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Introduccion

El primer contacto entre cristianismo y Abya-Ayala fue en 1492, el catolicismo evange-
lizo ligado al poder, relacion hegemonica de dominio colonial dio otro significado de
espacio, imaginarios, una estrategia de control, disciplina de subjetividad del “vencido”.
En 1902 ocurre el segundo encuentro del cristianismo con el protestantismo evangé-
lico anglosajon sin ningtin resultado de conversos, siendo la década de los ochenta del
siglo XIX lo evangélico sacudio las comunidades de Chimborazo con medicina, radio,
educacion, Biblia en quichua, entre otros; este fendmeno abordado en varias inda-
gaciones afirmaron el fin del quichua, empero en la ritualidad evangélica indagada
ocurre la manifestacion del compadrazgo, la minga, la reciprocidad; ritos, practicas
ancladas a matrices culturales, memoria colectiva permite construir, dar sentido a
su ayllu, materializa el causay mashcay (buscar la vida), ésta lleva a hablar no de su
muerte sino de sus formas de vivir, conquistar la ciudad-Quito. Por tanto esta etno-
grafia pretende describir, interpretar la vida del quichua de Chimborazo migrante a
partir de la comunicacion de intercultural para conocer como en la ritualidad participa
el feligrés en ritos: matrimonios, festivales, quince afnos, ordenacion de pastores en la
urbe, como esa participacion evidencia su vivencia espiritual, lugar de significaciones
tejidas en el ayllu (comunidad), reciprocidad, minga éstas nociones seran articulados
en las préximas lineas.+

El protestantismo en la investigacion social

El crecimiento evangélico, en los afios 80, provocd indagaciones alimentadas por mie-
dos, oscurantismos, entre otros, basados en teorias de la época “hablar sobre el otro”,
“hablar por el otro” concluyeron que el protestantismo con sus practicas evangeliza-
doras tenia signos de “secta” siendo un “etnocidio”, empero guardan silencio acerca del
genocidio en Abya Ayala (1492) respaldado por el catolicismo; el discurso académico es
un acto intelectual que “produce conocimiento, enuncia narrativa sobre la cultura y
acomparfia, publicamente, la construccion de la memoria colectiva” (Vich, 2004, p. 100),

42  El presente texto es un extracto de la tesis intitulada Manifestaciones comunitarias en los rituales evangélicos quichua
de los indigenas migrantes de Chimborazo en Quito para obtener el titulo de Magister en Comunicacion en Universidad Andina
Simén Bolivar — Sede Quito.
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aunque esta memoria es producto de una realidad fragmentada cartesianamente. La
academia circula su discurso en medios masivos de comunicacion, fortalece practicas
hegemonicas que rigen o cuestionan el orden social, un juego dialéctico de represen-
tacion y construccion del otro, relato, memoria universal sin la voz subalterna que no
es pura porque él esta imbricado en un sistema de poder.

Segun, estudios del protestantismo desde la teoria de la conspiracion realizado
por David Stoll (2002), quién describe al indigena como un ser pasivo, circunscrito
a los actos caritativos del poder. El mencionado autor sefiala lo siguiente: “la carac-
teristica es ver al protestantismo y sus instituciones como un elemento ideolégico
externo, que busca destruir laidentidad nacional, y que se sirve como factor principal
de aculturacion que precede ala invasion norteamericana”. (Citado por Laporta, 2005,
p. 288). En esta misma linea, el protestantismo es un tentaculo del imperialismo para
Maria Alban (1987), en su investigacion periodistica, senalo el accionar evangélico es
un lavado de cerebro y sectario. El ambiente conflictivo situado por instituciones de
poder no privo el crecimiento del protestantismo con sus ritos, practicas, simbolos y
significados en los Andes. Susana Andrade, en un estudio exhaustivo del protestan-
tismo en Chimborazo, evidencia las razones de la conversion del indigena en el con-
texto social de los anos 1960; la sustitucion de los dioses antiguos por los modernos, la
validacién del mundo onirico de los quichuas. Asi, da un giro a las miradas de acultu-
racion y dominio imperial propuestas por Stoll (2002) y Alban (1987).

Mientras, Miguel Huarcaya (2003), desde los Estudios Culturales, analiza el signi-
ficado del cambio social, cultural, econémico provocado por la religion evangélica,
en el consumo del alcohol en la comunidad de Cacha-Chimborazo. Roberto Santana
visibiliza la apropiacion del quichua de la modernidad: escritura, lectura, cooperativa
de transporte “Nuca Llajta”, las cajas solidarias (ahorro); y concluye junto a Joseph
Casagrande y Blanca Muratorio que el protestantismo era un movimiento de revitali-
zacion étnica.

De su parte, Héctor Laporta (2005), desde una mirada historica, menciona los
abordajes al fenémeno evangélico inicialmente empiricos (cartas, diarios de misione-
ros), luego histoéricos (descripciones de la filantropia del misionero hacia el indigena)
y sociologicos.

Los estudios religiosos en el Ecuador, década de los ochenta de mayor auge, circu-
lan la oposicion entre iglesia-secta, elaborada por Weber y Troeltshe, los evangélicos
son secta por ser minoritario, excluyente, carismatico, antagonista a la estructura
religiosa tipo iglesia de bienes religiosos legitimos y poder burocratico.

Susana Andrade (2004), sefiala que el término secta resulta inadecuado para
caracterizar a estos nuevos grupos religiosos que se perciben legitimados por una
tradicion, una revelacion y una inspiracion (p. 55). Esta realidad generd otros acer-
camientos: Nuevos Movimientos religiosos (NMR), neo-pentecostales que no logran
interpretar la complejidad del fenémeno. En su indagacion utiliza los términos: “cre-
yente”, “hermano” o “hermana”, “iglesia” “[...] tal como ellos se autodenominan” (p. 57),
perspectiva adecuada para nombrar al evangélico, ya que es su lenguaje construido
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que vincula y legitima su doctrina, estructura, practicas, ritualidades con liderazgo
carismatico.

Secta se erigi6 como oposicion del catolicismo por el poder simbolico del poder
- Bourdieu define “[...] es poder hacer cosas con palabras [...] es un poder de consagra-
cién o revelacion [...] de cosas que ya existen (Bourdieu, 1987, p. 141). El lenguaje, las
practicas, liturgias (medios) son el poder de hacer cosas, performativo, y practicas,
significados manifiestan la cultura y el poder en el espacio social. Existe una comu-
nidad que se autodenomina como religion evangélica, asi se miran, es su ethos. Esa
citaremos en las proximas lineas, es su acto politico, el re-significar del Otro.

Aproximacion interpretativa al mundo indigena protestante

El ethos evangélico surgid con retazos simbolicos del catolicismo y del mundo andino,
en su momento, estos eran cimientos de la religiosidad popular andina. Es un ethos
pensado, sentido, vivido, circulado en la oralidad, en runa shimi (lengua indigena), cam-
parias masivas; el feligrés dara nuevos significados a todas sus ritualidades y practicas
culturales, un nuevo tejido simbélico realizard un pachacutic social (retorno), politico,
religioso y cultural que expandird su manifestacion de Chimborazo en Quito, Colombia
y Venezuela, en los afios ochenta.

Su presencia en la ciudad despert6 el discurso de la pérdida del illtimo referente de
identidad nacional; ademas circul6 un relato apocaliptico para la cultura del quichua
en Quito por el choque cultural, actualizé la nocién del indigena: inferior, carente
de agencia. El misionero evitara su migracion con un discurso de miedo a la capital,
empero el runa migrara a la ciudad con su universo simbolico, matriz cultural impul-
sado por su kawsay mashcay (buscar la vida). ; Como se expresan los elementos andinos
en la ciudad? 3Como la ciudad tensiona al ayllu en la vida cotidiana al runa evangé-
lico? estas inquietudes plantean la espacialidad y el objeto de estudio que es la ritua-
lidad evangélica en la ciudad de Quito; la ritualidad, definimos, es un acto repetitivo
que permite la continuidad de la tradicién: es un espacio de afirmacion de creencias,
de legitimacion social de esas creencias y de integracion de los seres humanos alrede-
dor de esos ritos; esta en constante cambio desde el primer adherido a la fe protestante
en Chimborazo hasta los nuevos piadosos en Quito, matizado por deserciones (que es
tigrari, volver a la vida pasada de alcohol, fiestas, como apunta el discurso evangélico)
del protestantismo al catolicismo u otra fe, empero existe cambios culturales, socialesy
religiosos.

Los cambios, “mutaciones” esinevitable por serinteraccion social, asi como cuando
llegd la primera cruz a Abya-Ayala, para nuestra tarea de responder ;En qué medida
las practicas de religiosidad y la participacion en la ritualidad en iglesias evangélicas
permiten la reproduccion de las formas comunitarias andinas entre los migrantes
indigenas en Quito, provenientes especificamente de la provincia de Chimborazo? Al
responder esta inquietud ubicamos al campo como referencia “historica” y comple-
mento de la ciudad, no podemos hablar de manifestacion de las practicas andinas en
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la ritualidad sin ese texto que esta en los relatos de los abuelos y adultos, pues, sus
hijos, nietos buscan vida, sentido, en Quito, desde el siglo pasado.

Por tanto, conocer la manifestacion de las practicas comunitarias en ritos evan-
gélicos de quichuas migrantes provenientes de la provincia de Chimborazo, en Quito,
a partir de la comunicacion intercultural es saber como en esta ritualidad (escena
comunicativa plural), el runa establece procesos de comunicacion en las dimensio-
nes: palabra, tiempo, kinésico y para-lingiiistico como sefiala Grimson (2000). Y como
al interactuar con otras personas que perciben, usan, significan espacio, cuerpo,
palabra de maneras diferentes inician conflictos, malos entendidos (intercultural),
deviene en la “invencion de identificaciones” (intra-cultural), construyen sentidos
por la interaccion entre comunicacion directa y mediatica.

Y en ese proceso comunicativo se considera que la cultura comunica no lo homogé-
neo sino lo diverso, plural, la alteridad y diferencia para Guerrero (2002) cultura es un
sistema integrado de practicas, fiestas, ritos -visible-, y las representaciones -intangi-
ble- producen significados, significaciones que dan sentido; visible e intangible estan
ligadas y permiten superar el reduccionismo de la cultura a ciertos rasgos especificos
y verla como un proceso de construccion sistémica, ya que creemos a manera de hipo-
tesis el ayllu que inicia en las relaciones de parentesco, organiza, estructura, norma
al runa desde la paridad complementaria e incide en su interpretacion y practica de
la religion evangélica en Quito, siendo el ayllu el soporte del quichua en su kawsay
mashcay, para sty para otros.

Esta pesquisa en el campo conflictivo de la religiosidad popular insta tomar dis-
tancia de la sociologia continum, secta-religion, teoria de la conspiracion para abor-
darla con la sociologia de cambio de Bastian (1999) dice:

[...] el campo religioso latinoamericano tenia que ser construido como red de relaciones ob-
jetivas entre posiciones definidas por la situacion actual y potencial de los agentes y de las
instituciones en la estructura de distribucion de los distintos tipos de poder simboélico reli-

gioso. (p. 242).

Laidea bastiana en construir, abordar el objeto de estudio implica una génesis del
campo religioso latinoamericano concluye: la mayoria de los movimientos religiosos
pentecostales y evangélicos encubiertos por la -categoria- protestante, no pertenecen
a la cultura protestante. Son mas bien religiones de parche, catolicismos de sustitu-
cion que se dan en continuidad con las practicas de la religion popular latinoameri-
cana. Mas que un sincretismo tenemos que hablar de una cultura religiosa hibrida
que articulalo arcaico de la trauma y del exorcismo con los hiper-modernos televisivo
y mediatico (Bastian, 1999), distamos de llamar “religion de parche” porque es religion
evangélica, acto performativo del “vencido”, su contenido evidencia tensiones lejos de
lo hibrido, esta en los bordes de la revitalizacion, “lucha de sentidos” deviene en cau-
say mashcay ligado al tejido social del ayllu, reciprocidad, compadrazgo y cuestiona al
discurso hegemoénico colonial-religioso de homogeneidad en los Andes.
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Por tanto, la ritualidad conflictiva permite manifestaciones -signico- y represen-
taciones (simbdlico) ocurre el proceso de comunicacion intercultural buscamos con
Eliade (1996) como los simbolos religiosos revelan una estructura del mundo, expre-
san simultaneamente diversos significados coherentes, dicen situaciones paradoji-
cas y senalan una realidad en la que estd comprometida la existencia humana, esto
ampliamos con “la visién cosmolodgica del mundo” de Seman (2004), para conocer las
manifestaciones comunitarias del quichua de Chimborazo en Quito y cémo la con-
quista urbana materializa el causay mashcay, cuanto la ciudad cuestiona al ayllu, el
habitus evangélico adquirido en la religion ligada a saberes, relatos del pasado, una
realidad ontoldgica del ser percibe, vive el mundo como una totalidad sin rupturas entre
tiempo, espacio, el principio de la relacionalidad, todo estd relacionado cada acto afecta
a la totalidad, ya que estd atravesado por su ética de vida: ama shua (no robar), ama
quilla (no ser ocioso), ama llulla (no mentir); es una espiritualidad alejado de la indivi-
dualidad cosificante del opuesto sino cimentado en la complementariedad entre opues-
tos antagonicos viven, devienen en el buscar la vida.

El tejido social y la religiosidad del indigena en la urbe

En su momento senalamos las miradas exploratorias al protestantismo evangélico en
Chimborazo concluyeron la aniquilacion del mundo andino; los compadrazgos y las
fiestas por varios dias con alcohol, chicha y el yachaj perdieron su lugar en la comunidad
para ser ocupados por la radio, Biblia, medicina, entre otros signos modernos logran
construir el nuevo ethos sin alterar su relacién con el Estado, ya que el quichua ocupa su
lugar social de excluido, tiene limitada atencion del poder, una realidad contradictoria es
salvo, amado por Dios y olvidado por el Estado que no privard su migracién a Quito. Las
practicas, matrices culturales arrasadas por el misionero como estas se manifiestan en las
ritualidades evangélicas urbanas con la participacion del quichua, Puruha, Chimborazo
guia este apartado y como es su proceso de apropiar y re-significar la religion desde su
“légica” en el espacio ritual.

Matrices culturales articulan el tejido social

Los cronistas sefialan que los pueblos originarios previa a la Conquista vivian un pro-
ceso de integracion y evolucion social, politico y religioso, en el imperio Incasico, por
eso su “influencia fue ligera por su corta duracién y casi anulada por los espanoles”
(Haro, 1997, p. 67). El inca instituy0, en el Tahuantinsuyo, los mitimaes para la produc-
cion de tapices, vestido real y ensefianza del quechua, éste tltimo como mecanismo de
dominio; y establecio la jerarquizacion del liderazgo, con los curacas como vigilantes
del cultivo de la tierra para el imperio, los dioses y la comunidad. Los tampus (centro
de acopio) distribuyé toda la produccion, a decir de Untoja:

[...] lamayor preocupacion del Estado inka era efectivamente la redistribucion de los bienes, a

través de los tampus para alimentar el pais [...] el ayllu es el organizador social, tiene por meta

asegurar materialmente y espiritualmente la existencia de las comunidades. (1995, p. 135).
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El ayllu organizador social, econémico, politico y religioso en los Andes, para Federico
Aguil6 (1985) existe “[...] la triple conjuncion cultural en el corazén de la region puruha del
Chimborazo: lo puruhd, como autéctono del lugar; lo quichua y aymara transferido por
el Inca como mitmacuna o mitimaes” (p. 76). Estas tres formas del ayllu absorbidas por la
Coloniay desestructuradas por la Republica para ubicar al andino sin historia. Su “légica”,
tactica esla circularidad de la memoria, practicas y ritualidades que construyen su identi-
dad colectiva y singular. El ayllu, la reciprocidad (ayni), la minga y las relaciones de paren-
tesco (matrices culturales) junto con la palabra reactualiza el pasado en la temporalidad
del rito escena comunicativa de significados culturales de agentes en accion.

El ayllu, en términos modernos es la familia niicleo de la sociedad, materializa la rela-
cion consanguinea con un antepasado comun es lo matrilineal y lo patrilineal, paridad
andina crea un lugar para el runa al interior de la jerarquia social, econdmica y religiosa
del ayllu, donde reciprocidad y parentesco tejen actos, acciones en ritos y practicas reli-
giosas del evangélico. Es un hilar continuo de dos vias entre las relaciones de parentesco
de padre-madre y matrices culturales. Es cohesion de familiaridad consanguinea, una
paridad, como lo entiende Xavier Lajo:

[...] en donde en el principio hay dos elementos diferentes, dos esencias que entre otras carac-
teristicas tienen la de ser complementarias y proporcionales, componen dos cosmos paralelos
pero combinados; en donde la unidad no existe sino en tanto que tiene un correlato o contra-
parte que la equipara o des-equipara [...] en el mundo indigena todo es par, lo que se presenta
como impar (chu’ulla en idioma puquina) existe sélo aparente o transitoriamente, son estados

de transicion momentanea. (2006, p. 145).

Lo impar para el quichua es shujlla (solo) uno, impar afin al chu”ulla del puquina
de Pert. El ser joven y no casado (shujlla, sapalla) es un estado temporal superado por
el par del matrimonio, éste no es el fin sino transitorio porque con los hijos, vienen
(jachun) nuera, (masha) yerno y nietos, son continuos, estados momentaneos, con-
tinuidades al infinito. Es ineludible para el indigena la paridad: padre-madre, espo-
so-esposa, hijos-hijas, tio-tia, primo-prima, yerno-nuera, padrino-madrina, sol-luna,
dia-noche, arriba-abajo, derecha-izquierda, pues la paridad ordena espacio, tiempo
del runa en el cay pacha. Ahora bien, el ayllu iniciado por la paridad padre-ma-
dre pasara al ayllu-ampliado identificado por apellidos: paterno y materno, el ayllu
ampliado conforma con otros ayllus la comunidad y con los ayllus afiejos deviene
en pueblo hasta desdoblar en nacionalidad. Los tres estadios del ayllu estan ligados
al territorio, configuran al runa originario de la comunidad, pertenece al canton y
provincia. (Los indagados al inicio del didlogo dan su nombre, apellido seguido por el
territorio de procedencia, la comunidad, el pueblo o cantdn y provincia; en cambio el
imaginario de la nacionalidad ecuatoriana esta ausente en los dialogos).

Las dos lineas de parentesco padre-madre poseen su propia linea de parentesco
consanguineo vinculado, crean sus propias relaciones sociales, econdmicas, politicas
y culturales refuerzan su lugar en la “estructura” social jerarquizada, donde teje su
vida en la matriz comunitaria; es una ligazon reforzado por el ayllu (familia) exten-
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dida circula identidad, narracion, practicas y diferenciacion con los otros ayllus y
otros anejos (comunidades) despierta tensiones, negociaciones para su devenir.

Hasta aqui se ha mencionado la manifestacion del ayllu en la periferia como apa-
rece en el centro y con qué otras matrices culturales articulan su conquista del qui-
chua en el espacio ritual. Las relaciones de parentesco en la urbe es el gens del ayllu
padre, madre, hijos (familia ampliada), luego aparece ayllu (comunidad ligado a la
memoria al pasado, relata la memoria de los abuelos). A esta verticalidad y horizonta-
lidad relacional se vincula una horizontal institucion social es el compadrazgo: com-
padre y comadre satanizada por el misionero evangélico, en los 90, por los elevados
gastos econdmicos en comida, bebida para la comunidad y empobrecia mas al qui-
chua, esta practica social para el misionero seria uno de los culpables de la pobreza
material (sin casa, terreno, animales, educacion, salud) y espiritual (es pecado, su des-
tino es el infierno) del indigena.

Pero esta practica cultural aparece en matrimonios, quince anos, graduaciones de la
ritualidad evangélica provoca tensiones al ser visto como un volver al pasado, en cambio
los practicantes afirman es “rescatar” la cultura andina, sin embargo es su revitalizacion.

En el campo la seleccion del compadre es el mas prospero de la comunidad, mien-
tras en la urbe es por su testimonio -es decir, una vida apegada a los valores y prin-
cipios del libro Sagrado, poseer una imagen positiva ante la comunidad y la iglesia-
estudios, prosperidad economica, espiritual, en otros términos es una persona con
prestigio social sea ayuda al nifo, joven o pareja en su causay mashcay “no es por inte-
rés de dinero que elegimos con mi esposa al pastor de padrino, es para que nos ayu-
den a aconsejar a mi hijo, la vida en la ciudad es muy duro” dice Edison L., de Calera-
Chimborazo. Es padre-madre sustituto, incide con su prestigio en el ayllu del otro.

Este compadrazgo es relacional, intercultural, sagrado y holistico ayuda a cons-
truir sentidos al ayllu; es una construccion desde la identidad territorial que dife-
renciara al runa en su contacto con los ayllus-anejos, ayllus cercanos y diferentes.
Esta forma de relacion y constitucion del ayllu se percibe en Quito en los ritos por su
parentesco, vinculo social preparan todo el ritual, participan en la toma de decisiones
porque esté en juego el ayllu, su posicion en la estructura social.

En el mundo andino al ayllu y el compadrazgo se suma el ayni como lo explica
Gonzalés Holguin, significa “Trabajar otro tanto por otro como por mi”, “aynilla manta
llamcapuni” (Harrison, 1994, p. 70). Ayni es el concepto andino reciprocidad citado
por Harrison en términos de trabajo no concebido como contrato sino del equili-
brio en los Andes. Ese mismo espiritu se reproduce en las ritualidades del runa de
Chimborazo, en Quito.

La reciprocidad, matriz cultural, definimos como un devolver de actos individua-
les, colectivos continuos al interior del tejido social, politica, religiosa y econdmica
del ayllu. Es un compromiso, una obligacion moral adquirida por (B) para restituir
a (A) en tiempo no fijado. (A) y (B) son puntos referenciales del tejido social relacio-
nados con otros (C), (D), tejen un urdido diverso de relaciones de parentesco, poli-
tico, religioso en la produccién de significaciones y sentidos cotidianos. Segiin Marcel
Mauss, las relaciones reciprocas constituyen un fenémeno social de “prestaciones
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totales” que inicia en igualdad de condiciones y voluntariamente con “simples inter-
cambios de bienes, riquezas, y producto [...] no solo individuos sino colectividades las
que se comprometen unas con otras las que intercambian y asumen unas con otras
[...] lo que intercambian no son solo bienes y riquezas, cosas econémicamente utiles”
(Meyer, 2007, p. 74-75)-

Bienes y riquezas materializan la reciprocidad en las ritualidades donde el dar,
recibir, devolver es un circuito visible en matrimonios, quince afos, observados,
luego de la ceremonia religiosa, en la recepcion, durante la entrega de regalos. El acto
de recibir regalo es necesario retribuir para Mauss en valores equivalentes, es obli-
gatoria la devolucion en honor del que da. El acto de dar es entregar algo que repre-
senta su vida, es parte de su totalidad. Cuando Don Francisco V., dice “Cristian, Cecy
quedan endeudados con los que asistieron, deben acompanarlos”, la frase “quedan
endeudados” implica devolucion el acto de presencia con regalo (dinero, comida, elec-
trodomeésticos) en igualdad de condiciones y simétrica, ya que existe lo asimétrico en
el interior de las tres dimensiones sociales que vincula al runa en la urbe: devolucién
a familiares (relaciones de parentesco), afejos (relaciones con otras comunidades) y
miembros de la iglesia (relaciones religiosas). (Entendemos por afejos a las comuni-
dades cercanas, definidas como los de arriba esto es jahua urcu, aquellos alejados de
ura, es decir los de abajo, estos tltimos son comunidades cercana a las parroquias y
otros centros). Para restituir a los familiares Maria R., recuerda en su matrimonio
“[...] mi madre me hizo anotar todo lo que entregaron nuestros familiares [...] tios, tias,
primos [...] cuyes, gallinas, quintales de papas, arroz, cartones de aceite, cubetas de
huevo” (Entrevista personal No 1. Abril de 2012).

El registro sirve para la restitucion proporcional al recibido y preservar la cohe-
sién del ayllu-familia. En cambio, la memoria sirve para restituir a los ayllus anejos
y miembros de la iglesia, esto observamos en Quito. Los abuelos de Maria R., regis-
traban en la memoria, lugar de los relatos, saberes y deudas sociales de reciprocidad.

Acto de presencia, especie y servicio son tres dimensiones de la reciprocidad en
la ritualidad evangélica; la primera dimension implica la relacion comunitaria o reli-
giosa sin regalos, el quichua realiza sdlo el acto de presencia, éste es interpretado por
el otro air con regalo porque tiene hijos, e inicia un circulo sin fin de actos un para siy
un para otros, con riesgo de no recibir lo que espera, lo asimétrico de la reciprocidad.

No esta cimentado en un “interés practico”, como sefiala Bourdieu (1996), sino en
la “vision cosmologica del mundo” del runa que evita el rimangama (ser reclamado).
Un caso que ejemplifica lo que venimos senalando pasé con José a quién Juana Ch., le
pregunto: “;José, porque no viniste a ayudar a cocinar [en mi matrimonio]? Yo tam-
poco voy ayudarte cuando te cases”. (Entrevista personal No 2. Abril de 2012).

El aludido asisti6 y entregé un regalo en el matrimonio. Vision que vincula sub-
jetividades e intersubjetividades en tiempo, espacio, bienes, actos, significados de
afectos, reciprocidades devienen en buscar la vida, una btisqueda para siy para otros,
éstos otros son la diversidad de ayllus, un “soporte” emocional, espiritual y social
cotidianos.
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Pues bien, existe una dinamica de la reciprocidad en las relaciones de parentesco
segin Meyer (1974) es manay (obligatoria), reclamo derecho el pariente pide cumplir
el servicio adeudado- y voluntad -es un acto de devolucién sin que éste sea pedido-,
infiriendo para esta indagacion en Chimborazo existe esta practica del manay gene-
ralmente asisten con viveres porque nadie visita con las manos vacias (chusaj maqui)
es un principio del espiritu comunitario de ir con “algo” (viveres, bebida). El princi-
pio, en la practica, es el ingreso a la casa del familiar con pan, cola, arroz y viveres
para solicitar su ayuda en la preparacion de la comida para el matrimonio, agasajo
de cumpleanios o graduacion. Esta practica del chusaj maqui se repite en la visita
a las casas- por el honor del otro. El mundo andino es heterogéneo atravesado por
actos asimétricos en la reciprocidad cuando (B) no cumple con las expectativas de
(A) siguiendo a Mauss el devenir es el conflicto, los “intereses practicos” tensionan la
cohesion social provocado por la religion, los ritos y simbolos empero el ayllu anula la
creencia, lo maussiano porque los actos de reciprocidad son entre diversos y desde el
munay, voluntad relacional, holistica y cosmoldgica, en el chaupi (intermedio), lugar
de coexistencias entre opuestos, parafraseando a Rivera (2010) donde los opuestos se
antagonizan, o se complementan.

Ritos, lugar de comunicacion intercultural

Losritos evangélicos tienen su funcion social de cohesionar al runa, es un tramado de
simbolos, codigos, dogmas, emblemas y un relato universal y salvifico circulados por
el oficiante basado en la Biblia, instrumento de norma, disciplina y da una referencia
del mundo a una comunidad diversa en practicas, saberes, y sentidos vinculados por la
paridad complementaria que relaciona al runa en el pacha, lugar de coexistencia de lo
evangélico con lo andino por mas de un siglo. Las matrices culturales se materializan
en laritualidad y en el chaupi, en términos de género, tiempo y espacio cotidianos con-
flictivos. La ciudad cimentada en la individualidad, al desarrollo negando signos, actos
y relatos del pasado; el runa busca la actualizacion de esos signos en su iglesia. Esta
division per sé del mundo en la ritualidad evangélica, los dos coexisten cada uno con
sus particularidades en un “tercer espacio” el chaupi donde lo fijo y lo mévil tensionan
en la comunicacion entre el devoto y Dios. La tension ocurre en las matrices cultura-
les durante los ritos: matrimonios, bautismos, quince afios, ordenacion de pastores y
festivales. Rituales de presencia masiva materializan subjetividades (regalos, dinero,
actosy acciones individuales y comunitarias), vinculan la intersubjetividad del quichua
en dos dimensiones: fiucanchij, es decir el nosotros intersubjetivo del indigena de su
comunidad, y hucanchijpura (solo entre nosotros), intersubjetivo que excluye a “otros”
indigenasy mestizos, con las matrices culturales (relaciones de parentesco, reciproci-
dad, minga) entre los pueblos quichuas. Pues, es diferente al nosotros en castellano que
es (nosotros) ellos y nosotros dentro de un grupo. Las tensiones sociales, econémicas y
culturales dejan las relaciones de los ayllus incomodos, en matrimonios se visibilizan
ese sentimiento, las intersubjetividades del quichua: fiucanchij (nosotros), hucachu-
jpura (solo nosotros), y la capacidad econémica de los ayllus para cumplir las demandas
de los padres de la novia y de los invitados.
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Para la boda ustedes deben vestirnos de la cabeza a los pies como nos vistieron los padres de
los esposos de mis otras hijas. A la novia darle el vestido. También dieron de comer por dos dias
cocinando en nuestra casa. Para mis invitados necesito parqueadero y para los companeros
de mi hija. Papa Pedro, mama Rosa todo esto pido en nombre de Dios [...] - Es la solicitud del

padre de la novia a los padre del novio para la boda. (Entrevista personal No 3. Abril 2012).

Es el encuentro de dos comunidades de Chimborazo con diferentes préacticas, el
padre de la novia demanda desde su experiencia pasada, en el runa toda vivencia es
una experiencia de ayer, que se vuelve presente en la palabra. En el caso de Alberto D.,
recuerda a los nuevos consuegros, sus antecesores le vistieron cuando se casaron sus
otras hijas, eso debe volver a repetirse con su ultima hija. Por eso pide parqueadero
(para sus invitados), vestir a la novia con velo, éstos dos son signos de la modernidad,
(El vestir a la novia para el rito del matrimonio corresponde a la familia del novio,
con velo o vestuario andino). El ser rico o pobre (ricocashpa, pobrellacuna) determina
actos “en mi condicion de pobre haré la boda” responde la madre del novio. Disputa y
afirmacion social, econdmica, “lucha de sentidos” se trasladan al niimero de asisten-
tes, comida y regalos. Comida y regalos, dos signos, reflejan reconocimiento, aprecio
y cantidad de vinculos del ayllu con otros ayllus, religiosos y sociales de los novios,
de sus padres y su ayllu. Los padres y los novios quedan endeudados con los asisten-
tesy ellos deben devolver (reciprocidad) con o sin invitacion. Es una regla moral que
impone el ayllu a sus miembros, siendo un circulo sin fin.

Alberto y Rosa dialogan en lo conflictivo, es una “lucha de sentidos”, identidad,
diferencia -representada en practicas y demandas de cada comunidad-, género (la
mujer al poner en comun su palabra con el hombre ocurre la diferencia, lugar de
negociacion, de cumplir con las demandas desde su condicion y no las del hombre)
y lo relacional de los ayllus que se unen en el reconocimiento social de sus hijos. El
causay mashcay abarca estos dialogos antes y después del matrimonio, una totalidad.

El dialogo citado arriba es en huarmi rimay (pedido de mano), previo a éste ocu-
rrio el tapuy (preguntar) es cuando los padres del hombre van a la casa de la novia a
inquirir del conocimiento o no de sus padres de la relacion afectiva entre sus hijos. El
tercer paso es el matrimonio civil, el ayllu del hombre sirve comida, aunque ciertas
comunidades sirven los dos ayllus del hombre y mujer. El cuarto paso es el matrimo-
nio eclesiastico el ayllu del hombre sirve comida a centenares de asistentes, si bien
existen bodas en conjunto por las condiciones econdmicas de los ayllus- y termina el
rito del sawary (matrimonio) con el lunes micuy (comida del lunes) organizado por el
ayllu de la esposa, ciertos matrimonios no lo hacen, aunque la vergiienza social pre-
siona para hacerlo.

La presencia de comida en la ritualidad, simbolo de dar honor al otro, este acto de
darimplica entregar algo que es parte de su vida, algo de la totalidad se vuelve sagrado
asegura Eliade (1996) porque es poderoso, significativo, viviente en el pensamiento
primitivo. La comida es de los padres del hombre hacia la mujer, viceversa, paridad
andina; no puede existir desequilibrio (lo profano, el caos) en el inicio de un nuevo
ayllu. Esto ocurre al interior del ayllu desde la pregunta hasta el lunes micuy, sin
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embargo el ayllu padres, hijos (dependiendo del ayllu porque existen madres solteras
y divorciadas evangélicas permite la presencia de tios y compadres) asisten al tapuy;
en cambio al huarmi rimay (pedido de mano) participa el ayllu familiar mas el lider,
pastor de la iglesia, presidente y miembros de la comunidad. El oficiante sacraliza el
tiempo, lugar, palabras con sus rezos y presencia, lo sagrado; en el sawary (matrimo-
nio) estara el ayllu familiar, comunitario, afiejos, compadres, mestizos; es el poder del
ayllu en organizar, cohesionar y sostener al runa en su conquista de la urbe ligado a
la fe evangélica.

Empero el sawary niega, negocia practicas culturales locales que en el tiempo
seran practicas y tradiciones irrenunciables ligado al mito del condor y la mujer pas-
tora, reciprocidad y minga permiten la actualizacion del ayllu. La practica del sawary
por el quichua devela contextos sociales, culturales y religiosos son parte de eleccion,
manipulacion, poesis, practica del runa y estan ligadas a la palabra, memoria y prac-
ticas permiten al ayllu usar con su propio acento y orientacion los signos aceptados,
estructurados por la sociedad en su interaccion con otros “universos simbolicos”. Uno
de ellos es la interaccion simbdlica que ocurre en huarmi rimay (pedido de mano) de
dos ayllus opuestos en lo territorial, cultural y social al interior del protestantismo
evangélico.

En entrevista personal Ester C. comento lo siguiente: mi madre dijo que no recibira nada de
medianos para el pedido de mano que bastaba la palabra de él que iba a ser responsable y vivir
bien y que mi papi le habia pedido eso, la promesa y no debia pedir nada de comida, pero la
mama de mi esposo llegé con un borrego, panes, caramelos en una camioneta. En este mismo
dialogo Manuela P. recuerda que llevo una oveja de mediana estatura, caramelo, pan, con mi
familia contratando una camioneta me fui, porque era de lejos. (Entrevista personal No 4.

Abril 2012).

El ayllu A va hacia el ayllu B con presentes, parte de su totalidad, es sagrado, sin
embargo la incomunicacion aparece con B al pedir compromiso de palabra siendo
su forma instituida, practicada para establecer compromisos, caso matrimonio, en
cambio A es el pensamiento paritario por establecer compromisos con palabras,
regalos, medios de materializar afectos. Las dos versiones son validas devienen en
tensién negociada entre compartir experiencias, relatos de su pasado (fiaupa pacha),
connota pasado que esta en su presente (cay pacha o cunan pacha) en sus 0jos no a sus
espaldas, es circular y no lineal, dicho de otra manera, el pasado tiene peso en el pre-
sente cotidiano. Cada elemento heterogéneo del ritual del pedido de mano revela un
sistema formado por multitud de significados cosmoldgicos, espirituales permiten
aprehender el mundo del vencido.

Ahora bien, el matrimonio permite la manifestacion del mito condor-mujer, el
acto del caos provocado por el arrebatamiento de la mujer de su ayllu por el condor
(hombre) inicia un nuevo tiempo (pachacutic), momento de vida del runa, el matri-
monio es un nuevo orden. Guerrero asegura esto ocurre en:
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Temporalidades ciclicas, espirales, que tienen otra vision del tiempo, en la que el pasado no
esta detras como en occidente y el futuro adelante, sino que el pasado, como en las sabidurias
andinas, esta adelante, porque es un tiempo vivido y conocido, y el futuro, esta detras, en la

espalda, porque es un tiempo que aiin no nace. (Guerrero, 2010, p. 498).

La ritualidad posee temporalidad, espacialidad y legitima actos discursos, prac-
ticas, valores, no existe sola siempre esta ligada al pasado, cuél es el pasado del rito
masivo del festival de musica cristiana observada en la urbe. El protestantismo utilizo
las campanas evangélicas para su expansién desde la comunidad de Colta, Majipampa
hacia la provincia de Chimborazo, en la década de los ochenta del siglo pasado. Las
campanas eran eventos masivos, un encuentro de poderes citado por Susana Andrade
(2004). Dios es la respuesta a la pobreza y toda exclusion social, politica del “salvaje”
esta imagen y mirada del poder acciond programas y medios del aparataje religioso
para modernizar al quichua e insertarlo en el capitalismo: Biblia, radio, medicina y
educacion. Signos que desarticuld el pasado, practicas culturales y religiosas segiin
los textos de la teoria de la conspiracion, continuum religioso y sembroé en su subjeti-
vidad la culpay el pecado.

La creenciay los signos del desarrollo son masificados en las campanas que perse-
guia el proposito de evangelizar con predicadores extranjeros respaldado por medios
de comunicacion y educacion. Una estructura ideologica invisible a sus ojos del runa,
solo visible para el poder que inicié una comunidad de evangélicos y excluy6 al runa
“pagano”. Esta logica se diseminara en toda las comunidades por las conversiones
masivas en las campanas evangélicas realizadas, segin el calendario andino: siem-
bra, florecimiento y cosecha. El oficiante presentd, en su momento, la campana, y
hace unos diez afnos circul6 los festivales, en Quito, acto masivo como ritualidad. La
asistencia, participacion del devoto cambian la ritualidad en tradicion, algo natural y
habitual su existencia y creencia.

El evangelicalismo conquisto al individuo para sus filas, mientras el devoto narra
su evangelizacion al ayllu esto se replicé en cada comunidad de Chimborazo. El papel
de cuidado realiz6 los medios de comunicacion y otros signos creando un “paraiso”
que se eclipso con la salida de la comunidad quichua evangélica del misionero de
Chimborazo a otras partes del mundo. El festival se enfoca en canciones, danzas para
Dios (cada movimiento del cuerpo, manos, comunicacion kinésica, corporal), por tres
noches es un ethos donde la religion reproduce la estructura social, jerarquica, man-
tenida y sostenida desde sus lugares como perceptores, productores de simbolos, sig-
nificados plurales en la urbe.

Ahorabien, como los actos rituales son repetitivos y creados socialmente, no existe
un solo, actor la sociedad es actora y perceptora, acaece en otros tomando signos del
pasado y del inmediato. Festivales-conciertos es la reunion de los mejores intérpretes
de canciones, danzas, mas bien de los mas famosos, mayor arrastre de feligreses para
lograr ganancias. La competencia, premios, conciertos tensionan, estimulan a crecer
(huinary) continuamente al quichua. Festivales, conciertos o campanas asiste el feli-
grés con su ayllu, el esposo acompana a la esposa e hijos. Es posible que esposo o hijos
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no canten eso no impide su asistencia al rito. Es un rito conflictivo que cumple la fun-
cion de regular tensiones, renovar las relaciones sociales al interior del ayllu con otros
ayllus. Es significativo el rito porque es acto de presencia una de las formas de reci-
procidad entre runas e iglesias. Reciprocidad, en términos comunicativos, del “uni-
verso invisible” circula significados, significaciones para si y para otros al momento
de invitar con cartas, cufias radiales, comida en la reunion de la Federacion de Iglesias
Residentes en Pichincha (FIERPI), es dar y recibir ciclicamente creando una practica
cotidiana en la ritualidad evangélica.

Conclusiones

Hemos intentado responder esta inquietud ;En qué medida las practicas de religiosi-
dad y la participacion en la ritualidad en iglesias evangélicas permiten la reproduccion
de las formas comunitarias andinas entre los migrantes indigenas en Quito, prove-
nientes especificamente de la provincia de Chimborazo? a partir de la comunicacion
intercultural a la ritualidad evangélica (conflictiva, heterogénea) lugar de interaccion
comunicativa del runa en las dimensiones: verbal y no verbal, siendo el lenguaje que
media la representacion del pensamiento de las culturas. La indagacion es la otra cara a
miradas rotuladoras del mundo evangélico, ésta propuesta sittia al ayllu como el organi-
zador, estructurador del runa en el espacio ritual, donde construye su relato, memoria
para devenir en la urbe y en la religion evangélica como ellos lo llaman. Existe aspectos
por profundizar siendo este un primer acercamiento desde una mirada comunitaria,
intentamos hablar desde el interior del pueblo puruha del mundo andino, y presentar
nuestra poeisis cotidiana; no se pretendioé defender el protestantismo sino conocer
como las matrices culturales perviven en la memoria, expresados en las practicas cul-
turales del indigena en la ciudad de Quito. El “vencido” vive, transita la ciudad desde el
ayllu, éste incidi6 en su adhesion al protestantismo més no en su condicién identitaria
y en el establecimiento de las redes informales de la comunidad.
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