www.flacsoandes.edu.ec

ESTUDIOS ETNO-ANTROPOLOGICOS ANDINOS

MITOS-RITOS
Y
SIMBOLISMOS FUNERARIOS

Héctor Rodriguez R. @

IADAP. NARINO. Instituto Andino de Artes Populares






INSTITUTO ANDINO DE ARTES POPULARES
IADAP -NARINO

portada de: Carlos Riascos

primeraedicion: agosto 11 de 1992
©iadap editores

preparacion litografica
impresion y encuademacion:
Edicion & Tecnologia
Pasto-Colombia

impreso y hecho en Colombia
printed and made in Colombia



A la memoria de mi padre



AGRADECIMIENTOS

Debo agradecer, en primera instancia, a la Universidad de
Narifio-Colombia, a la cual estoy vinculado desde hace ya
varios anos a las labores de docencia e investigacion. Ella hizo
posible, gracias a su apoyo académico y adecuada financiacion,
gue estas investigaciones de caracter etno-antropolégico e
historico, en la region andina, &ea de su influencia, hayan
podido realizarse.

De igual manera, mi reconocimiento a las diversas comunida-
des rurales, campesinas e indigenas, por acogernos en su seno
y brindarnos su hospitalidad. El didlogo descomplicado y sin-
cero, a calor de lafiesta, lamusica, la chichay la danza unas
veces, y a rededor de las tulpas en otras, hizo que poco apoco
nos introdujéramos en |os secretos més profundos de su vidaes-
piritual.

Finalmente, y de manera muy especial, quiero agradecer al
INSTITUTO ANDINO DE ARTES POPULARES, seccional
Narifio-Colombia, y en particular a su director, amigo y com-
pafiero Alvaro Yie Polo, por hacer posiblelapublicacion de este
libro.

A todosellos, por consiguiente, sedebelaentregadeestelibroy
gque espero contribuya al conocimiento de las diferentes y
maravillosas manifestaciones culturales de nuestro entorno
andino.

El Autor



Prélogo

Pendientes de la posibilidad de discusién que cieno saber
tradicional parece dear entre paréntesis, no por dogmaético
sino por distraido ante la voluntad de tener la razon, la que
habitualmentepretende ser introductoria, estas lineas corren €

riesgo de no llegara tenerla nunca. La de haber sido escritas, en
primer lugar.

En razon de qué podria justificarse la intencién de hacer
resaltar el dinamismo heterogeneizante de los motivos que
animan a Héctor Rodriguez, s el resalto obedece a la légica de
lo homogéneo, a la cohesibn moddante que. justamente é
quisiera algjar de los resultados de su estudio ?

En tal caso una introduccion sumisa a la normatividad del
género obstruiria de hecho el camino de lectura que se daria los
aires de estar inaugurando, y, cuanto mas se esperase de una
introduccion € resalto de los rasgos del texto presentado, tanto
menos estas palabras deberian introducir lo que fuese de
Héctor Rodriguez.

Puespara € autor de Mitos, ritosy simbolismos Funerarios, €
conocimiento de la region al que quiere contribuir no responde
al principio de la uniformidad cultural, sino a unapréctica plu-
ralizante que disgrega la confianza en la unicidad del principio :

" Estas actividades de comprension de sus entornos sociocultu-
ralesy las condiciones de posibilidad de produccién es lo Unico
gue puede permitir € resquebrajamiento de la légica de la
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unidad, de la uniformidad de la identidad cultural que intenta
establecer progresivamente e capitalismo.”

En consecuencia también aqui habria que egercer un cono-
cimiento que no uniformara lo resaltado, o que, de aquello que
se distingue, no trazara la continuidad de un horizonte identifi-
catorio, nivelador de excepciones.

Sorteando los excesos simétricos de anomia y taxonomia, la
sana inseguridad tedrica sugiere reconocer en la homogeneidad
de los principios las formulas que Georg Friedrich Creuzer, de
una manera nada excepcional, ya consideraba insuficientes
para la tarea del mitdlogo'. Y, ya que las recomendaciones de
ese profesor de la Universidad de Heidelberg, definido por su
traductor como prisonero de "sus mezquindades profeso-
rales'” (redirigibles, afiadimos hoy, hacia € formalismo estruc-
turalissa no menos que dichas recomendaciones), ya que,
deciamos, unas y otras sefialaban la misma "imaginacion
poética® que hoy mas de un investigador parece reconsiderar
en la confluencia de estro literario y rigor cientifico, seria
suficiente aludir a la resefia que Roberto Pineda Camacho’
dedicara recientemente a Michael Taussig para anotar como
los aplausos que la resaca postestructuralista empieza a dejar
cosechar entre los académicos colombianos corresponden al
embeleso ante el antiacademismo mas hermoso que algunos se
apresuran a confundir con la accion desconstructiva.

Afortunadamente ni Pineda se entrega a la supuesta " estética
marxista de avant garde" que aplaude en € antrop6logo malgré
lui. ni Rodriguez se esfuerza por hacer constar el " resquebra-
jamiento de la ldgica de la unidad" como un suceso celebrable
en su investigacion.

Si las consabidas ciénagas no impiden la importacion de
sofisticados armamentos, por 1o menos entorpecen la resonan-
cia de los ultimos estertores de la moda cultural.



Tenga por cierto el lector benévolo que en las pag i fias de H éctor
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fuerzo por conocerse renovadamente en los relatos y en la
costumbres de los mayores que le ensefiaron los ritmos de
antafio, enredados entre los cabellos de la guitarra que sabe
querer sin resalto, talento nada secundario para e armonio,*;
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Simbolosy Culturas

"L ahistoriade un simbolismo es un estudio apasionante
y que, por lo demés, sejustificaplenamente, porque es
el modo mejor de introducirse en lo que se ha llamado
filosofiadelacultura. Lasimagenes, losarquetipos, los
simbolos se viven y se valorizan diversamente: el
producto de estas actualizaciones multiples consti-
tuyen en gran partelosestilosculturales".

"... Si sedespreciaeste fundamento espiritual, unicode
los distintos estilos culturales, la filosofia de lacultura
quedaria condenada a ser un estudio histérico y mor-
foldgico, sin validez alguna para la condicion humana
en cuanto tal. Si lasiméagenes no fueran también aper

tura hacialo trascendente, acabariamos por ahogamos
en cualquier cultura, por grande y admirable que la
supongamos".

Mircea Eliade. Iméagenes y Simbolos. Taurus Edi-
cionesS. A., Madrid; 1979 Pags. 186-187.

INTRODUCCION

Bajo el titulo de Mitos, ritos y Simbolismos Funerarios, se
agrupan una serie de estudios tendientes, en primer lugar, a
hacer algunas consideraciones de orden tedrico y metodol 6gico
en el campo de lainvestigacion etno-historico, antropoldgicay
cultural, su problematicidad en el contexto de lainvestigacion
en Ciencias Humanas, y al mismo tiempo, sefialar sus inciden-
ciasen el areageogréficaandinadel sur.

En segundo lugar, trata sobre algunos elementos histéricos que
permiten explicar larelacion del espacio geografico andino con
laetnografia, la antropologiay lacultura; paraello, nosremon-
tamos al entrecruzamiento de la diversidad de etnias que con-
figuraron lavida econémica, socio-cultural, mitica, religiosay
ritual delaregion andinadel Departamento de Narifio (dolom-
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bia) en relacién con las tribus del sur (Ecuador, Pera y Bolivia)
en la época pre-colombina. Igualmente se hacen algunas consi-
deraciones sobre el area geogréfica conquistada por el imperio
de los INCAS y sus incidencias fundamentales en la vida
cultural delos pueblos pertenecientes aella.

En tercer lugar, intentamos aproximarnos al conocimiento de
los fendmenos ocurridos desde el punto de vistacultural, apartir
de la época de la conquista y la colonia, aspecto que se ha
denominado como mestizaje o sincretismo; para finalmente,
hablar de la transculturacién entre los siglos X1X y XX bajo el
modelo de la organizacién social capitalista. Los tres aspectos
antes mencionados configuran el Primer Capitulo de este tra-
tado.

A partir del Capitulo Segundo, nos referimos al estudio de los
mitos, ritos y simbolismos de las practicas funerales que alin
superviven en regiones campesinas e indigenas de la zona del
sur andino americano; para ello, hablaremos primeramente
sobre las creenciasy ritos funerarios indigenas y campesinos de
la zona andina del Departamento de Narifio (Colombia) encon-
trados en reciente investigacion, los cuales son el resultado de
todo un proceso de mestizaje durante los siglos siguientes ala
conquista. Posteriormente, en el Capitulo Tercero, y segun los
datos que nos proporcionan los cronistas del siglo X VI, princi-
palmente Pedro Cieza de Ledn, intentamos aproximarnos a la
concepcion que las comunidades i ndigenas pre-hispanicas tenian
sobre laviday la muerte. La seleccidn para este andlisis de los
datos proporcionados por Cieza de Lebdn obedece a que su
croénica del Perq, principalment, esta escrita con base en infor-
maciones que obtuvo y observaciones que hizo en su largo
recorrido desde Uraba (Colombia) hasta el Per(; es preciso
sefialar, ademas, que Cieza es uno de los cronistas que nos
proporcionalamas rica informacién sobre las préacticas, creen-
ciasy ritos funerarios de las comunidades indigenas sur-ameri-
canas.
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Finalmente, en el Capitulo Cuarto, y después de hacer un estudie;
comparativo acerca de las préacticas mitigo-rituales funerales de
Narifio con las paises andinos del sur, este trabajo estadedicado
a un andlisis e interpretacion simbdlica de los elementos que
sobredeterminan estas creencias, concepciones y rituales; nos
referiremos principalmente a 1. Las viandas preparadas el dia
dedifuntos, e interpretacion simbdlicade laofrenda; 2. Ritosde
purificacion e interpretacion simbélica del agua; 3. Interpre

tacion simbdlicade lamusica, el vinoy ladanzaritual funeral. Ei
estudio interpretativo de estos simbolismos esta en relacién con
las incidencias de los procesos formativos de las culturas sur
andinas americanas, como también a los procesos de acultura-
cién en tiempos de laconquistay el colonigje espafiol; pues el
cruce de estas dos culturas, y particularmente las incidencias del
mito, el simbolismo y rito europeo, determinan en las culturas
americanas andinas una simbologia ritual funeraria mestiza o

sincrética, de la cual encontramos todavia aspectos fundamen-
tales.

Por otra parte, en cuanto al mito y las practicas rituales, en
términos general es consideramos aéstos comolos espaciosde la
creacion simbdlicay de lo imaginario, los cuales en la medida
gue hacen parte de las leyes generales del pensamiento mitico -
simbdlico, establecen niveles de relaciones entre la vida espi-
ritual, social ycosmicade lospueblos. MirceaEliade,en sulibro
"El mito del eterno retomo", aclara que "... las concepciones
metafisicas del mundo arcaico no siempre se han formulado en
un lenguajeteorico, pero el simbolo, el mito, €l rito, adiferentes
niveles y con los medios que le son propios, expresan un
complejo sistema de afirmaciones coherentes sobre larealidad
Ultimade las cosas, sistemaque puede considerarse en si mismo
como una metafisica. Sin embargo es esencial comprender €l
sentido profundo de todos esos simbolos, mitos y ritos para
lograr traducirlos anuestro lenguaje habitual. Si nostomamos la
molestia de penetrar en el significado auténtico de un mito o de
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un simbolo arcaico, nos veremos en laobligacién de comprobar
gue esta significacion revelalatomade conscienciade unacierta
situacién en el cosmos y que, en consecuencia, implica una
posicién metafisica’.

Ahora bien, ese mundo simbdlico complejo y multiple que re-
descubrimosenlos mitos, relatos, leyendasy ritosencontrados a
lolargo de laregion andinadel sur, nos dan elementos dejuicio
para pensar en el entorno etno-cultural que identifica el sur de
Narifio (Colombia) con los paises del sur. Los ritos encontrados
en la zona geogréfica mencionada no expresan simples rela-
ciones, semejanzas o similitudes, sino por el contrario nos dan a
conocer toda una concepcion filosoficay césmica sobre laviday
la muerte que la diferencian de otras, principalmente de la
occidental.

Con lo anterior, quiero expresar, que el area geografica sur-
andina no sélo la definen los aspectos socio-histéricos, los
cuales explican las relaciones multi-étnicas en tiempos pre-
colombinos, laexpansion del Imperio delos Incas desde el norte
de Chile hasta el sur del Departamento de Narifio (Colombia);
sino, que, también hemos encontrado estructuras similares de
significantes simbdlicos en los mitos, leyendas, rituales (agra-
rios, funerarios, de curacién, etc.), religion y costumbres que
identifican culturalmente ala zona geograficamencionada. Sin-
embargo, cuando nos referimos al contexto geografico-cultural
sur-andino (sur de Narifio-Colombia-Ecuador, Peru, Boliviay
norte de Chile), hay que entenderlo no como una identidad
homogénea y totalizante, sino como una identidad cultural
multiple, rizomatica; o0 sea, cComo un conjunto compuesto por
sub-conjuntos culturales atravesados por redes de relaciones de
significantes simbdlicos, con los cuales estos pueblos se comu-
nican y expresan su vivencia espiritual en relacion con las
situaciones multiples que determinan su existencia con la so-
ciedad, con lanaturalezay consigo mismos.
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CAPITULO |

CONSIDERACIONES TEORICO-METODOLOGICAS
SOBRE LA INVESTIGACION ETNO-HISTORICA Y
CULTURAL EN LA REGION ANDINA DEL SUR

1.EL CAMPODELA INVESTIGACION ETNO-
ANTROPOLOGICAY CULTURAL.

"Lanecesidad depreservar jadiversidad delas aulturas
en un mundo amenazado por la monotonia y la uni-

formidad, no ha escapado, no alas instituciones inter-

nacionales. Deben comprender asi mismo que, para
alcanzar este fin, no bastara con mirar las tradiciones
localesy dar un respiro alos tiempos consumados. Lo
que debe ser alavado es el hecho de ladiversidad, no el

contenido histérico que cadaépocal e dio y que ninguna
conseguiraprolongar masallade si misma...

La diversidad de las culturas humanas esta detras de
nosotros, alrededor de nosotrosy delante de nosotros".

CLAUDELEVI-STRAUSS
Antropologia estructural

Estamos presentes ante una trayectoria relativamente corta
desde el momento histérico de la constitucion de las Ciencias
Humanas en el siglo pasado y en lo que vadel presente; trayecto
en el cual estas ciencias han ido configurando su status tedrica-
metodol 6gico, paralelamente a un trabajo de reflexion filosofica
en el espaciode estasinvestigaciones. Las Ciencias Humanas no
han escapado de los lincamientos del positivismo en la con-
cepcion cientifica contemporanea; y, aunque la filosofia, o
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mejor, lasfilosofias que sustentan el campo de reflexion tedrico-
metodol 6gico, obedecen a diversas concepciones sobre el
guehacer de esta practica, sobre su objeto de investigacion: el
hombre como etnia, como cultura, y sus perspectivas socio-
histéricas y culturales, tenemos que aceptar, sin embargo, que
el positivismo ha sido la concepcion determinante, mediante la
cual se han regido las investigaciones de estas ciencias; de ahi
gue, etndlogos y antropdlogos atrapados en la | 6gica del desa-
rrollo capitalista, se lanzan a la investigacién de los entornos
socio-histéricos y culturales de los pueblos, pero con el apriori
ideoldgico de que las comunidades indigenas deben desapare-
cer reabsorbidas por la politica general del Estado en todas sus
manifestaciones, argumentando que defenderlas es defender el
atraso social, econémico, cultural eincluso politico.

De otra parte, las investigaciones etno-antropol dgicas se rigen
ain por los model os de la antropol ogia clasica, segin los cuales
el objeto de reflexion, "el hombre", es entendido como cate-
goriauniversal, como identidad, como especie, como totalidad,;
bajo esta concepcion del hombre se constituyen las diversas
teorias: laantropologiafilosoficacléasica, el teocentrismo, el an-
tropocentrismo y las corrientes humanistas de la época mo-
derna. Sin embargo, sabemos que el nacimiento de las Ciencias
Humanas en el siglo XLX esta determinado, desde el punto de
vista histoérico, por la constituciéon de diversas ciencias 0 es-
pacios diversos de reflexion sobre ese objeto alin indiferen-
ciado, "el hombre"; ellas son principalmente la historia, la
economia, la biologia, la filologia, las cuales crean nuevos
espacios dereflexidn einvestigacion sobre el hombre: el hombre
como historia, el hombre como productor de bienes de consumo,
el hombre como ser viviente desde el punto de vista psiquico,
biolégicoy fisiolégico; y, finalmente, el hombre como produc-
tor de signos, imagenes y simbolos; es decir, de sistemas
multiples de comunicacién. Naturalmente que estos desplaza-
mientos a nuevos campos de trabajo permiten histéricamente la
constitucién de ese nuevo objeto de investigacion de las Cien-
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cias Humanas, en donde el hombre como objeto universal ha
muertoy dapasoa lainterpretacion del hombre como historia,
como cultura, co-mo etnia. Desde el punto de vista filoséfico,
"la muerte del hombre" significa el desplazamiento definitivo
de las categorias nocionales o doxoldgicas de la antropologia
clasica, el hombre comoidentidad, esencia, unidady universali-
dad, y la constitucion del objeto "hombre" entendido como
dispersion, regionalidad, como multiplicidad.

El campo de las Ciencias Humanas esté determinado, por con-
siguiente, por lainvestigacion de la diversidad de etnias, pue-
blos, sociedades y culturas histéricamente determinadas y que
conforman ese espectro de la multiplicidad; y no Unicamente
parahacer memoriahistéricadeellas, sino paramirar criticamente
sus relaciones y diferencias; y propiciar, a mismo tiempo, sus
propias posibilidades de produccion socio-historica, cultural,
econdmica y politica. Esta concepcion filoséfica de tactica y
estratregia investigativa comparte plenamente un postulado de
Claude Lévi-Strauss, segun el cua la tarea hoy es afirmar y
rescatar la diversidad de culturas y salvar ala humanidad de la
monotoniade una solaculturaque cadavez seconsoliday tiende
a plano de la homogeneidad, a plano del pensar idéntico, a
entendernos en un solo lenguaje, en una politica de los cuerpos
bajo el modelo capitalista, modelo por los lenguajes totalitarios
gueinvaden al mundo entero por |os medios masivos de comuni-
cacion.

Bajo esta concepcion investigativa en Ciencias Humanas se
constituye una estrategia filosofico-politica en el sentido del
rescate de las diferencias y multiplicidades de entornos cultu-
rales. Particularizando el campo geografico de nuestras inquie-
tudes investigativas, podemos decir que estos entornos cultu-
rales aln superviven en las comunidades indigenas y campesi-
nas de laregion andina de la América del sur. Sus tradiciones,
costumbres, mitos, cuentos, ritos, leyendas, etc., todavia nos
comunican sistemas de pensamiento diferenciales de otras cul-



turas, incluso de aquellos heredados de laracionalidad occiden-
tal al momento histérico en que Europa inicia un proceso
sistematico de culturizacion en América; pues, al no realizarse
plenamente el dominio cultural europeo contra estas culturas,
contra sistemas mitico-religiosos diferentes y en fin contra
otras formas de pensamiento filosofico sobre lo real, sobre el
cosmos, sobre lavida, sobre lamuerte, etc., permite alacultura
amerindiaun cruce de diversos elementos culturales que despla-
Zan poco a poco su sistema simbdlico-cultural indigena vy
consolida ciertos elementos de |laracionalidad occidental en el
orden del pensamiento. No obstante, este proceso no se reailiza
plenamente, pues las culturas vernaculas se resisten a su des-
plazamiento, y se gestan, por consiguiente, diversas posibili-
dades de produccién cultural fruto de ese entrecruzamiento de
culturas, a la cual se ha dado por denominado mestiza o sin-
crética.

Pero, si bien es cierto que en América existen todavia formas
multiples de produccién del pensamiento, de sistemas simbé-
lico-culturales, organizacion social, econémica diferentes, po-
demos decir también, que éstas desaparecen rapidamente victi-
mas de lainvasién de los lenguajes homogéneos y totalitarios
gue tienden a la homogeneizacién del hombre actual sobre
modelos de |la sociedad industrializada contemporanea, de sus
concepciones del desarrollo econémico y sus modelos de or-
ganizacion socio-cultural y politica; y, aquellas culturas desa-
parecen con mayor facilidad si no hay en el transfondo de estas
investigaciones una concepcién etno-antropoldgica, cultural y
filos6fica que entienda y sustente que es precisamente las
diferencias y las mdltiples culturas lo que hay que rescatar,
salvar y propiciar hoy. Es, por tanto, unaconcepcion filosofico-
antropol 6gl ca que comparti mos princi pal mente con L évi-Strauss,
la que nos ha motivado a intentar desentrafiar elementos del
pensamiento indigena, campesino y popular, y que sin lugar a
dudas expresaunaformamuy particular de hacer filosofia.
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2. ANALISISSOBREEL METODO COMPARATIVO

"Considerar los valores privilegiados de la propia
cultura como arquetipos normativos para otras cultu-
ras, es dar pruebas siempre de colonialismo intel ectual .
Lo Unico normativo son esos grandes conjuntos plu-
rales de imagenes en constel aciones, en enjambres, en
poemas, oen mitos".

GilbertDurand
L asestructuras antropol 6gicas de lo imaginario.

Unade las dificultades relievantes en el campo de la investiga-
cion etno-antropolégicay cultural, ha sido ladominancia de las
leyes, conceptos y categorias de la concepcion clésica, o
metafisica, para precisarla mejor, en la investigacion y produc

cion del conocimiento. EI método comparativo se rige, basi-
camente, por la utilizacion de laley de larelacién causa-efecto,
lacual implicalabusquedade las causas, de los origenes, de los
principios y de las identidades; y, en la investigacion etno-
antropol 6gica, es, precisamente, donde, mediante larelacion, y
la comparacion de sistemas simbalicos, creencias, ritos, mitos,
religion, costumbres, etc aparentemente similares pero de
sociedades y culturas que no tienen ninguna contiguidad ni
histérica ni geografica, se hacen derivar, sin embargo, unas
culturasde otrasy segun el orden de antiguedad; asi por ejemplo,
el encontrar algunas relaciones y similitudes entre los rituales
agrarios andinos y amazonicos con aquellos de la Melanesias y
Polinesia, ha conducido a los investigadores a plantear que
somos herenciacultural, y por ende histérica, de los Melanesios
y Polinesios. En otros casos se han encontrado aparentes simili-
tudes de elementos culturales andinos y orientales (delaChina),
y entonces se nos plantea que somos consecuencia cultural de
aquellade maés antigliedad. L os ejemplos pueden multiplicarse,
pero |o que queremos sefialar es que estos errores fundamental es
metodol 6gi cos han conducido amuchos desastres, desaciertosy
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confusion en las investigaciones etno-antropolégicas y cultu-
rales y que, en nuestro caso particular, se evidencian princi
palmente en lainvestigacion de las culturas andinas.

Con Marcel Mauss, lacriticaa método comparativo se sistema-
tiza cuando plantea que, si bien es cierto pueden haber ca-
racteres similares de algunos elementos rituales (agrarios, fu-
nerarios, médicos, etc.) entre unas culturas y otras, lo funda-
mental en lainvestigacion no es precisamentellegar al compara-
tismo, sino desentrafiar los entornos culturales en donde éstos
estan inmersos; encontrar su particular simbologia, conocer €l
movimiento de los conjuntos simbélicos en la contextualidad
socio-histéricade unacultura; pues aunque estos signos, imagenes
y simbolos tengan aparente similitud, pueden tener, y de hecho
tienen, significacidn, funcidny sentidos distintos.

Jean Cazeneuve, en su tratado de "Sociologia del rito", hace
igualmente un andlisis del método comparativoen los siguientes
términos: "Lo mismo que Frazer y algunos mas, Lucien L évy-
Bruhl tom6 su documentacién del conjunto de los pueblos
primitivos, y, en cada etapa de su razonamiento multiplicaba
los ejemplos extraidos indistintamente de laetnografia africana,
australiana, polinesia y amerindia. Pareciale evidente que una
explicacion contabacon mas probabilidades de ser convincente
cuando valia por igual para las costumbres de muchos paises
distintos.

Maree! Mauss sometié a dura critica al autor de la mentalité
primitive, alegando que tal método no tenia valor cientifico, ya
gue los ejemplos tomados de distintas regiones etnograficas se
hallaban desgajados de sus contextos, por lo cual el compara-
tismo no podia conducir mas que ala composicién artificiosay
ladesnaturalizacién de los documentos. M auss pensabaque era
preferible concentrar los estudios en un solo pueblo; co-
rresponde explicar sus costumbres con relacion alaculturabien
definidaen que fueron observados, y no confrontar cada una de
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ellas con las de otros pueblos, entre los cuales podrian asumir
significados distintos"."... Mauss se esmero por demostrar como
era posible extraer conclusiones generales a partir de un solo
hecho bien analizado" (1)

La ineficacia del método comparativo en la investigacion
etnogréfica, antropol 6gico-cultural, podriamos entenderlamejor
Si nos aproximamos minimamente alacomprension deloque es
CULTORA. Sefidlaba en un trabajo anterior (2), que en térmi-
nos generales entendemos por cultura la sintesis de una multi-
plicidad de elementos sociales que se producen, manifiestan,
permanecen o desaparecen y que definen en cierta forma una
especie de identidad de un conjunto o subconjunto social. En
ella, el lenguaje, laorganizacion familiar, lalegislacion juridico
politica, lasrelaciones econdémicas (de produccion, intercambio
y consumo), el arte, la ciencia, lareligion, ritos, mitos y cos-
tumbres, se integran determinando la conformacion y pro-
duccién de sistemas de imégenes, signos y simbolos, mediante
los cuales se expresan determinados aspectos de la realidad
fisicay de la realidad social e incluso de estos dos tipos de
realidades entres si. Es decir, el movimiento de estos conjuntos
simbdlicos conforma estructuras significantes que definen la
vidapsiquica, fisiologicay social de los grupos humanos; pero
el modo de produccién y sentido de estos sistemas simbolicos
que definen los entornos culturales son multiples; de ahi que, no
es posible el comparatismo entre culturas que no tienen con-
tiguidad geograficani historica.

Por otra parte, sabemos que la cultura esta determinada por el
tiempo y el espacio, lo cua significa que cada cultura puede
tener caracteristicas propias en cuanto a su origen y desarrollo
histérico, a la incidencia de otras sociedades que determinan
diversos niveles de relaciones y diferenciaciones. En este sen-
tido, existen diversos tipos de culturasy son el producto de una
extensa gama de influencias, relaciones, superposiciones entre
diversas culturas, 1o que explica la extincion de unas, la con-
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formacion histérica de otras, y el modo de produccién cultural
de aguellas que han sufrido procesos de transformacién cultural
por laintervencion de otras, como en el caso de la cultura sur-
andina, objeto de nuestra investigacién, ya que ésta hoy es €l
resultado de diversos procesos formativos entre los que pode-
mos mencionar: la cultura indigena precolombina, la inter-
vencioén de la cultura occidental en tiempos de laconquistay la
colonia, lo que dacomo resultado el mestizaje, y lasincidencias
contemporaneas del capitalismo.

Terminemos este andlisis al método comparativo con unacritica
gque Mircea Eliade hace a Taylor y a Frazer a quienes ubica en
una posicién confusionista sobre el método: "... los cuales, en
sus investigaciones antropol égicas y etnograficas, acumularon
ejemplos carentes de toda contiglidad geografica o histérica,
citando un mito australiano junto aun mito siberiano, africano o
norteamericano, persuadidos de que se trataba siempre, y en
todas partes, de la misma - reaccién uniforme del espiritu hu-
mano ante los fenémenos de la naturaleza-. Con respecto a esta
posicion, tan semejante a la de un naturalista de la época
darwiniana, la escuela histdrico-cultural de Graebner Schmidt
y las demas escuelas historicistas suponen un progreso indiscu-
tible. Sin embargo, importaba no quedar inmovilizado en la
perspectiva histérico-cultural y plantear el problema de si,
ademas de su propia historia, un simbolo, un mito, un ritual
pueden revelarnos la condicién humana en tanto que modo
propio de existenciaen el universo”.

"... Como buenos positivistas, Taylor y Frazer consideraban |la
vi amagico-religiosa de la humanidad arcaica como un conjunto
de supersticiones pueriles: fruto de miedos ancestrales o de la
estupidez - primitiva - pero estejuicio de valor contradice los
hechos. ElI comportamiento magico-religioso de la humanidad
arcaicarevela, en el hombre, unatomade concienciaexistencial
respecto al cosmos y a si mismo. Alli donde un Frazer no veia
MAas que una- supersticion -, habiaimplicita ya una metafisica,
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aun cuando se expresara por mediacién de simbolos mas bien
gue por el entrelazamiento de conceptos: una metafisica, es
decir, una concepcion global y coherente de larealidad, y no una
serie de gestos indistintos regidos por lamismay fundamental -
reaccion del animal humano antelanaturaleza-. (3).

3. GEOGRAFIA, ETNO-ANTROPOLOGIA Y CUL-
TURA

A partir de lacriticaa método comparativo, €l interésinicial de
la investigacion deberd circunscribirse a la determinacion
histérico-geogréfica de una area cultural; encontraren ella sus
lenguajes, ritos, creencias, mitos, costumbres, etc., y desen-
traflar en el contexto particular de tal o cual cultura, la
especificidad de la funcidn, sentido y significacion de los sis-
temas de signos, imagenesy simbol os que como yalo anotamos,
no hacen sino explicar las diversas relaciones del hombre con la
naturaleza, con la sociedad y consigo mismo. Pero en qué
medida podemos relacionar y determinar unaregion geogréafica
con lacultura? sabemaos, en primer lugar, que laldgica produc-
tivade lo cultural no es Unica, sistematicay homogénea; es, por
el contrario, conflictiva, discontinua y multiple, de donde de-
ducimos que no es posible identificar una sociedad, un pais, un
departamento 0 una region con una identidad cultural. La
sociologia culturalista del capitalismo habla de la identidad
cultural de tal o cual pais o de uno u otro departamento, incluso
de identidad de é&reas geograficas extensas como la cultura lati-
noamericana, etc.; pero, en realidad, cuando hablan en estos
términos, lo que hacen es desconocer los entornos culturales
multiples; y de estamanera, sus concepcionesy politicas cultu-
ralistas globales y totalizantes, sacrifican laproduccion cultural
multiple que se manifiesta en un pais, regién o departamento;
pero, aungue es cierto que tras esta concepcion social cultura-
lista toda sociedad tiende aconseguir y consolidar dichaidenti-
dad, lahistoria efectiva de |as sociedades demuestra la existen-
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ciade multiplicidad de entornos culturales en unamismaregion,
departamento o pais; queremos decir con esto, que la cultura no
es circunscribiéle alos marcos geogréficos de un departamento
0 pais, sino que trasciende toda limitacién geogréfica contem-
plada en las actuales divisiones territoriales de los paises. Son
los procesos historicos de los pueblos los que definen los
entornos culturales en una zona geogréfica determinada. Es la
historia la que da cuenta de los sistemas de relacion, do-
minacion, extensién de unos pueblos con otros. En sintesis, po-
demos decir, que son los procesos socio-histérico-culturales los
que definen la relacién de la cultura con una area geogréafica
especifica.

Por otra parte, sefialemos, que al interior de una cultura, lo que
define laespecificidad de lamisma son los multiples niveles de
relaciones entre diversidad de conjuntos simbdlicos, en donde
la funcion, el sentido y el caracter de estas mismas relaciones
determinan estructuras significantes que contextualizan y ca-
racterizan diversos nucleos sociales en unamismas "racionali-
dad", en el mismo sentido de comunicacion simbdlica, en una
concepcion global y coherente de surealidad social, econémica,
juridica, politica, mitica y ritual, etc., en una area geogréfica
determinada.

Teniendo en cuenta los planteamientos anteriores, pasemos a
establecer claramente los pardmetros etno-histéricos, antro-
polégicos y culturales que definen laterritorialidad andinade la
Ameéricadel sur, objeto de nuestro estudio.

4. TERRITORIALIDAD ANDINA DEL SURENTIEM-
POS PRE-HISPANICOS

Por razones socio-historicas, culturalesy econdmicas, laregion
andina sur-oriental del Departamento de Narifio (Colombia), es
el resultado de un proceso formativo multi-étnico, no sélo por la
gran cantidad de grupos indigenas que configuraban este sector
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geografico de Narifio en tiempos pre-hispanicos, sino porque en
esta misma época de la vida americana, estas tribus estuvieron
en permanente relacién, comunicacion, e intercambio socio
cultural y econémico con las multiples etnias de laregion andina
del sur de América, principalmente del Ecuador. Las tribus de
Pasto, por ejemplo, fueron grupos étnicos que habitaron el sur
del Departamento de Narifio (Colombia) y el norte del Ecuador.
Segun el historiador Jacinto Jijon y Caamafio, las tribus Pasto,
se extendian desde el norte de las tribus Caranqué en el Ecuador
hastala alta hoya del rio Guéitaraen el sur de Colombia, el rio
Pisquer y el Chota eran el lindero que separaba a los Pastos de
los Caranquisenel callejon inter-andino.

Entre las principal es tribus que conformaron la geografia andina
de Narifio podemos mencionar: el Valle de Atriz y region
oriental fue asiento de los Quillasingas, Ancuya y regiones
aledafnasdelos Sindaguas, el nortede Narifio delos Abadesy |os
Chapanchicas principal mente, y en lazona occidental habitaron
los Quaikeres en vasta region comprendida entre Colombia y
Ecuador. Sin embargo, se puede decir, que fueron princi-
palmente las tribus Pasto quienes estuvieron en relacion mas
directacon las étnias del sur, especialmente con el Ecuador. El
historiador Frank Salomén nos dice al respecto: "Laeconomia
de Pastoigual que lasdel sur, dependiano s6lo en uncomercio a
larga distancia, sino también en el acceso a las tierras de
montafia a distancias medianas. La poblacion que parece haber
jugado un papel paralelo a de los Yumbos, fueron los -Aba-
des-, una étnia poco conocida, a quienes los espafioles consi-
deraban pobres y primitivos, y quienes residian en la parte
occidental del valle del rio Guéitara. Este valle, o por |o menos
una parte vecina al mismo, era descrito como una - tierra
abundosadetodaslascomidasy legumbres quelosindiossuelen
tratar y comer - (Archivo General de Indias/ Sevilla, Audiencia
de Quito 60: 2f. 208v - 210v). Pero no fueron | os propios abades
quienes realizaron los - tratos -. Los viajeros Pastos venian a
adquirir mercaderias tropicales para luego llevarlas a lo que
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parece haber sido un - tianguez - similar al de Quito. Como en
Quito, lasiembraen el altiplano producia un exceso o excedente
exportable.

- LosPastos... tienendeque sacalla(i. e. el oroy lamantaen que
son tasados) assi en sus grangerias y mercados que hazen como
porque van alas minas de los abades y yascual y otras partes
donde ay oro a buscallo y con esto rresgatan algodén de que
hazen las mantas y este testigo havisto entre los dichos indios
gue tienen oro y mantas y que todas las mujeres saben hilar y
texer y que en sus mercados no les falta algoddn porque avisto
gue selo traen alos dichos mercados avender en cantidad y este
testigo lo ha visto... y sabe que hazen sementeras de mahiz y
papasy lovenden y rescatan con ello y |0 mesmo petates que los
hazen en cantidad y los venden por oro y chaquiray en algunos
pueblos hazen petates y las venden y crian puercos. (AGI/S,
Aud. Quito 60:2f. 20 - v207r) -.

Este parrafo es especialmente interesante por la confirmacion
del uso de oro y la chaquira como objetos de riqueza casi
monetarios. El uso del oro como medio de intercambio impli-
caba la fabricacion de chagual es, pequefios botones pulimenta-
dos de oro ampliamente distribuidos en Colombia y en el sur
hasta la region Cafar. La - chaquira -, que servia para un
propdsito similar, parece ser la mismaregistrada en Otavalos y
descrita en el Pais Pasto como grandes ramales de cuentas de
hueso menudas, blancas y coloradas, que llaman chaquira
(Cieza de Ledn - 1533 -. La Crobnica del Perd. Primera parte.
Madrid: Espasa-Calpe. - ColombiaAustral N°507 -; 1962. Pag.
99). Tan universal eralacirculacion de lachaquira en laregion
de Pasto, que llegd a ser un componente omnipresente del
tributo que los vasallos pagaban a sus sefiores dentro de cada
comunidad indigena (AGI/S Aud. Quito 60:2:f. 220r - 3535).
Desde los 1.550 fue igualmente apetecida por |los encomenderos
parasu propio uso. Lacuota usual erauna- media braza- o una
braza- por tributario cada afio, dadaal - cacique - y unacantidad
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similar para el encomendero. De acuerdo a una lista de precios
de 1570 (AGI/S Aud. Quito 60:2;f. 217 v), cada braza de
chaquira tenia el valor de dos tomines, o , en otras palabras, la
sexta parte del valor de una manta de algodén, dos terceras de
unalibrade hilo de algoddn, o un cuarto de valor de unacargade
aji"(4).

Aparte de la exportacion de ropa hecha de algod6n importado
por parte de las tribus de Pasto, quienes se distinguieron por ser
buenos tejedores, otro producto de importanciacomercial fue la
sal. Para el proceso de comercializacion e intercambio de
productos, funcionaban los centros mindalaes, "sitios que los
espafoles llamaban - tiangueces -: lugares centrales para €l
trueque, donde los mindal aesjugaron unaparte especial, tal vez
administrativa". (5) Los mindalaes, segun el historiador Frank
Salomon, fueron altamente desarrollados en los asentamientos
Pastos. "Segun los datos de 1570, las siguientes comunidades
tenian cuerpos mindald: Chungaria, Guachaocal , Mallamas,
Carlusama, Muellamas, Yasqual, Tuquerres, Cumbal, Paztaz,
Pupiales, Gualmatan, Capuis y Calcan, Guanara, Y piales, Pu-
tiznan, Yasquaral, Puerrez, Canchala, Yles, Chapul, Tezcual
(Archivo General deIndias/ Sevilla Audienciade Quito 60:2:d.
220r - 253 r)" (6). El mismo autor sefiala, que "los mindal aes
generalmente (tal vez siempre) residian extraterritorialmente.
Se situaron en ciertos sitios ventajosos, por ejemplo los cruces
de rutas que conectaban a las principales zonas ecoldgicas
(valles altos humedos, valles altos secos, valles semi-aridos
transversos, montafas). L os mindal &es funcionan para vincular
varias hoyasinterandinas entre si y con las regiones costanerasy
amazonicas' (7)

5. TERRITORIOS ANDINOS CONQUISTADOS POR
LOSINCAS

Aparte de las consideraciones sobre larelacién de las diversas
tribus en el orden econémico, podemos afirmar, que laintegra-
cién de las comunidades tribales del Departamento de Narifio
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(Colombia) con las diversas étnias de la region andina del sur
(Ecuador, Perq, Bolivia, norte de Chile), se hace mucho mas
evidente con laextension del Imperio de los Incas haciael norte,
conquistarealizada durante los Ultimos afios del siglo XV y las
dos primeras décadas del siglo XV1. Sefialemos, que si bien es
cieno aln no existe una teoria que explique suficientemente y
con exactitud la secuenciahistéricay geograficade las conquis-
as del Imperio de los Incas por el norte de laregion Andina,
existe, sin embargo un consenso entre los historiadores, que los
Incas, quienes habitan dominado el norte de Chile, Bolivia,
Per(, Ecuador, establecieron los limites por el norte, en el sur de
Colombia. Losegjércitos Incas al mando de Huayna-Capac llega-
ron hasta el territorio de las tribus Pasto, estableciendo como
limite al rio Angasmayo, que en Quechua significa "rio azul",
hoy denomindado rio Guéitara. Entre otros, el cronista Miguel
Cabello Valboa, es quien habla con mayor precisidn sobre los
limites hacia el norte de las conquistas Incas; al referirse ala
avanzada de Huayna-Capac por el norte, sefiala: "Llegando
sobre las riberas de un rio (Angasmayo) sin pensarlo torcié su
camino sobre lamano izquierda" - Yascual, Ancuba, Canizara,
Paquinango ..." Boluio el rostro hacia el sur y fue cercado por
barbaros"(8).

Si bien, el tiempo de permanenciade |os Incas en estasregiones
fue relativamente corto, su conquista bastante efimera, poco
consolidada y ademas, muy diferente de las caracteristicas de
dominio que impusieron en el sur, fue, sin embargo, suficiente
para dejar huellas del entrecruzamiento de la diversidad de
etnias y sus consecuencias culturales, idiomaticas, mitico-re-
iigiosas, rituales, etc., aspectos que integran el sur del Depar-
tamento de Narifio en ese gran contexto cultural sur-andino, vy,
cuyas caracteristicas fundamentales en cuanto a folclor, tradi-
cionesy costumbres alin se manifiestan con autenticidad, y, mas
gue todo, en aquellos pueblos, veredas campesinas y asenta-
mientos indigenas en donde lainfluenciade laculturaoccidental
no ha sido | o suficientemente consolidadapara acabar con ellos.
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Por otra parte, ya en tiempos de la conquista espafiola, po-
driamos resaltar un hecho histérico significativo y que con-
tribuy6 a afianzar el caracter formativo multi-étnico del con-
texto geogréfico andino en mencion. Las conquistas que se
hicieron desde Quito hacia el norte (&reade los Quitus, Cayam-
bis o Caranquis y Pastos), tuvieron como caracteristica la con-
formacién de las expediciones con miles de indigenas de diver-
sas tribus del sur pertenecientes al decadente imperio incaico,
los cuales eran llevados como cargadores, tropas auxitares o
como elementos de servicio (mujeres). Se supone que fueron
entre 15.000y 18(XX) los indigenas obligados amarchar haciael
norte por los espafioles comandados por Sebastian de Be-
lalcdzar. Y aunque buena parte de ellos murieron en la expedi-
cién, otros se quedaban por diversos motivos (incluidalaventa
de ellos, como en los mercados de Pasto y Popayan) en los
territorios del norte (de las tribus Pasto), quienes al integrarse a
lavida social y cultural, incluso econémica, contribuyeron a un
afianzamiento cultural sur-andino.

6. CULTURAMESTIZA OSINCRETICA

La segunda fase de la historia de América, ocasionada por €l
descubrimiento de este continente y los consiguientes procesos
y mecanismos institucionales de todo orden impuestos por los
europeos, determina para las culturas indigenas diversas trans-
formaciones: en el campo social, econémico, politico y por
consiguiente cultural; y aunque este proceso no se desarrolla
uniformemente en América, posibilita, sin embargo, multiples
formas de produccién cultural MESTIZA o SI NCRETICA, las
cuales son la expresion, la riqueza y €l modo particular de
América en la produccion cultural durante los siglos de la
conquista y lacolonia. No abordaremos, pues, en este andlisis
una posicion sentimentalista en defensa de las culturas indige-
nas pre-hispanicas, ni un resentimiento hacia las transforma-
ciones culturales sucedidas como efecto de la conquistay la
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colonia; me interesaré, mas bien, en precisar las caracteristicas
e importancia del modo de produccién cultural mestizo o sin-
crético y su desplazamiento por el actual ordenamiento socio-
cultural capitalista.

El Mestizaje o Sincretismo, como una forma muy particular de
produccién cultural, no expresa un eclecticismo, ni un despla-
zamiento de una cultura por otra, ni tampoco una superposicion
de elementos culturales. El Sincretismo debe entenderse como
laproduccion de fendmenos culturales apartir de laconstitucion
de un conjunto simbdlico diferente, segun el cual las practicas
rimales, méagicas y en general el pensamiento mitico-religioso
adqguieren un sentido muy particular y diferente alos elementos
gue inicialmente confluyen para conformarlo; es decir, al sim-
bolismo andino-prehispanico y al simbolismo cultural europeo.
Digamos, pues, que apartir del siglo XV, el descubrimiento de
América, significa para nosotros, por una parte, la pérdida
progresiva de las culturas vernaculas; por otra, laintroduccién
en el contexto cultural americano de elementos simbdlicos-cul -
turales diferentes; y, finalmente, significa el comienzo de la
produccién de nuevos pardmetros culturales a partir de la
constituciéon de un nuevo mundo de signos, imagenes, sim-
bolos y de sentido. Estaprecision es importante, pues al inves-
tigar el mito, €l rito, lareligion, etc., no nos ubicamos en la
concepcién de labusquedadel mito en cierta"pureza', lo cual
determinaria la identidad del indigena sobre este particular,
sino, que, nos ubicamosen el estudio delos procesos de transfor-
macion socio-histéricay cultural, y ver en ellos las formas de
desplazamiento, de significacion o de creacion de nuevos ele-
mentos mitico-simbdlicos que van estructurando las sociedades
en su devenir histdrico; y, particularmente, en laregién objeto
deestainvestigacion.

Seflalemos, sin embargo, que la produccién cultural mestiza
tiene especial importancia entre los siglos XV1 y XIX; o sea,
hastala épocaen lacual los paises de Américaentran en nuevos
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procesos de formacion y constitucion de nuevos grupos sociales
como producto del ordenamiento y organizacion social capita-
lista. EI mestizaje tiene relievancia, pues, hasta cuando los
sistemas de invasion cultural no cobran fuerza; cuando todavia
estd ausente la invasion cultural via satélite, en donde los
codigos de comunicacion de los Mass Media y los lenguajes
totalitarios aln no han sido disefiados por los paises industriali-
zados. Hoy estamos presentes ante una logica socio-cultural
gue amenaza la diversidad productiva de culturas mediante la
invasion de lenguajes totalitarios que atraviesan las posibili
dades multiples, destruyen ladiversidad y nos lanzan, cada vez
mas, a una uniformidad, a una cultura Unica, universal y ho-
mogénea dentro de los pardmetros de la |6gica de la sociedad
industrializada, del culto alatécnicay los mitos del capital, de
laméaquinay rentabilidad.

Pero la l6gica de la organizacion econémica, social, politicay
cultural del capitalismo no atraviesa homogéneamente la geo
grafia andina americana, lo cual nos permite establecer todavia
unagran diferenciacion entre lavida socio-cultural y econémica
e incluso politica de las zonas rurales de asentamientos indige-
nas y campesinos y de las zonas urbanas y sub-urbanas. Las
primeras rememoran los ancestros culturales y la produccion
mestiza 0 sincrética, pues sus ritos, practicas magicas, creen-
cias, mitos y leyendas alin hacen parte de su vivir simbdlico,
mientras que la vida en las zonas urbanas y sub-urbanas, en la
medida en que los medios masivos de comunicacion se hacen
mucho méas manifiestos y evidentes, hace parte de una l6gica
cultural diferente, empefiada en los cultos alos nuevos mitos en
la sociedad capitalista. En sintesis, no se trata de establecer
limitaciones radicales en la vida en las regiones anotadas, sino
evidenciarlas manifestaciones multiples, diversas en laproduc-
cion cultural, las cuales producen entrecruzamientos e inter-
relaciones entre diversos grupos sociales;, en esta situacion
existen permanencias culturales, algunas de ellas en actitud
defensiva, en las cuales se evidencia la pérdida de las produc-
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ciones culturales desde su mundo simbdlico; en otras regiones
se ha producido una especie de autoconocimiento de sus entor-
nos culturales, y a partir de ahi han desarrollado una auto-
concienciade su identidad, lo cual les ha permitido, ya no una
actitud defensiva ante los demés, sino una actitud afirmativa,
competitivay asi han establecido el didlogo y la comunicacion
con base en lal6gicade laidentidad y ladiferencia. Esta actitud
de comprensién de sus entornos socio-culturales y las condi-
ciones de posibilidad de produccién es lo Unico que puede
permitir el resguebrajamiento de la l6gica de la unidad, de la
uniformidad y la identidad cultural que intenta establecer pro-
gresivamente el capitalismo.
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CAPITULO Il

CREENCIAS Y RITOS FUNERARIOS INDIGENAS Y
CAMPESINOS DE LA ZONA ANDINA DEL DEPAR-
TAMENTO DE NARINOMITO, SIMBOLISMO Y
RITUAL FUNERARIO

"Lavida no es nada mas que la separacion de las en-
trafias de la tierra, la muerte se reduce a un retorno al
hogar... el deseo frecuente de ser enterrado en el suelo
de la patria no es mas que una forma profana del
autéctonismo mistico, de la necesidad de volver a la
propia casa'".

Mircea Eliade

No cabe duda de que los ritos funerarios que aln se conservan
en las zonas apartadas de los centros urbanos, en regiones
campesinas muy cercanas alastradicionesindigenas, conservan
todavia algunos elementos que nos permiten desentrafar la
concepcidn que nuestros antepasados americanos de laregién
andina tenian sobre la muerte; ritos muy bien cimentados a lo
largo de los siglos posteriores a la conquista y la colonia, no
obstante todos los mecanismos impuestos por la tradicién eu-
ropeaen el largo proceso de culturizacion. Quiza, laconcepcion
sobre lamuerte, sobre el mas all4, etc., nos permite conocer los
fundamentos mismos de la cultura pre-hispanica, infiriendo
categorias que permiten conocer su concepcion religiosa, su
concepcidn césmica, social, ritual y magica.

Lo que a continuacioén se describe es el resultado de las investi-
gaciones realizadas en la zona andina del Departamento de
Narifio; y resaltamos el hecho de que en el sur del departamento
encontramos con mucha autenticidad las caracteristicas de los
ritos funerarios; quizaporque éstos serealizaron hasta hace muy
pocos afos; Yy, aunque con menos frecuencia, persisten todavia.
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1. RITO DE PURIFICACION POR EL AGUA

Cuando una persona fallecia, inmediatamente era bajada de la
camaen lacual habiamuerto con el fin de darle un bafio por parte
de los familiares mas préximos a difunto; posteriormente,
amortgjaban el cadaver y lo tendian sobre la mesa para dar
comienzo al velorio. Después de la inhumacion, dolientes,
familiares y acompafiantes se dirigen alacasadel finado, toman
alguna prenda que fue de su pertenencia en viday se dirigen a
una quebrada o riachuelo, lo méas préximo del lugar, gene-
ralmente denominada como QUEBRADA DE LOS MUER-
TOS, con €l fin de lavarla; lafamiliatenia que ser cuidadosa de
gue no se quede una sola prenda del difunto sin lavar, incluida
lacamay demas objetos que fueron de su propiedad. A este rito
le denominan EL LAVADO DE LA CAMA, €l cual lorealizan
cuidadosamente, pues el anima o espiritu del muerto, segln se
cree, vendria a perturbar la tranquilidad de sus familiares hasta
gue la prenda olvidada se lavara. Una vez lavadas las prendas,
todos los acompafiantes se echan agua a manera de carnaval.
Posteriormente al rito de purificacién por el agua, laconcurren-
ciasedirige alacasade los familiares del difunto, en donde son
esperados con grandes cantidades de chicha o guarapo y comi-
das abundantes.

Era, también, caracteristica en estas practicas rituales, colocar
un recipiente con agua en algin lugar de la habitacion en donde
se velaba al difunto; este recipiente generalmente se colocaba
debajo de la cama del muerto.

Estas préacticas hacen parte del rito y el simbolismo del agua

como elemento purificador, y por ende, ahuyentador de los
mal es de la magia contaminante de la muerte.
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2. COMIDA Y BEBIDA A LA DESPEDIDA DEL
DIFUNTO

Como hecho significativo, al fallecimiento de una persona,
estaba la preocupacion de los familiares dolientes, una vez
sucedido el deceso, por procurar bastante comiday bebida alos
asistentes durante el velorio y el novenario. Era costumbre, y
gue alin se mantiene, de matar unares, oveja, gallinao cuyesy
preparar una gran comilona para familiares y demas acom-
pafantes. Segun latradicion, si ésto se hace, el difunto se ira
satisfecho hacia la otra vida; naturalmente esta situacion de-
pende de la comodidad econdmica de la persona fallecida y/o
de sus familiares, hasta el punto de que bebida y comida se
exageran en aguellas familias indigenas o campesinas mas pu-
dientes. A este respecto, veamos acontinuacion algunos apartes
del "Testamento del Indio", del cual dacuenta el padre Justino
Mejia y Mejia en su estudio sobre "Las costumbres de la
Provincia de Obando".

"Para mi velorio
no tendris dolor
mataras la vaca
la que esté mejor

En laloma larga
guedan las zanahorias
hansias cabar

y haris el masato

Si carne les falta
mataras la oveja

gue la recomiendo
a mi hermana Josefa

Uya yay"(l)
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Es importante anotar, que los miembros de la comuniad con-
tribuyen en dinero o alimentos a los familiares del difunto para
gue lacomiday bebida (chicha o guarapo) no falte en el velorio;
costumbre conservada desde mucho tiempo atras, como se ve-
rden el parrafo siguiente.

Acercade las costumbres funerarias de los indigenas de Maldo-
nado, antiguo Mayasquer, situado en la zona occidental del
Carchi, y segun estudios realizados a principios de este siglo,
el Dr. Paul Rivet sefiala: "Todos los indios de |a aldea asisten a
la velacion del muerto; las madres van a ella con los nifios de
pecho, alos que suspenden en sus cunas hechas de corteza de
guadua de los palos que forman el techo de la cabana. Cada uno
de los asistentes entrega a los parientes mas proximos 1, 2 0 3
reales. Los jefes del Cabildo colocan al lado del cadaver sus
varas adornadas de un anillo de plata, insignias de su autoridad.
La velada comienza por una serie de oraciones y recomenda-
ciones dirigidas al muerto; esta ceremonia dura hasta media
noche. A esta horacomienzala comida, troncha, que consiste
en un gran pedazo de carne de buey, de camero, o de puerco. A
los indios les gusta, tanto mas estas carnes, cuanto mas guarda-
das. Comen alrededor del cadaver ponderando los méritos del
difunto con una lamentacion cantada durante la cual beben
guarapo (jugo de cafa de azucar).

Lareparticion de los viveres se hace de manera proporcionada
con la contribucion de cada uno, y los jefes del Cabildo son
preferidos en estadistribucion. Por lamafiana, todos |os asisten-
tes, medio borrachos, duermen hasta la hora del entierro.

Cuando esta hora ha llegado, el cadéaver, acompafiado por los

asistentes que cantan laletania, setransportaalaiglesia, y luego,
pocos minutos después, al cementerio” (2)
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3. EL CABODEANOOFINALIZACION DEL DUELO
DE LA VIUDA

El cabo de afio se denomina a la culminacion del duelo de la
viuda; exactamente al cumplirse un afio del fallecimiento del
esposo, convoca a familiares y amigos a celebrar esta fiesta-
ritual del "cabo de afio", lacual serealizade |asiguiente manera:
los asistentes y familiares rezan por el almadel difunto durante
las horas de lanoche; pero, precisamente alallegadadelamedia
noche, cesan los rezos para dar comienzo a un gran baile con
motivo del festejo de la culminacion del luto de laviuda. A esa
hora, le hacen cambiar |a ropa de color negro que ha llevado
durante todo el afo, por otra de varios colores, generalmente
de color rojo encendido, y la fiesta comienza cuando la viuda,
una vez sin luto, baila la primera pieza; no sobra decir, que la
fiesta de cabo de afio estd acompafada de bastante comida y
bebida, y la masica de los grupos musicales indigenas o cam-
pesinos se dejaescuchar hasta avanzadas horas del diasiguiente.

Pues bien, el luto por parte de laviuda, es guardado celosamente
durante todo el afio; las creencias de que el espiritu del difunto
estara vigilante, para que el duelo se cumpla, son muy difundi-
das y aceptadas por lacomunidad, hastatal punto que si seviola
esta costumbre, la viuda es mal mirada, rechazada y hasta
desprestigiada en la comunidad; y es objeto de murmuracion,
aquellaqueantesde cumplir el afio de duel o se casanuevamente,
y mucho mas grave si sus relaciones amorosas son ilicitas. Se
cree también que el espiritu del difunto no dejaratranquila aesta
nueva pareja a menos que enmiende su culpa.

L os siguientes son unos apartes del "testamento del indio", en
los cuales aconseja su comportamiento a la futura viuda:

"Hermano Reimundo
tendrame cuidado

de que mi mujercita
no se vote al mundo.
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Veni mujercita

te aconsejaré
como buena viuda
portaraste bien

Uyavyay ..

... A mi tio Patricio ...
le voy aencargar
que a mi mujercita
le pongajuicio ...

... Estos consgjitos
te acordarés

hasta el dia

en que me enterrarés

Uyayay " (3)

Segun la descripcién del P. Mejiay Mejia, también era cos-
tumbre quitar el duelo a los familiares del difunto, ceremonia
que tenialugar en laiglesiay durante la misade aniversario del
fallecimiento: "Al afio cumplido de la muerte de alguno, tenia
lugar laceremoniade la - quitada del duelo - laque se haciaen
laiglesiadurantelamisadel aniversarioy delamanerasiguiente:
a la hora de la elevacion, se levantaban algunos indios ahi
presentesy colocaban sobre laropa negra del doliente o dolien-
tes un manto rojo como signo de laalegriaque debiareinar entre
ellos desde entonces. Esta ceremonia se completa en la casadel
difunto. Con aquella otra que Ilamaban - descolgada del duelo
- y lacual consistia en desprender de las paredes, laropa que
habian usado en la novena de preparacién para el aniversario 'y
repartirlas alos alli presentes, quienes quedaban obligados con
esto adar una cuotapecuniaria la que se empleabaen lacompra
de licor para consiguiente " (4).

El cabo de afio o la finalizacion del duelo de laviuda, serealiza
con algunas variaciones en la region andina de Narifio; en
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Muellamues, regién del gran Cumbal, por ejemplo, para el
cabo de afo, serealizaunaveladaparalacual se preparaun altar
en donde se coloca al santo de mayor devocioén, y, alrededor de
éste, varios platos con los alimentos que mas hayan sido del
gusto del difunto; éstos se comen al dia siguiente, pues se cree
gue en la noche el espiritu del difunto haya venido a comer
dichos alimentos; segln la creencia popular, la gente come las
sobras del muerto. Después del velorio, en el cual se harezado
todala noche, al dia siguiente se lleva acabo el baile.

Para el rito de la finalizacion del luto, los familiares y acom-
pafantes bailan alrededor de laviuda, le cubren con un manto o
chalina de color rojo, para que baile la primera pieza, luego la
viudairaa su cuarto en donde se cambiaralaropa negra por otra
de color. Laropa negra se coloca en el techo de la casa por
algunos dias para luego ser guardada para proximos lutos. Para
el buen logro de esta fiesta ceremonial, los asistentes con-
tribuyen con dinero, chicha o aguardiente.

4. FESTEJOS POR LA MUERTE DE UN NINO

El historiador narifiense Sergio Elias Ortiz, en su estudio sobre
las comunidades indigenas de Jamondino y Males, nos habla
igualmente de las costumbres funerarias:" Bailan tambiény dan
comidas, con lamuerte de un nifio, como motivo, pero sélo por
una noche y ya no se presta el cadaver para diversion de otras
casas, como dicen gque sucedia antes.

Se baila ahora, seguin cuentan, por lamuerte de un nifio, porque
se lo considera como un angel y se hace asi coro alos del cielo,
gue lo reciban tan pronto como muere. Ya no se baila cuando
fallece un mayor, sino al afio, tratandose de laviudaque - rompe
el luto -, - quema €l luto -, dando la fiesta a los parientes y
amigos, siendo de rito que ellabaile la primera pieza " (5)

Como aspecto muy particular entre las comunidades indigenas
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de la América Andinala muerte no era tan terrible y fatalista
como en la cultura de occidente, quiza porque esta Ultima esta
fundada en la creencia de que la muerte es el comienzo del
premio o del castigo: en el cielo o en el infierno segun hayasido
el comportamiento en vida; y la simbologia europea determina
el tipo y el caracter de la pena que debera sufrir el alma del
difunto, segin el tipo de pecados que haya cometido. Esta
simbologia sobre lamuerte y el mas alla es la expresion de una
concepcion terrorifica sobre la muerte misma y el futuro del
alma. A diferencia de ésta, la simbologia andina fundada en la
creencia de que la muerte es simplemente el paso a otra vida,
quiza similar, es, l6gicamente, ocasién de tristeza, pero se la
acomparaba en la tumba con los utensilios y enseres que
deberian serle tiles en el paso ala otra vida; incluso, cuando
se trataba de un hombre, algunas de sus mujeres y sirvientes
hacian parte de este proceso, quienes embriagados por el con-
sumo de lachicha se decidian ahacerle compafiia en este trance.

Segun las descripciones de algunos ancianos entrevistados
sobre estas practicas funerarias, hos dan aentender que, aunque
latristeza por lamuerte de alguien eranormal entre sus familia-
res y deméas de la comunidad, no obstante, se contrataba a un
grupo de sefioras que lloraban y se lamentaban por el difunto;
eran, pues, las "lloronas de oficio” en estos rituales, lo que iba
unido ala creencia de que el demasiado Ilanto por parte de sus
familiares era la causa de impedir la tranquilidad del alma o el
anima del muerto. "Las lloronas en el funeral rememoran a las
antiguas plafideras griegas, practicas que se conservan en la
edad mediay son traidas a América en laépocade la conquista
y la colonia."

5. LOSNINOS AUCAS

Si bien es cierto que en algunas comunidades indigenas y
campesinas aun festejan alegremente la muerte de un nifio, bajo
la creencia de que su alma es recibida directamente en el cielo,
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dicho regocijo se da siempre y cuando el nifio haya sido
bautizado; caso contrario, los nifios difuntos son denominados
"Aucas" y no podian ser enterrados en el cementerio o "Campo
Santo", segln designacion del rito catdlico; este hecho entris-
tecia a sus familiares puesto que en vez de ir a cielo, ira al
Limbo, sitio en el cual permanecera hasta el fin del mundo, y
sblo entonces podréa entrar en el "reino de los cielos".

Vemos aqui, unatipicacreenciareligiosa popular catélica, pero
gue vaunidaaunaseriede creencias y leyendas que hacen parte
del mestizaje cultural en cuanto aritos funerarios serefiere. Una
de estas leyendas es aquellade que los nifios aucas lloran por la
noche en el sitio de su entierro y salen de sus tumbas en forma
de espiritus o animas.

Segln esta creencia, |as gentes campesinas aseguran haber visto
el fantasma, la sombra, el anima o espiritu de los nifios aucas e
igualmente escuchado su llanto en horas cercanas a la media
noche. Es también general la creencia de que los nifios aucas o
nifios difuntos sin bautizar, no van a ningun lugar especifico,
sino que deambulan eternamente en la atmosfera préxima al
sitio de su entierro; y que aparecen y desaparecen a manerade
fantasmas o espantos causando, alas personas a quienes se les
aparecen, diversos traumas mentales o enfermedades como el
"mal de anima', el "mal aire", "el mal del espanto”, etc.,
enfermedades del cuerpo o del espiritu, las cuales se curan con
actos y ritos magico-curativos, segun los cuales, se trata de
expulsar los mal os espiritus que se han introducido en el cuerpo
de la persona, causando diversos tipos de malestar.

Por otraparte, sefialemos, que segun estas creencias, el animao
espiritu de los difuntos toma en ciertaforma su aspecto corporal
para permanecer de alguna manera entre su familia o entre la
comunidad; quiza ésta sea la razdn para que sus familiares
tomen una serie de precauciones para complacer al espiritu del
difunto y evitar de esta forma el deseo de venir a perturbar alos
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vivientes. Aparte del rito de purificacion que se realizamediante
el bafo de la persona apenas sucede el deceso, de sus bienes
personales, incluso de las personas que acomparian a los fune-
rales, quienes se dirigen aun rio cercano para limpiarse de las
impurezas causadas por la muerte de alguien, la abundante
comida y bebida de que se benefician quienes acompafan al
difunto a su tltimamorada, lo mismo queel bailey laalegriapor
lamuerte de un nifio, parecen significar el dése, o de familiares
y demas, por complacer a sus difuntos paraevitar su enojoy la
posible perturbacién a la comunidad.

Es, también, de creencia general que el "anima" puede actuar
favorablemente aquienes le soliciten, y, ain seve en losvelorios
de los nifios acercarse a muchas personas a hablarle a difunto
como si se tratara de un didlogo comun y corriente, en el cual
solicitan la intervencion del muerto para ser favorecidos en el
bienestar de su familia, en la salud, en sus negocios o en sus
cosechas.

En sintesis, el difunto satisfecho puede ser de beneficio a sus
familiares y a su comunidad, caso contrario puede ser muy
peligroso y causante de mucho malestar al grupo social.

6. RECOGIDA DE PASOS

Subsiste aln lacreenciade que toda persona, dias antes de morir
"recoge los pasos"; es decir, es el acto por el cual el espiritu de
unapersonaque estapréximaamorirse recorre todos los lugares
por donde anduvo durante toda su vida; este hecho se conoce,
segun se dice, por cuanto se escuchan pasos y ruidos extrafios en
lacasa; lesparece oir hablar alapersona, e incluso, aseguran que
dos o tres dias antes de su muerte, les parece haberla visto en
algun lugar de su casa o en los caminos, generalmente entrado
el crepusculo, amedianoche o también en las nochesdeluna. De
todas formas, la gente sospecha de lapersona que va amorirse,
o, a menos, sabe que proximamente habra muerto en su
comunidad. mn



El "acto de recoger los pasos”, segln se cree, continla en los
dias inmediatamente siguientes al deceso, y este hecho intran-
quiliza principalmente a sus familiares mas cercanos o sea a
aguellos que convivieron con él; por tal razén, evitan frecuentar
los lugares por donde el difunto soliair. Este es el motivo por €l
cual su habitacion es cuidadosamente lavada, removidos sus
enseres y reestructurada; y, es frecuente que tal habitacion sea
cerradapor un tiempo prudencial, hastaque el animahayahecho
lalabor de"recoger los pasos", y, por tanto, dejarade importunar
alos vivos.

7. AVESAGORERAS DE LA MUERTE

Si alo anterior se afiade otros signos que segun lacreenciay la
costumbre presagian la muerte, nos permite pensar que existe o
existi6 entre las comunidades indigenas y campesinas toda una
concepcién mitico-religiosa sobre la muerte: los signos exte-
riores y fisicos, signos animico-espiriniales y las aves agoreras
presagiantes de la muerte, constituyen algunos elementos de
esta concepcidn cosmol 6gica de la muerte.

El canto triste de latortola pronosticala muerte de alguien de la
comunidad indigenay campesina; pero se sabe con mas exacti-
tud que en tal o cual casa habra muerto si cerca de ella se posa
un "cuscungo" y éste produce un graznido muy particular.
Algunos apartes del "testamento del indio" recopilado por el
padre Justino Mejiay Mejia dan testimonio de estas creencias:

"Y a canta cuscungo
yavoy a morir

mal aire me ha dado
gue voy a morir

Uyavyay..." (6)

Entre el coplerio obtenido por el profesor Julio Salas (Investiga-
dor de laliteratura oral popular en el Instituto Andino de Artes
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Populares 1ADAP- Pasto), en las regiones aledafias a Pasto:
Obonuco y Cebadal, encontramos la siguiente, y que hace
alusién a dicha ave, premonitoriay simbolo de la muerte:

Anoche, ala media noche
cuscungo Vvino a cantar
sera que me voy amorir,
seré que me voy acasar.

Segun la descripcion que hacen los informantes de las regiones
mencionadas, el CUSCUNGO es un ave maligna, zaratana,
gue en la noche produce un sonido espantoso y que ataca a las
personas que laimitan. Cada vez que se oyen sus horripilantes
graznidos hay tragedias. Es, pues, ave premonitoria, simbolo
de la muerte; y como tal, se relaciona con otros simbolos de la
mitologia andina; se cree por ejemplo, que el cuscungo apare

ce con la "vieja del monte".

LuisHaro Alvear, en su libro Mitos y cultos del Reino de Quito,
al referirse a la Aves miticas en la Sierra Ecuatoriana afirma:
"Nuestros indios eran en exceso supersticiosos, aungue menos
gue los Costefios. Asi temian a pucungo o buho, - con gran
cabeza y funestisimo canto  segln Velasco, y a la tértola o
hullco, los dos mensgjeros de la muerte" (7)

Es preciso anotar, que el cuscungo, pucungo o buho es el
simbolo delamuerte alo largo y ancho de todalaregion andina;
sin embargo, seguin datos encontrados en escritoresde laprimera
mitad del siglo XVII en Europa, nos dejan ver, que el buho,
simbolo de la muerte fué originario de Europay que a pasar a
la América andina, éste se integré a las creencias y mitos
sincréticos o mestizos. Jean Rousset, al hablar de"los poetas del
paisaje funebre" de laprimera mitad del siglo XVII en Francia,
dice que en sus poesias "no faltan ni los buhos, ni los gritos de
|os quebrantahuesos, - mensajeros de la muerte -, ni los fantas-
mas, ni, primordialmente, el cadaver y la sangre". (8)
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El aullido lastimero de un perro en horas de la noche, cosa que
no es muy usual en este animal, también presagiala muerte. En
fin, cuando alguno de estos signos se produce en el pueblo o
caserio campestre, se produce gran preocupacion y expectativa
por alguien que vaamorir en los proximos dias. De todas formas
esta creencia sigue con mucho arraigo entre las comunidades
campesinas; en tanto que, por coincidencia, por azar, por ca-
sualidad o por alguna explicacién de orden mitico, simbdlico y
cosmoldgico, estos casos suceden; y a los pocos dias de pro-
ducirseel signopresagiante delamuerte, éstale sucede aalguna
persona del grupo social.

8. DIA DE DIFUNTOS

El primero de noviembre, visperadel diade difuntos tenialugar
en las regiones indigenas y campesinas del Departamento de
Narifio y otros lugares de la América andina del sur, uno de los
rituales funebres que con mas propiedad nos da cuenta de las
tradiciones y concepciones indigenas sobre la muerte; incluso,
rememoran aquellas practicas rituales prehispanicas, las cua-
les fueron una expresion de una profunda conviccion de lavida
y de lamuerte como unaunidad indisoluble; pues lamuerte sig-
nificaba para ellos la prolongacion de la vida, en la cual el
difunto, se suponia, seguiria viviendo bajo las mismas o simi-
lares caracteristicas que llevé en su comunidad y en su familia.
De los datos histéricos que dan cuenta diferentes cronistas e
historiadores sobre los rituales funerarios alallegadade los Es-
panoles hablaremos mas adel ante.

Era costumbre (hasta los afios cincuenta aproximadamente),
preparar diferentes viandas la visperadel dia de difuntos; tantos
platos de alimentos, cuantos difuntos hayan en la casay segin
éstos hayan sido de su preferenciaen lavida; natural mente estos
alimentos son caracteristicos: cuyes, gallinas, morocho, cham-
pus, chicha, guaguas de pan, etc.; estos platos deliciosamente
preparados se colocan en una mesa ala esperade la"corridade
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angeles", los cuales eran vecinos vestidos de blanco que corrian
la poblacion, entrando a la casa en donde habia algun difunto
diciendo:

"angeles somos
del cielo venimos
comer querimos”

L os apetitosos platos preparados en homenaje de sus familiares
muertos, eran consumidos por las personas vestidas de angeles,
después de rezar y elevar algunas plegarias por las almas de los
difuntos.

Pero, quiza, lo mas importante de este ritual, es que subsistia la
creencia de que el anima del difunto retornaba a la casa a
saborear los alimentos que en vida fueron de su predileccion.
Este es, pues, el dia de la convivencia de los muertos con sus
familiares vivientes; y el fenémeno de la comilona muy ca-
racteristico en sus fiestas comunitarias de diverso orden, se
manifiesta también con sus difuntos. Quiza esto signifique la
profundaintegracion de losvivosy los muertos mediante el rito
de labebiday lacomida, dentro de una concepcion cosmol 6gica
de lavida y de la muerte unitaria, por cierto, sustancialmente
diferente de la simbologia que impusieron los culturizadores
catolicos europeos.

Sobre la"corridade angeles" en lavispera de difuntos, el Padre
Mejia y Mejia hace la siguiente descripcién: "La corrida de
angeles, laque hasta el dia de hoy subsiste como Unica muestra
del pasado y que tiene lugar el dia Primero de Noviembre,
vispera de la conmemoracion de todos los fieles difuntos, con
estas circunstancias: preparan en las casas, donde alguno murié,
unamesarepletade todos los comestibles que mas agradaron en
vida a difunto. Los vecinos y aln gentes mas distanciadas
acuden adichacasay al presentarse saludan diciendo: - angeles
somos, del cielo bajamos y pan querimos. Hay por quién
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rezar? - . A esta pregunta responden de adentro: Si, y van
enumerando los nombres de las personas difuntas por quienes
deben rezar. Terminando el rezo, los ANGELES son duefios de
los comestibles y se marchan en busca de nueva oportunidad ".

(9)

La corrida de angeles expresa una préctica sincrética ritual
‘uneraria; vemos efectivamente dos tipos de simbologia: la
cristiana y la indigena; por una parte se reza por el alma del
difunto, pero por otra el angel simbolizando al difunto Ilega
hasta sus familiares expresando deseos de comer |los alimentos
gue fueron envidade su agrado. Estacomo tantas otras préacticas
rituales son el resultado de un largo proceso de mestizaje.

9. EL RITODELASCALAVERAS

Es creencia general, de que las calaveras pueden ser buenas o
malas: pueden producir beneficio alos vivos, en las cosechas,
en la salud de la familia, etc.; pero también, pueden producir
espanto, malestar, mal aire y también la muerte.

Parael logro del buen rendimiento en los sembrados, se coloca
una calavera en la casa o en algun lugar del terreno cultivado,
pues se cree que si la calavera perteneci¢ a una persona buena,
ésta tiene la propiedad de cuidarlos; incluso impide que las
personas roben sus productos. Es preciso sefialar, que a la
calavera, que se ha sacado del cementerio, antes de colocarlaen
los sembrados, se le hace celebrar una misa a nombre de las
animas; mediante este rito, se cree que se purificalacalaverade
los efectos nocivos; y propicia, contrariamente, beneficios per-
sonalesy familiares, principal mente del buen rendimiento delas
cosechas.

Enel capitulo 1V, seanalizaran las significaciones simbdlicas de
los ritos de la muerte en relacion con los ritos agrarios en el
marco de la concepcion mitico-ritual de la region sur-andina
americana. n
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CAPITULO Il
DATOS HISTORICOS
1. CONSIDERACIONES GENERALES

Es el cronista Ciezade Ledn quien nos proporciona, con mayor
precision, datos sobrelas costumbres funerarias de las tribus que
habitan en la zona andina del actual Departamento de Narifio;
quien, ademas, lo hace con bastante propiedad, en tanto efecti-
vamente pasO por estas regiones en el vige recorrido desde
Uraba hastael Pera. Posiblemente el paso por el sur de Colombia
y €l territorio septentrional del Ecuador serealizé entre los afios
de 1544y 1545.

Como Ciezamismo lo afirma, sus descripciones son el resultado
de aquello que observa durante el recorrido; y de aquello que no
es testigo presencial, sefialaque son fruto de informaciones muy
cuidadosas. Al referirse a los indios Pastos y Quillasingas el
cronistaprecisa: "Y o procuré, cuando pasé por latierrade estos
indios, saber o que digo con gran diligencia, inquiriendo con
ellos todo lo que pude, y pregunté por qué tenian tan mala
costumbre..." (1)

No obstante, aunque las descripciones tienden a ser muy veraces
sobre lo que ve o lo que recoge en informaciones, su lectura de
be ser muy cuidadosa para poder desentrafiar un conocimiento
mas objetivo sobre estas tribus en particular; pues su centrada
ideologiareligiosacatdlica, sumoral y por ende su idiosincrasia
cultural europea, hacen que su mirada sobre estas tribus en sus
ritos, mitos y costumbres en muchos casos no le permita hacer
unadescripcién muy real; sino que, miracomo obradel demonio
(se entiende que nos referimos alaconcepcién cristiana sobre el
mismo) quien hadirigido, convencido e inducido a estas tribus
de Américapor los cauces de lamaldad y el pecado. Pues ésto
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nos hace pensar, quiza, en que Cieza hubiera querido encontrar
en la América Prehispanica esas costumbres, ritos y religiéon a
la manera europea; pero se escandaliza cuando ve que "el
demonio se ha apoderado de estas tribus". Era dificil, pues,
gue Cieza entendiera la diferencia sustancial de los contextos
culturales a que estaba enfrentado a su arribo alas Indias. Sobre
lareligion de los Pastos dice, por ejemplo: "No tienen creencia
ni se les han visto idolos, salvo que ellos creen que después de
muertos han de tornar a vivir en otras partes alegres y muy
deleitosas paraellos ". Y mas adelante al referirse alos Quilla-
singas dice: "L os Quillasingas hablan con el demonio; notienen
templo ni creencia" (2).

En estos ejemplos podemos ver que los pardmetros con que
miraba alarealidad indigena eran indudablemente |os europeos
y dejaver gue estas tribus no tenian un sistemareligioso en tanto
gue no encontré templos o construcciones especiales para €l
culto publico a la manera de los templos, capillas, ermitas o
santuarios europeos dedicados al culto cat6lico. No obstante,
cuando dice que adoraban al demonio, se deduce que si tenian
una religion, ritos, creencias; simplemente que eran sustan-
cialmente diferentes alos que quiza hubiera querido encontrar
en estas regiones, o sea €l ritual catdlico.

De otra parte, sefialamos que toda creencia, rito o costumbre
indigena que no tuviera por lo menos alguna similitud con las
concepciones religiosas catolicas, sobre el concepto de bien y
mal, sobrelaviday lamuerte, etc., eran considerados como obra
del demonio y précticas satanicas. Es decir, en términos mo-
rales, los buenos para Cieza eran los Espafioles catdlicos y los
indios que en poco tiempo aceptaban estas doctrinas; y los
mal os, demoniacos, |os satanicos, eran todas las tribus indige-
nas que practicaban sus creencias y religiones vernaculas. Esta
era, pues, lamedidacon quemiraban los cronistasy en particular
Cieza de Ledn, las realidades amerindias. A este respecto,
veamos uno de los apartes que nos permite precisar este analisis:
mv - U QR andlisis:
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"... 'y acancé que el demonio se les aparece (segun ellos dicen)
espantable y temeroso, y los hace entender que han de tornar a
resucitar, en un gran reino que él tiene aparejado para ellos, y
para ir con mas autoridad echan los indios e indias en las
sepulturas. Y por otros engarios de este maldito enemigo caen en
otros pecados. Dios nuestro sefior sabe porqué permite que el
demonio hable a estas gentes y haya tenido sobre ellos tan
grande poder y que por sus dichos estén tan engafados. Aunque
ya su divinamajestad alza su ira sobre ellos; y aborreciendo al
demonio, muchos de ellos se allegan a seguir nuestra sagrada
religion”. (3)

Entre los tratadistas mas fundamentales acerca del origen de la
idolatria, sus implicaciones y consecuencias en la América
Prehispanica est4 José de Acosta, quien plantea la tesis del
origen demoniaco que tiene todaidolatria, de la diversidad de
divinidades y de cultos: "auyentado por lavenida de Cristo, el
demonio -y con él laidolatria- serefugi6 enlas Indias delas que
hizo uno de sus bastiones" (4); esta concepcion unida aaquélla
de la definicién biblica de que "laidolatriaes el comienzoy el
fin detodoslosmales”, son lastesis fundamental es compartidas
por los tratadistas de las idolatrias en las culturas y religiones
pre-hispanicas.

La concepcidén conque conquistadores, colonizadores y tedlo-
gos miraban las creencias y practicas religiosas de los Indios
Americanos, era aquella traida de Europa, como resultado de
largos siglos de tratados demonol6gicos a lo largo de toda la
épocamedioeval. Su concepcion universal delareligion catélica:
Del Dios unico y verdadero, de lo idol &trico, demoniaco y todo
aquello que no tuviera como centro el culto aDios, determina
los pardmetros sobre lamirada de las religiones vernéculas pre-
hispanicas. Latesis de José de Acosta es diciente sobre el par-
ticular: "Enel Peru, el demonio espadre putativo de laidolatria;
pues tras la venida de Cristo y la expansion de laiglesia en el
Mundo Antiguo, se refugi6é en el nuevo, donde reinaba como
amo absoluto antes de la llegada de los Espafioles”. (5)
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De tai planteamiento se deduce claramente que toda religion y
culto de las tribus y culturas prehispanicas eran para los es-
pafioles idolatrias, culto y adoracién al demonio, quien con sus
engafos se habia hecho adorar como dios por los Indios. Esta
marca cristiana en lavisién que nos proporcionaron cronistas e
historiadores Espafioles de los siglos XV1 y XVII se constituye
en un gran obstaculo para un conocimiento objetivo del tipo o
tipos de religiosidad y culto de las culturas andinas prehispani-
cas.

CiezadeLeobn, al igual quetantos cronistas Esparioles, describe
su escandalo y asombro ante la gran variedad de cultos, ritos,
sacrificios, mitos y costumbres indigenas a las que cataloga
como obra del demonio, el falso dios que se ha apoderado de
estas tribus para conducirlas por los cauces de lamaldad y el
pecado.

De otra parte, y como consecuencia de o anterior, los Espafio-
les se esforzaron en establecer semejanzas y similitudes
realmente inexistentes entre algunas de las religiones indigenas
con lareligion catdlica. En tal virtud, toda creencia, rito, culto,
religiéon que no tuviera, segun ellos, por lo menos alguna simili-
tud con las concepciones religiosas catélicas: sobre el bien 'y
mal, sobre laviday la muerte, por gjemplo, eran considerados
como obra del demonio o précticas satanicas. Es decir, en
términos morales, los buenos para Cieza de Ledn eran los
Espafioles catdlicos; y los malos, los demoniacos, los iddlatras,
|os satanicos eran todas las tribus indigenas que practicaban sus
creencias y religiones vernaculas.

Recordemos, ademas, que en la tesis de José de Acosta los
Espafioles 0 "Soldados de Dios" vienen a dar una gran batalla
con el diablo y demas demonios que han hecho en América su
reino; en otros términos, era una gran guerrala que tenian que
librar los catélicos Espafioles en América a la manera de las
Cruzadas y otras guerras religiosas medievales. Y en esta
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encarnizada lucha contra las hergjias, las idolatrias, la brujeria
y demas cultos catalogados como saténicos por los Espafioles,
se desata una de las guerras mas atroces contralas costumbres,
cultos y ritos indigenas; es, quiza, uno de los desgarramientos
mas crueles que estas culturas andinas tuvieron que sufrir en el
largo proceso de laConquistay la Colonia. No es gratuito, pues,
gue muchas tribus, viendo sus dioses destrozados y destruidos,
sus creencias pisoteadas, se hayan lanzado a suicidios colecti-
v0s; Y no causados, precisamente, por la embriaguez como lo
sustentan algunos cronistas e historiadores, sino por ver su
vida socio-cultural y religiosa destruidas.

Con lo anterior, quiero plantear o siguiente: Paralos Espafioles
los dioses de la cultura indigena son catalogados como los
demonios de los catdlicos; tesis que se deduce de aquella
concepcién que sefialamos antes: que Dios reina en el mundo
antiguo por la venida de Cristo; en tanto que el demonio se
desplazaalas indias occidental es ahacerse adorar y recibir culto
como Dios, hasta que vienen los Espafioles Catélicos a com-
batirlo.

2. CREENCIAS Y COSTUMBRES FUNERARIAS DE
LAS TRIBUS PASTO Y QUILLASINGAS

Con las anteriores anotaciones, veamos a continuacion como
Cieza da cuenta sobre las costumbres y creencias funerarias de
las Tribus Pastoy Quillasingas: "L os Quillasingas hablan con el
demonio; notienen temploni creencia. Cuando se mueren hacen
las sepulturas grandes y muy hondas; dentro de ellas meten su
haber, que no es mucho. Y si son sefiores principales les echan
dentro con ellos algunas de sus mujeres y otras indias de
servicio. Y hay entre ellos unacostumbre, lacual es (segin ami
me informaron) que si se mueren algunos de los principales
dellos, los comarcanos que estan a la redonda cada uno da al
gue yaes muerto, de sus indios o mujeresdos o tres, y Ilevando-
los donde estd hecha la sepultura, y junto a ellales dan mucho
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vino de maiz; tanto que los embriagan y viéndolos sin sentido,
los meten en las sepulturas para que tenga compafiiael muerto.
De maneraque ninguno de aguellos barbaros muere que no lleve
de veinte personas arriba en su compafiia; y sin esta gente,
meten en las sepulturas muchos cantaros de su vino o brebaje y
otras comidas". Y en lo referente a las tribus Pasto dice lo
siguiente: " Los Pastos, algunos hablan con el demonio. Cuan-
do los sefiores se mueren también les hacen la honra a ellos
posible, llorandolos muchos dias y metiendo en las sepulturas|o
gue de otros tengo dicho". (6)

Por |os datos mencionados respecto alas costumbres funerarias
de estas tribus, se deduce, que si bien es cierto los Pastos y los
Quillasingas se diferenciaban en muchos aspectos de su entorno
cultural, en cuanto a las practicas funerarias no existia ninguna
diferencia; y aquellas précticas que causaban al cronista Cieza
deL edn gran estupor y asombro, se sustentan en lo que él mismo
nos comenta: "... ellos creen que después de muertos han de
tornar avivir en otras partes alegresy muy deleitosas paraellos";
y mas adelante al referirse alos Quillasingasdice:"... y pregunté
por qué tenian tan mala costumbre que, sin las indias suyas que
enterraban con ellos, buscaban mas de la de sus vecinos; y
alcancé que el demonio les aparece (segun ellos dicen) es-
pantable y temeroso, y les hace entender que han de tornar a
resucitar en un gran reino que él tiene aparejado para ellos, y
para ir con méas autoridad echan los indios e indias en las
sepulturas”. (7)

Segun la concepciodn indigena y que Cieza deja entrever, el
trance de lavida alamuerte, en Gltimainstancia, no es mas que
el paso a otraforma de vida similar ala primera; encontramos
aqui unaconcepcion filoséfica - cosmoldgica sobre laviday la
muerte; al ser enterrados con sus haberes, e incluso con algunas
de sus mujeresy sirvientes, seentiende quelamuerte no eramas
gue el paso aotros pargjes; y que paratal vige se necesitaria de
los mismos alimentos, chicha, instrumentos y ain sus mujeres
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y sirvientes para que puedan "seguir viviendo". Esta vision
cosmoldgica nos parece muy interesante mencionar; en tanto
que, si bien lamuerte esotraformade vida, ésta se entiendeala
misma maneraterrena; es decir, en su concepcion filoséfica no
se contemplan planosdiferentes alamanera occidental: por una
partelavidaterrenal y por otralavidade ultratumba, lavida en
un mundo extracosmico, en € mundo delas almas, en un mun-
do del premio o del castigo. La sintesis del hombre en unavida
corporal omaterial y unavidaespiritual o sealainmortalidad del
alma en la concepcion cristiana, difiere esencialmente de la
filosofia cosmica de las culturas pre-hispanicas, ain asi algu-
nos cronistas e historiadores traten de forzar las tradiciones y
hacer pensar que de todas formas las religiones indigenas
americanas tenian gran similitud a la catdlica europeay recha-
zar como satanicas aquellas que repugnaban a sus creencias y
cultura.

Por otra parte, esta concepcién cosmica sobre la vida y la
muerte, naturalmente no era exclusiva de las tribus Pasto y
Quillasingas; en tanto que, € mismo Cieza de Lebn nos da
cuentaderitosy costumbresfunerarias similares de otras tribus
del sur de Colombia (actual Dpto. de Narifio) y demas pueblos
por él recorridos haciael sur hastael sitio de su destino: el Peru.

Al referirse alastribus de Chapancita o Chapanchicas ubicadas
al nortedel actual Departamento de Narifio, en lazona Andina,
nos da a conocer: "En algunas partes se les ha visto idolos,
aunque templo ni casa de adoracion no sabemos que la tengan;
hablan con el demonio, y por su consejo hacen muchas cosas
conforme a lo que se las manda; no tienen conocimiento de la
inmortalidad del anima enteramente; mas creen que su mayor es
tornan avivir, y algunostienen (segiin ami meinformaron) que
las &nimas de los que mueren entran en los cuer pos de los que
nasen; alosdifuntos les hacen grandes y hondas sepulturas, y
entierran a los sefiores con algunas de sus mujeres y hacienda,
y con mucho mantenimiento y de su vino; en algunas parteslos
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gueman hastalos convertir en ceniza, y en otras no mas de hasta
guedar el cuerpo seco" (8)

3. CREENCIASY COSTUMBRES FUNERARIAS DE
LAS TRIBUS DE LOS ANDES DEL ECUADOR, PERU
Y BOLIVIA

Similares costumbres funerarias encontré Ciezadesde el Sur de
Colombia hasta el Peru; a continuacion sefialaremos algunos
apartes de la Crénica del Per( sobre el particular.

Sobre los indios de la Tacunga, en el Ecuador, nos describe:
"Adoran al sol, y cuando se mueren los sefiores les hacen
sepulturas grandes en los cerros o campos, a donde los meten
con susjoyas de oro y platay armas, ropay mujeresvivas, y no
las mas feas, y mucho mantenimiento. Y esta costumbre de
enterrar asi los muertos en toda la mayor parte destas Indias se
usa por consejo del demonio, que los hace entender que aquella
suerte han de ir al reino que él les tiene aparejado; hacen muy
grandes lloros por los difuntos, y las mujeres que andan sin se
matar, con las demds sirvientas, se trasquilan y estdn muchos
dias en lloros continuos; y después de llorar la mayor parte del
diay lanoche en que mueren, un afio arreo lo lloran".

"...Creen lainmortalidad del &nima, alo que entendemos dellos,
y conocen que hay Hacedor de todas |as cosas del mundo; de tal
manera, que contemplan la grandeza del cieloy el movimiento
del sol y delalunay de las otras maravillas tienen que hay un
hacedor destas cosas, aunque, ciegos y engafiados del demonio,
creen que el mismo demonio en todo tiene poder, puesto que
muchos dellos, viendo sus maldades y que nuncadice verdad ni
latrata, lo aborrecen, y mas le obedecen por temor que por creer
gue en él haya deidad. Al sol hacen grandes reverencias y lo
tienen por dios; |os sacerdotes usaban de gran santimonia, y son
reverenciados por todosy tenidos en mucho, donde loshay". (9)
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Acercadelareligion, ritosy costumbres descritos por Cieza, de
las tribus del Ecuador y del Perd, el cronista los encuentra
diferentes aaquéllos de los Pastos y los Quillasingas; al menos,
encuentra en las tribus del sur un sistema religioso méas cohe-
rente, con templos y lugares para el culto, adoratorios, huacas,
etc.; este sistemareligioso sustentado en la adoracion del sol y
de la luna, caracteristica de la cultura incaica y de todos los
pueblos por ellos conquistados no fue encontrado en territorios
Pastos y Quillasingas por el cronista; hecho que nos da pié a
pensar que efectivamente la conquista incaica por el norte fue
efimeray sblo quedaron como herencia de este avance incaico
en territorio narifiense algunos rituales agrarios que aun se
conservan como producto de la culturamestiza. Sin embargo, el
sistemareligioso impuesto por los Incas en territorios conquis-
tados no alcanzé aconsolidarse en éste.

Pero, continuemas con el objeto de nuestro analisis acercade los
ritos funerarios encontrados por el cronista hacia el sur. Las
descripciones que hace al respecto sobre las tribus del Ecuador
y Perq, son de idéntica naturaleza; por lo tanto, si bien es cier-
to, los sistemas religiosos, de culto y demas tradiciones di-
fieren en muchas tribus de los Andes de la América Pre-
hispanica, parece ser que en cuanto a los ritos funerarios se
refiere, habia una concepcidn gue traspasaba los limites territo-
riales tribales y hacia parte de una gran concepcién cosmica
sobre laviday lamuerte en todael &rea andinade laAméricadel
Sur. Posteriormente, veremos qué rasgos fundamentales de esta
herenciacosmovisionista sobrelamuertey susrituales perduran
todavia bajo las formas sincréticas del mestizaje, en un estudio
comparativo de los rituales funerarios de la zona andina en
cuestion.

En este orden de analisis, sigamos en ladescripcion al cronista
Ciezade Lebn; "Estos aposentos de Riobamba ya tengo dicho
como estan en la provincia de los Puruaes, que es de |o bien
poblado de lacomarcade |a ciudad de Quito, y de buena gente;
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..." "Adoran a sol, hablan con el demonio los que entre todos
escogen por mas idéneos para semejante caso, y tuvieron, y ain
parece que tienen, por ritos y abusos, como tuvieron los ingas,
de quien fueron conquistados. A los sefiores cuando se mueren,
les hacen, en la parte del campo que quieren, una sepultura
honda cuadrada, a donde le meten con sus armas'y tesoros, si |o
tienen. Algunas de estas sepulturas hacen en las propias casas
de sus moradas; guardan lo que generalmente todos los més
naturales destas partes usan, que es echar en las sepulturas
mujeres vivas de las mas hermosas; |o cual hacen porque yo he
oido, aindios que paraellos son tenidos por hombres de crédito,
gue algunas veces, permitiéndolo Dios por sus pecados e idola-
trias, con las ilusiones del demonio les parece ver alos que de
mucho tiempo eran muertos andar por sus heredades adornados
con lo que llevaron consigo y acomparados con las mujeres que
con ellos se metieron vivas; y viendo esto, pareciéndoles que
a donde las animas van es menester oro y mujeres, o echen
todo, como he dicho " (10).

En la descripcién anterior, como en la que a continuacion
referiremos, Cieza nos describe acerca de la creencia indigena
sobre la"vida" del difunto y de quienes le acomparfiaron en su
sepultura; creen ver a sus difuntos de igual forma como fueron
en vida, pasearse por las sementeras y heredades; en fin, se
trata de una concepcién césmica sobre laviday la muerte, de
similar naturaleza. La muerte como prolongacion de la vida,
en la cual necesitard igualmente alimentos, chicha, mujeres y
sirvientas para "sobrevivir" después de la muerte. Aquellas
creencias de "ver" a sus muertos en forma de cémo fueron en
vidapor sus sementeras y heredades o sitios por él frecuentados,
perdura todavia como lo anotamos en la primera parte del
ensayo.

En esta descripcidn, encontramos un aspecto fundamental para
nuestro andlisis interpretativo posterior; y es el de que las
sepulturas las hacian en sus propias "casas de sus moradas’,
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entendi éndose™piza que en sucwaeepcion nosecO»sideraba a k
muerte como tafeé al cual hay gque evitar.

Por considerarte de igual importancia para este estudio,
transcribo a continuacion el texto de Cieza de Ledn sobre las
costumbres funerarias de las provincias de Puerto Viejo: "Los
sefiores que morian eran muy llorados y metidos en las sepultu-
ras adonde también echaban con ellos algunas mujeres vivas y
otras cosas de las mas preciadas que ellos tenian. No ignoraban
la inmortalidad del &nima; mas tampoco podemos afirmar que
lo sabian enteramente. Mas es cierto que éstos, y alin los mas de
gran parte destas Indias (segun contare adelante), que con las
ilusiones del demonio, andando por las sementeras, se les
aparece en figura de las personas que yaeran muertas, de los que
habian sido sus conocidos, y por venturapadres o parientes; 1os
cuales parecia que andaban con su servicio y aparato cuando
estaban en el mundo. Con tales apariencias, ciegos, los tristes
seguian lavoluntad del demonio, y asi metian en las sepulturas
la compafiia de vivos y otras cosas, para que llevase el muerto
mas honra; teniéndolo ellos que haciéndolo asi guardaban sus
religiones y cumplian el mandamiento de sus dioses, y iban a
lugar deleitoso y muy alegre, adonde habian de andar envueltos
en sus comidas y bebidas, como solian acaen el mundo al tiem-
po que fueron vivos" (11)

Aunque, evidentemente, estas préacticas funerarias pueden cau-
sarnos el mismo asombro y rechazo desde nuestra concepcion
occidental, lo mismo que Cieza sintié, encontramos por de-
scripcion de otros cronistas que tales creencias y ritos fu-
nerarios eran tan arraigados en sus comunidades que cuando los
Espafioles impusieron sus costumbres funerarias, los deudos
del muerto reclamaban realizar los funerales a su manera; y
como obviamente los Espafiol es se negaron, losindios victimas
de las desesperacidn causadapor larupturaviolenta de sus ritos
y creencias terminaban suicidandose como a continuacion se
relata: "Aqui acaecio la cosa mas extrafia que se havisto en el
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mundo, gae y* vi por mis 0jos { que es tachado en €l original) y
fue que, estandoen laiglesia cantando los oficios de Difuntos de
Atabalipa, presente el cuerpo, llegaron ciertas sefioras, her-
manas y mujetvs suyas, y otros privados con gran estruendo,
tal, que impidieron el oficio y dijeron que les hiciecen aquella
huesa muy mayor, porque era costumbre cuando el gran sefior
moriaque todos aquellos que bien le querian se enterrasen vivos
con él; alos cuales se les respondié que Atabalipa habia muerto
como cristiano, y como tal le hacian aquel oficio, que no habia
de hacer 1o que ellos pedian, que era muy mal hecho y contra
cristiandad; que-se fuesen de alliy que no les estorbasen y sele
dejasen enterrar, y asi se fueron a sus aposentos y se ahorcaron
todos ellos y ellas. Las cosas que pasaron esos dias y los
extremos y Ilantos de la gente, son muy largosy prolijos y por
eso no se dira aqui (12)

En sintesis, mi interés al realizar este andlisis histérico fue
extractar las descripciones fundamentales de algunos cronistas,
principal mente de Pedro Ciezade L edn, en cuanto alas précticas
funerarias se refiere, entre las tribus Pasto, Quillasingas y
Chapanchicas, tribus ubicadas en territorio que en la actualidad
corresponde al Departamento de Narifio (Sur de Colombia), e
igualmente de aquellas creencias y préacticas funerarias que €l
cronista encontré desde estas tribus colombianas pasando por
territorio ecuatoriano y hasta llegar a Per(; con lo cual he
intentado mostrar que, aunque existen diferentes evidencias en
cuanto asistemasreligiosos, lugares parael culto, etc., existe, no
obstante, unaevidente concepcidn cdsmica Sur - Andina acerca
de la vida y la muerte; por tanto, las creencias y los ritos
funerarios son deigual naturaleza, y por las descripciones de los
cronistas, son similares.
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CAPITULO IV

ESTUDIO COMPARATIVO Y ANALISIS SIMBOLICO
DEL RITUAL FUNERARIO

1. LAS VIANDAS PREPARADAS EN EL DIA DE
DIFUNTOS E INTERPRETACION SIMBOLICA DE LA
OFRENDA

Cabe sefialar, como hecho significativo, la permanencia hasta
hoy, y de manera sincrética, de creencias y rituales funerarios
gue los indigenas prehispanicos tenian a este respecto. El
fendmeno de la gran comilona comunal y la embriaguez, ca-
racteristicos en lamuerte de los indigenas, mas que un fenéme-
no de cortesia por la asistencia de sus parientes y amigos a los
funerales, representaba, mas bien, laconvivencia, laholganzay
la compenetracién comunal a la despedida del muerto, y ayu-
darle simbdlicamente a emprender el camino haciala otra vida,
trance én el cual, el difunto necesitaraigual mente de sus enseres,

alimentos, mujeres y sirvientes en la vida que se inicia con su
muerte.

Cieza de Leobn, en su "Cronica del Per(", describe que estas
précticas rituales de enterrar en estaforma a sus difuntos estaba
justificadapor la concepcion - segln él - del demonio, quien les
hacia creer que "después de muertos habian de resucitar en otra
parte que les tenia aparejada, adonde habian de comer y beber a
su voluntad, como lo hacian antes que muriesen; y para que
creyesen que seria lo que él les decia cierto, y no falso y
enganoso, atiempos, y cuando la voluntad de Dios era servida
de darle poder y permitirlo, tomaba |la figura de alguno de los
principales que ya era muerto, y mostrandose con su propia
figuray talle cual él tuvo en el mundo, con aparienciade servicio
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y ornamento, hacia entenderles que estaba en otro reino alegre
y apacible, de lamanera que alli lo vian. Por los cuales dichos
y ilusionados del demonio, ciegos estos indios, teniendo por
ciertas aguellas falsas apariencias, tienen mas cuidado en adere-
zar sus sepulcros o sepulturas que ninguna otracosa. Y muerto
el sefior, le echan su tesoro, y mujeresvivasy muchachos, y otras
personas con quien él tuvo siendo vivo, mucha amistad. Y asi,
por lo que tengo dicho, eraopinién general en todos estos indios
yungas, y ain enlos serranos deste reino del Per(, que las animas
de los difuntos no morian, sino que para siempre vivian, y se
juntaban alla en el otro mundo unos con otros, adonde como
arribadije, creian que se holgaban y comian y bebian, que es su
principal gloria™ (1).

Laparte final de esta descripcién nos Ilama mucho la atencion,
en tanto que, efectivamente, las comunidades indigenas pre-
hi spanicas andinas tuvieron como caracteristicafundamental en
Su organizacién econémica, social, cultural y religiosa, celebrar
alo largo del calendario agricola fiestas comunales ya sea para
la preparacion del campo para la siembra, para celebrar el
florecimiento de las plantas del cultivo o para celebrar €l
regocijo de las cosechas. Estas fiestas comunales que celebra-
ban con periodicidad durante el afio agricola, las festejaban con
abundante comida que los indios acumulaban con meses de
anticipacioén; deigual manerapreparaban bastante chichacon el
mismo propédsito, y en estos regocijos no podian faltar los
instrumentos musicales, para estimular la danzaritual del agro
y, en fin, para amenizar dichas fiestas. Quiza por estas razones
podemos entender a Cieza cuando nos hablade que las "animas
delos difuntos no morian, sino que siempre vivian y sejuntaban
alld en el otro mundo unos con otros, adonde como arribadije,
creian que se holgaban y comian y bebian, que es su principal
gloria".

A proposito de los alimentos que se preparan adn en los tiempos
actuales en las comunidades indigenas y campesinas en el dia
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de los difuntos, rememoran estas mismas concepciones; 0 sea,
la necesidad que tiene el muerto de saborear los alimentos que
fueron de su predileccion en vida; para ello, como lo hemos
anotado, hacen la "ofrenda" a los difuntos, consistente en
viandas preparadas con diversidad de alimentos. Estaofrendaya
en los tiempos de mestizaje, hasta la primera mitad del siglo
actual, sellevaba alaiglesia, presentes de los cuales también
erabeneficiado el cura. En otros casos, en los que se hadado por
denominar la"corrida de angeles’, estas viandas las colocaban
en unamesaen lacasadel difunto, paraque los muchachos que
se disfrazaban™ de angeles sean los beneficiados con dichos
alimentos, después de rezar algunas oraciones por el ama del
difunto. Como vemos, estas précticas encontradas en laregion
andina del Departamento de Narifio y en diferentes estudios
realizados por investigadores a lo largo de laregion andina del
sur, expresan una concepcion sincrética entre los elementos
indigenas prehispanicos y los europeos.

En algunas regiones del Ecuador y del Per( estos rituales
expresan con mayor autenticidad las concepciones indigenas
prehispanicas, que a este respecto tenian. Piedad y Alfredo
Costales, investigadores de las tradiciones ecuatorianas, nos
dan su opinion aproposito del culto y homenaje alos muertos:
"Salvo ligeras variantes, este hecho folcldrico, entre los indige-
nas de la Sierra Ecuatoriana, conserva el sentido ritual pre-
hispanico. El indigena, a pesar de las presiones gjercidas por
religiones foraneas, mantiene valerosamente parte de sus cos-
tumbres ancestrales, sin cambios. Por ello, al analizarlos, po-
dando un tanto los influjos extrafios, podria obtenerse un esque
ma completo de dichas supervivencias'. (2)

L os investigadores antes mencionados nos hacen una detallada
descripcion de cémo algunos grupos indigenas en la Sierra
Ecuatorianarealizan la"Ofrenda" en el dia de difuntos: "Dias
antes del dos de Noviembre, preparan ayatandas (pan de almas)
0 pan de difuntos y yana api o mazamorra morada. El diade la
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festividad, desde tempranas horas, acuden al cementerio de
Pelileo, riegan la colada sobre latumba del difuntoy depositan,
junto o sobre la pequefiatola, el pan de los muertos..."

"Los familiares se sitlan en torno a la tumba. La colada va
desapareciendo lentamente absorbida por la tierra. Una vez
humedecido el suelo y desaparecido el alimento liquido, los
indigenas se preparan complacidos para la ceremonia recorda-
toria de cuanto hizo, dejo y vivioé el difunto” (3).

Esta celebracion de finados entre los indigenas de la Sierra
Ecuatoriana, al igual que en muchas comunidades indigenas de
la zona andina de los paises del sur, es un diade convivenciade
los vivos con los muertos; los familiares del difunto sentados
alrededor de la tumba después de compartir los alimentos, le
comentan al finado todo cuanto ha sucedido en su ausencia, las
dificultadesfamiliares, suerte deios cultivos, etc. Los indigenas
consideran son escuchados por el muerto; y no sélo eso, sino
gue también se cree que esta satisfecho por haberle brindado
sus alimentos preferidos. "Lafamiliaindigena congregada junto
alatumbadel difunto, forma circulo mientras la madre (viuda)
riega la coladay acondiciona el pan a la cabecera de la tumba.
Tienden un mantel con alimentos de los mas variados (habas,
arvejas, ocas, papas cocidas, tostado, etc.). Todos los presentes
se sirven aquellos alimentos, en la misma actitud que si el
muerto presidiera la mesa del hogar. A medida que la colada
desaparece absorbida por latierra, vuelven acolocar igual can-
tidad en el mismo sitio, tomando de la olla de barro en que
portan” (4).

Es preciso sefialar, que la celebracion del dia de finados entre
los indigenas de Imbabura, Cantén de Cotacachi (Ecuador), es
muy similar ala que hemos encontrado en laregion Andinadel
Sur de Colombia (Departamento de Narifio): la corrida de
angeles, delacual hice unadetallada descripcién en el capitulo
correspondiente a las creencias y ritos funerarios indigenas y
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campesinos delazonaAndinadel Dpto. de Narifio. En Imbabura
le denominan el "angel somos" que consiste en el recorrido que
hacen en lavispera de finados, en la comunidad, unos cuantos
indigenas vestidos de blanco, con pafiuelos en la cabeza y
haciendo sonar campanillas gritando "angeles somos", reco-
rren de casa en casa "y van comiendo lo que les dan y re-
cogiendo: huevos, pan, granos, frutas, etc., a cambio de una
fuerte contribucién de dinero que dejaron al curaen favor de la
iglesia. Lo que recogen es para ellos. Entre estos angeles el uno
lleva el agua benditay el otro la campanilla" (5).

En la region sur-occidental de la Intendencia del Putumayo,
también realizan la ofrenda en el dia de finados y sobre las
tumbas derraman chicha, bebida utilizadaen numerosos rituales
de sus festividades indigenas. Algunos aspectos de las cos-
tumbres mortuoriasde los indigenas del Valle de Sibundoy (alto
Putumayo), son descritos por Fray Jacinto Maria de Quito y
referidos por Victor Manuel Bonillaen "Siervos de Diosy amos
de indios". (6). Entre sus costumbres funerarias se mencionan
"Las cenas de despedida al moribundo - apartir del momento en
gue se guitaba las chaquiras a titulo de despedida; el arrojar
palitos al paso del cortejo sobre rios y quebradas - simbdlicos
puentes que habrian de servirle al difunto para atravesarlosen la
otravida; el ponerle unavelaencendida en latumba - afin de
alumbrarse en la"noche tenebrosa” del mas all&; y construir una
choza y depositar una botija de chicha sobre el tumulo - de
manera que el finado no padecieralas inclemencias del climay
la sed en su largo vigje hacia lo desconocido".

Acerca de la antigliedad de la ofrenda ritual a los difuntos,
tenemos los testimonios de Pedro Ciezade Ledn en su "Crénica
del Perd"; cuando serefiere alos indios Collas del Perd, relata:
"Cuando morian los naturales en este Collao, llordbanlos con
grandes lloros muchos dias, teniendo las mujeres bordados en
las manos y cefiidas por los cuerpos, y los parientes del muerto
traia cada uno lo que podia, asi de ovejas, corderos, maiz,
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como de otras cosas, y antes que enterrasen al muerto mataban
las ovejas y ponian las asaduras en las plazas que tienen en sus
aposentos. En los dias que lloran a sus difuntos, antes de los
haber enterrado, del maiz suyo, o del que los parientes han
ofrecido, hacian mucho de su vino o brebaje para beber; y como
hubiese gran cantidad deste vino, tienen al difunto por mas
honrado que s se gastase poco. Hecho, pues, su brebaje y
muertas las ovejas y corderos, dicen que llevan al difunto a los
campos donde tenian la sepultura; yendo (si era sefior) acom-
pafiando al cuerpo la mas gente del pueblo, y junto a ella
guemaban diez ovejas o0 veinte, 0 mas 0 menos, como quien era
el difunto; y mataban las mujeres, nifiosy criados que habian de
enviar con él paraquelesirviesen conformeasu vanidad; y estos
tales, juntamente con algunas ovejas y otras cosas de su casa,
entierran junto con €l cuerpo en la misma sepultura, metiendo
(seguin también se usa entre todos ellos) algunas personasvivas;
y enterrando el difunto desta manera, se vuelven todos los que
le habian ido ahomar alacasadondele sacaron, y alli comen la
comida que se habia recogido y beben la chicha que se habia
hecho, saliendo de cuando en cuando a las plazas que hay he-
chasjunto alas casas de los sefiores, en donde en corro, y como
lo tienen en costumbre, bailan llorando. Y ésto dura algunos
dias, en fin deloscuales, habiendo juntar losindiosy indiasmas
pobres, les dan de comer y beber 1o que ha sobrado..." ; y mas
adelante dice:" ... y para echar mas cargo a sus difuntos usaron
y usan estos indios hacer sus cabos de afio, paralo cual llevan a
su tiempo algunas hierbas y animales, los cuales matan junto a
lassepulturas, y queman mucho cebo de corderos; lo cual hecho,
vierten muchasvasijas de su brebaje por las mismas sepulturas,
y con ello dan fin a su costumbre tan ciegay vana". (7)

Aparte de los datos suministrados por Cieza de Lebn sobre los
ritos funerarios de la regién sur andina, quiero referirme en
especial a un manuscrito quechua recogido a finales del siglo
XVI en la provinvia de Huarochiri, perteneciente a la ar-
quididcesisdeLima- Perq, por el sacerdote cuzquefio Francisco
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de Avila; manuscrito, al cual, el antropélogo José Maria Ar-
guedas, quien hizo latraduccién al espafiol, le dio €l titulo de:
"Dioses y hombres de Huarochiri". La importancia de este
manuscrito radica en que, por su antigtiedad, da cuenta de las
concepciones prehispanicas que los indigenas de la region
andina en cuestién tenian acerca de la muerte, sus rituales y
creencias. Y, asi mismo, nos da a conocer las primeras con-
cepciones y practicas sincréticas que a este respecto empiezan
a constituirse por el entrecruzamiento de las dos culturas.

El texto, en mencién, hacereferenciaaque en los dias préximos
ala adoracién del dios Pariacaca, todos los que habian tenido
muertos durante el afio, hombres y mujeres se reunian una
noche, en lacual lloraban y llamaban al difunto; creian que los
muertos serian vistos por sus familiares ante la presencia de
Pariacaca; "les servian comida, y sirviéndoles y haciéndoles
comer, pasaban la noche. Ahora he de conducirlos ante el
Pariacaca para siempre; jamas volvera diciendo, depositaban
las ofrendas. Adoraban ofreciendo una criade llamay, si no la
tenian, llevando una gran bolsade coca. Examinaban el corazén
delallama; si laencontraban bien decian: Esta bien; -y si nola
encontraban bien: No estd correcto, eres pecador, hasta tu
muerte ha ofendido a Pariacaca. Pide perddn por esta culpa, no
sea que nuevamente el pecado vuelva hacia ti -, decian: asi
decian los Yanca. Y luego que concluian todas estas ceremo-
nias, los Y anca se llevaban las cabezas y también los lomos de
las [lamas, aunque fueran varios miles. - Es lo que valgo -
Afirmaban” (8).

Esteculto alos muertos, en el marcode sureligiosidad ancestral,
va desapareciendo paral elamente al aintervencion de las creen-
ciasy ritos catélicos impuestos por |os conquistadores y doctri-
neros esparioles. No obstante, estas creencias, concepciones y
précticas funerarias indigenas no desaparecen total y definitiva-
mente, sino que, permanecen o perduran en los siglos siguien-
tes a manera de una concepcion y practicas sincréticas, como

ya lo hemos anotado.
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V eamos a continuacion cdmo se realiza este proceso sincrético
en las préacticas, creencias y rituales funerarios mas antiguos,
siguiendo en su estudio al texto antes mencionado. En el
capitulo 28 se hablade como eran las "&nimas" en el tiempo de
Pariacaca y de que modo celebraban el dia de "Todos los
Santos". El texto dice: "Recordando esas ofrendas que entre-
gaban a sus muertos, ahora, quienes aln no se han hecho bue-
nos cristianos, suelen decir: -Ahi esta: los espafioles en este
"Todos los Santos" sirven a sus muertos. Vayamos nosotros,
igual que ellos y como lo hacian antes, sirvamos en laiglesia a
nuestros muertos - . Y llevaban comida a la iglesia, potajes
especialmente preparados, como en los tiempos antiguos” (9).

Esta tipificacidn del sincretismo realizado en la provincia del
Perd, nos sirve de referenciaalo que debio6 ocurrir en los demés
pueblos andinos del sur, quiza en toda la América Hispana; y
como lo anotamos, es preciso resaltar el hecho de que estas
précticas sincréticas se realizaron entre los pueblos indigenas y
campesinos de la region andina de Narifio, hasta la primera
mitad del siglo XX; pero a partir de los afos cincuenta estas
précticas, creencias y costumbres fueron desapareciendo rapi-
damente. Superviven todavia con mucha autenticidad en los
pueblos indigenas y campesinos del Ecuador, Pert y Bolivia.

Por ser de gran importancia para nuestro andlisis, presento la
complementacion del texto a propdsito del proceso de la pro-
duccion sincrética de estos rituales funerarios:

"Y cuando moria un hombre, recordando también los tiempos
muy antiguos decian: - Nuestro muerto ha de volver dentro de
cinco dias. Esperémoslo -. Y lo esperaban. Transcurridos los
cinco dias, el muerto aparecia. Y al término de esos cinco dias,
unamujer muy bien vestida, sedirigiahaciaYarutini. - Yo hede
guiarlo; he de esperarlo - diciendo, partia; Ilevaba chicha y
comida. Y asi, dicenquealasalidadel sol, en Y arutini, el muerto
aparecia, llegaba. En los tiempos antiguos, afirmaban que dos
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0 tres moscas muy grandes se posaban sobre laropa nueva que
llevaba la mujer. A estas moscas las |lamaban - llasca anapi-
1a -. Y la mujer permanecia sentada muy largo rato, hasta que
se iban algunos de los gusanos que se llamaban - huancuy -;
entonces, elladecia: - Vamos al pueblo -. levantaba unapiedra,
de las més pequefias: - El es -, decia. Y regresaba a pueblo
Ilevando la piedra.

Cuando lamujer llegaba, encontraba limpia la casa del difunto,
muy bien barrida, y porque ya estaba asi limpia, le servian de
comer (alamujer) y, luego que concluia de comer, le daban de
beber. Y los deudos, también comian porque el muerto estaba
comiendo. Por la noche, al hacerse la noche, cantaban cinco
veces, llorando, todo el ayllu. Concluidos los cantos, las cinco
veces, arrojaban la piedra pequeia ala calle. Ahora vete; nos
vamos a morir nosotros-, le decian al muerto, al tiempo de
arrojar la piedra”.

"... en Huarochirio en Quinti, el diade todos los Santos, decian:
- Vamos a poner en la iglesia sélo cosas calientes -. Y asi,
Ilevaban a laiglesia papas cocidas, charqui con buen gi, maiz
tostado, como para ser servido inmediatamente ala gente, y los
depositaban en el suelo. Ademas, cada persona llevaba un
cantarillo con chicha. Y cuando ellos ofrendan esas cosas y las
ponen, seguramente sus muertos las reciben y comen y beben.
Rememorando estas creencias, ha de ser que llevan comidas no
frias, de cualquier clase, y las ofrecen (en laiglesia)." (10)

MITO DEL ORIGEN DE LA MUERTE Y DEL NO
RETORNO

Entre los mitos de no retorno de los muertos, los mas importan-
tes de laregion andina estan recopilados también en el texto en
mencién y podemos sintetizarlo de la siguiente manera: Anti-
guamente, cuando un hombre moria, dejaban el cadaver tal
como habia muerto durante cinco dias, al cabo de los cuales se
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desprendia su anima, " ! sio ! " diciendo, como si fuera una
mosca pequefia. Se creiaigual mente que los muertosregresaban
alos cinco dias y se les esperaba para celebrar su retorno con
comidasy bebidas. "Y aregresé", deciael muerto, alavuelta. Y
se sentia feliz en compafiia de sus padres, de sus hermanos.
"Ahora soy eterno, yano moriré jamas", afirmaba.

"Por esta causa, los hombres aumentaron, se multiplicaron con
exceso. Y era muy dificil encontrar alimentos. Tuvieron que
sembrar en los precipicios, en los pequefios andenes de los
abismos. Vivian sufriendo.

Y cuando eraasi, tanto, el padecer, murié un hombre. Su padre,
sus hermanos y su mujer, lo esperaron. Se cumplio6 el plazo,
Ilegé el quinto diay el hombre no se presentd, no volvid. Al dia
siguiente, en el sexto, llegd. Su padre, sus hermanos, su mujer
lo esperaban muy enojados.

Viéndolo, sumujer le hablé conira: - Porqué eres tan perezoso?
Los deméas hombres llegan sin fatiga. Tu, de este modo, inutil-
mente me has hecho esperar -. Y siguié mostrandose enojada.
Alzb una coronta y la arrojo sobre el anima que acababa de
llegar. Apenas recibi6 el golpe: ! Sio ! - diciendo, zumbando,
desapareci6; se fue de nuevo. Desde entonces, hasta ahora, los
muertos no vuelven mas" (11)

ANALISIS SIMBOLICO

De este mito del origen del retorno de los muertos se pueden
analizar los siguientes aspectos: ElI simbolismo con que se
expresalaconvivenciaentre los vivos y los muertos através del
ritual de lacomiday labebida, manifiesta una profundaintegra-
cidn entre ellos. Este simbolismo se expresade igual maneraen
todo el entorno cultural Sur Andino. El alimento, la semilladel
germen de lavida, elemento indispensable paralos vivosy los
muertos expresa la conviccion de que la muerte no es sino el
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paso a otra vida quiza de la misma naturaleza. Los muertos,
segun las creencias indigenas, manifiestan su presencia, entre
los familiares y entre su comunidad, de diversas formas. En esta
concepcion, y adiferenciade muchas otras culturas en el mundo,
no se dael rechazo alos muertos, no ven en ellos al demonio de
la muerte. La muerte entre los indigenas ni siquiera se debe a
circunstancias naturales, sino alaaccion malévolade los brujos,
los cuales mediante actos mégicos de diverso orden introducen
en el cuerpo de su enemigo alos malos espiritus causantes de las
enfermedadesy lamuerte. Mientras en otras culturas del mundo
la presencia de un muerto aterroriza a sus parientes y amigos
hasta el punto de huir, muy lejos del difunto, en estos rituales
funerarios de Huarochiri, los muertos se dejan en la misma
formaen quemurierony esperan suretornoaloscincodiasy con
regocijo preparan comidas y bebidas especiales para celebrar su
regreso, anima del difunto que vivira con sus familiares para
siempre.

El segundo aspecto de andlisis y que da lugar a lajustificacion
en el relato mitico del no retorno de los muertos, tiene que ver
conlasuperpoblacionylaescasezdealimentos.Quiza,en algun
tiempo de su historia, esta comunidad tuvo que soportar alguna
dificultad en sus sementeras, |o que debio traerle consecuencias
adversas en su alimentacion y supervivencia, hecho que segura-
mente contribuy6é a la formacion del mito en cuestion. El
sacrificio del hombre gue muere y que no retorna sino al sexto
diay no a quinto como era su costumbre, explica un hecho
importante en la mitologiay €l ritual funerario: la muerte y su
relacion con lafecundidad y el agro; pues el hombre que muere
y no regresa a quinto dia explica simbolicamente la con-
tribucién de los muertos al bienestar socio-econdmico y fami-
liar. De o anterior podemos establecer una hipotesis de explica-
cién simbolicade laofrenda con comiday bebidaalos muertos:
Por una parte, la comilona colectiva expreso, entre esas
comunidades indigenas andinas, unaintegracion casi ritual. La
chicha y la comida, como ya lo hemos anotado, es el vinculo
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fundamental que une a la comunidad en todas las fiestas y
rituales agrarios celebradosalolargo del calendario agricola; en
tal sentido, la celebracion del dia de difuntos se suma a estas
convivencias rituales colectivas, pues no sblo se hace laofrenda
al fallecimiento de la persona, con los alimentos que fueron de
su predileccion y de los cuales participan sus deudos, sino
también, que éstas se dan con mucha ceremoniosidad en los
tiempos designados para el reencuentro con sus muertos.

Pero, por otra parte, laofrenda, que consiste en alimentos prin-
cipalmente a base de cereales, expresa el simbolo de la semilla,
de lafecundidad, de lafertilidad. Vimos como laofrenda que se
hace alos difuntos, consiste en regar sobre las tumbas|a -colada
0 mazamorra morada-, preparada de maiz negro; vasijas llenas
de este alimento se vierten sobre latumba, a medida que éste es
absorbido por la tierra. La chicha, bebida fundamental de los
indigenas y preparada también de maiz, se riega sobre latumba
en este ceremonial. Igualmente las -ayatandas- 0 pan de almas,
hacen parte de laofrenda alos difuntos; de cereales preparan el
pan dandole diferentes figuras; pero, quiza, las mas importan-
tes son las huahuas de pan - las cuales representan simbdli-
camente el alma del difunto. Por otra parte, sefialemos que el
hecho de verter coladay chicha sobre las tumbas, permitiendo
su humedad a medida que estos alimentos se subsumen en la
tierra, es un alimento que también tiene que ver simbdlicamente
con lafecundidad y la fertilidad.

Para confirmar esta hipétesis, recordemos que en el didlogo con
los muertos, sus familiares se quejan ante el difunto, entre otras
cosas, del estado de sus sementeras, de manera que el finado
tuviera algo que ver simbdlicamente con los sembrados.

Vimos, también, que cuando un nifio fallece, sus familiares y
miembros de la comunidad se acercan ante él y ala manera de
un didlogo le piden a difunto la productividad de sus se-
menteras.
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Por lo anterior, considero que, los rituales que acabamos de
mencionar, rememoran antiguas tradiciones y ritos funerarios
gue, aparte de expresar una particular forma de concepcién
cosmico-filosofica sobre laviday la muerte, el sentido simbdli-
co de estos ritual es también tiene que ver con |os ritos agrarios,
la fecundidad y la fertilidad. Podriamos decir, que muerte y
fecundidad expresan una unidad simbdélicade orden cosmico; la
semilla vuelve a la tierra para renacer, para volver a vivir.
Recordemos que la comida comunal en tiempos de la cosecha,
al igual que los castillos y los altares de alimentos que se
levantaban paraexponer |1os mejores productos de sus cosechas,
eran un reconocimiento ritual ala madre naturaleza, el cua se
celebraba con abundante comida, chicha, misica y danza ritual
con el propésitode quelamadre tierra gratifique a su comunidad
con abundancia en las préximas cosechas.

Este fenémeno ciclico de lanaturaleza sobre laviday la muerte,
expresa e mismo sentido en los rituales agrarios y en los
funerarios. La ofrenda a los muertos con base en alimentos
preparados principalmente de maiz, como las huahuas de pan,
el maiz tostado, el mote, la mazamorra morada, la chicha, etc.,
al igual que la comilona alrededor de la tumba, de la cual se
supone participael difunto, expresan, anivel simbdlico, volver
alatierra pararenacer, para volver avivir. La semilla del maiz
convertida en diferentes viandas, se deposita sobre latumba, y
lachichay lacoladamoradase vierten sobre ella, sobrelatumba,
sobre la tierra, sobre la muerte; ofrenda a la tierra para que
generevida. A lamanerade lasemillague vuelve alatierrapara
renacer, se entiende el sentido simbdlico de lamuerte: laviday
la muerte se generan eternamente en la madre tierra. He ahi el
profundo sentido cosmico de esta concepcion agraria'y funeral
de las culturas andinas de la América del sur.

Se entiende entonces, ¢por qué la ofrenda a los muertos, y ala
madre tierra?, y ¢por qué la comilona colectiva, la bebiday la
danza?, por ese profundo sentido de retomo alanaturaleza, ala
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madre tierra productora eterna de vida y muerte. Pero laviday
lamuerte, la semillay el fruto no son sino diferentes estados de
una misma madre: de la naturaleza, de la madre tierra, de
Pachamama

2. RITOSDE PURIFICACION E INTERPRETACION
SIMBOLICA DEL AGUA

Los ritos funerarios de purificacion por el agua, encontrados en
la zona andinadel Departamento de Narifio (Colombia), son de
igual naturaleza, con pequefias variaciones, a los de la region
andina del Ecuador, Pert y Bolivia

A proposito de estos ritos en el Ecuador, nos dan cuenta los
siguientes investigadores:

Ruth Moya, en su trabajo sobre el "Simbolismo y Ritual en el
Ecuador Andino", nos habla de que "En la zona de Calderén,
cuando se constata la muerte de un individuo, hacen sentar el
cadaver y lo bafian para que se purifique el ailma. Unos hombres
toman el cadaver en wando o parihuelas y con él dan vueltas
alrededor de la casa - para que recoja los pasos -. Lo entran
nuevamente alacasay lo colocan en lapared que daalapuerta.
Los familiares mandan a hacer un ataid méas grande que los
corrientes puesto que en éste, amas del cadaver se colocatoda
laropay susenseres. Si es hombre, el azadon, lapala, unapieza
del arado, dinero. Si es mujer, los enseres de cocina, agujas,
hilos, etc.

Lamuerte es unacontinuidad, por ello el difunto sellevaconsigo
sus pertenencias’. (12)

M as adelante nos dice: "En Imbabura (zonade Iluman) también
se efectUa este bafo purificador a adultos y nifios. Si se trata de
un hombre, el cadaver es bafiado por hombresy si es mujer, por
mujeres. El cadaveres desnudo sujetado de pie. El aguacontiene
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claveles rojos y rosas. A continuacion es vestido con ropa
limpia. El bafio y el cambio de ropa, segin Germéan Castafieda
€es para que se vayan todos los pecados”. (13)

Silvio Haro Alvear, en su obra: "Mitos y cultos del reino de
Quito", nos habla igualmente de estos ritos funerarios de puri-
ficacion. La accion de bafiar al difunto, susropas, e incluso el
acto de banarse los familiares y acomparantes al funeral, parti-
cipan, segun el mencionado autor, de la virtud del mana del
agua, paraaejar el mal, paraque lainfluencia del ayao del mal
se vaya en la corriente. "Como homenaje a difunto luego de
enterrado, se quemaba parte de sus cosas como ropa, vasijas,
joyas, etc., y practicaban los deudos bafios purificatorios en un
arroyo cercano y aun se ortigaban como lo realizan hoy los
indios del Chimborazo, Cayambe e Imbabura, para purificarse
del contacto del espiritu 'y -mal aire- ". (14)

Carlos Coba Andrade, en "Danzasy bailes en el Ecuador”, sobre
el rito de entierro del nifio afirma:" Muerto el nifio, lamadre lo
Ileva al rio més cercano para los ritos de purificacion. Se bafia
con claveles y flores ". (15)

Acerca de la antigiiedad de esta préctica ritual del bafio a los
muertos, es dificil precisarla; ya que, a menos en los datos
proporcionados por los cronistas del siglo XV 1, nodan cuentade
ello; se supone, por lo tanto, que estas précticas rituales fune-
rarias no fueron propias de las tribus pre-hispanicas, sino que
fueron traidas por los clérigos catdlicos espafiol es e implantadas
en estas tribus andinas en los siglos posteriores ala conquista.
Estos ritos de purificacion por el agua fueron comunes a los
catélicos europeos en la Edad Media, como lo veremos més
adelante.

Sin embargo, es importante tener en cuenta que las tribus
andinas rendian culto a agua, y buena parte de los mitos y
leyendas acerca del origen de rios, quebradas y lagunas tiene
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gue ver con lavida, la muerte, lafecundidad, etc. Los ritos de
purificacion, acerca de lo que para ellos significaba tabu, los
hacian mediante el agua, como lo veremos a continuacion:

En el manuscrito quechua "Dioses y hombres de Huarochiri",
gue da cuenta de los mitos y ritos de esta provincia peruana, se
habla de los nifios mellizos tabu y su formade purificacion; el
texto es el siguiente: "Desde tiempos antiguos hasta ahora,
cuando algin hombre, en cualquier pueblo y en un sélo acto
hacia parir hermano y hermana o bien dos hombres o bien dos
mujeres, ocurriaalgo que vamos anarrar en seguida..." Después
de cumplise otras ceremonias de este ritual, "... llevaban a los
mellizos y a sus padres hasta la laguna de Y ansa (esto es, de
donde viene el agua de los Conchas). Preguntaban antes al
demonio: - Por qué y a causa de qué culpas nacieron melli-
z0s? -, (esto es, laopinion del vulgo, no larespuesta). Y lagente
decia: - Este hombre hanacido curi a cambio de su muerte -. Y
entonces, por esta causa, por esta culpa - diciendo-, bafiaban a
los dos. Y, asimismo, bafaban yaauno yaal otro mellizo hasta
o durante el tiempo que consideraban que era la medida de la
culpa cometida, aun cuando alguno de ellos se mostraracomo a
punto de morir por causa del frio. Luego que acababan de
bafiarlo de este modo, les cortaban los cabellos alos padres, ala
mujer no mucho, al hombre tal como solemos cortar a quienes
han cometido un delito..." (16)

En el Ecuador, Provincia de Imbabura (Peguche, Ilumén, San
Roque), celebraban el bafio ritual para convertirse en brujos.
Segun la descripcion que hace Ruth Moya, en "Simbolismo y
ritual en el Ecuador Andino”, el ritual se lleva a cabo de la
siguiente manera: "En esta zona los brujos van a buscar a los
demonios en un salto de aguay ali se bafian, en luna nueva. En
el salto de agua se citan todos los diablos, por eso los brujos
llevan hasta alli trago, las golosinas o0 mediano que consiste en
cuyes, asados, papas y huevos cocidos, tabacos, platanos y
dinero. Para -entrar- al sitio, los brujos van -tomados- (con
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tragos encima). Los que quieren ser brujos van acompariados
de los brujos, quienes les hacen bafiar. Los brujos y los que
quieren ser brujos -rezan- a los diablos: quiero compactar,
quiero compactar  ". (17). Estos bafios rituales para conver-
tirse en brujos también los realizan en Chimborazo. Més ade-
lante se habla de que "No sblo los brujos sino todos los que
quieren aprender un oficio o losjefesdelapelearitual del TING1
(TINKIJY en el Perty Bolivia) deben pasar por el bafio ritual".
En esta pelea ritual denominada de San Juan Capilla, las
comunidades que se enfrentan tiene como finalidad tomarse la
capilla del pueblo; pelean con palos y piedras hasta que una
comunidad resulte victoriosa; los vencidos deben correr para
evitar la continuacion de la pelea. "En estas peleas intervienen
personas sel eccionadas por su vigor, habilidad y valentia. Antes
deiniciar la partida a la comunidad donde se efectuara la pelea,
los miembros de la comunidad invitada, esencialmente los
seleccionados, se bafian en una fuente o en una cascada. Los
hombres se bafian con los nifios y las mujeres con las nifas. En
este bafo se frotael cuerpo desnudo con plantas de propiedades
mégicas: la ortiga, el guantu, lachilka, etc." (18)

L os gjemplos mencionados acercadel culto al aguay el sentido
mégico ritual del bafo, son practicas que conservandose to-
davia, nos permiten deducir los mitos, leyendas, creencias y
culto que losindigenastenian sobreel agua; de ahi, pues, que no
se debid haber presentado mayor resistencia a la implantacion
de los ritos funerarios de purificacion traidos por |os espariol es.

Por lo anteriormente anotado, quiero sefialar que, si bien es
cieno las tribus andinas rendian culto al agua y era ademas
utilizada para ritos de purificacion, para conversion, para la
limpieza de las impurezas y en fin la utilizacion del agua para
diversos fines, por sus poderes y accion magica, no se conoce,
sin embargo, con precision, que hayasido utilizadaparalos ritos
de purificacién de los muertos; quiza, porque los muertos, para
estas culturas, no eran elementos tabul; el temor a la muerte, el
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terror y miedo profundo a los muertos es caracteristico de la
concepcion cristiana.

El texto que presento a continuacion sobre las caracteristicas del
rito del lavado de los muertos de la segunda Edad Media en
Europa, del autor Philippe Aries, y por laantigtiedad histéricade
estapracticay larelacion y similitud con los ritos purificatorios
del lavado de los muertos entre las comunidades indigenas y
campesinas de los Andes del sur, los cuales perduran en algunas
regiones, me permite confirmar la tesis del origen europeo de
este ritual y en el marco del simbolismo catolico, impuesto en
América en tiempo de la conquistay lacolonia.

El autor antes nombrado, después de hacer una detallada
descripcion de los ritos de la muerte de la primera -Edad Me-
dia-, dice lo siguiente: "A partir del siglo XVIII aproximada-
mente, ocurren cambios que debemos analizar e interpretar
ahora.

Ante todo el velatorio y el duelo. Los observadores del siglo
XVIII quedaron sorprendidos por operaciones que han existido
todo el tiempo, pero que, en el ritual funerario de los monjes,
habian tomado un carécter habitual y solemne: lalavatio corpo-
ris (que describe el vigjero Moleon). En medio de una capilla
muy espaciosa y muy larga (en Cluny), donde se entra del
claustro al capitulo, estael lavatorio, que es una piezade seis a
siete pies de larga, excavada a siete u ocho pulgadas de profun-
didad aproximadamente, con una almohada de piedra que es de
lamismapieza que lapila, y un agujero al final del lado de los
pies, por donde se escurria el agua después de haber lavado al
muerto (...). Todavia se ve en las iglesias catedrales de Lyon y
de Rouen una pila o piedra lavatoria donde se lavaba a los
canonigos después de su muerte.

Molebn observa ademas que también exisitia el rito entre los
laicos, pero no en todas partes con el mismo carécter habitual:
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-También se lava ahora a los muertos, no solo en las vigjas
ordenes monasticas (...), sino también comunmente los laicos
en los paises de los Vascos, didcesis de Bayonay otras, Avran-
ches en Baja Normandia. Quiza de esta antigua costumbre ha
guedado, en algunas parroquias rurales, la ceremonia supersti-
ciosa de tirar fuera de la casa en la que acaba de expirar un
muerto toda el aguaque hayaen ella; y antiguamente erapreciso
puesto que habia servido para lavar el cuerpo del difunto. En
todo el Vivarais los parientes mas préoximos y los hijos casados
creen deber suyo llevar a rio los cuerpos de sus padres o
parientes, solo con camisdn, para bafarlos y lavarlos antes de
sepultarlos” (19).

Es evidente que el simbolismo catélico es la sintesis o sin-
cretismo de creencias, mitos, ritos y simbolos de culturas
antiguas diversas; de ahi que el rito del bafio a los difuntos, lo
encontramos muchos siglos atrés de la Edad Media, princi-
palmente en Greciaen los siglos anteriores ai VI antes de nuestra
era, como lo deja ver el texto siguiente: "En primer lugar, €l
cadaver eralavado y vestido. Los bafios calientes, eran necesa-
rios paraquitar los restos de sangre y enfermedad, en prevision
de corrupcién y contagio; eran tan ceremoniales como para
todos los transitos mas importantes como el nacimiento y el
matrimonio. El lavado daba lugar ala continua conexién entre
banerasy ataldes, calderosy urnas"."... Aun cuando losgriegos
no creian en general que la muerte fuera contagiosa, a cual-
quiera que tocara el cadaver podria ofrecércele unajofaina de
aguaprocedente de unafuente exterior alacasa" (20). Y aunque
esta mitologia y ritos funerarios, segun Emily Vermeule "no
fueron desarrollados todos de una forma espontanea en Grecia
Continental sininfluencia algunadel exterior", y que "lafuente
natural de estainfluenciafue Egipto, que tenialamas grandiosa,
mas monumental y mas detallada tradicion funeraria del mundo
antiguo", podemos decir que la cultura griega es el punto de
relacion del mundo antiguo con el mundo moderno, si tenemos
en cuenta que Grecia ha tenido una poderosa influencia en la
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culturaoccidental. El cristianismo, en consecuencia, se nutre de
aquella tradicion del mundo antiguo.

INTERPRETACION SIMBOLICA DEL AGUA

Para no reincidir en la critica que ya consideré en el primer
capitulo, sobre el error etno-antropol 6gico-cultural de comparar
y relacionar simbolos, ritos, mitos, cultos, etc., de unas culturas
con otras, pero que no encarnan ni una continuidad geogréfica
ni histérica, sefialamos simplemente que, sin desconocer las
leyes generales de la produccion simbdlica - en nuestro caso
particular del simbolo acuético -, estos simbolos adquieren
sentido, significacion y funcionalidad en los contextos cultu-
rales especificos y en un momento socio-histérico determinado.
En tal sentido, me referiré a continuacion al caracter universal
del simbolismo acuético, siguiendo en su estudio principalmente
los trabajos de MirceaEliade; pero también haré una aproxima-
cion al sentido y significacién que dicho simbolo adquiere en
dos culturas diferentes, que por circunstancias histéricas se
vieron enfrentadas y luego comprometidas en un modo de
produccion simbdlico-cultural conjunto, mas allade los contex-
tos culturales particulares. Me refiero al modo de produccion
sincrético o mestizo entre la cultura europea y la indigena
americana de los Andes surefios.

MirceaEliade, uno de los tratadistas principales del simbolismo
universal, al referirse al simbolo acuético, dice: "Las aguas
simbolizan la suma universal de las virtualidades. Son tons et
origo, deposito de todas las posibilidades de existencia; pre-
ceden a toda forma y sostienen toda creacion. La imagen
ejemplar de toda creacion es lalslaque se -manifiesta- repenti-
namente en medio de las ondas. En revancha, lainmersion en el
agua significa la regresion a lo preformal, la reintegracion al
mundo indiferenciado de la preexistencia. La emersion repite el
gesto cosmogonico de la manifestacion formal; la inmersion
equivale aunadisolucion de las formas. Por esto, el simbolismo
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de las aguas implicatanto la Muerte como el Renacimiento. El
contacto con el agua lleva siempre en si mismo una regenera-
cion: por unaparte, porque ladisolucién va seguidade un -nuevo
nacimiento-; por otra, porque lainmersién fertilizay multiplica
el potencial devida...". "..Pero, tanto en el plano cosmolégico,
como en el antropol égico, lainmersion en las aguas equivale, no
aunaextincion definitiva, sino a unareintegracion pasajera alo
indistinto, seguida de una nueva creacion, de unavidanueva, o
de un nuevo hombre, segin se trate de un momento cosmico,
bioldgico o soterioldgico”.

"En cualquier conjunto religioso que aparezcan, las Aguas
conservan invariablemente su funcion: desintegran, dejan aboli-
das las formas, -lavan los pecados-, son alavez purificadoras y
regeneradoras” (21).

Enfin, anivel simbdlico, es el elemento purificador por excelen

ciaen buenaparte delas culturas del mundo: matalasimpurezas,
purifica, neutraliza los efectos nocivos de los elementos y
situacionestabl, esmuertey renacimiento, esel paso aun estado
diferente. Cuando el indigena de los Andes asume €l rito de la
inmersion, ya seapara purificar situaciones, hechos o elementos
tabl, como en el caso de los nifios mellizos en la provincia
Peruana de Huarochiri, como condicion indispensable para la
conversion abrujos, o antes de las peleas rituales, de las cuales
hablamos antes, el agua adquiere simbdlicamente poderes,
accion y efectos méagicos para crear situaciones nuevas, el paso
a un estado diferente o para ahuyentar el mal. Existe, pues, una
funcion universal del simbolo acuatico; en las culturas andinas
estdinmerso en las leyendas, mitosy creencias acercadel origen
delaslagunas, rios, cascadasy riachuelos; como también en los
diversos cultos al aguay en diferentes précticas rituales que dan
contexto asu particularidad cultural. Sin embargo, como yadije
antes, no hay datos de los cronistas de que el agua haya sido
utilizada para rituales funerarios; 1o cual nos permite afirmar,
por el sentido simbdlico del agua en el marco del cristianismo,
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gue fue una practica europea, traida por los Espafoles e im-
puesta en América en los siglos posteriores a la conquista.

V eamos acontinuacion el significado del simbolo acuético en el
cristianismo.

En primer lugar, el simbolo acuético lo encontramos en el
"Diluvio Universal”, el cua manda Dios para aniquilar a la
humanidad, y, merecedorade este castigo por sus pecados, s6lo
Noéy su familia son escogidos por el creador para sobrevivir y
dar comienzo a una nueva generacion. Mircea Eliade habla
sobre launiversalidad del simbolismo acuético que, en términos
generales, estd contemplado en la pareja Noé y diluvio; en
efecto, J. G. Frazer, en su obra "El Folklore en el Antiguo
Testamento”, hace un extenso estudio acerca de la historia,
mitos y leyendas que sobre el diluvio se han dado en diferentes
culturas del mundo, entre ellas lahindd, laaustraliana, laNueva
Guinea, Polinesia, Melanesia, Africa, eincluso del norte, centro
y sur América. En todas ellas, laestructura general es lamisma,
obviamente que como ya lo anotamos, el sentido mitico ad-
quiere su especificidad en cada cultura. Quiero referirme
Unicamente, y en forma breve, a la tradicién que habla del
diluvio en el Perq, por ser objeto de nuestro trabajo; J. G. Frazer
nos dice al respecto: "También los Incas del Pert cuentan con
una tradicion que habla del diluvio. Segun ellos las aguas
subieron en una ocacién hasta cubrir incluso las montafias mas
altas, y los seres humanos, junto con todos los animales de la
tierra, perecieron ahogados. No escap6 ningun ser vivo, sino
fueron un hombrey unamujer, que permanecieron aflote en una
gran cgjay de ese modo sobrevivieron. Cuando la inundacion
retrocedio, el viento llevé la caja ala deriva hasta Tiahuanaco,
gue se encuentra a unas setenta leguas de Cuzco" (22).

Ahora, si bien es cierto, existe un simbolismo universal del
diluvio, lo que nos interesa resaltar es que, en la tradicion
cristiana, el diluvio se da por mandato expreso de Dios para
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castigar a la humanidad pecadora, y por medio de Noé propiciar
una nueva generacion. El pecado es un elemento central sobre
el cual girael sentido y significacion del simbolismo acuético.
En esa mismadireccion los encontramos en el rito bautismal, el
cual no es mas que la muerte del hombre, de aquel hombre
manchado por el -pecado original- y el nacimiento de un nuevo
hombre -en la fe cristiana-. O sea, la muerte a mal y €
nacimiento al bien; en términos del pensamiento magico, el
acto ritual del bautismo es un rito de purificacion: la partici-
pacion de la virtud del mana del agua, la limpieza de las
impurezas -del pecado original- por la accién y poder méagico-
simbolico del agua. El agua es la maxima expresion simbolica
de lapurezay por ende el elemento fundamental en los ritos de
purificacion del mal y del pecado del cristianismo. ParaTertu

liano, escribe MirceaEliade, "El aguahasido laprimera sede del
espiritu divino, que entonces la prefirio atodos los elementos...
Al aguaes alaprimeraque se ordena la produccion de criaturas
vivas... Es el agualaprimeraque produce lo que tiene vida, para
gue no nos asombrasemos cuando el dia dieraaluz lavida, en
el bautismo. En la misma formacion del hombre, Dios empled
el agua para consumar su obra.. Por tanto, toda agua natural
adquiere, por la antigua prerrogativa con que fue honrada en su
origen, lavirtud de santificacion en el sacramento, con tal de que
Dios seainvocado aeste efecto. Tan pronto como se pronuncian
las palabras, el Espiritu Santo, bajado de los cielos, se detiene
sobre las aguas que por su fecundidad santifica; las aguas asi
santificadas se impregnan a su vez de virtud santificante... Lo
gue antano sanabael cuerpo, sanahoy el alma; lo que procuraba
lasaluden el tiempo, procuralasalvacionen laeternidad...” (23)

Este simbolismo acuético cargado de profunda significacion de
lareligion cristiana, adquiere especial sentido en la medida en
gue el agua va unida a una serie de ritos de sacralizacion o de
maxima purificacion de este elemento para que sus fines puri-
ficantes sean igualmente totales. Asi, por ggemplo, al aguaunida
alaoraciony al rito de la bendicion, adquiere poderes divinos,
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entra a hacer parte de lo sagrado; el agua asi ritualizada se le
denominael "agua bendita", con lacual los sacerdotes realizan
diversos oficios religiosos, entre ellos, las ceremonias mor-
tuorias, la bendicion de las imagenes, la bendicion de estable-
cimientos publicos, muy usual en los tiempos actuales; para
ahuyentar los malos espiritus de las cosas y demas lugares en
donde presumiblemente existen, e incluso en las précticas de
exorcismos y extirpacion de los demonios. Asi, pues, el agua,
que por si misma es pureza y por tanto purifica, en el cristia-
nismo es elevada a la categoria de lo sagrado y convertida en
elemento fundamental de las ceremonias religiosas.

La utilizacién del "agua bendita" en las ceremonias funerales,
no es mas que un rito de purificacion del difunto, de lalimpieza
de sus pecados, delamuerte alacarney laresurreccion alavida
eterna. En estas ceremonias, vemos como el sacerdote, amedida
que eleva sus plegarias por el perdén de los pecados y el
descanso eterno del alma del difunto”, asperge a intervalos el
agua benditaen el féretro, eincluso en lafosa o recinto final del
difunto. El uso del agua bendita en los ritos funerarios parece
tener su origen afinales de la Edad Media; Philippe Aries, en
su libro "El Hombre ante la muerte", dice a este respecto: "La
aspersion de agua bendita no se destina solamente al cuerpo; se
extiende a latumba. En las liturgias visigoticas, existen rezos
especiales con estaintencion, que son exorcismos destinados a
preservar la sepultura de los ataques del demonio... El agua
benditay el incienso han permanecido asociados alas cosas de
la muerte. Hasta nuestros dias, los visitantes de los muertos
eran invitados a honrarle rociandolo con agua bendita. Aunque
el cristianismo haya abolido el uso antiguo de depositar objetos
en las tumbas para aplacar alos difuntos, a veces se encuentran
en sepulturas medievales, hastael siglo X111, medallas profilac-
ticas e incensarios de ceramica conteniendo carbones, tal como
prescribe el liturgistaDurand de Mende: - secolocael cuerpoen
la tumba o en la fosa donde, en ciertos lugares, se pone agua
bendita y carbones con el incienso -.
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Esta ceremonia simplisima (la absoute y los rezos que la
acompafiaban, seguian o precedian) eraentoncesla Unicaen que
el clero interveniaparauna accion religiosa que tenia por objeto
borrar los pecados del difunto; serepetia variasveces, como si
larepeticion le diera mas posibilidades de ser eficaz" (24).

Respectoalapracticaritual del bafio mortuorio, en lasregiones
indigenas y campesinas del Departamento de Narifio (Colom-
bia) y regiones andinas de sur América, se explicapor lasleyes
fundamentales del pensamiento magico-simbdlico; partiendo
delaconcepcién delamuerte comotabu - herenciade lacultura
deoccidente-, serecurreal actoritual del bafio paralalimpieza
delasimpurezasy, por ende, las acciones que pueden perturbar
alacomunidad: paraahuyentar €l espiritu del muerto (losmalos
espiritus), para evitar su regreso a la familiay al grupo social,
para evitar que el difunto siga ocasionando otras muertes, en
fin, para proporcionar seguridad y tranquilidad ala comunidad;
son accionesritualespara proteger selos vivos contralos muer -
tos. Ahora bien, si el muerto es un tabq, por laley dela magia
contagiosa, por contagio o por contacto, todas las cosas que
estuvieron en contacto con el difunto adquieren también ca-
racteristicas tabu, los espiritus del mal moran en su habitacion,
en su vestuarioy demas enser esquefueron de su propiedad; por
tal razon, después del bafo al muerto, se procede a la practica
denominada " lavado de la cama", la cual consiste en lavar en
unriachuelocercanotodaslasprendasquefueron propiedad del
recién fallecido; esta practica se hace muy minuciosamente,
pues el descuido de una prenda implica la permanencia del
espiritu del mal de difunto y por consiguiente seguira pertur-
bando latranquilidad de lafamilia. Su habitacién igualmente se
lava y ademas se rocia agua en toda la casa con e mismo
propdsito. Y, como préctica ritual final, para limpiarse de las
impurezas del muerto, familiares y acompanantes juegan a
"echarse agua" en una quebrada dedicada a estos rituales. Este
ritual final se explica también en virtud de la magia contami-
nante; es decir, que familiares y acompafiantes a los funerales,
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guedan impregnados de los malos espiritus, del mal de la
muerte, de todos los elementos tabu que la muerte implica.
Realizados estos rituales, la gente se dirige a la casa de los
deudos para participar de una gran comilona y emborracharse
bebiendo lachichao guarapo, bebidas de profunda significacién
socio-espiritual y ritual entre las comunidades indigenas y
campesinas.

Aunque, como |o anoté antes, estas practicasritual es parecen no
haber sido caracteristicas de las tribus indigenas andinas, re-
memoran en cierta forma las influencias culturales de Espafay
Europa; précticas que se enriquecen con toda una significacion
simbdlicapropiade laculturaandina; y, aungue nuestras gentes
surefias no explican el ritual del bafio mortuorio a manera en
gue lo hacen los tratadistas del simbolismo cristiano, si lo ha-
cen desde el contexto de su mundo magico, de mito, leyenda,
gue conforman su vida socio-cultural y espiritual en una ar-
monia entre el hombre y la naturaleza, entre los vivos y los
muertos, en su mundo complejo de simbolismo sincrético o
mestizo, en ese proceso cultural diferencial que se gesta por
el encuentro historico de las dos culturas.

3. OTROS SIMBOLISMOS
LA MUSICA, EL VINO Y LA DANZA RITUAL

Hemos hablado de un aspecto muy importante en larealizacion
delasprécticas rituales funerales y es aquell o de lapermanencia
del baile. Antiguamente, y hasta los primeros decenios de este
siglo, el baile, o mgjor, ladanzaritual parahonrar alos muertos
se hacia, incluso, si era una persona mayor €l difunto; segun
testimonio del Dr. Paul Rivet, a referirse a las costumbres
funerarias de los indios de Maldonado, antiguo Mayasquer y
situado en la zona occidental del Carchi, se sabe que unavez
colocado el muerto sentado o recogido en un sillén en unafosa
de méas o0 menos 1,75 mts. de profundidad y de colocar, entre
otras cosas, unavelaencendidaal lado del muerto y una bolsita
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paralacoca, "El diverticulo se cierraluego con unatabla o con
pedazos de guaduay luego se llenalafosa con tierra. Sobre ella
los asistentes bailan a son de un bomboy flauta. Terminadaesta
ceremonia, €l cortejo sedirigealacasadel muerto o tomaalli sus
vestidosy sevaalavar en el rio. Luego vuelvea la casa, donde
continta la borrachera" (25). (El subrayado es nuestro). Hoy,
sin embargo, no encontramos larealizacion del baile sino ala
muerte de un nifio; esta actitud sincrética - pues por unaparte se
conserva lareminiscencia de la danza ritual funeral, y por otra,
la creencia popular cristiana de que el nifio que muere y ha sido
bautizado entra sin dificultad al reino de los cielos -, se expresa
hoy, ya no en términos de danza funebre, sino como manifes-
tacién de alegria, de complacencia, de felicidad y de gozo
porgue un miembro de lafamilia- el nifio difunto - vaaser parte
del mundo de las almas en el cielo; por lo cual, su familia, y en
general toda la comunidad, se regocija; esta actitud se explica
aun mas s setieneen cuentaque el nifio difunto se convertiraen
el benefactor de su familiay de su comunidad, segin lacreencia
popular; de ahi que, en el velorio, alos miembros de la familia
y lacomunidad se les ve acercarse a recién fallecido y como si
se tratara de un didlogo comin y corriente, le cuentan sus difi-
cultades de salud, de trabajo, de las siembras de sus familiares,
etc., y le piden que interceda desde la otra vida en su favor. El
baile, es, porlotanto, unafiesta social, en lacual son los grupos
musi cal es indigenas o0 campesinos quienes al tocar instrumentos
autéctonos, como la flauta, el pingullo, el tambor, etc., o instru-
mentos europeos asimilados a la cultura andina Americana,
como la guitarra, €l violin, el requinto, etc., amenizan la fiesta
con ritmos propios de la geografia anding; y, naturalmente, se
consume bastante bebida, que generalmente se trata de chicha,
guarapo o aguardiente destilado en su propiacomunidad, a cual
se le conoce con distintos nombres; en el sur-occidente de
Narifio lo Ilaman: Chapil, charuco, chancuco, tapetusa, etc.

En la actualidad, es quiza inexistente el baile por la muerte de
unapersona mayor, salvo en lacomunidad indigena Kwaiker, la
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cual se localiza en una extensa area del pie de monte occidental
delacordillera andina del Departamento de Narifio (Colombia)
y norte del Ecuador, que si bien no pertenece propiamente ala
geografia andina, es indudable la influencia que ha recibido de
ella. Datos suministrados por Benhur Cerdn, en su reciente
publicacion del libro sobre este grupo indigena, nos dan a
conocer que, durante el velorio, se reza hasta las doce de la
noche, per o de ahi en adelantelos acompanantes beben y bailan.
El textoesel siguiente: " Durante losvelorios, todos | os asisten-
tes observan una actitud de condolencia hasta la media noche,
después bailan y toman. Cuando empieza a amanecer entierran
al muerto debajo de la casa en una fosa rectangular, pero no lo
depositan en € fondo de €ella, sino en otra cAmara paralela que
seabreen lapared del huecoinicial; o sea, introducen el cadaver
en la cavidad lateral junto con algunas pertenencias como algo
de ropa, un machete, abundantes alimentos, chicha y mate; es
inf altableunalampara, fésfor osy un - eslabén - parahacer fuego
en laoscuridad y calentar se. Lacamaraesbastante amplia, pues
segln la concepcion de los indigenas, el muerto debe tener
espacio suficiente paramoversey cambiar deposicion. Se aisla
con un enregjado detablillasdechontay luego tapan el hueco con
tierra; sobre la tumba se entierra una cruz de madera, donde
colocan el sombrero del difunto y el algunas ocasiones otro
machete y una mochila. Con frecuencia siembran al lado, una
mata de hojas denominada - palma china -. Posterior mente,
los familiares dgjan la casa y se trasadan a un lugar cer-
cano" (26) (el subrayado es nuestro).

Aunque € baile funeral tiene hoy las caracteristicas de la fiesta
familiar y social actual, éste rememorala antigua DANZA DE
LA MUERTE para honrar y rendir culto a los muertos. Es de
anotar, por otra parte, quelaDANZA fue unadelas caracteris-
ticas fundamentales de la vida socio-econémico, mitico-reli-
giosay cultural delascomunidadesindigenasde la Américadel
Sur, estas danzas se realizaban principalmente:

1) Para rendir culto a la fertilidad y al agro. Los Incas, por
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gjemplo, tenian un perfecto calendario festivo asociado a los
tiempos agrarios y a los solsticios;durante los meses de Abril,
Mayo, Junio y Julio (meses peruanos en su orden: Airiway,
Aimuari, Inti raimi y Anta situawa), se realizaban las fiestas de
la danza del maizjoven, canto de la cosecha, festival del sol y
purificacién terrenal respectivamente. La comida comunal, la
musica, lachichay ladanzafueron los elementos importantes en
estas fiestas ceremoniales publicas, de acuerdo a calendario
agrario y alos solsticios.

2) Lasdanzas rituales en las practicas chamanicas y de curande-
rismo.

3) Las danzas en los ceremonial es mitico-religiosos, pararendir
culto a sus deidades, ya sea para solicitar sus favores o calmar
su ira, etc.

4) Finalmente, también fueron caracteristicas en la geografia
andina las danzas rituales para honrar y rendir culto a los
muertos; estas danzas, como |0 hemos anotado, acompafiadas
delamentosy musicafunebre, al igual que lachichay abundante
comida,, constituian el ritual de la Gltima convivenciay despe-
dida del difunto.

Por lo anterior, podemos decir que la danza indigena es la
expresion ritual por excelencia; en ella se da el juego mégico
simbdlico de la vida espiritual, social e individual en relacién
con las situaciones multiples que generan su comunicacion con
la naturaleza. Con razén afirma Mircea Eliade que "todas las
danzas han sido sagradas en su origen; han tenido un modelo
extrahumano...; que la danza fuera ejecutada con el fin de
adquirir alimentos, honrar a los muertos y asegurar el buen
orden del cosmos; que serealizaraen el momento de las inicia-
ciones; de las ceremonias mégico-religiosas, de los casamien-
tos, etc. Lo que nos interesa es su origen extrahumano pre-
supuesto ( pues toda danza fue creada in illo tempore. En la
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€poca mitica, por un antepasado, un animal totémico, un dios o
un héroe). Los ritmos coreogréficos tienen su modelo fuera de
lavidaprofanadel hombre; yareproduzcan los movimientos del
animal totémico o emblematico, o de los astros, ya constituyan
rituales por si mismos (paso laberintico, saltos, ademanes
efectuados por medio de los instrumentos ceremoniales, etc.),
una danza imita siempre un acto arquetipico o0 conmemaora un
momento tipico. En una palabra, es una repeticion, y por
consiguiente una reactualizacion de - aquel tiempo -" (27)

De otra parte, y como ya lo hemos anotado, la CHICHA era
para las comunidades indigenas de la América del Sur, el
brebaje embriagante y sagrado; y por consiguiente, se bebia
en las ceremonias mitico-religiosas y actos magico-rituales de
diverso orden. Llama particularmente la atencion el hecho de
gue antiguamente no s6lo bebian hasta emborracharse los
familiares y acompafiantes al funeral; sino que, también, de-
positaban en las tumbas grandes totumos, tingjas, pondos o
puros de chicha, los cualesvolvian allenar periddicamente. Los
testimonios de |os cronistas a este respecto son muchos; quiero
referir nicamente apartes de "L a Crénicadel Peru" de Ciezade
Leon: "En muchos términos desta ciudad de Puerto Viejo hacen
para enterrar los difuntos unos hoyos muy hondos, que tienen
més talle de pozos que de sepulturas; y cuando quieren meterlos
dentro, después de estar bien limpio de latierraque han cavado,
juntanse mucha gente de los mismos indios, adonde bailan y
cantan y lloran, todo en un tiempo, sin olvidar el beber, tafien-
do sus atambores y  otras musicas, mas temerosas que suaves;
y hechas estas cosas, y otras al uso de sus antepasados, meten al
difunto dentro destas sepulturas tan hondas; con el cual, si es
sefior o principal, ponen dos o tres mujeres de las mas hermosas
y queridas suyas, y otras joyas de las mas preciadas y con la
comiday céntaros de suvinode maiz, losquelesparece. Hecho
esto, ponen encimade la sepulturaunacafade las gordas que ya
he dicho haber en aquellas partes, y como sean estas cafas
huecas, tienen cuidado a sus tiempos de les echar deste brebaje
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gue estos llaman azla, hecho de maiz o de otras raices;
porque, engafiados del demonio, creen y tienen por opinién
(segun yo lo entendi dellos) que el muerto bebe deste vino
que por la cafia le echan. Esta costumbre de meter consigo los
muertos sus armas en las sepulturas, y su tesoro y mucho
mantenimiento, seusaba generalmente en lamayor parte deestas
tierras que se han descubierto; y en muchas provincias metian
también mujeres vivas y muchachos" (28). (El subrayado es
nuestro).

LaCHICHA o VINO, como lo llamaron los cronistas, se extrae
actualmente de la fermentacion del maiz molido (anteriormente
se molia en piedras o se mascaba, como en las comunidades
indigenas del Valle de Sibundoy delalntendenciadel Putumayo
- Colombia -; de ahi su nombre de "chicha mascada"), el cual
se coloca en puros (recipientes fabricados de frutos de gran
tamafio, como la calabazao el zapallo,etc.) durante ocho dias o
mas, segln el grado de fermentacion deseado. Recordemos,
ademas, que el maiz en sus diferentes preparaciones hizo parte
fundamental de la alimentacion de estas comunidades indige-
nas.

El GUARAPO es otra bebida embriagante caracteristica de las
celebraciones festivas y rituales; ésta proviene de la fermen-
tacion del liquido extraido de la cafia de azlUcar mediante un
procedimiento similar al delachicha. Actualmente, en regiones
indigenas y campesinas, someten la chicha y el guarapo a
procesos de destilacion y purificacién para extraer un licor de
mejor calidad, el cual se conoce con los nombres que ya
mencionamos.

Respecto a simbolismo del VINO o BREBAJE SAGRADO,
Gubert Durand, en su libro "Las estructuras antropoldgicas de
lo imaginario”, (29) habladel "papel sacramental del consumo
de-vinos -" entrelosindiosde Américadel sur. Al comparar €l
papel de las bebidas fermentadas de América con el del SOMA
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indoiranio y las bebidas rituales alcohdlicas de Africa, dice
gue: "La virtud de estas borracheras es, al mismo tiempo,
crear un vinculo mistico entre los participantes y transformar la
condicion morosadel hombre. El brebaje embriagador tiene por
misién abolir la condicion cotidiana de la existenciay permitir
la reintegracion orgiastica y mistica".

"Muy pronto, alimento y bebida natural, aunque fuesen origi-
nales, se destacan, fisicamente hablando, en una bebida o a-
limento puro, que ya ho conservan mas que sus cualidades
psicoldgicas, arquetipicas o miticas".

De acuerdo al simbolismo de |as bebidas embriagantes o bebidas
sagradas, podemos afirmar que la embriaguez colectiva en los
ritos funerarios no sélo expresa la Ultima convivencia de los
vivos con el difunto, sino, también, el abandono del mundo real
y cotidiano y el traspaso al mundo mitico, imaginario y espi-
ritual, espacio en el cua se manifiesta todo un significante
simbdlico de integracion mistico y césmico. Es el lugar de
retorno alo desconocido, alas fuerzas internas del hombrey de
la naturaleza. El brebaje sagrado permite lacomunicacion de la
vidacon lamuerte, si tenemos en cuenta que estas dos manifes-
taciones no son mas que el resultado del movimiento ciclico y
eterno de unamismamadre: lanaturaleza; de ahi la concepcion
filosofico-césmica, sobre la vida y la muerte, de las culturas
andinas americanas.

Asi como la CHICHA es para las comunidades indigenas del
Valle del Sibundoy (Putumayo) la bebida de integracion de la
comunidad, del rito del perdén y lareconciliacién, como tam-
bién de hospitalidad para extrafios, de igual manera podemos
entender que la chicha o brebaje sagrado es el elemento integra-
dor de los vivos con los muertos; por lo tanto, el hecho de
depositar esta bebida en las tumbas, no es Unicamente por la
creencia indigena de que el muerto necesita también alimen-
tarse, sino porgue esta bebida embriagante es el vinculo, o me-
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jor, ladisolucion de dos planos diferentes, el de laviday de la
muerte; se podriadecir que lamuerte no es mas que lamanifes-
tacion de fuerzas ocultas de lavida: el hombre vive y muere en
una misma experiencia interior, espiritual, cosmica y simbo-
lica. A este respecto, es particularmente explicativo el ritual
funebre entre la comunidad indigena Kwaiker al cumplirse un
ano del fallecimiento del esposo o esposa, en tanto es ocasion
para reunirse la comunidad veredal en una fiesta social, para
emborracharse y bailar: Después de asistir ala misa pagada por
los familiares, éstos y demés invitados se dirigen alatumba, en
horas de la tarde: "la marcha se hace en silencio como una
actitud derespeto al suefio del difunto. Cuando arriban, serompe
el sigilocon untiro de escopetaparadespertar al muertoy beben
chicha o guarapo alrededor de latumba. Antes que oscurezca,
vuelven alacasallevando algunas pertenencias del muerto que
estaban sobre latumbay simbolizan su presenciaen lafiesta; no
hacemucho, €l - traslado del espiritu - se haciaal son demarimba
y bombos. Duranteesta celebracion, como en todas, se toma
hasta la saciedad, pero casi hunca surgen problemas pen-
dencieros" (30). (El subrayado es nuestro).
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A MANERA DE CONCLUSION

No obstante, todo el proceso de mestizaje, sucedido desde
tiempos de la conquista y la colonia, sobre el simbolismo y
concepcion mitico-ritual sobre lamuerte, considero que ha sido
posible desentrafiar una particular filosofia, de una profunda
vision cOsmica, que estas culturas Sur-Andinas Americanas
tenian sobre lavida y la muerte. En esta cosmovision el sim-
bolismo no explica sino los procesos del "eterno retorno” de la
vida y de la muerte en el movimiento ciclico e infinito de la
naturaleza. Laviday la muerte no son sino dos aspectos, dos
fases de un mismo proceso, de una misma realidad. La con-
cepcioén del tiempo ciclico se opone ala concepcion del tiempo
lineal, continuo o teleolgico de la cultura occidental, asi mis-
mo de la vision cristiana europea.

Sin lugar a dudas, las culturas del mundo han concebido en el
transcurso de su historia una u otra filosofia de lavida y de la
muerte; y de acuerdo a ella han estructurado su vida socio-
cultural, mitico-religiosay espiritual en relacion con los diver-
s0s elementos cdsmicos que estructuran su entorno; estas pode-
mos resumirlas en dos principalmente: una actitud afirmativa,
positiva, o sea lavivenciainterna del hombre en el juego de las
fuerzas multiples que determinan la posicion del hombre en el
cosmos, a la manera de la tragedia Griega, en €l juego de lo
apolineo y lo dionisiaco; y la otra, aquella nefasta concepcién
resumida en el judeo-cristianismo, del rechazo deliberado ala
vidaterrena, de claudicacion, de negatividad; y, por consiguien-
te, el refugio del hombre en un mundo de "resentimiento y mala
conciencia" (Nietzsche), indefenso y solitario alaesperadela
redencion. Esta fuerza negativa, desde el punto de vista de la
vidaterrena, posibilitalailusion y laesperanzaen unavidaultra
terrenay extracésmica. Estaes, finaimente, ladiferenciadelas
dos culturas en cuanto alaconcepcion de laviday de lamuerte,
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gue en una u otra forma hemos tratado en el presente trabajo:
UnaFilosofia cosmica, afirmativa, en el movimiento del eterno
retomo de laviday de lamuerte de las culturas Andinas del sur
de América, y, aquella teleoldgica, teolbgica, extracdsmicay
negativa de la cultora occidental, resumida en el judeo-cristia-
nismo.
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