Continuidades y rupturas en la funebria
aymara del norte de Chile

Elfas Sanhueza Campos / Julio Céspedes Araya

Universidad de Tarapacd, Arica, Chile

RESUMEN

Los procesos historicos por los que han transitado las comunidades aymara del norte de Chile han im-
pactado y reconfigurado en buena parte su cosmogonia. A partir del siglo XvI, tanto el Estado colo-
nial como el republicano buscaron imponerse a éstas tanto en lo fisico como en lo ideoldgico, con lo
que se originaron profundos cambios politicos, sociales y culturales. Estos procesos entretejen nuestra
“memoria corta” del altimo siglo —por ejemplo, la Guerra del Pacifico, el proceso de chilenizacién
y, de manera mas tardia, las dictaduras militares— con aquellos mas profundos de la “memoria
larga” —como el de la dominacién hispano-colonial—. Ante esto, se propone el enfoque de la fune-
bria para entender la transformacion y vigencia de aspectos materiales, simbolicos y rituales de

estas comunidades.
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chilenizacion.
ABSTRACT

The historical processes surrounding Aymara communities in northern Chile have impacted and
largely reshaped their cosmogony. From the sixteenth century, both the colonial state and the gov-
ernment after independence sought to impose physical and ideological constructs that gave rise to
profound political, social and cultural changes. These processes interweave our “short memory”
from the past century—such as the War of the Pacific, the Chilenization process and later military
dictatorships—with those of our “long memory”—the process of Spanish colonial domination. In
view of this situation this paper proposes to study the funerary focus to understand the transforma-

tion and currency of material, symbolic, and ritual aspects of these communities.

Reywords: death, Aymara, ritual, ancestor worship, extirpation of idolatry, Chilenization.
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Por el pueblo de San Juan pasé una pequeiia comitiva; llevaban en una camilla a un indio moribundoy
en la plaza, frente a la iglesia, le preguntd una de las mujeres: “Sefior don Juan, ino quieres morirte
aqui no mds?”; pero el indio contestd, con una voz inolvidable: “En mi pueblo™ [...]

JosE MARIA ARGUEDAS (1989: 142)

esde las ciencias sociales, multiples disciplinas se han interesado en el estu-

dio de las poblaciones indigenas en su dimensién cultural y particularmen-

te cn el aspecto religioso. Este ltimo atributo comprende tanto los sistemas
de creencias y valores como las practicas rituales asociadas (Eller, 2007).

En este sentido, hacia finales del siglo XIX y comienzos del XX algunos autores
(Pérez y Brian, 2012; Thomas y Salazar, 1997) llegaron a identificar un auge de los
estudios antropologicos en estas tematicas, con lo que posicionaron la “antropologia
de la religiéon” como un tépico de estudio comun en la disciplina (Durkheim, 1968;
Weber, 1964; Levy-Bruhl, 1957; Malinowski, 1954; Lowie, 1952; Frazer, 1949, apud
Thomas y Salazar, 1997: 1).

No obstante, en el area centro-sur andina los antecedentes “etnograficos” mas
tempranos acerca de estas materias nos remiten por lo menos a unos cuatro siglos
antes de la publicacion de las obras mencionadas. Vale la pena remontarse entonces
a los trabajos realizados por los primeros cronistas —indigenas, mestizos y euro-
peos— que se dedicaron a entender en forma sistematica los complejos imaginarios
prehispanicos de las poblaciones que habitaban el territorio (entre otros, Cieza, 1967
[1550]; De Avila, 1966 [;1598?]; Garcilaso de la Vega, 1976 [1609]; Guaman Poma,
1980 [¢1615?]; De la Calancha, 2015 [1638]; Cobo, 1892 [1653]). A pesar de care-
cer —con estricto rigor— de una metodologia antropolodgica, estas obras demuestran
un profundo conocimiento etnografico acerca de los ritos y costumbres religiosas de
la macrorregién andina.

Y no obstante sus evidentes diferencias historicas —traducidas en el desplazamien-
to de los enfoques del exotismo propio del siglo XV1; el descubrimiento de “lo salva-
je” v la necesidad de una “historia moral” durante los siglos XVI y XVII, o el interés
por la dicotomia primitivo/civilizacién propia de los siglos XVIII, XIX y XX, los dos
contextos sefialados parecieran dar cuenta de una situaciéon en comun: que tanto las
sociedades tradicionales como las contemporaneas son participes de una realidad
significada mediante la creencia compartida de principios y acciones que dan senti-
do a la existencia y orden al mundo. En esta logica, fenémenos como la muerte son
entendidos por cada cultura en relacion directa con su propia cosmogonia, mediante
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la cual se atribuye un sentido local al imaginario mortuorio (Gaspar et al., 2007, apud
Seldes, 2011).

Pareciera ser entonces que, cuando hablamos de la muerte, estamos frente a un
fenémeno de multiples dimensiones (con implicancias fisicas, simbolicas, juridicas,
econdmicas, politicas, entre muchas otras) que permite reseniarla como un fenémeno
bioldgico-social (Vicente y Choza, 1993). Es decir, la muerte entendida: a) biologica-
mente, como cesacion irreversible de la actividad neurolégica fundamental para el
funcionamiento del organismo (Machado 1996); y, a la vez, b) concebida antropoléogi-
camente como una heterogeneidad de comportamientos, actitudes y ritos que realiza
un grupo humano particular en torno a un fenémeno de caracter universal (Gil, 2002).

De esta manera, en vista de que el sentido de la muerte respondera a la vivencia
y vision de mundo de una cultura particular, tiene sentido utilizar este elemento para
dar cuenta de continuidades y rupturas en torno al imaginario tradicional de estas
poblaciones. Por eso, en un intento de comprender el significado de la muerte entre
los aymaras del extremo norte de Chile, el presente trabajo aborda la dimensién an-
tropoldgica e histérica de su imaginario mortuorio, proponiendo como metodologia
cl estudio de la funcbria en tanto reflejo de los hitos que han modelado las creencias
y practicas sobre la muerte en la zona andina de las regiones de Arica y Parinacota.

Como hipétesis se sostiene que, al igual que otros ritos aymaras, el ceremonial
mortuorio mantiene un fuerte componente prehispanico al que se le han incorpora-
do nuevos elementos —principalmente del catolicismo y de la modernidad occiden-
tal, cuya integracién implica una cstrategia de pervivencia o resistencia cultural del
imaginario tradicional (IECTA, 1997). Como parte de tal “estrategia”, la cosmovisiéon
aymara actual —como fenémeno ambiguo que entrecruza las categorias de costum-
bre y religiosidad— se ha construido histéricamente en torno a un imaginario andino
que ha logrado sortear los procesos de aculturizacion y etnocidio para proyectarse en
el tiempo hasta el dia de hoy.

Antecedentes etnohistoricos y arqueoldgicos: el origen del imaginario mortuorio aymara (siglos X-Xv1)

Comprender las distintas formas en que se manifiesta la ritualidad mortuoria aymara
en el norte de Chile implica hacer una precision: aunque por lo comin se utiliza el
genérico de “pueblo aymara” —por ejemplo, por parte de la institucionalidad estatal—,
no debemos incurrir en el error de creer que estamos ante una unidad cultural ho-
mogénea, toda vez que son multiples los factores internos —como las migraciones—y
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externos —como la imposicion de los Estados nacionales— que han ido construyendo
histéricamente la identidad de tales poblaciones, con todas sus variables locales: “La
comunidad que se adscribe al pueblo aymara es heterogénea social y culturalmente.
Se observan diferencias entre la zona altiplanica, los valles y entre los residentes ur-
banos, por comunidad, por familias y por personas. Asimismo, hay variaciones entre
el altiplano norte y sur” (Gavilan y Carrasco, 2009: 103).

De esta manera, organizacion social, tradiciones, ritos y simbolos, entre otros
aspectos, pueden ser diferentes si comparamos una comunidad aymara del norte de
Chile con una comunidad aymara de Perti o Bolivia, debido a las particularidades
histéricas de la relaciéon Estado-comunidad o de la presencia misma del Estado
naci6n. Asimismo, algunas variaciones también se pueden percibir en el interior de
un mismo Estado; por ejemplo, si comparamos ciertas practicas de las poblaciones
aymaras de la regiéon de Arica, en el altiplano norte, con las de la region de Iquique,
en el altiplano sur.

Entonces, el origen de las diferencias habria que buscarlo tanto en el tiempo his-
torico prehispanico como en el espacio geografico en que se distribuyen estas comu-
nidades. Los aymaras serian los descendientes, con tradiciones e historias comunes,
de aquello sefiorios que luego del ocaso de Tiwanaku, en el siglo X1 d.C., se ubicaban
en la region circunlacustre del lago Titicaca (Bouysse, 1987). En ese momento com-
ponian un grupo multicultural de varios cacicazgos, entre los que se encontraban
“[...] los collas, quienes vivian al norte del lago, los lupaqas, que ocupaban todo el
frente occidental del Titicaca y los pacajes que habitaban al sur del lago, en torno al
rio Desaguadero. Otras naciones eran los omasuyus, que poblaban el costado norte
del lago [...] y también, los carangas, soras, quillacas y los charcas. Los descendien-
tes de estas naciones aymara habitan parte de estos territorios hasta nuestros dias”
(Guzman, 2009: 22).

Arqueolégicamente, la funebria de este periodo se puede caracterizar en torno
a dos indicadores: /) la consolidaciéon de un imaginario definido como “culto a los
ancestros”, consistente cn la creencia de que el fallecido seguia acompafiando a sus
familiares y participando de la vida comunitaria, y 2) la presencia de un patréon ar-
quitectonico funerario que favorecia la interaccion entre los muertos y la comunidad,
en tanto los cuerpos eran depositados en tumbas cistadas o enterratorios abiertos que
permitian el facil acceso a los restos humanos. Esta estructura funeraria recibia el
nombre de chullpa, cuya traduccion, segin el jesuita Ludovico Bertonio —evangelizador
de la region de Chucuito y circunlacustre del Titicaca—, seria: “Entierro o serén donde
metian sus difuntos” (Bertonio, 2015 [1612]: 594).
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Figura 1 Chullpa Izquierda Entierro de Collasuyus / Ayan otapa / entierro” Fuente Guaman Poma de Ayala (1980:
208) Derecha Chullpas de Zapahuira, comuna de Putre, region de Arica y Parinacota, Chile

La estructura arquitecténica en si consiste en “construcciones de funcién funeraria
de forma de torreones de piedra, adobe o barro” (Romero, 2003: 90) con un vano o
pequetlo acceso que permitia tanto depositar dentro al difunto y su ajuar como retirarlo
para compartir con €l los ritos y costumbres locales (figura 1). En particular, en el caso de
las chullpas ubicadas en la precordillera de la regién de Arica se distinguen las pequenas
cavidades construidas en la parte superior de las puertas de acceso a algunas tumbas, po-
siblemente para depositar alli los geros o vilques que permitian al circulo social del difunto
compartir con ¢l bebidas de caracter ritual, como la ¢hicha o fermentado del maiz.

El jesuita Bernabé Cobo, en su Historia del Nuevo Mundo (1892 [1653]: 338-340],
relata en qué consistia el rito funerario de entonces:

[...] saliendo el anima del cuerpo, lo tomaban los de su ayllo y parcialidad, y si era rey o
gran senor, lo embalsamaban y curaban con gran artificio, de suerte que se pudiese con-
servar entero sin oler mal nicorromperse por muchos anos; y duraban algunos deste modo
mas de doscientos. Tomaban asimismo todos sus bienes muebles, vajillas y servicio de oro y
plata, y sin dar desto cosa a los herederos, parte ponian con el difunto y parte enterraban en
los lugares donde solia recibir recreacion cuando vivia |...]

Eran tenidos en gran veneracion estos cuerpos embalsamados, y se les hacian sacrificios,

a cada uno segun su posibilidad [...] Sacabanlos de alli muy acompanados a todas sus fiestas
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solemnes |[...] y alli comian y bebian los criados que los guardaban; y para los muertos encen-
dian lumbre delante dellos de cierta lena que tenian labrada y cortada muy pareja, y en ella
quemaban la comida que a los cuerpos muertos habian puesto para que comiesen, que era
de lo que ellos mismos comian. Tenian tambien delante de los muertos unos vasos grandes
como cangilones, llamados vilques, hechos de oro y de plata, y en ellos echabanla chicha con
que brindaban a los muertos, mostrandosela primero; y solian brindarse unos muertos a otros,

y los muertos a los vivos, y al contrario [...]

En la sierra y el altiplano de la regién de Arica y Parinacota este patréon arquitecto-
nico funerario se evidencia en varios sitios y poblados prehispanicos cuya adscripcion
cronolodgica incluye tanto el Periodo intermedio tardio —o de Desarrollos Regionales
(1000-1400 d.C.—y el consecuente periodo Inca (1400-1530 d.C.), lo cual nos habla
de una continuidad cultural en torno al imaginario mortuorio o “culto a los ances-
tros”. Algunos sitios fechados son Incauta, en la sierra del valle de Codpa, datada
mediante termoluminiscencia entre 1090 y 1340 d.C.; Zapahuira, en las cercanias del
tambo incaico del mismo nombre, entre 1110y 1310 d.C., y Mifiita, en el afluente sur
del valle de Camarones, asociado con el periodo Tardio o de influencia incaica, entre
1475 y 1575 d.C. Esto sin contar otros sitios como Molle Pampa y Copaquilla, para
los cuales no existen fechamientos absolutos (Mufioz et al., 1987; Mufioz y Chacama,
1988; Gordillo, 1996; Mufoz et al., 1997; Mufioz y Santos, 1998, apud Romero, 2002).

Las cronologias enunciadas, mas la asociacién de estas construcciones funerarias
con estilos ceramicos de tradicion altiplanica —como el denominado “negro sobre
rojo”, caracteristico del seflorio aymara de Carangas— nos llevan a sostener que una
parte central del imaginario mortuorio aymara actual ticne su origen en este periodo,
en tanto “la tecnologia e ideologia de las chullpa es de origen altiplanico y muy pro-
bablemente son expresion del culto a los antepasados [y constituyen] una expresion
de los apllu aymaras prehispanicos” (Romero, 2009: 19).

Tal era la importancia de estos muertos o “sefiores” para los aymaras de la época
que las chullpas no sélo expresaban el culto simbdlico de la muerte, sino que ademas
tenian implicaciones en la divisiéon sociopolitica del territorio, al funcionar —con
anterioridad a los procesos coloniales de ordenacion del espacio geografico andino,
tales como las encomiendas y reducciones toledanas— como hitos fronterizos entre
diversas entidades étnicas vallunas y altiplanicas que confluian en la sierra ariqueiia
(Bouysse, Casasen y Chacama, 2012).

Cabe senalar que el control de este sector otorgaba una posicién estratégica para
controlar las nacientes de los valles de Lluta, Azapa y Codpa (figura 2), lo cual fue
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Figura 2 Sitios funerarios (chullpa) en la region de Arica y Parinacota, periodo Intermedio Tardio o de Desarrollos
Regionales (siglos XX-XV)

aprovechado por la posterior llegada de los incas a la zona. De esta manera, la breve
presencia incaica no supuso un quiebre en el imaginario, sino mas bien un reforza-
miento de las estructuras politicas y sociales altiplanicas y locales, como se evidencia
en la continuidad ocupacional de los espacios rituales y funerarios del periodo ante-
rior (comparense las figuras 2 y 3).

Desencuentros: el periodo colonial y la extirpacion de idolatrias (siglo XVI-XIX)

Hacia 1532 se produjo en Cajamarca —en el actual Perd— el encuentro entre Ata-
hualpa —considerado el altimo gobernante inca legitimo— y el conquistador espaiol
Francisco Pizarro. Con el apresamiento y muerte del primero, comenzoé en los Andes
centrales el denominado periodo Colonial, que en la regiéon de Arica abarcd desde
1540 hasta 1821. Durante este ciclo se produjo la primera gran ruptura en el ima-
ginario finebre aymara por cuanto la poblacién local fue obligada a abandonar sus
costumbres para adoptar las creencias del catolicismo. En este sentido, un primer an-
tecedente sobre como empezaria a reentenderse la muerte en América —con base cn
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Figura 3 Sitios funerarios y administrativos inka en la rcgiél{ de Arica y Parinacota, periodo Tardio o Inka (siglos XV-XIV)

un elemento central: la cuestion del alma— esta en los debates de la Junta de Valladolid
realizados entre 1550 y 1551 y protagonizados por fray Juan Ginés de Sepulveda y
fray Bartolomé de las Casas.

Algunos tdpicos que encendieron este debate, relacionados con la idea de la salva-
ci6n del alma, la “guerra justa” y la necesidad de la evangelizacién de los naturales
caracterizaron el periodo colonial en los Andes en lo que se refiere al campo de las
pugnas ideoldgicas. El climax de este proceso quedé dado por las campaiias de “extir-
pacion de idolatrias”, consecuencia de los Concilios de Trento (1545-1563) y de Lima
(1582-1583). Este proceso, el cual tuvo expresiones similares de la mano del Tribunal
del Santo Oficio de la Inquisicién en otras partes de América, como en el Virreinato de
Nueva Espafia, se sucedio la regiéon centro-sur andina justo después del periodo
de Conquista, durante los siglos XVI 'y XVIL, y se transformo en el corolario de la inva-
si6n militar hispana al Zawantinsuyu —o imperio de los incas—: la imposicion casi total de
la fe cristiano-catolica sobre la religiosidad local.

Con ocasion de perseguir el herético imaginario andino, las autoridades religioso-
administrativas especializadas, llamadas “visitadores”, oficiaban como “policias del
culto divino” (Arriaga, 2014 [1621]: 123), dedicados tanto a “las practicas piadosas y
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Figura 4 Iglesias y sitios funerarios (cementerios), periodo Colonial (siglos XVI-XIX)

la catequizacion de los indios™ (tbidem: 8) como a viajar por el Virreinato del Pera en
busca de resabios de antiguas fuacas —lugares de culto para la poblacion local—, con el
objetivo de destruirlas y castigar a quienes siguieran profesando cultos considerados
paganos y demoniacos segun la Iglesia catdlica.

Debemos considerar que en los Andes centrales los conquistadores utilizaron el
término Auaca para designar en forma indistinta cualquier sitio de relevancia simboli-
ca o religiosa, sobre todo enterramientos o malquis venerados por la poblacién en una
especie de pervivencia del “culto a los ancestros”. De esta manera, las restricciones y
sentencias de los visitadores atacaron en forma directa la celebracién de algunos ritos
asociados con las tradiciones funerarias referidas ya durante ¢l periodo prechispanico.

La campana de prohibicion fue tal que el visitador jesuita José¢ de Arriaga decreto
lo siguiente, entre otras disposiciones contenidas en su obra La extirpacion de la idolatria
en el Peril:

[...] que de aqui adelante por ningun caso ni color alguno [...] los indios e indias de este
pueblo tocaran tamborinos ni bailaran, ni cantaran al uso antiguo, ni los bailes y canticos que

hasta aqui han cantado en su lengua materna, porque la experiencia ha ensenado que en los
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dichos cantares invocaban los nombres de sus huacas, malquis y del rayo, a quien adoraban, y
al indio que esta constitucion quebrantare le seran dados cien azotes y quitado el cabello con
voz de pregonero que manifiesta su delito, y si fuere cacique el que bailare o cantare como
dicho es, el cura v vicario de este pueblo escribira la causa y la remitira al ilustrisimo senor

arzobispo o a su provisor, con el dicho cacique culpado para que le castigue [...]

Asimismo, sentencién que “[...] de aqui adelante los indios [...] no pondran sobre
las sepulturas de los difuntos cosa alguna cocida, ny asada, por quanto es comun
error de los Indios, y hasta oy estan en él, que las almas de los difuntos comen y
beven” (ibidem: 154-155).

Esto afecté de manera profunda la forma en que los comuneros aymaras conce-
bian la muerte y practicaban sus ritos. A partir de ese momento los sepelios debian
ser en la tierra, para evitar que los indios sacaran los cuerpos, y ademas debian
concentrarse en cementerios, por lo general anexos a la iglesia del pueblo o en las
reducciones de indios. Estos camposantos se construyeron sobre las ruinas destruidas
de los antiguos adoratorios (compérense la distribucion de las iglesias de la figura 4
con los sitios funerarios georreferenciados en las figuras 2 y 3). Asimismo, en un afan
de desestructurar el imaginario mortuorio, la Iglesia catélica asigné a los misioneros
y visitadores la tarca de inculcar a la poblaciéon los ritos mortuorios adecuados y
“verdaderos”, consistentes en velorios, misas de difuntos y la aplicacion de los Gltimos
sacramentos (Jolicoeur, 1997), asi como la obvia prohibicién de seguir practicando el
culto a los ancestros.

Sin embargo, tal era el arraigo de las tradiciones andinas que estos cambios no las
acabaron por completo. Por ejemplo, basta considerar que el rango de tiempo que
tuvieron para enraizarse abarc6 mas de cinco siglos, entre el origen de los sefiorios
aymaras durante el periodo Intermedio tardio y el Inca. Para explicarnos qué suce-
di6 con los imaginarios andinos e hispanos durante la colonia, Teresa Gisbert (2004)
refiere a la idea de superposiciéon de uno sobre otro cuya expresion mas evidente
es la construccion de templos catdlicos sobre las huacas y la asociacion de los santos
patronos o simbolos religiosos a divinidades andinas; por ejemplo, Pachamama/ Virgen
Maria, Illapa/san Santiago, Sajra-el diablo (Zapater, 2007).

En lo funerario, asi como cn otros aspectos vinculados con la religiosidad, cste
fenémeno se tradujo en un entramado de las creencias andinas tradicionales y la
doctrina catdlica, por lo comin explicadas por la antropologia como hibridacion,
yuxtaposicion o fusiéon de las creencias indigenas y cristianas (Gavilan y Carrasco,

2009). Sin embargo, consideramos que estas nociones no alcanzan a reflejar con
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fidelidad la complejidad del fenémeno cultural sefialado. La relacién entre ambos
sistemas de creencias y la dificultad de reconocer dénde termina la influencia de una
y dénde comienza la otra pareciera asemejarse mas a dos hebras de un telar que se
entretejen y nutren cl imaginario andino.

Ante esta situacion, resulta pertinente utilizar la propuesta epistemologica de la
socitloga aymara Silvia Rivera Cusicanqui (2010: 70), quien sostiene la necesidad
de pensar lo andino desde lo ¢k’xz, entendido como “la coexistencia en paralelo de
multiples diferencias culturales que no se funden, sino que antagonizan o se com-
plementan. Cada una se reproduce a si misma desde la profundidad del pasado y se

relaciona con las otras”.

Segunda ruptura: la imposicion del Estado-nacion y el proceso de chilenizacion (siglo XIX-XX)

Los antagonismos entre los imaginarios tradicionales y los provenientes de la moder-
nidad occidental se evidenciaron atin mas tras el tercer hito o ruptura que reconfi-
gurd el imaginario andino: el proceso de chilenizacion o aculturacién posterior a la
Guerra del Pacifico (1879-1929), entendido como un proceso de largo aliento que se
complejizé todavia mas durante el segundo embate del proyecto nacionalista chileno:
la dictadura militar (1973-1990). Ambos horizontes scllaron la imposicion del Estado
moderno en el territorio andino y se construy6 un proyecto de nacion “sobre la base
de la negacién o rechazo de la diferencia [que] camufl6 la desigualdad bajo la apela-
ci6n a una unidad cultural, particular y homogénea” (Crespo, 2005: 134).

Las restricciones y las “consccuencias socioculturales que acarrcaron su imposi-
cién sobre una realidad multiétnica y multilingiie” (Mamani, 2005: 63) incidieron en
la forma que se manifiesta el sistema de creencias y valores aymara —y entre éstos el
culto funerario— en el espacio territorial y cultural del Norte Grande. Testimonios
como el siguiente dan cuenta de que la negacion estatal a este imaginario andino ha
sido un fenémeno influido por ambos impulsos nacionalistas:

[...] yo provengo del sector precordillerano, yo vengo de acd del valle de Codpa [...] yo
siempre tenia una vision mas local y se [...]incluso mas de valle, de pueblo [...] entonces
toda nuestra nifiez fue rica en el tema de la cultura [...] pero con el tiempo también nos
fuimos dando cuenta de que [...] ¢Con los afos no? —sobre todo en tiempos de la dictadu-
ra—, cuando [...] al pueblo, a través de los bandos y todas estas cosas que habian sacado los

militares, de que no se podia celebrar, no se podian celebrar las actividades de la cultura,
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las actividades sociales que por afios se habian realizado ¢{No? [...] y que habian tenido un
trastoque cuando tuvo la peruanizacion, después con la chilenizacién, (no?, y ahora con
la dictadura, entonces, fue un momento muy |[...] que nos habiamos librado de nifos y de
repente nos dicen “no, esto ya no se puede seguir haciendo porque hay toque de queda,
no pueden cantar esas canciones, no pueden [...]” entonces, (como no nos van a dar una
oportunidad?, no somos presos. ;/Por qué no? —le deciamos a carabineros — y no querian
que ocuparamos la plaza, que era el espacio que el pueblo ocupaba [...] para nuestras
vidas sociales, religiosas y culturales [...] (Poblete, 2010: 255-256).

Este sentir es reflejo de las prohibiciones que han vivido los aymaras del territorio
chileno en su “memoria corta” (siglo reciente) y evoca la trayectoria de resistencia
cultural de la “memoria larga” anticolonial (Rivera, 1984). Cobra vigencia no tanto
por la informacién histérica de la anécdota en si, sino porque evidencia un proceso
mucho mas global, que es la superposicion de la esfera puablica o estatal sobre las
identidades, usos y costumbres locales. El control del Estado chileno en este espacio
—ya sea familiar o comunitario— establece restricciones legales, sanitarias, morales ¢
incluso policiacas para la realizacién de ciertas tradiciones vinculadas con lo finebre;
por ejemplo, la obligacién de regirse por el Codigo Sanitario de 1931 y la subsecuente
prohibicién de enterrar a los fallecidos en otro lugar que no fuera el cementerio, o la
obligacién de dar cuenta a la policia para certificar un fallecimiento doméstico, o mas
recientemente la intervencion policiaca en los cementerios del area urbana y algunos
del 4rea rural para expulsar, tras el cierre del cementerio, a los familiares y amigos que
acompafian al difunto —con musica y bebidas— durante el 1 y 2 de noviembre.

Junto con otros procesos actuales como la migracion rural-urbana, esto ha gene-
rado un impacto en la forma en que se realizan los ritos funerarios, pero sin llegar
a modificar en lo profundo el imaginario complejo que han construido los aymaras
del norte de Chile en torno a la muerte. Pareciera que, en lo urbano, tomando co-
mo referente a Arica, la ritualidad en cuanto a la muerte no siempre es posible de
expresar en plenitud debido a las restricciones antes mencionadas —de sanidad y
moralidad, pero también de tiempo o dificultad para movilizarse hacia las comuni-
dades de origen—. En algunos casos, en el espacio urbano la muerte de un individuo
no llega a afectar el ritmo social; no es asi cuando el fenémeno ocurre en lo rural.
Sin embargo, lo que si es transversal a los ritos mortuorios en una comunidad —ya
sea urbana o rural— es la percepcién de la muerte como una pérdida, lo cual obliga
a la reorganizacion del grupo (Garcia, 2003) y a la realizaciéon de los ritos necesarios
para el buen morir.
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Visto de manera superficial, este tipo de ritos no difieren de una concepcion tipica
que, como habitantes urbanos, tengamos en cuanto a los elementos que componen el
rito funerario; por e¢jemplo, velorio, procesion, entierro, despedida del difunto, ceremo-
nia con algun sacerdote, presencia familiar y de conocidos, entre otros. Sin embargo,
una mirada atenta dara cuenta de que existen rasgos de este antiguo “culto a los ances-
tros” que se niegan a desaparecer: la comida bajo el atatid para el difunto, el alcohol, el
vino, la cerveza y la coca, la banda de musicos tradicionales —ya sean lakas o bronces—
que tocan la musica que el difunto mas disfrutaba en vida. El vino y la cerveza para
pasar las penas y la atencion o comida en la casa del fallecido posterior a la ceremonia.
Por supuesto, cada 1 de noviembre la visita de toda la familia para compartir con el
alma del que retorna a visitarlos.

La funebria aymara en la actualidad

La compleja espiritualidad funeraria de los aymara del norte de Chile gira en torno
a la posesion de dos o incluso tres “espiritus” simultaneos: 1) el Jacha ajayu o gran es-
piritu, que sélo tienen las personas; 2) ¢l fiska gjayu o pequeiio espiritu, que lo poseen
también los animales y puede perderse en forma temporal o definitiva por efectos de
un susto muy fuerte, una caida o un embrujo, y 3) en algunos casos, el Kamasa, coraje
o sombra, representado por un animal que define la personalidad del individuo. Es-
tos tres espiritus nacian débiles y se fortalecian de modo gradual, de la misma forma
en que la persona crece fisiologicamente (Eyzaguirre, 2005). De los tres, en la medida
que el Jacha gjayu era “equivalente a la concepcion del alma en los catdlicos [...] su
separacion significa la muerte fisica” (Valda, 1964: 25).

Las caracteristicas que adopte el alma del fallecido también pueden entenderse en
este proceso de “entramado” entre el catolicismo y las nociones tradicionales sobre la
muerte, ya que si bien es cierto que la religiosidad aymara actual asigna sus propias
“categorias” de alma —por ejemplo, angelito, nifios moritos, alma bendita, condena-
do—, éstas tienen una relacion directa con la intervencion o no del sacerdote durante
todas las etapas del rito mortuorio: preliminar —agonia o espera de la muerte—, limi-
nar —deceso, velorio y funcral— y posliminar —lavatorio, paigasa y Dia de Todos los
Santos— (Van Kessel, 1992, 2001).

El funeral también esta marcado por esta situacion, ya que en el entierro realizado
en el pueblo o comunidad, si bien se debe cumplir con las exigencias sanitarias estata-

les y doctrinales de la Iglesia, la comunidad se hace presente por medio de pequeiios
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ritos que ordena la costumbre, como tomar y dejar caer un puiiado de tierra sobre el
cajon o intercambiar coca y alcohol con el fallecido y entre ellos (Van Kessel, 2001).

Para finalizar, pareciera haber un consenso entre los intelectuales aymaras en
cuanto a que la muerte es uno de los elementos de la cosmovisiéon andina que sim-
plemente no se puede entender a cabalidad desde la visiéon occidental:

[...] hay que aclarar que en el pensamiento aymara no hay muerte, como se entiende en
el Occidente donde el cuerpo desaparece en el infierno o en el cielo. Aqui la muerte es
otro momento de vida mas porque se re-vive en las montafias o en las profundidades de
los lagos o rios. En realidad, los muertos se convierten en abuelos-abuelas, achachilas-abuichas
[...] Los muertos estan co-habitando con los vivos, y tienen la posibilidad de proteger a sus
hijos-hijas, a su ayllu-marka (unidades territoriales de organizacion social en los Andes), o a
su gente, jaki, de peligros que, a la vez, pueden enviar castigos en forma de rayo o granizada

cuando nos olvidamos de ellos y ellas (Mamani, 2011: 69).

Conclusiones

Es posible sefialar que los hechos de la historia colonial y moderna cambiaron e
impusieron nuevas visiones del mundo en los Andes, con lo cual se influy6é en la
vision asociada con vivir, pensar, actuar y también morir (tbidem: 66). Esta idea con-
firmaria el diagnoéstico que tempranamente elabor6 el historiador aymara Cornelio
Chipana (1986: 252), el cual sostuvo que en la regién andina “los procesos histéricos
han estructurado a través del tiempo sociedades con sus caracteristicas propias y
diferenciadas”.

Esta diferenciacion es una consecuencia de la experiencia colonial tanto hispana co-
mo republicana. No obstante que, en un intento por hacer desaparecer las expresiones
de su cultura, ambas ocupaciones estatales apuntaron a homogeneizar a la poblacién
aymara, las manifestaciones religiosas subsisticron cn cl tiempo, expresadas, por cjem-
plo, en la tradicién funeraria y el culto a los ancestros.

También hay que mencionar que no siempre sera posible aplicar en forma “estric-
ta” categorias exotéricas de analisis, puesto que, como consecuencia del dinamismo
antes mencionado, es indudable que la religiosidad aymara se ha “entretejido” cul-
turalmente mezclando “distintas hebras™: andinizando el catolicismo y catolizando
el andinismo. Lo cierto es que hoy en dia la religiosidad aymara subsiste con sus
particularidades y raices que se aferran a lo profundo de los tiempos y se encuentra

ANO 5, NUM. 8, ENERO-JUNIO DE 2016 ¢ 167



Elias Sanhueza Campos / Julio Céspedes Araya

presente en todos los ambitos: en lo ptblico y en lo privado, en lo cotidiano y en lo
excepcional, al igual que las almas benditas, las cuales acompanan y cuidan noche y
dia a nuestras familias.
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