-Raymi.

Por ello, el espacio de autonomia relativa y de encuentro que ha
representado la fiesta — su organizacion y las posibilidades que ofrece de
identificar y construir vinculos sociales — puede ser percibido como un espacio
de discusion y reflexion politica.

Antes de entrar en la descripcion etnografica, resulta pertinente situar el
analisis en el contexto historico y simbdlico de las batallas rituales andinas,
entendidas como expresiones de memoria colectiva, transgresion y persistencia.

Batallas rituales: memoria, prohibicion y persistencia

El tinku hace referencia a las batallas rituales de origen prehispanico que
existian ya antes de la llegada de los espafioles. Se trata de enfrentamientos
simbolicos entre comunidades, que se desarrollan en un marco ceremonial y cuya
violencia tiene un caracter ritual. Hasta hace algunos afios, la fiesta de San Pedro
comenzaba precisamente con estas luchas sangrientas, hoy designadas con la
expresion "toma de la plaza". El principio general de este evento es la
confrontacion de dos mitades que se oponen, aunque sean complementarias. La
violencia desplegada durante un tinku adquiere sentido tinicamente dentro de
este contexto ritual y deja de existir fuera de él. La tensién que degenera en
violencia durante estas batallas rituales toca un aspecto central del pensamiento
andino: la nocion de que estos actos de comunicacion con las divinidades son, por
naturaleza, peligrosos y amenazantes. Estas divinidades son las destinatarias de
ofrendas animales, chicha y practicas sacrificiales destinadas a restablecer el orden
social y garantizar la fertilidad de la tierra. Es en estos momentos cuando las
comunidades afirman su presencia en el espacio publico. Al mismo tiempo, estos
rituales se desarrollan en espacios complejos, donde coexisten la transgresion y la
mediacion.

Las batallas rituales han sido prohibidas en la zona de Cayambe. Los
Kayambi hablan poco sobre este tema. Varios jévenes nunca han participado en
este tipo de batallas. En un primer momento, la Iglesia desempend un papel activo
en la erradicacion de este ritual; sin embargo, fue principalmente el Estado,
mediante la intervencion policial, quien logrd suprimir estas practicas. En
cualquier caso, las batallas rituales pueden resurgir en cualquier momento. Tal fue
el caso durante la fiesta de San Pedro en 2009 en Cayambe, cuando las
comunidades se enfrentaron y hubo varios heridos. Cabe destacar que, a pesar de
su prohibiciéon en Cayambe, este tipo de enfrentamientos rituales persiste en
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comunidades ubicadas mas al norte, como Otavalo y Cotacachi, donde contintian
siendo parte integral de las celebraciones del dia de la toma de la plaza el 24 de
junio, conocido como Hatun Puncha o Dia Grande.

En Cayambe, las batallas rituales se realizaban durante la fiesta de San
Pedro el 29 de junio, una fecha que marca el fin de la cosecha y que representa un
periodo de relativa abundancia. El ambiente festivo que se vive en Cayambe es
similar al descrito por Molinié Fioravanti (Molinié Fiorvanti 2004), se trata de una
celebracion marcada por el consumo excesivo de alcohol. La musica y la danza
ocupan un lugar destacado; solo los hombres participan directamente en las
batallas, pero las mujeres les proporcionan bebida y portan sus armas. Las armas
utilizadas en la region de Cayambe suelen ser piedras y latigos, con caracteristicas
similares entre si.

Estos actos de violencia se limitaban a la duracién de la fiesta, y el conflicto
era generalmente olvidado durante el resto del afio. Actualmente, resulta dificil
encontrar personas que puedan describir con precisiéon como se llevaban a cabo
estas batallas: la mayoria de los testimonios provienen de relatos transmitidos por
padres o abuelos. Para los Kayambi, estas confrontaciones se explican en funcion
de la divisidon que existia entre distintas haciendas. La toma simbolica de la plaza
constituia, ante todo, una demostracion de fuerza frente a los oponentes de otras
haciendas, pero también frente a los habitantes del propio pueblo.

La observacion de Michel de Certeau (Certeau 1993) sobre Francia en el
siglo XVII, en relacién con procesos similares que comenzaron a afectar a la
Peninsula Ibérica a partir de la segunda mitad del siglo XVIII, puede vincularse
con lo vivido por los pueblos andinos durante sus celebraciones. De Certeau sefala
que la "razén de Estado” comenzo a imponerse progresivamente sobre las antiguas
referencias religiosas. Las fiestas, las alegrias colectivas y las borracheras pasaron
a ser objeto de censura, no tanto por estar asociadas al pecado o al vicio, sino
porque constituian actos politicos que cuestionaban el orden social establecido.
Sus excesos se percibian como obstaculos para el progreso y el bienestar material
de la poblacion, encarnando lo que él denomina una anti-economia del poder.

En esta logica, el ataque contra las festividades perseguia un doble objetivo:
disminuir la influencia del clero sobre las comunidades y restringir aquellas
formas de expresidon que mas contribuian a reforzar el sentimiento de pertenencia
colectiva. Las celebraciones debian ser estrictamente vigiladas, no solo por
implicar un supuesto derroche de recursos, sino también por ser espacios
privilegiados para la transgresién simbolica y la articulacion de un lenguaje
potencialmente subversivo (Hidalgo y Castro 1997; Vovelle 1985).

Durante los dias de fiesta y encuentros colectivos, los pueblos indigenas, al
utilizar una lengua no oficial —e incluso una distinta del espafiol—, escapaban al
control politico e impedian la homogeneizaciéon promovida por el paradigma de

Ana Correa 200



CONFLUENZE Vol. XVII, No. 2

la civilizacion. Esta forma de evasion se manifestaba, sobre todo, en la embriaguez
que solia acompanar las celebraciones.

Por ello, la vigilancia de ceremonias y fiestas, la limitacion del nimero de
participantes y la prohibicion del consumo de alcohol no respondian s6lo a una
preocupacion por el derroche de energia, sino a un esfuerzo sistematico por
retomar el control del imaginario andino, neutralizando cualquier expresién de
autonomia.

La fiesta de San Pedro, también conocida como el Dia Grande y cada vez
mas reivindicada como Inti-Raymi (“Fiesta del sol”), se ha transformado en los
ultimos afios en un referente simbdlico para las reivindicaciones identitarias. En
este contexto, algunas movilizaciones indigenas hacia las grandes ciudades
retoman sus formas expresivas, simbolos y nociones de reciprocidad,
reapropiandolos como parte de sus estrategias de protesta.

Esta reapropiacion no se limita a un discurso simbdlico, sino que se expresa
corporalmente: en la danza, la gestualidad, los desplazamientos y las interacciones
que reconfiguran el espacio comunitario. Como sostiene Citro (2014), el cuerpo no
es un mero objeto de representacidn, sino un lugar de produccién de sentido,
modelado por normas, técnicas y discursos culturales, pero también capaz de
rearticularlos a través de la accion ritual. En ese sentido, los cuerpos en
movimiento durante la fiesta actian como “cuerpos significantes”, donde gesto,
emocion y lenguaje se entrelazan en un continuum de experiencia, sensorialidad
y significacion.

Cabe senalar que las fiestas no son tinicamente espacios de celebracion, sino
también arenas de negociacion politica. Un ejemplo de ello es la toma simbdlica de
la plaza en Cayambe, donde comunidades indigenas, mestizos, propietarios de
haciendas y empresarios locales disputan el uso del espacio publico durante la
festividad, revelando las tensiones y jerarquias sociales que estructuran la vida
local.

Desde esta perspectiva, la reivindicacion identitaria de los Kayambi no se
reduce a proclamar una pertenencia étnica, sino que se encarna en las practicas
corporales y rituales que actualizan su memoria colectiva. En el despliegue de la
fiesta, los cuerpos “hacen comunidad”, restableciendo temporalmente el orden
simbolico que articula personas, ancestros y la naturaleza. A través del Aya-Huma,
figura que canaliza y regula la energia ritual, se manifiesta también una forma de
agentividad: una relacion activa y reciproca entre humanos y entidades no
humanas, donde la acciéon no es solo intencional o individual, sino relacional y
contextual, vinculada al equilibrio del mundo social y césmico (Monod Becquelin
y Vapnarsky 2010).

La persistencia de la fiesta, aun cuando ciertos rituales como el bautizo del
Aya-Huma o las ramas de gallos han perdido su intensidad, reafirma esta

“Tradicion en movimiento” 201



CONFLUENZE Vol. XVII, No. 2

agentividad colectiva: una manera de seguir actuando sobre el mundo y de
mantener la cohesion del grupo mediante la accion ritual. En este sentido, la fiesta
funciona como un acto social total, en el que lo politico, lo religioso y lo estético se
entrelazan, produciendo una forma viva de resistencia cultural.

La figura del Aya-Huma cumple una funcién simbolica de enlace entre lo
sagrado y lo profano, lo ladico y lo cotidiano, lo femenino y lo masculino. En eso
radica su imagen de transgresion y ambigiiedad.

El Aya-Huma, acompanado por el Aruchico y la Chinuca, expresa mediante
sus acciones el deseo constante de traspasar y superar los limites impuestos por
los tabuies. Las figuras que dan vida a la fiesta son, en esencia, figuras
transgresoras.

El dispositivo ritual de la fiesta de San Pedro (Inti-Raymi), vivido
colectivamente por la comunidad y a través del movimiento de sus personajes,
traza los limites entre un antes y un después, entre el adentro y el afuera, y permite
la invencion de nuevas formas estéticas y politicas fuera del marco de las
relaciones sociales ordinarias. Es esa liminalidad (Van Gennep 1909) la que
posibilita la ruptura con lo cotidiano, otorgando al mismo tiempo un sentido social
al ritual.

El vinculo entre lo ritual y lo social, en este contexto, es una relacion
conflictiva que debe analizarse desde las perspectivas del desplazamiento, la
transgresion y el desdoblamiento. El desplazamiento puede entenderse como un
movimiento fisico y simbolico que reconfigura el espacio y el orden; la
transgresion, como inversion de las jerarquias y normas sociales; y el
desdoblamiento, como escision y rearticulacion de la identidad a través de la
performance ritual. Los personajes enmascarados del desfile, la danza y los cantos
colectivos encarnan estas dimensiones: al ocupar el espacio y comportarse de
manera transgresora, liberan la accion y hacen visible la tensién entre orden y
desorden (Agier 2008, 142).

Perspectiva etnografica de la fiesta

El trabajo etnogréfico realizado en la region de Cayambe, en el norte del
Ecuador, ha demostrado que la ejecucion de practicas rituales permite a los
Kayambi preservar su tejido de relaciones y reafirmar los fundamentos de su vida
social en el contexto de la globalizacién. A pesar, de que en los ultimos afos
algunas practicas se han modificado o desaparecido, ciertos elementos persisten,
colocandose como guardianes de la identidad colectiva.

Varios rituales marcan el ritmo de la vida social de los kayambi, en este
articulo nos centraremos sobre todo en los rituales asociados a la fiesta del Inti-
Raymi, y a aquellos en relacidon con el Aya-Huma, figura mitica central dentro de
estas celebraciones. Los rituales kayambi intervienen en varias etapas de la vida
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social de los comuneros desde el nacimiento, la salud y la muerte, los rituales,
como el tagshay?®, las limpias de sanacion, el bautizo, la entrega de castillos y de
ramas de gallos marcan los espacios y los tiempos de la vida en comunidad.

En las comunidades kayambi, desde finales de junio hasta finales de agosto,
los actos rituales que retinen a los comuneros, a partir del solsticio de verano, han
constituido durante siglos un momento muy importante de sociabilidad. Este
momento, que se impone como un elemento central de la vida comunitaria, es la
expresion mas destacada de la accion ritual.

El ritual abre su propio espacio-tiempo (Turner 1969, 95), y cada cual
participa bailando, cantando, bebiendo, preparando las comidas y la bebida o
distribuyéndolas. Cada persona, sin importar su edad o género, participa en los
rituales llevando una rama de gallos, realizando intercambios rituales el dia de los
castillos®, participando en la toma de la plaza, o portando una mascara para
apropiarse de la identidad de alguna de las figuras mitologicas andinas presentes
en estas celebraciones.

En este contexto, el ritual de bautizo del Aya-Huma constituye un caso
ejemplar del cardcter liminal de ciertos momentos festivos, tal como lo plantea
Victor Turner (Turner 1969, 94). Este autor define la liminalidad como una fase
intermedia dentro de los procesos rituales, en la que los individuos se encuentran
fuera de las estructuras sociales ordinarias, suspendidos entre un estado anterior
y otro por venir. El bautizo del Aya-Huma inaugura precisamente este umbral
simbdlico: transforma al participante en portador de una figura mitica que
transgrede el orden cotidiano, desestabiliza las jerarquias momentaneamente, y
opera como catalizador de renovacion social. A través de este pasaje liminal, la
figura del Aya-Huma es, en cierto modo, “domesticada”, y quienes la encarnan
durante la fiesta de San Pedro o Inti-Raymi se convierten en agentes de una
reconfiguracion temporal del tejido comunitario. Asi, contribuyen activamente a
la “fabricacién de lo social”, en los términos propuestos por Monod y Breton
(Monod y Breton 2005), mediante una participacion ritual que implica tanto la
desestructuracion simbdlica como la posterior reintegraciéon dentro del orden
comunal. Mas alld de su dimension performativa, el ritual adquiere una
profundidad social que merece ser analizada desde su capacidad para producir
sentido, cohesion e identidad.

A pesar de que algunos rituales asociados a la fiesta de San Pedro han
perdido intensidad o han desaparecido por transformaciones econdémicas y
sociales, la fiesta persiste como un acto social total que mantiene viva la cohesion

5 Tagshay es el acto de lavar. Se trata de un ritual que se realiza al dia siguiente del entierro. Los
familiares cercanos se lavan a si mismos, lavan la ropa del difunto y realizan una limpia de la casa
para que pueda ser ocupada nuevamente.

¢ Ritual asociado a la fiesta de San Pedro que implica un sistema de intercambios y de deuda ritual.
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comunitaria. Su fuerza radica en el reencuentro colectivo que instaura cada afio,
en el cual se reafirman los vinculos de parentesco, reciprocidad y pertenencia
territorial. Como he podido observar a lo largo de mas de dos décadas de trabajo
etnografico en la region, la continuidad de la fiesta no depende tanto de la
conservacion exacta de los rituales, sino de su capacidad de reactivar corporal y
emocionalmente la comunidad.

Dentro de este entramado, la figura del Aya-Huma conserva un papel
central. Aunque su ritual de bautizo ya no se practica como antafio, su presencia
continta siendo el simbolo principal de la festividad. Cuando se dice que el Aya-
Huma ha sido “amansado”, no implica una rendicion ante el orden catolico, sino
mas bien una domesticacion simbdlica de su energia, que permite canalizar su
fuerza hacia el cumplimiento de su funcion ritual: proteger, guiar y cohesionar al
grupo.

Esta continuidad, aun en medio de las transformaciones, explica por qué la
fiesta se ha convertido en una reivindicacion identitaria y politica. No se trata
simplemente de conservar una tradicion, sino de reafirmar, mediante el cuerpo y
el rito, una forma colectiva de existir, de resistir y de seguir habitando el mundo
desde los propios codigos culturales Kayambi, lo que, en términos de Citro (2014),
implica una produccion de sentido que atraviesa los gestos, las emociones y las
memorias inscritas en los cuerpos festivos.

Aya-Huma: figura ritual y simbolo politico

La figura del Aya-Huma ocupa un lugar central durante la celebracion de
la fiesta de San Pedro o Inti-Raymi, en las comunidades andinas del norte del
Ecuador. El término proviene del kichwa y puede traducirse como “cabeza de
espiritu” o “cabeza de muerto”, evocando la conexion entre los vivos y sus
ancestros. Este personaje enmascarado, de multiples rostros y cuernos, encarna
una energia ambigua que no se define por la oposicion entre el bien y el mal, el
orden y el caos, lo sagrado y lo profano, sino por la coexistencia de todos estos
elementos en una sola figura. Su imagen es imponente, y su presencia ritual
articula el tiempo mitico con el tiempo presente.

Durante los rituales, el Aya-Huma interactia con tres personajes que, segun
la zona, pueden variar. En el drea donde se realizo el trabajo de campo, estos
personajes son conocidos como la Chinuca, el Aruchico y el Payaso. Los dos
primeros suelen formar pareja, mientras que el Payaso acompana al grupo con
bromas y gestos codmicos. El Aya-Huma cumple el rol de guia y protector del
grupo, aunque su comportamiento también puede ser travieso: entra en las casas
sin permiso y toma alimentos sin pedirlos. Porta una mascara de tela o lana con
dos rostros, usa un latigo (acial), viste un zamarro, camisa blanca y lleva un linchi
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o alforja con frutas, pan o licor. Toca el rondador y se comunica mediante gestos y
sonidos guturales.

Aunque no utiliza el lenguaje verbal, su forma de comunicarse — a través
de la flauta y de gestos — puede considerarse un verdadero acto de lenguaje. Cada
personaje tiene su medio expresivo: la Chinuca canta, el Aruchico usa guitarra y
voz aguda, y el Payaso recita versos con doble sentido. Como ha sefialado Severi
(Severi 2000), estos recursos no verbales forman parte de un sistema ritual
estructurado, donde el lenguaje trasciende lo hablado.

Las multiples interpretaciones sobre esta figura revelan su caracter
ambiguo y poderoso. Aya puede significar tanto “fuerza” o “energia” como
“espiritu” o “muerte”; huma se refiere a la cabeza. Asi, el Aya-Huma se concibe
como “cabeza de la energia” o “ctispide del poder”. Sus dos rostros lo sittian en el
presente y el pasado, vinculando el mundo de los vivos con el de los antepasados.
Su mascara también puede representar las estaciones del ciclo agricola: siembra,
floracion, maduracion y descanso de la tierra. En algunas versiones, los cuernos
simbolizan el arcoiris, via por donde las deidades descienden al mundo. Desde la
época colonial, también se le conoce como Diablo-Huma.

El Aya-Huma encarna un movimiento creador que redefine el espacio y el
tiempo comunitario. Su recorrido ritual comienza en una pagcha (cascada), donde
se impregna de la energia de los ancestros. Es un cuerpo vacio (ucu) que debe
llenarse de fuerza vital (shungu). Durante su transito, descarga esa energia sobre
la comunidad, sacralizando el territorio y fortaleciendo los lazos sociales. Su
cuerpo se convierte asi en medio ritual y politico.

Los testimonios orales subrayan la complejidad del personaje. Segtuin
Ezéquiel Andrango, debe ser “bautizado” antes de usar la mdscara, y su latigo
puede ser bueno o malo. El acial de pescuezo, considerado legitimo, amansa al
personaje, mientras que otro tipo de latigo lo asocia con fuerzas peligrosas. En las
octavas de San Pedro, ultimos dias de la fiesta, aparecen los octavadores, demonios
danzantes cuya presencia no debe observarse, so pena de recibir un “mal aire”.

En este contexto, hablar de tradicion implica mas que conservar un conjunto
de elementos del pasado. Desde una mirada critica sobre la patrimonializacidn, se
entiende como préactica viva, situada socialmente, y en constante reformulacion.
La tradicién se convierte en una herramienta mediante la cual los Kayambi
elaboran su diferencia en un proceso dindmico de relectura historica.

La cultura tampoco debe pensarse como un inventario de rasgos fijos.
Como afirman Roger Keesing (Keesing 1994) y Carlos Fausto (Fausto 2012), lo que
hoy los Kayambi reconocen como “su cultura” ha sido histéricamente conformado
por interacciones con otros pueblos indigenas y con el mundo blanco. En este
sentido, la cultura emerge como forma de conciencia colectiva: una “cultura para
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si” (Carneiro da Cunha 2009), donde las practicas se reconocen como propias y
dotadas de sentido.

El movimiento del Aya-Huma en el espacio publico es una declaracion
politica. Reclama el derecho a existir, a ocupar territorio y a manifestar una cultura
viva. La imagen del Aya-Huma también ha sido utilizada en contextos de
movilizacién social. En protestas recientes, aparece encabezando marchas,
recordando que el cuerpo ritual, cuando se desplaza hacia el espacio politico,
puede convertirse en un poderoso instrumento de denuncia, de convocatoria y de
resistencia.

El Bautizo del Aya-Huma: entre resistencia y transformacion

Tiene que hacer oir misa. Oyendo misa, regresa de la iglesia a la casa. Tiene que
estar en medio patio tendido el Diabluma y cuerear con el acial de pescuezo, doce
cuerazos ahi si ya se amansa. Aconsejandole, aconsejandole, que no haga pelear,
que haga bailar bonito, tranquilo no mas, asi era’.

El proceso de evangelizacion de las comunidades andinas tuvo un impacto
profundo en sus rituales, y uno de los efectos mas evidentes fue la separacion entre
las actividades religiosas permitidas y aquellas consideradas profanas. Sin
embargo, a pesar de la imposicion de las practicas catolicas, las comunidades
indigenas lograron fusionar sus tradiciones con los nuevos simbolos religiosos,
generando una sintesis de significados y rituales. Este proceso de adaptacion no
solo muestra como los pueblos andinos sobrevivieron a la colonizacién, sino
también como sus costumbres y creencias fueron transformadas, pero no borradas.
Un ejemplo claro de esta resistencia cultural y la continuidad historica, en el caso
de los Kayambi es el ritual del bautizo del Aya-Huma.

Como se lo sefialo en parrafos anteriores, el Aya-Huma es una figura central
en el contexto ritual y festivo de las comunidades andinas del norte del Ecuador.
Aungque la iglesia catdlica asimil6 la figura del Aya-Huma al diablo (con el nombre
de Diabluma), la figura sigue desempefiando un rol simbdlico y colectivo
importante en las festividades. En su forma original, el Aya-Huma era un
personaje ambiguo, una especie de "espiritu" que, a través de mascaras y danzas,
marcaba las celebraciones prehispanicas del solsticio. Con la llegada de la
evangelizacion, este personaje se vio reinterpretado y adaptado a los nuevos
contextos liturgicos y festivos.

En las comunidades Kayambi, el bautizo del Aya-Huma se convirtio en un
ritual esencial para controlar las fuerzas asociadas con esta figura mitica. Tal como
se relatd en testimonios recogidos en la comunidad de San Esteban, el bautizo del

7 Antonio Lanchango (comunicacién personal, 2006), comunero de San Esteban.

Ana Correa 206



CONFLUENZE Vol. XVII, No. 2

Aya-Huma se realiza tras una serie de actos simbolicos, que incluyen su
participacion en la misa y en rituales especificos de "amansamiento". El bautizo,
segun los relatos de Cruz Andrango y otros miembros de la comunidad, no solo
consiste en una ceremonia religiosa, sino también en una serie de practicas rituales
que buscan "domesticar" la figura del diablo. Durante este proceso, el Aya-Huma
es sumergido en rituales que lo preparan para su participacion en las celebraciones
y, en muchos casos, se le lleva a la iglesia para que reciba la bendicion del
sacerdote, un acto que parece garantizar su fuerza controlada y su aceptacion
dentro de la comunidad.

A continuacién, se presentaran algunos relatos que dan testimonio del
ritual de bautizo del Aya-Huma, ya que consideramos fundamental fundamentar
nuestras reflexiones en la palabra de los propios actores involucrados en este acto
ritual. El primer relato corresponde a Cruz Andrango, quien describe la
importancia de uno de los accesorios del Aya-Huma: el latigo o acial, utilizado
durante el ritual de su amansamiento.

Los Diablumas antiguos yo llegue a conocer tenian un palo hecho asi, cortado con
cuchillo, hecho el pescuezo, decian ellos pescuezo y de ahi le ponian la huasca, el
que yo le decia cabresto, ese le ponian midiendo asi dos brazos, entonces con eso
y el palo era largo de un metro y medio y el filo era hecho asi, esto filito, con eso
fueteaban desde lejos. Eso un acial, habia otro acial le ponian un fierrito asi dentro
del palo, asi haciéndole y de ahi le huequeaban asi y de ahi le ponian una argolla
y de ahi le ponian la huasca y aqui también era asi mismo, con eso fueteaban, asi
eran los Diablumas mds antes, eran bravos, groseros eran. Ahora ya no, ya es
apaciguado, somos, eran bien chistosos, también eran chistosos, cogian las
escobas, mas antes habias unas escobas les decian “izo” —es una planta que se llama
izo y otras escobas habia asi mismo y eso si hay aqui esas plantas de aquisito, eso
llamaban el morlan. Esas manejaban las mujeres mayores®.

Los testimonios fueron recogidos en la comunidad de San Esteban. Los
informantes fueron principalmente comuneros y comuneras de San Esteban, en su
mayoria personas mayores reconocidas por su habilidad para relatar historias y
conservar la memoria local. Algunas de las mujeres eran conocidas por sus saberes
sobre técnicas terapéuticas, y otras por su participacion en los procesos de
organizacién y formacidn comunitaria. También colaboraron lideres de la
comunidad. Con el paso del tiempo, una parte importante de estos informantes ha
fallecido, lo que otorga un valor particular a sus testimonios dentro del registro
etnografico. En las citas que siguen, se indica el rol o la posicion social del
informante cuando ello resulta relevante para la interpretacion (comunicacion
personal).

8 Cruz Andrango (comunicacion personal, 2006), lider comunitario fallecido.
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A continuacion, Ezéquiel Andrango, relata su experiencia y el peligro que
existe al utilizar una mascara de manera descuidada. En la segunda parte relata
como el Diabluma al ser dejado en las quebradas adquiere su fuerza, segun
Ezequiel en un pacto con el diablo:

Eso, no me gusto el diabluma... una vez, ese es de bautizar. Vuelta el payaso no.
Una vez me acuerdo en esa casa de alla, ahi estuve bailando y no se cual me dice
pongase el diabluma. Yo de chistoso. Yo que no tenia miedo a nada. Ucha, me
pongo el diabluma! Estdbamos bailando asi...

Uta, como botarme, amarcando, jlejos me boto! jCosa que me doli6 el estdmago!
Desde ahi ca vuelta, ni mas.

Prestado no mas, no era que era mio. jNi mas dije y a pesar de que yo peleo con el
diablo!

Cuando uno hace oir misa compran y llevan por alla es para que embravezcan y
busquen pelea -se los lleva a las pagchas (casacada)- eso no vale. Osea lo llevan, lo
dejan al otro dia van a llevar, por ejemplo, las visperas estas horas tal vez [15:00]
le llevaran por ahi a dejar en la pagchas, en los pukyu o en los hualones asi, por
ahi por ttineles para que el diablo reciba y haga encolerizar, haga como decir que
se embravezca el diabluma. De ahi si va el duefio del diabluma va a traer, de ahi
se va no mas puesto ya a bailar sin haber ningtin motivo, ya pelea’.

De la misma manera Esteban Andrango, aborda la relacion entre el Aya-
Huma y el demonio y su encuentro en las pagchas. Esteban afiade que el bautizo
en la iglesia permite neutralizar la fuerza del Aya-Huma.

Cuando era huambra (joven), yo era para un baile, nimero uno. Salia de visperas
y llegaba a los tres dias a la casa. El diabluma también llegue a conocer, decian los
mayores que el diabluma hay que bautizarle para ponerse y sin bautizar...

Por ejemplo, poniendo un caso, que yo fuera peliaringo con cualquiera o con
quieras. Entonces, ir a poner el diablohuma en la pagcha (casacada) onde esta
cayendo harta agua, en un socavon, donde dicen que ahi estd el fantasma. Entonces
ir a ponerle ahi, de ahi el rato que quiera para ir a bailar, sacarse y ponerse, él no
tiene nada que ver. jAsi estuvieran toditos ellos queriéndome pegar y pobres,
nada! jEllos pegan y nada! El ca tranquilo. Eso es porque esta contactado con el
diablo, eso me decian.

Pero conmigo no. jSino que una vez me di cuenta, que ha sido verdad!

Porque los mayores decian: si no se hace asi, para mas tranquilo hay que bautizarle
al diabluma, cuando se compra nuevito, hay que bautizarle. Como bautizan, yo
pensé que iban a bautizar delante del cura o con el cura. Pero no, es que llevaban
dentro del poncho, asi abrazado iban a misa y entonces le pedian que sea

9 Ezequiel Andrango (comunicacion personal, 2007), comunero de San Esteban, fallecido.
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bautizado. Yo tocaba, guitarra, tocaba flauta, rondin, tocaba. Con eso era para mi
basta.

Otra vez asi mismo, un cufiado mio, ya es muerto ya, ha tenido un diabluma
nuevito, y yo como yo era, yo era para nada, yo agarro el diabluma y me pongo y
ha sido sin bautizar! Ahi me di cuenta, estuve bailando, asi en el patio, como
marcar, botar, abajo me boto con el estdémago cosa que me quede seco.

Ese rato me saque, con la suela'® acabe de cuerear. Ya no me volvi a poner ni mas.
Ahi ya me di cuenta de que verdad ha sido, cuando no son bautizados le persiguen
a uno. jConmigo nada pasaba, los amigos me venian a sacar del cuarto, vamos!'.

El ultimo relato pertenece a Manuel Andrango, narrador mads joven que los
precedentes, integra un punto importante que explica en parte el cambio del ritual,
ligado a la desaparicion de los puntos de agua.

Decian que iban a dejar los diablumas, las guitarras faltando ocho dias, faltando
un mes. Habia unos hualonsasos, que llamaban. Osea unas posas grandes de agua,
que les llamaban los antiguos, los hualones (hualun=charco, remanso). Unos
grandes pozos habia, ahora no hay ni eso, estd borrado. La quebrada, con una
creciente que bajo se tapd todo. Ellos decian asi que van a dejar los diablumas.
Todos los vestuarios que es para bailar, que eso es el bautismo.

Cuando era soltero si bailaba, de diabluma, baile unos cinco anos.

Decian que el diabluma nuevito, siempre le lleva a la quebrada, que hay que
llevarle inclusive a oir misa. Decian que le llevaban siempre abrazado, el diabluma
a la misa, decian los antiguos.

En esta quebrada, mismo...

Decia mi finado abuelito que, asi de ahi de la casa se ve, ahora ya hay los arboles,
era llano, no habia nada. En el tiempo que yo conoci no habia un arbol, sélo se
lefiaba la lefia de monte para cocinar también'2.

Los relatos nos permiten aprehender el contexto ritual que enmarcaba el
bautizo del Aya-Huma. Actos que toman una forma particular y que sin duda los
distingue de las interacciones de la vida cotidiana. Los participantes en este
conjunto ritual creaban juntos un juego comunicativo (Severi 2000, 57), que se
singulariza por el tipo de identidad compleja que es asumida por los participantes.

Sin embargo, a pesar de esta aparente aceptacion de la figura, el Aya-Huma
no es solo un simbolo de la asimilacion cultural; su presencia dentro del rito del
bautizo también tiene un claro proposito de resistencia y reivindicacion cultural.
A través de su re-significacion en el contexto catdlico, el ritual del Aya-Huma
preserva elementos clave de la tradicion Kayambi, aunque transformados por el

10 Utilizando el zapato.
11 Esteban Andrango (comunicacidn personal, 2005), comunero de San Esteba fallecido.
12 Manuel Andrango, (comunicacion personal, 2007), lider comunitario.
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contacto con el cristianismo. Los testimonios de personas como Esteban Andrango
y Manuel Andrango muestran como el bautizo del Aya-Huma permitia
neutralizar sus poderes destructivos, controlando la furia que tradicionalmente se
asociaba con la figura del diablo. Estos rituales de "amansamiento" fueron
fundamentales para mantener el equilibrio dentro de la comunidad.

Lo que interesa en este proceso es observar que, a través del bautizo y la
posterior participacion en las fiestas de San Pedro, el Aya-Huma no solo preserva
su rol en la memoria colectiva, sino que también se adapta a las nuevas realidades
sociales y econdmicas de las comunidades. A medida que las instituciones
coloniales se asentaron, como las cofradias y las parroquias, los Kayambi
reinterpretaron sus sistemas de creencias para integrarlos en el nuevo orden sin
perder su esencia. El compadrazgo, por ejemplo, que originalmente involucraba
alianzas de parentesco en la tradicion prehispanica, fue adaptado a través del
bautizo y otras ceremonias religiosas, creando nuevas formas de solidaridad y
organizacion social dentro del marco cristiano. Las cofradias, ademas, ayudaron a
consolidar la memoria social de los pueblos andinos, permitiendo una continuidad
de las practicas rituales dentro del sistema de creencias catdlicas.

En ese sentido, el Aya-Huma puede considerarse como la figura que
sintetiza la "historia del imaginario" Kayambi. Hoy en dia el Aya-Huma ha
adquirido un valor simbodlico dentro del espacio politico e identitario de las
comunidades indigenas. Pero también como artefacto econdmico que da
testimonio de los cambios y adaptaciones de la vida ritual kayambi. Su presencia
ya no se limita a los rituales de las fiestas de San Pedro. Su nombre, esta asociado
a grupos y asociaciones musicales, marcas de ropa, restaurantes, ha adquirido una
nueva dimension dentro de la sociedad.

El ritual del Aya Huma ha dejado de practicarse y a pesar de su
transformacion, contintia siendo una figura central del patrimonio de este pueblo.
Un patrimonio en movimiento, el Aya-Huma durante su recorrido ritualiza los
limites espaciales y temporales de la comunidad, capta y redistribuye las energias
necesarias para el grupo y, al hacerlo, permite a la comunidad mantener viva su
identidad. Cada afio, a través de su movimiento ciclico y pendular, participa a la
regeneracion del imaginario social.

El ritual y la institucionalizacién social: cofradias, compadrazgo y comunidad

Asi como el sacramento del bautizo, la instauracion y apropiacion de otras
instituciones religiosas como las cofradias, permitirdn a estas comunidades
continuar desarrollando y articulando el sentido comunitario, a través de alianzas
en donde se mantiene viva la memoria social.

El proyecto colonizador busca reproducir las instituciones esenciales de la
peninsula: cofradias, cabildos, parroquias y, desde ese momento, una vez lograda
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esta estructuracion, trataron y pensaron trasladar y vivir otra Europa en el nuevo
continente. La sociedad indigena se reorganiza alrededor de instituciones
centrales como el mercado, la cofradia y el compadrazgo. Las cofradias se
presentan como agrupaciones encargadas de venerar y rendir culto a la imagen de
una Virgen o de un santo determinado, considerados como patrén o patrona de
esa asociacion. Abrieron de esta manera la posibilidad de establecer una
continuidad de los grupos de parentesco, asi como del sistema de creencias
prehispanicas dentro del nuevo orden colonial. Con estas creencias, en algunos
casos, se pasa del culto de los ancestros al culto de los santos, con la ventaja
también al mismo tiempo de que los ayllus logran reestructurarse en algunos
lugares.

Varias cofradias kayambi se retnen, sobre todo, en torno a las
representaciones de San Juan y San Pedro. Sin embargo, como hemos visto, las
festividades vinculadas a estos santos integran dos sistemas de creencias, sin que
uno se superponga sobre el otro. Es probable que, en algiin momento de la historia
kayambi, los santos catdlicos sustituyeran a las divinidades locales. Pero lo que se
observa en el contexto contempordneo es que, aunque se produjera esta
separacion, las representaciones de los santos estan relacionadas con la palabra
mitica y ritual kayambi. Parece que en la época colonial este proceso de asociacion
tenia mas que ver con el control de la sociedad que con el fortalecimiento de la
organizacion social.

Las practicas ceremoniales descritas por los Kayambi nos permiten
comprender el papel y el funcionamiento de estas cofradias. Estas practicas deben
considerarse como un lenguaje que incluye palabras, pero también gestos rituales,
practicas ceremoniales y las celebraciones mas diversas. Estos gestos, estas
ceremonias, estos actos de lenguaje, se los considera entonces como performativos:
se caracterizan por su poder para cambiar la realidad de sus propios seguidores.
Son estos lenguajes particulares los que dan forma a las instituciones religiosas. El
aspecto performativo de todo acto de lenguaje determina una comunidad de
individuos afines, un grupo de iniciados en los cddigos en cuestion. La nocién de
comunidad es aqui decisiva en la medida en que significa la introduccion o
reintroduccion de personas como actores-locutores y oyentes.

En el caso de las cofradias, la transmisién de la "devocion" (como acto
lingtiistico o verbal) hacia una imagen o un objeto se realiza en el seno de la familia.
Es por tanto el grupo el que inicia y motiva a los individuos a ser actores de esta
practica ritual.

Una de las principales instituciones sociales de los kayambi, el
compadrazgo, se establece a partir de las alianzas creadas durante ceremonias
como el bautizo. Los kayambi no solo bautizan personas. Las casas, los centros
comunitarios son objeto también de esta ceremonia.
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En la comunidad de San Esteban toda casa nueva debe ser bautizada para
alejar a los malos espiritus. Si la casa no estd bautizada, los miembros que viven
en ella, especialmente los nifos, corren el riesgo de atrapar el mal aire. Se debe
elegir un compadre para la ceremonia, que es similar a la que se realiza para
bautizar a un nifo. El compadre es responsable de acompanar al parroco que
bendecira la casa, y también debe traer una teja que se colocard simbolicamente en
el techo en el momento de la bendicion. El duefio de la casa se encarga del resto de
la celebracion, debe dar de comer y beber a los invitados. La celebracion de la
bendicion se hace en dos etapas, una primera con el sacerdote y una segunda con
un ritual especial llamado limpia de la casa.

Lo que significa el compadrazgo para las comunidades indigenas seria
mucho mds largo de explicar, quiero solamente subrayar el hecho de que en el
contexto ritual religioso tal como es expresado y ejecutado, las instituciones
religiosas (con sus rituales e intercambios) que congregan a los comuneros estan
interrelacionadas entre ellas, formando lo que podria llamarse el sistema religioso
kayambi. Para comprenderlo, es necesario tener en cuenta la larga y enorme
experiencia religiosa de los Andes y lo que ella utiliza para expresarse y para emitir
las razones que la justifican.

La liminalidad festiva como expresion politica

El dispositivo ritual de la fiesta de San Pedro o Inti-Raymi, vivido de
manera comunitaria y a través del movimiento de sus personajes, define las
fronteras entre un antes y un después, entre el adentro y el afuera, y crea asi la
posibilidad de una invencion estética y politica fuera de las relaciones sociales
ordinarias. Es la liminalidad —como lo plante Arnold Van Gennep (Van Gennep
1909) — lo que permite la ruptura con lo cotidiano, otorgando al mismo tiempo un
sentido social al ritual.

Estas figuras — ambivalentes — permiten a la comunidad imaginar nuevas
formas de organizacion y de expresion. La fiesta se convierte entonces en un
campo donde se disputan significados, donde se ensayan formas de resistencia y
se reafirman identidades. En ella, lo politico no se reduce a demandas explicitas o
discursos programaticos; se manifiesta en los cuerpos que bailan, en los simbolos
que se movilizan, en la memoria que se reactiva y en el poder que se subvierte.

La liminalidad de la fiesta permite precisamente esta inversion de las
jerarquias, este juego con el poder y sus representaciones. Pero no se trata de un
simple caos momentaneo. Es una forma de comunicacion politica profundamente
enraizada en la tradicion andina, que encuentra en el ritual su modo de expresarse
y de actuar sobre la realidad.
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Asi, la fiesta — lejos de ser un simple entretenimiento o una nostalgia
folclorica — se presenta como un espacio de reflexion colectiva, donde la
comunidad produce sentido, reinterpreta su historia y proyecta sus aspiraciones
politicas. En el corazon de esta liminalidad, los pueblos andinos forjan nuevas
formas de habitar el presente, de resistir y de crear futuros posibles.

Conclusion

El caso del Aya-Huma en la comunidad Kayambi permite comprender
como los rituales andinos, lejos de ser practicas residuales o folcloricas,
constituyen dispositivos vivos de accidn politica y creacion social. Aunque algunas
ceremonias — como el bautizo del Aya-Huma o las entradas de rama de gallos —
han perdido fuerza, su continuidad simbdlica sostiene una memoria colectiva que
articula pasado y presente.

A través de los testimonios recogidos en Cayambe, se observa que el
proceso de “amansamiento” del Aya-Huma no implica la pérdida de su poder,
sino su transformacién en una energia domesticada que protege a la comunidad y
canaliza tensiones historicas. En este sentido, la figura ritual condensa una forma
de resistencia cultural que opera tanto en el plano espiritual como en el politico:
reconfigura vinculos, reactiva la cohesion social y afirma la agencia colectiva frente
a la hegemonia estatal y religiosa.

El andlisis de esta tradicién en movimiento muestra que la fiesta no es un
simple residuo del pasado, sino un espacio de negociacion simbolica donde se
redefinen identidades, jerarquias y horizontes de pertenencia. Los cuerpos festivos
— en su danza, en su exceso, en su performatividad — hacen visible una politica
del movimiento que cuestiona las formas establecidas de autoridad y de
organizacion social, abriendo la posibilidad de otros modos de estar y de actuar
colectivamente.

Mas alla del nombre o definiciéon que se le otorgue, la importancia de la
fiesta como articuladora de formas de resistencia, reconfiguracion identitaria y
continuidad simbodlica en las comunidades Kayambi, dentro del contexto
ecuatoriano contemporaneo, radica en su capacidad para movilizar y redistribuir
recursos economicos y humanos, desde una ldgica que busca visibilizar y
preservar la esencia de las formas de resistencia propias de las comunidades
andinas.

El Inti Raymi, al igual que el Aya-Huma, se ha fusionado con practicas
catdlicas y ha compartido el espacio publico y ritual con los simbolos de la Iglesia,
recordando la historia de resistencia de los pueblos indigenas. Ambos han sido
victimas de procesos de folclorizacion y apropiacion cultural, pero también se han
convertido en instituciones significativas de la memoria y del imaginario
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Kayambi, e incluso en simbolos adoptados por el Estado para recrear una
identidad nacional.

Aun asi, estos actos y esta figura ritual han mantenido su importancia
simbolica y son quiza los tnicos elementos andinos que han trascendido su
espacio comunitario, permitiendo a quienes se reconocen en ellos mantener la
resistencia mediante la fiesta y el ritual.

A pesar de que los modos de habitar el mundo han cambiado, la
continuidad en el tiempo y en el espacio de estos dos simbolos reafirma, a través
de sus performances, una identidad que reivindica de manera festiva los derechos
dentro y fuera de la comunidad y, de esa manera, existir politicamente. En este
contexto, las fiestas se configuran como espacios de autonomia relativa, donde la
comunidad no solo se representa a si misma, sino que también se reinventa en un
didlogo constante entre lo ancestral y lo contemporaneo.
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