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RESUMEN Se describen y analizan las practicas de cuidado ante la muerte y su
expresion narrativa en el contexto ritual de Perico, una localidad de la Provin-
cia de Jujuy, Argentina. Abordamos una relacién poco explorada entre cuida-
dos y muerte, a partir de materiales originales recabados mediante observacién
y entrevistas abiertas, extensas y recurrentes, en el marco de un extenso trabajo
de campo entre los aflos 2009 y 2014. Desde un abordaje cualitativo, desarro-
llamos una estrategia interpretativa a partir de la deconstruccién de significa-
dos en torno de las creencias sostenidas por nuestros informantes. Prestamos
especial atencidn a los ritos mortuorios en el contexto del Dia de los Muertos,
los que ponen en evidencia la combinacién de concepciones ancestrales y ex-
periencias religiosas, como las estrategias cognitivas relativas a la significacion
de la vida y la muerte.

PALABRAS CLAVE Rituales mortuorios; cuidados; cosmovision andina.

1. Este articulo ha sido elaborado en el marco de los proyectos de investigaciéon PIP-CONICET 112
20130100456CO “Narrativa de creencias. Retdrica y corporalidad en contextos argentinos” (2014-
2016) y PROINCE F 0006 (Universidad Nacional de La Matanza) “Institucionalizacién de practicas
no convencionales en calidad de vida” (2017-2018).
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ABSTRACT The practices of care before death and its narrative expression are
described and analyzed in the ritual context of Perico, a locality of the Province
of Jujuy, Argentina. We approach a relationship underexplored between care
and death, from original materials collected through observation and open, ex-
tensive and recurrent interviews, within the framework of extensive field work
between 2009 and 2014. From a qualitative approach, we developed an inter-
pretive strategy based on the deconstruction of meanings around the beliefs
held by our informants. We pay special attention to the mortuary rituals in the
context of the Day of the Dead, which highlight the combination of ancestral
conceptions and religious experiences, such as cognitive strategies related to
the meaning of life and death.

KEYWORDS Mortuary rituals; cares; andean cosmovision.
Introducciéon

Nos proponemos describir practicas de cuidado ante la muerte y su expresién narra-
tiva en el contexto ritual de Perico, una localidad de la Provincia de Jujuy, Argentina.
Para ello pondremos especial atencion en los ritos del Dia de los Muertos, los que
condensan concepciones ancestrales y experiencias religiosas, como las estrategias
cognitivas relativas a la significaciéon de la vida y la muerte, las que circulan como
signos dentro de locaciones especificas y sistemas de valor. Ilustran el respeto que el
hombre andino le tiene a sus muertos y la importancia del cuidado tanto en la vida
como en la muerte. Del cuidado del difunto depende el cuidado de aquel hacia los
vivos, en una comunicacién y reciprocidad continua entre vivos y muertos. Intercam-
bios de trabajo y amor, mediante ofrendas, regalos y visitas a las tumbas, conforman
los recursos del cuidado. Reflejan ese conjunto de pequeiios y sutiles actos, conscien-
tes e inconscientes, en los que se vuelcan sentimientos, acciones, conocimientos y
tiempo (Hochschild, 2011), en un tiempo mundano, pero al mismo tiempo sagrado y
ciclico.

Desarrollamos un camino poco explorado como es la relacién entre cuidado y
muerte, en un contexto en el que la idea de muerte es diferente a la acepcién biolégica
propia de la cultura occidental moderna, sostenida en la negacién del morir (Idoyaga
Molina, 2002). Efectivamente, para comienzos del siglo XIX la psique con sentido
de alma fue barrida, alejada de la nocién de vida, junto a la muerte, los muertos y
los sufrientes. Sin alma y sin muerte una esfera de la vida imaginativa fermenté al
margen de la conciencia cultural moderna: en los demonios, los fantasmas y las aluci-
naciones a las que Esquirol ya en 1817 describié como patoldgicas. Asi el alma perdi6
sustancia y se debilité el potencial de la experiencia psicoldgica de la auto-revelacion,
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y su importancia para la vida cotidiana. No obstante, como ha sefialado Lee (2008)
si bien la muerte ha sido expulsada de las representaciones publicas, desde fines del
siglo XX ello estd siendo fuertemente cuestionado. En un tiempo caracterizado por
una refocalizacion de la espiritualidad en el ambito de las ciencias sociales y humanas
(Krmpotic, 2016), como de revalorizacion étnica y de saberes ancestrales a través de la
difusion de conceptos como el buen vivir (sumaq kawsay en quechua, suma qamaria
en aymara, kiimé mogen en mapuche, oiko pord y tekokavi en guarani), examinaremos
la existencia de mundos paralelos y comunicados entre si, en un flujo constante entre
entidades naturales y espirituales en favor del mutuo cuidado.

En el caso particular del ‘Dia de los Muertos’ se vio favorecida su divulgacién por la
declaracién de la UNESCO como “Obra maestra del patrimonio oral intangible de la
Humanidad” en 2003 con relacién al culto mexicano. Si bien no podemos generalizar
las practicas mortuorias mexicanas, ya que existen en ese pais mas de cuarenta y un
grupos étnicos de los que se desprenden variantes regionales (Lomnitz, 2006), cierto
es que -como culto prehispdnico- podemos encontrar diversas similitudes en Bolivia,
Pert y el noroeste argentino, reconociendo también sus variedades en el mundo an-
dino. La celebracién ha llamado crecientemente la atencién, lo que se ha manifestado
en exposiciones artisticas a propdsito del 1 de noviembre, innumerables posteos en
las redes sociales, comentarios ilustrativos en medios de comunicacién masiva, todo
lo que ha popularizado dicha practica, y puesto de manifiesto la necesidad de visibili-
zar y compartir creencias en torno de la muerte.

En el marco de un abordaje cualitativo en perspectiva fenomenoldgica, los mate-
riales que dan soporte a esta presentacion fueron recabados mediante observacién y
entrevistas extensas, abiertas y recurrentes a unos sesenta vecinos, adultos de ambos
sexos, entre 45 y 70 afios, en un trabajo de campo que se extendié entre los afios 2009
y 2014, cuando una de las autoras (Vargas) particip6 en diferentes viajes, de la vida
comunitaria y familiar de residentes de la localidad de Perico. Los nombres de los
informantes se indican al finalizar cada relato (de acuerdo con su expresa preferencia,
en el marco de los criterios del consentimiento informado). De dicho corpus selec-
cionamos fragmentos narrativos que nos permiten ilustrar las creencias, entendidas
como expresiones relativizadas de la certeza y cuyo valor de verdad depende del po-
sicionamiento subjetivo o de un acuerdo intersubjetivo (Greimas y Courtes, 1982).
Entendemos que la narracién es un instrumento para la configuracion del espacio y
del tiempo en una sintaxis narrativa de lo cotidiano, y resulta util para el trazado de
recorridos acerca del sentido de la vida y la relacién con los otros en el mundo andino.
Siguiendo un razonamiento inductivo privilegiamos una estrategia interpretativa a
partir de la deconstruccion de significados en torno de las vivencias de muerte de un
ser préximo y los contenidos de conciencia como nociones, representaciones, per-
cepciones y emociones (Denzin, 1989; Geertz, 2000; Long y Long, 1992).

Luego de una descripcion de la localidad, dedicaremos un segundo acépite a la
muerte, los cuidados y el sentido de la intervencién sobrenatural sobre el mundo
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natural ordinario, como aspectos intrinsecos a una comunidad golla. Seguidamente,
desarrollaremos algunas notas distintivas de los ritos del Dia de los Muertos en Pe-
rico, entendidos como ritos de pasaje. Estos retinen acciones purificatorias e incluso
sacrificiales, evidenciando una sintesis cultural de las creencias prehispdnicas junto a
las provenientes de la evangelizacion catélica. Dicha descripcién nos permitird avan-
zar hacia una interpretacién de los rituales mortuorios como dimensién del cuidado
en el continuum entre la vida y la muerte, y sus implicancias en la temporalidad en
que se inscriben. Finalmente, unas consideraciones a modo de cierre.

1. El contexto

Localizada en el denominado Valle de los Pericos (llamada asi por la gran cantidad de
loros), ciudad Perico se ubica al noroeste del departamento El Carmen, y a 35 km de
la capital provincial San Salvador de Jujuy. La zona fue una de las primeras en ser co-
lonizadas por los espaiioles durante el siglo XVI, conservando su nombre originario.
Por aquel entonces algunos de aquellos fueron beneficiados con el reparto de las tie-
rras las que cultivaron con maiz, vinedos y frutales. Por su ubicacién en la estratégica
ruta hacia Lima, ello favorecié el desarrollo de la zona, que luego se convirtié en una
importante productora de mulas, plantaciones tabacaleras y de cafa de azucar, po-
tenciada mas adelante por el ferrocarril. Actualmente, una porcién importante de su
poblacion se dedica a la cosecha y clasificacidn del tabaco como a su procesamiento,
junto al aztcar bajo la modalidad de ingenio azucarero. Asimismo, hay un gran nu-
mero de feriantes, que viajan al menos dos veces a la semana a Bolivia de donde traen
articulos para la venta en las diferentes ferias locales.

La mayoria de sus residentes son descendientes de quechuas y aymaras, quienes
mantienen un sinnimero de ritos andinos, aunque en muchos casos no conserven
la lengua. Se reconocen como gollas por ser de la zona del Qollasuyu® Sus creencias
arraigan en la cosmovisidn y religiosidad andinas, practican el culto a la pachamama

2. Qolla viene del quechua que significa sur, por cuanto esta zona del actual norte argentino era
parte del antiguo territorio denominado ‘tawantinsuyu’ (lo que remite a las cuatro regiones andinas
del sol: tawa/cuatro y suyu/regién). Recordemos que el Imperio Incaico abarcé los actuales terri-
torios correspondientes al extremo sur occidental de Colombia, Ecuador, Perd, el oeste de Bolivia,
la mitad norte de Chile y el norte, noroeste y oeste de Argentina. El imperio estuvo subdividido en
cuatro regiones: el Chinchaysuyu al norte, el Qollasuyu al sur, el Antisuyu al este y el Qontisuyu al
oeste, siendo Cuzco el centro del imperio, también llamado ombligo del mundo (Pert).

3. La Pachamama es un principio explicativo fundamental en la cosmovisién de los pueblos origi-
narios andinos. Pachamama o pacha (del aymara y quechua pacha: espacio, tiempo, también mun-
do, cosmos, y madre) constituye el nicleo del sistema de creencias y de actuacién ecoldgico-social.
No estd localizada en un lugar especifico, pero se concentra en ciertos lugares como manantiales,
vertientes o apachetas. Es una deidad inmediata y cotidiana, que actta directamente, por presencia,
y con la cual se dialoga permanentemente, ya sea pidiéndosele sustento o disculpdndose por alguna
falta cometida en contra de la tierra y todo lo que ella nos provee.
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(madre tierra)® y a los planos que la componen. La referencia a lo andino connota un
sentido geografico y topografico que refiere a la regién montanosa de América del
Sur (que incluye Venezuela, Colombia, Ecuador, Pert, Bolivia, Argentina y Chile) y de
cuyas condiciones han surgido diversas culturas. Pero también lo andino, alude a un
modo de ser que mas alld de identificarse con una ascendencia prehispanica, arraiga a
estos pueblos a un ambito de realizacién comunitaria caracterizado por la alteridad e
integracidn en la diversidad, y sostenidos en la reciprocidad (ayni) como mecanismo
de intercambio fundamental (material, como energético y espiritual). Recordemos
que Abya Yala, América o América Latina, estaba habitada entre los siglos XV y XVI
por variadas sociedades indigenas, que conformaban desde estados estructurados,
jefaturas mas o menos estables, hasta tribus némadas y seminémadas, diversas en
densidad como en formas de sustento, gobierno y culturas (Bethell, 1990; Brower
Beltramin, 2008). Formas de vida disimiles derivan en una rica complejidad de la
poblacién nativa. Este caracter multiétnico y pluricultural que presentan en la actua-
lidad retine tres densas genealogias: la grecorromana traida por los descendientes eu-
ropeos, la africana a través de los africanos esclavizados, y la indigena de los pueblos
originarios. Matices que resumen la hibridez, y mds recientemente, la revalorizacién
del mestizaje, que a partir de los 70’ deja de implicar adulteracién e impureza (en la
figura de la sangre contaminada, por ejemplo), para convertirse en ‘mestizaje como
orgullo; sinénimo de cultura y de riqueza cultural (Gomez-Martinez, 1994).

Por su parte, en referencia al antiguo territorio denominado ‘tawantinsuyu’ diver-
sos autores coinciden en destacar fuertes principios de cohesién social que animaron
a los incas a la conciliacién con el otro, aun ante la invasién y colonizacién europea.
Ello hace comprensible el proceso de resistencia no violenta, respetuosa y persuasiva
-visualizado en el sincretismo actual- asi como la premisa de equidad en el orden mo-
ral y un sereno equilibrio de las cualidades. En este sentido, la referencia a lo incaico/
andino se define por su interaccién con lo occidental, y por resistir adaptandose. En
sintesis, la preminencia de una légica de la conciliacién expresada de forma perma-
nente en los rituales andinos (Dejo, 1990; Porras Barrenechea, 1999), mds cercana a la
integracién popular basica que a la resistencia (Santillin Guemes, 1985), como en una
reconversion del patrimonio -sean artes, aspectos de la vida cotidiana, o el desarrollo
de artefactos y tecnologia que Garcia Canclini (2001) definiera como hibridacién.

II. Muerte y cuidados en el noroeste argentino

En la cosmovision andina*, la muerte implica el final de la vida fisica, bioldgica, pero
no de la existencia del alma (nuna o camaquen). El alma se ird a otro mundo, y volvera
cuando sea nombrada, hacia donde su cuerpo yace. Se trata de un descanso relativo,
ya que el espiritu del difunto tendrd que afrontar en su nueva vida trabajos no exentos
de sufrimiento: se sabe que uno sigue viviendo en el otro mundo tal como ha vivido

4. Siguiendo a Marzal (1983) consideramos la cosmovision quechua como equivalente a la aymara.
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en este. Siendo natural no es motivo de desesperacién. La naturaleza es comprendida
como un todo del que formamos parte y compartimos la vida. La pachamama cuida
al hombre andino y ellos cuidan a la madre tierra. Esta reciprocidad se despliega en-
tre vivos y muertos, en un movimiento permanente que guarda un orden armoénico,
ciclico, de complementariedad, jerarquia e interdependencia de todos los seres. El
universo es totalidad: los elementos estan en intima relaciéon, guardan un equilibrio
y una armonia que alcanza a las personas, a la comunidad, a toda la sociedad y al
mundo sobrenatural.

Para el hombre andino la muerte vale tanto como la vida. En la nueva condicién,
la vida se desarrolla con las mismas peculiaridades que en este mundo, con el que
los muertos se comunican en ocasiones. La poblacién andina vive en una realidad
temporal y espiritual dividida en cuatro planos, de los que dependera el equilibrio
de la vida: el Hanan Pacha, el mundo de arriba; el Kay Pacha, el mundo de aqui, el
presente habitado por los seres humanos, animales, plantas y los espiritus de otros
lugares como las ‘achachilas, ‘pus, la ‘pachamama’; el Hanaj Pacha, el lugar al lado
de las estrellas donde viven las almas y los pensamientos, y el Uku Pacha, el mundo
de abajo habitado por los espiritus de los muertos que penan en lugares estratégicos
como rios, lagos, pozos y cavernas, cuevas y otras aberturas de la superficie terrestre
consideradas lineas de comunicacidn entre el kay pacha y el uku pacha.

Para el qolla en particular, la concepcién del mundo revela similares rasgos: ani-
males, plantas y minerales estdn en un mismo plano, y poseen espiritus o dnimas.
Todos sus elementos tienen la virtud de relacionarse, transcurren por sus respectivos
ciclos vitales, los que deben ser respetados y cuidados. El cuidado de los muertos con-
tinda pues se concibe como forma de vida en el hanan pacha. Cuando una persona
de la comunidad periquena fallece, se ponen en marcha una serie de rituales mortuo-
rios tradicionales® donde se integran elementos provenientes de la cultura y mitologia
incaica con otros de origen cristiano. Desde que muere hasta el dia de los muertos,
las précticas atraviesan diferentes momentos: el velorio, la despedida, el lavatorio, la
construccion del altar, la construccién del cuerpo simbélico (réplica del difunto y un
caballo que lo acerca al hanan pacha, y su posterior quema en vista a su ascenso, el
levantamiento del luto (al ano de la muerte del familiar), y el Dia de los Muertos en el 1
y 2 de noviembre de cada afo, esperando por la conexién con esas almas. La evangeli-

5. Aqui entendemos por tradicion a las costumbres que se trasmiten de generacion en generacién,
acompaiadas de la narracién como principio cognitivo de organizacion secuencial de la experi-
encia, como de la articulacién de un modelo cosmovisional (Bruner, 1987). Asociada a la memoria
cultural funciona como instrumento de trasmisiéon de sentido (Halbwachs, 2012; Ferrater Mora,
2002). En el campo particular del folklore, la concebimos como una construccion activa (en lugar
de herencia inmutable), donde el pasado cobra significacién en las relaciones sociales del presente,
prestando atencion entonces a un proceso estratégico de tradicionalizacién mds que a una cualidad
inherente a la tradicién (Bauman, 1992).
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zacion se deja ver en la novena, el rosario, la necesidad de tener un resiri o rezador y la
inclusién de la cruz clavada en la tierra para indicar que ahi murié un cristiano, y sea
de este modo reconocido por ese hombre que vive en los cielos llamado Dios. Figura
de corte masculino que acompaiia a la deidad femenina suprema local identificada en
la Pachamama.

Los ritos mortuorios tienen precisamente la funcién de acompaiar el despren-
dimiento del mundo de los vivos hacia el mundo de los muertos. Cuando muere al-
guien “no te tienes que preocupar por la falta de dinero” (Jesus, 67 aios, 2009), pues
generalmente el difunto ya ha estado pagando su cajon, y la comunidad estd atenta
a las actividades que desata la muerte y a las necesidades de los familiares. Todos se
unen ante la muerte, se aproximan unos a otros, se afianza la reciprocidad. Cuando
un miembro padece, también padece el otro: “nosotros estamos tranquilos porque lo
atendemos bien desde acd y realizamos los rituales con gran cuidado para que ellos
estén bien y tranquilos porque cumplimos con ellos (Hugo, 45 afios, 2013).

El cuidado comienza desde antes de la partida del ser querido hasta el tercer aiio
de su muerte. Si bien la muerte no es motivo de tragedia implica un momento de do-
lor y mucha tristeza. Muchas veces la persona que esta por morir tiene visiones; cuan-
do estos signos aparecen se ensombrecen sus corazones. Asi se refiere Gerdnima,

“A veces ellos ven muchas hormigas caminando sobre su cama, o dicen que
le hablan familiares que no estan ya en este mundo. También dicen oir vo-
ces cuando estdn en vigilia, y otras veces dicen que se estdn quemando. Asi
les pasé a mis suegros, ellos vefan estas cosas y yo me di cuenta de que les
pasaria algo”

“Mi mama era una mujer muy sabia y de mucho coraje, es por eso que ella
podia ver siempre el espiritu de las personas que iban a morir, dice que
siempre veia el espiritu fuera del cuerpo de la persona, a veces llorando,
otras veces caminando con la cabeza agachada, y ella entonces ya sabia
quién iba a morir, porque ella ya los vefa antes que se mueran” (Gerénima,
67 anos, 2011).

Otra manera de presagiar la muerte es a través de los suefos. De acuerdo con
nuestros entrevistados, los suefios son una de las principales vias de comunicacién
con los muertos. Cuando un fallecido se aparece en los suefios, estd pidiendo que se
le mande a hacer una misa por su descanso, que se lo visite, o puede ser que tengan
hambre de oraciones (Vargas, 2013).

Por su parte, si bien se respetan las reglamentaciones municipales en cuanto a
la inhumacién y velatorio, los hombres del noroeste argentino mantienen practicas
ancestrales -que perduran tanto en la puna, la quebrada como también en zonas ur-
banas- tal el caso del lavatorio (lavado de las prendas del difunto en el rio para su pu-
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rificacion), o el arrojar en la fosa hojas de coca®, alcohol, molle?, ropas u otros objetos
pertenecientes al difunto, al tiempo que se implora a la pachamama por su descanso
eterno. En tanto seres sagrados a partir de su muerte, estos brindaran proteccién a
sus familiares que quedaron en el kay pacha, o sea, en el aqui y ahora en la tierra. Los
de la otra vida estdn bajo otro sol y otra luna y la noche es dia para ellos. Asimismo,
lo que en esta vida es un dia, para las almas es un afo. La referencia a la temporalidad
también incluye el uso del tiempo; Gerénima nos advierte acerca de la importancia
del descanso en vida:

“Nosotros debemos descansar bien en esta vida, no hay que desvelarse y ha-
cer cualquier cosa en la noche, la noche es para descansar si no descansas,
una noche menos que duermas es un afio menos de vida y si dormis con
zapatillas tu alma no descansa bien” (Gerénima, 72 afnos, 2014,).

El difunto llega al mundo de los muertos, en un periodo aproximado de un afio,
iniciando el viaje al décimo dia después de muerto. Asimismo, el muerto debe llevar
consigo todas sus pertenencias y objetos de uso personal, como ropa, herramientas,
mantas, amuletos. De la misma forma, debe ir acompaiado por sus despojos, como
cabellos, dientes, uiias, entre otros. Existe la posibilidad que pueda volver al kay pacha
al décimo dia (algunos documentos refieren el quinto dia) para recoger los objetos de
uso personal olvidados si no se toman las precauciones necesarias al momento del
entierro. Este aspecto es de entera responsabilidad de los familiares vivos.

6. La coca (Erythroxylum coca) en quechua kuka es una especie de planta con flor de la familia de las
eritroxildceas, originaria de las escarpadas estribaciones de los Andes amazdnicos. Tiene un papel
importante en las culturas andinas como analgésico en intervenciones médicas, aunque es mejor
conocida en el mundo entero por sus alcaloides, entre los cuales se encuentra la cocaina usada como
estimulante. E]l habito de usar las hojas de coca como analgésico se remonta al siglo II a. c. y con-
tintia siendo comun entre los actuales grupos indigenas de las serranias y altas mesetas de Bolivia,
Perd y el noroeste de Argentina. Si bien la coca fue considerada un articulo de lujo en tiempo de
los incas y utilizada durante los ritos sacerdotales inicamente por los emperadores incas y nobles,
su consumo fue estimulado por los conquistadores espafioles para extender las horas de trabajo de
la mano de obra indigena en los Andes. Hoy los gollas relatan que te quita el hambre, la sed y el
cansancio, por lo que la usan para trabajar, al tiempo que se ofrece a los difuntos para que soporten
mejor el cansancio durante el viaje.

7. El schinus molle anacardiaceae es un arbol de 15m de altura, siempre verde, con ramas colgantes,
aromadtico, resinoso, de tronco grueso. Planta originaria de Perd, juega un papel relevante en la tera-
péutica de padecimientos de indole cultural -denominados sindromes de filiacién cultural- como
los malos aires, susto, mal de ojo, etc. Utilizado en la realizacién de limpias, se aplica en ramos
acompanado de otras plantas, o mediante infusion.
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“Nosotros debemos cuidar nuestro espiritu, nuestro cuerpo, nuestras ufias
y cabellos, ahi esta el espiritu también. Cuando nos peinamos los cabellos
que se caen lo juntamos y luego lo quemamos para que se vaya al hanan
pacha, ahi arriba se juntan nuestras pertenencias; cuando llegas alld arriba
dicen que esta un dios y te pregunta donde estd todo lo que te di, ahi tenes
que contar hasta tus cabellos uno por uno y si no lo cuidaste y dejaste por
ahi, tu alma anda un afo caminando y buscando en todos los lugares por
donde los dejaste tirados” (Carnesa, 67 aios, 2014).

Se trata de un cuidado minucioso con las partes del cuerpo que debe estar comple-
to, a fin de evitar volver a la tierra y andar vagando en pena.

I1I. Los ritos del Dia de los Muertos
La despedida del difunto

La despedida del difunto se realiza de distintas formas, lo que incluye la novena® (del
latin novem, nueve), las misas mensuales y las plegarias. Para los quechuas son ali-
mentos del alma y asi cuidan de la persona como si estuviera viva. Se cree que el alma
consigue, con el apoyo y el cuidado de los familiares mediante tales practicas, alejarse
de los vivos y alcanzar el espacio habitado por las almas. De esta forma, el cardcter
atemorizante del difunto se domestica culturalmente a través de las diferentes ofren-
das. Hay que tener en cuenta que el alma del difunto estd en un plano elevado, desde
donde nos cuida, pero también nos observa, de modo que asi se entreteje la trama
del dar-recibir y devolver cuidados (o percances) en nuestra vida cotidiana. El alma
del difunto trabaja en reciprocidad con los vivos: el hombre andino habla con el alma
cada dia, estd en contacto y sabe lo que quiere. Los mensajes se reciben por medios
de sueiios, del viento o del fuego.

Tras la muerte y la ceremonia de los nueve dias, el difunto emprende el camino
antes resefiado: dicho viaje podia ser acompanado por otros familiares, por un perro
y por una llama para transportar sus pertenencias (quipi). El viaje transcurre en cir-
cunstancias normales en la medida que los familiares hayan cumplido satisfactoria-
mente todas las ceremonias y lo hayan alimentado adecuadamente.

8. Senala los nueve dias que se realiza el rezo en nombre de algiin Santo Patrono. La novena es
una devocion de oracién privada o publica de nueve dias, se realizan estas oraciones para obtener
alguna gracia o intencién especial. Hay novenas dedicadas a Nuestro Sefor, al Espiritu Santo, como
también a la Virgen Maria o a los santos. La sucesion de nueve se refiere por lo general a dias con-
secutivos (ej.: nueve dias previos a una fiesta). Pueden ser nueve dias especificos de la semana o del
mes (ej.: nueve primeros viernes). Algunas novenas tienen una larga tradicién asociada con la devo-
cién a un santo o a una promesa recibida en revelacién privada. En este caso cada vez que se realiza
un rito importante referido al difunto, las familias previamente realizan la novena. Las novenas y
la oracién ayudan cuando estin adecuadamente valoradas en el contexto de una sélida creencia.
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“Cuando muere una persona debe seguir un camino bien largo, él va por
sendas espinosas, y debe pasar una gran masa de agua. Por eso tenemos
que matar a su perrito, para que lo acomparne y lo cuide en todo su camino,
el perro lo cuida de espiritus peligrosos, porque él ve mds que nosotros. Mi
tata decfa, cuando morimos tenemos un viaje bien largo y costoso lleno de
piedras, espinas y a veces no tenemos alimentos y andamos hambreados
y sin fuerzas, es por eso que debemos ponerle también comidita para su
largo viaje, asi nosotros lo ayudamos y cuidamos para que llegue bien a ese
lugar. Luego dicen que se camina como un dia o mds, y te encontras con un
rio bien ancho, tan ancho que es dificil pasar, por eso el perrito te tiene que
acompaiar, porque él te va a ayudar a pasar. El perrito salta al rio y espera a
su duefo y deja su fiuso? afuera para que el alma de su duefio se pare arriba
de su nariz y no se moje y mira al cielo, ahi en su fiuso el almita se posa y
pasa todito su viaje, asi pasa tranquila al otro lado y no se moja, de ahi con-
tinda su viaje” (Emiliana, 105 afios, 2009).

Los muertos necesitan de nuestro cuidado, de los alimentos y el ajuar que sus
familiares le han proporcionado durante la novena, a fin de superar las dificultades
del viaje. No todas las almas son bien recibidas al llegar al hanan pacha o cielo. La
salvacion o condena estd ligada al azar de su suerte como al cuidado que del difunto
hagan sus familiares. La persona muerta se convierte en alma y debe ser agasajada el
dia de Todos los Santos durante tres afios consecutivos, si se quiere evitar cualquier
reclamo por parte de aquella. Se celebra el dia de los difuntos con la colocacién de
las ofrendas en las casas de los deudos. El muerto es convocado ese dia mediante
su comida preferida. Las almas sufren y padecen si sus familias no les procuran los

abastos que precisan, al menos durante este dia. El alma asi satisfecha, procurara por
el beneficio de su familia.

El cuidado de los difuntos

Para el hombre andino, la vida empieza en el mismo punto en que termina, para vol-
ver a repetirse. Se piensa desde una circularidad y reflejo donde todo lo que sucede en
la tierra sucede en el cielo, el llamado mas alld o hanan pacha. Asi, en el calendario
andino existen dos momentos cruciales: el paso de la época de lluvia a la época fria
(entre el crecimiento y la cosecha) y el paso de la época seca a la de lluvias, cuando el
calor apremia y la supervivencia humana depende de ella. Tiempo que equivale en el
calendario occidental al mes de noviembre y que en el mundo andino precolombino
se conocia como el aya markay killa (el mes de los muertos).

9. Nuso: del quechua, nariz.
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El dia de los difuntos que se celebra el 1 de noviembre, implica una serie de prepa-
rativos que comienzan el 28 y concluyen el 31 de octubre, para luego festejar el 1y 2
de noviembre, dia que finaliza con el reencuentro entre las almas y los vivos™. En ese
dia las familias andinas reciben las almas de los seres queridos. Se dedican a atender a
los difuntos elaborando alimentos como bebidas. En tanto manifestaciéon de cuidado,
arraiga en la idea que sus almas cuidan y proveen bienestar a todos, tanto a familiares
como a la comunidad, lo que refuerza el compromiso colectivo con la festividad.

La preparacién de la chicha, constituye un episodio clave de inicio del ritual que
comienza el 28 de octubre. Las chicheras llegan a las dos de la madrugada, antes que
cante el gallo y salga el sol.

“Es mejor amasar temprano y preparar la chuia”, ya que cuando nos agarre
el sol, y estemos cocinando cerca del fuego sufriremos mas y es mas dificil
mantenerse cerca de tanto calor ardiente” (Delia, 45 afnos, 2011).

“Nosotras las mujeres siempre vamos a ayudar temprano donde sabemos
que hay algin alma nueva, acd todos nos conocemos y sabemos quién nece-
sita... por eso madrugamos para hacer la chicha o el pan, algunas hacen la
chicha otras el pan” (Maria, 65 afios, 2013).

En efecto, tendrdn que estar todo un dia y la noche del siguiente mezclando conti-
nuamente la olla de barro para que esta no desborde, ademads de ir cambiando de olla
a medida que esta se vaya consumiendo. Se precisan varias voluntarias para que se
turnen en el mezclado y cuidado de la chicha, hasta que llegue a su punto justo. El cui-
dado de la chicha es muy importante. Bebida muy antigua, es la mas consumida por
aquellos que han muerto y que pronto vendran a visitar a sus deudos. Durante el tra-
bajo de campo, hemos visto que aquellas mujeres encargadas de su preparacion eran
adultas, por lo general mayores de 45 anos, lo que se explica por la experiencia que
se requiere para lograr un buen preparado en una cantidad de al menos cien litros.

10. El Dia de los Difuntos es una fecha (2 de noviembre) que también sostienen las iglesias cristia-
nas (tanto la catélica como las reformadas, con menciones desde el Antiguo Testamento) para la
conmemoracion de los difuntos fieles. La celebracion se basa en la doctrina de que las almas de los
fieles que al tiempo de morir no han sido limpiadas de pecados veniales, o que no han hecho expi-
acion por transgresiones del pasado, no pueden alcanzar la Visién Beatifica. Se les puede ayudar a
alcanzarla por rezos y por el sacrificio de la misa. También se reconocen creencias relacionadas con
el Dia de los Difuntos de origen pagano, precristiano y de antigiiedad inmemorial, las que del mismo
modo aluden a una comunicacién estrecha entre el mundo de los vivos y de los muertos.

11. Chuia: se refiere al resultado final de la preparacion.
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“...son muchos nuestros muertos que tienen que venir y la chicha no debe
faltar, sino diran que somos pobres y no les damos de comer, no los cuida-
mos como debe ser ni les atendemos bien, en estas acciones nosotros les
mostramos nuestro amor” (Delia, 47 afos, 2012).

Las llamadas chicheras, que en esta zona de Jujuy son pocas, también realizan
tareas de supervision y ensefianza de esta especial preparacion, que requiere ademas
del tiempo, otros recursos como maiz, mani, azdcar y lena para la larga coccién. Se
realiza manteniendo la antigua tradicion a partir de las vikis o virkis, ollas de barro
con boca muy amplia que pueden contener entre 100 y 200 litros de chicha, a las que
luego se incorporan otras ollas de distintos tamafos. Terminada su coccion, se dejara
en reposo hasta el dia de la celebracion, cuando serd nuevamente mezclada, colada y
convertida en chuia, lista para ser disfrutada primero por las almas, y luego por los
familiares vivos al finalizar el ritual.

La celebracién del dia de los difuntos tiene un profundo significado que remite al
compromiso de amor eterno para con los difuntos de la familia y allegados. En tan-
to culto privado de los deudos y amigos del difunto-especialmente si se trata de un
muerto nuevo, es decir, quien fallecié hasta cuatro meses antes del dia de los muer-
tos- implica una serie de intercambios y donacién de recursos del que participan
amigos, comadres, compadres y familiares que cuidan y esperan ser cuidados por
sus muertos. En estos casos, se considera que el alma es nueva pues aun no entro6 al
cielo y se encuentra en proceso de purificaciéon de sus culpas. Por medio del ritual, los
deudos intentaran ayudar al alma a llegar a lo alto. Objetivo dificil de lograr ya que lo
alto es una dimensién inaccesible al hombre como tal, en la medida que pertenece a
las fuerzas y seres sobrehumanos. Como describiera Eliade (1972), el hombre que se
eleva subiendo ceremoniosamente los escalones de un santuario o escala ritual que
conduce al cielo, deja entonces de ser hombre; las almas de los difuntos, en su ascen-
sion celeste, abandonan la condicién humana y pasan a otro estado.

Durante el primer afo reina la consternacion y el respeto al recuerdo del difunto.
El segundo aino es mds reconfortante, los animos mds fortalecidos convierten en dis-
tendida y entretenida la reunién con relatos de anécdotas, adivinanzas y cuentos que
provocan risas. En el tercer y tltimo aio de cuidado al difunto se realiza el despacho
del alma, el que tiene un sello original por cuanto no se ha observado lo mismo hasta
el momento en otro lugar: se baila, se bautizan los panes y las wawas (munecos reali-
zados con harina de maiz con forma antropomorfa) a los que se consideran nifios que
necesitan ser bautizados antes de que partan con nuestros difuntos.
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Otro aspecto relevante de la celebracion lo constituye la preparacién del altar, o
mesa del alma. Alli se presentan una gran variedad de alimentos andinos. Lo original
de estas mesas lo constituyen las ofrendas, que incluyen figuras humanas hechas de
pan y ornamentadas con tinturas a base de airampos®. En ocasiones se utiliza el hollin
de las ollas para lograr una masa negra, que simboliza los ojos de las ofrendas o el
tantawawa®. Se elaboran con harina y levadura casera (la que se prepara mezclando
harina de maiz con agua, y luego se deja a fermentar tapandola con harina de trigo) y
pueden ser saladas o dulces. Se observan diferencias en cuanto a la cantidad de pla-
tos que se exponen, pues estos van decreciendo a medida que mds anos transcurren
desde la muerte del ser querido. Tampoco deben faltar los platos con empanadillas de
cayote, rosquetes, capia (galletitas dulces de maiz tostado), pochoclo, chicha, locros,
picantes, asados, vino y panes en formas de escaleritas, cruces, animales etc., es decir,
todas las cosas que al difunto le gustaba comer y beber. Si no son preparadas por los
familiares, se suelen comprar a los vendedores ambulantes que salen esos dias con su
mercaderia. Las ofrendas permanecen en la mesa principal de las casas de los deudos
y recién se levantan el dia 2 de noviembre a mediodia. Las ofrendas “que no comié el
almita” son compartidas entre parientes, amigos y vecinos, quienes luego concurren
al cementerio a dejar flores, algunos panes en las tumbas, y participar de las misas que
alli se celebran durante los dos dltimos dias. La estética de las mesas no se descuida,
atendiendo a la seleccién y combinacidn de elementos y colores. Se disponen los pa-
nes iguales en cada mesa de arriba hacia abajo. Las ofrendas mas grandes van arriba
para que sean apreciadas por los visitantes, que vendran a rezar. Por su parte, cada
difunto tiene su color segiin la edad y gusto. En este caso al que refiere seguidamente
nuestro entrevistado se usaron los colores negro, violeta y azul, simbolo de la adultez,
la sabiduria y la experiencia:

“...el color violeta, azul y negro es usado para la identificacion de los difun-
tos mayores de cuarenta afios, esos siempre son los mds experimentados,
por eso usamos los mas oscuros” (Damasio, 77 afios, 2009).

“..cuando mueren chicos recién nacidos los colores son mas claros igual
que cuando nacen, esos colores usamos y le ponemos cosas para bebés”
(Delia, 45 anos, 2011).

Cuando se trata de niflos que murieron antes de cumplir 5 o 6 afios, son llamados
angelitos: sin pecado van puros al cielo, se encuentran con la deidad y desde alli nos
cuidan. Los colores usados en esos casos son el rosa, amarillo, celeste y el infaltable
blanco simbolo de pureza.

12. El airampo es una semilla de cactus. Tiene una flor amarilla o roja, y junto al fruto sirven para
tefiir de color carmin lanas, alimentos, etc. También se utiliza como infusién para bajar la fiebre.

13. Tantawawas, del quechua tanta: pan, wawa: nifio o nifia (nifios de pan del dia de muertos).
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La mesa con ofrendas se adorna con varios ramos de flores naturales que perfu-
man el ambiente. Se incluye un vaso de agua bendita (rito catélico) en el que las almas
esperadas dejan su bendicién. Tampoco faltan las velas, “para que iluminen toda la
noche, y son las que guian a las almitas hasta la casa, les alumbra el camino” (Celes-
tina, 80 afos, 2010). “La gente anda toda la noche rezando y por eso debemos estar
preparados, hay que acompanar al alma, estd mal visto que uno no esté ahi sentado
al lado del altar” (Carlos, 47 anos, 2011). El altar de forma piramidal es considerado
un espacio sagrado por el lugar que ocupa, como por el cuidado que se le dispenso.
En todos los altares visitados durante las noches, pudimos ver que era infaltable el
agua bendita con la que se asperjaba, mientras se realizaban plegarias a los muertos.
El agua mantiene ese simbolismo de la vida, la fertilidad y el éxito; también llega mas
all4, imparte vida eterna e implica comunidad con Dios (Van Der Leeuw, 1964).

Este conjunto de practicas que describimos en torno de los difuntos no se funda
a priori en un concepto de inmortalidad del alma, sino mds bien en la idea de trans-
formacion y perpetuidad del ser. En la vida después de la muerte se vive de la misma
manera que en el mundo, con trabajo y sacrificio (Latchman, 1915), pues a mayor tra-
bajo (llankay) mas sabiduria (yachay). Los familiares cuidan de ellos hasta el ultimo
dia de sus vidas, pues otros familiares cuidaran de ellos cuando no estén. Las ofrendas
y libaciones se extienden a otros hogares, que sin fallecidos recientes, recuerdan a
los ancestros de otras épocas, siempre bajo el entendimiento que ellos nos cuidan y
brindan proteccién ‘desde arriba! En estos dias, las almas de sus muertos vuelven al
mundo y llegan a sus casas, por eso -de alguna manera- se los espera. Intervenciones
sobrenaturales sobre el mundo natural ordinario, que alcanzan un consenso intersub-
jetivo sobre el valor de verdad de tales ideas y percepciones, puestas en préctica en el
acto ritual (Campagne, 2002).

El ayapampa (cementerio)

En el noroeste argentino los cementerios no son imperceptibles, todo lo contrario,
aparecen casi imponentes entre las montanas, formando parte de la memoria histé-
rica de estos pueblos. Reavivan los colores terracota de la tierra punefa y otras veces
se conjugan con aquellos en composicién estética. Gran cantidad de flores y coronas
-naturales y de papel- los decoran, que acercan los deudos en sus visitas semanales:

“Yo voy todos los lunes a ver a mi papd y a mi mama4, por suerte estin en-
terrado juntos, sino es mds dificil visitarlos, por ejemplo mi cuiada tiene a
su papd acd y a su mama en La Quiaca y va 2 veces al afo, porque le queda
muy lejos, va para el dia de la madre y el dia de todos los santos, que es mas
importante porque ahi viene su mama4 a verla y los familiares, siempre de-
bemos visitarlos porque ellos nos protegen y cuidan desde arriba” (Adela,
55 afios, 2013).
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En dichas visitas los familiares y amigos hablan con sus muertos, les cuentan sus
problemas familiares, sus alegrias y desdichas, les piden proteccién desde el hanan
pacha,y se despiden con una plegaria de despedida. El cementerio se llena todo el dia,
y las familias vienen a rendir su homenaje a la memoria de sus antepasados. Tanto el
ritual funerario como el lugar escogido para enterrar los cuerpos conforman un lugar
sagrado en el que arraiga el sentido de pertenencia, tanto a un espacio terrenal como
a otro distinto, sobrenatural.

Durante la visita al cementerio se reza y se acercan las flores y coronas, las que
fueron hechas para el altar. La actividad que despierta la llegada de las almas le otorga
al cementerio un verdadero cardcter festivo. En la cultura qolla se cree que los espi-
ritus no abandonan los lugares que habian frecuentado en vida y que permanecen en
la vecindad de sus tumbas, por lo que conforman puntos de reunién de los deudos
y amigos. Se dejan ofrendas a los muertos que -aunque invisibles- se perciben pre-
sentes. Ello se pone en evidencia cuando algunos sucesos ocurren, por ejemplo, por
accién del viento, los que son interpretados como acciones realizadas por los difun-

tos. De esta manera lo familiares aducen que aquellos expresan su conformidad con
lo brindado:

“Muchas veces el alma estd entre nosotros y nos damos cuenta si estd con-
tento o enojado, por ejemplo si las velas se apagan o se queman las coro-
nas o cadenas; es porque el finado estd enojado y se da cuenta que a veces
hacemos las cosas de mala gana o asi nomds rapido, nosotros nos damos
cuenta porque siempre es asi, asi nos dijeron nuestros padres también... a
veces sofiamos mucho y también en los suefios nos hablan, solo debemos
recordarlos” (Celestina, 80 afios, 2010).

“También cuando nosotros no vamos a visitarlas, las almas se enojan por-
que ellas necesitan también que la visiten y alimento como la coca y el ci-
garrillo que le damos de comer cuando quemamos en las velas” (Carmen,
45 anos, 2013).

Por su parte, el 1 de noviembre la Iglesia catdlica oficia dos misas, una durante la
mafana y otra al atardecer, ambas dentro del cementerio. En la entrada pueden ob-
servarse a los servidores de la Iglesia anotando los nombres de los difuntos para ser
nombrados en misa, mientras las personas esperan en largas filas para anotar a sus
familiares muertos:

“Las oraciones son alimento para nuestros muertos, ellos se alimentan de
oraciones, y nosotros debemos orar por ellos porque ellos oran por noso-
tros, nos cuidan desde el hanan pacha, desde ahi arriba, ellos velan por la
familia” (Celestina, 80 afios, 2009).
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Sélo asistiendo a uno de estos acontecimientos se alcanza la vivencia de sacralidad
que emana de estos rituales en un profundo acercamiento a las almas de los seres que-
ridos. Asf la comunidad -tantas veces mutilada por la muerte-vuelve a estar integra
y fuerte para continuar con la vida cotidiana, bajo el cuidado y la proteccion de sus
seres cercanos desde el mds alla.

IV. Los cuidados en el continuum entre la vida y la muerte

La comprension de los rituales descriptos nos coloca en primer lugar ante una nocién
de cultura entendida como acto de producciéon: produccién de significados, de un
universo discursivo y de un orden social (Bauman, 2002). Asumen un cardcter formal
-en la clasificacién de Rapapport (1987)- con referencia a la ordenacidn, a las im-
plicaciones légicas de secuencias compuestas por ciertos elementos convencionales
estereotipados, con alta dosis de estilizacion, un ritmo repetitivo y una determinada
estética. En cada repeticidn se resignifica el valor de la tradicidn y se otorga sentido a
la realidad mediante el cuidado hacia otro. Remiten a lo que se han denominado 6r-
denes litirgicos, en tanto secuencia de palabras y acciones creadas con anterioridad
a la representacion ritual en la que se dan. Representacion que se localiza en un lugar
concreto, generalmente sagrado y se lleva acabo de acuerdo con normas conocidas
por el grupo que la realiza para lograr la proteccion de sus muertos (Cazeneuve, 1957;
Eliade, 1972; Van Gennep, 1986). Retinen un conjunto de simbolos que condensan ex-
periencias y expectativas, en este caso de buena vida en un sentido ecoldgico, ligado
al buen funcionamiento del universo. El ritual pone en acto la separacién y comuni-
cacién entre la condicién humana y lo numinoso, de modo tal que el hombre puede
ganar acceso a la potencia sin disminuir la proteccion y el cuidado de sus difuntos,
quienes lo definen, le asignan un lugar y una identidad. De su eficacia depende la
proteccién de las personas, a través del intercambio de ofrendas, simbolo del amor
comun. Ao a ano el hombre renueva el compromiso que establece con la naturaleza
y el cosmos para mantener el equilibrio del mundo de arriba (hanan pacha) y el mun-
do de la tierra, esta realidad (kay pacha).

Son rituales de cuidado, porque asi lo nombran los entrevistados. Relevamos re-
cursos de cuidado de caracter afectivo, cognitivo y material, que en este caso se re-
sumen en ofrendas, agua bendita y plegarias. El agua bendita refleja el animismo,
mientras la plegaria constituye un rito religioso oral directamente referido a las cosas
sagradas, es decir, no es una consagracién sino una accién sobre lo sagrado mismo
(Mauss, 1988). Hemos visto también que es comun que las personas donen materiales
comestibles 0 mano de obra, y de este modo se devuelve lo recibido en otras ocasio-
nes, reafirmando la reciprocidad.

El dia de las dnimas-almas, refleja un proceso de reconversion del patrimonio cul-
tural, formando parte de lo que reconocemos hoy dia como religiosidad popular. Jun-
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to a la religién oficial, las entendemos como “modalidades de experiencia religiosa,
modos cognitivos coherentes y consistentes respecto al propésito de resolver dudas y
problemas relativos a la existencia, la vida y la muerte” (Buxé Rey, 2003, pp. 7-8). A di-
ferencia de una imaginacion de cardcter reflexivo mas propia de una élite de tedlogos,
la religiosidad popular hace referencia a la vitalidad de la imaginacién popular, que,
ademads de los principios del dogma y los legados, suma sus conocimientos de sen-
tido comun (curanderismo, agricultura, etc.), creencias religiosas (cultos, milagros,
devociones) y expresiones rituales locales que mantienen vitales las convicciones, asi
como la salud mental y corporal de las comunidades. Se desarrollan segin una racio-
nalidad popular en el sentido que define Ameigeiras (2002) caracterizando el pen-
sar popular mediante cuatro notas distintivas: una racionalidad, vitalidad, el caracter
sincrético, y un sustento mitico-simbdlico, lo que queda claramente ilustrado en las
narraciones. El valor de estas practicas no radica en el pasado, sino en el aqui y ahora
de las intenciones de los vecinos de la comunidad de Perico. No responden a sistemas
culturales cerrados en los que las personas replican simplemente lo aprendido, pues
por el contrario son agentes activos en la puesta en escena de dichas tradiciones se-
gtn el contexto particular de experiencia. Los relatos analizados en torno del cuidado
en la muerte dan cuenta de la cosmovision qolla, en la que se busca mantener el equi-
librio y lograr el bienestar de las almas en el mundo de los muertos, y al mismo tiem-
po, la tranquilidad en el mundo de los vivos. Tanto las reglas como los roles rituales
responden a un comportamiento trascendente puesto que es de comunicacién con lo
sobrenatural. Por ello todas las actividades cotidianas, objetos y ofrendas participan,
integrandose en el plano simbdlico mégico-religioso.

Si analizamos estos rituales en términos del complejo espacio-tiempo, advertimos
una temporalidad en la que estos se inscriben, concepto que vamos a entender como
la configuracion que las vivencias del pasado y futuro asumen al convergir en el filo
siempre elusivo del presente (Gallo, 1995, p. 148). La temporalidad estructura los es-
tados de 4nimo, el modo de encontrarse en el aqui y ahora, o sea, de configurar tam-
bién el espacio, en intima relacién con el tiempo vivido, como un tiempo-recuerdo
comprimido (Bachelard, 1964). En lugar de un futuro como proyeccién o utopia, cada
obra y cada préctica transcurren con expectativas que lo rigen, o dicho de otra mane-
ra, en la busqueda de un objeto de deseo: la vida en equilibrio. En la localizacién estu-
diada los rituales mortuorios constituyen una oportunidad para dotar de presencia a
la familia que se reconstruye cada afio, en la medida que se hace consciente que uno
es herencia de sus antepasados, tal como nos dicen Clementina y Tomasita:

Yo soy mi mamd, mi abuela... porque cuando nosotros nacemos heredamos
a nuestros abuelos en nuestra sangre, estd toda esa informacion, asi es el
ADN, no solo es informacion quimica también espiritual (Clementina, 87
afos, 2012).
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Nosotros somos la herencia que quedo de mis abuelos y abuelas, si yo no sigo
la tradicion no estaremos en equilibrio y para estar en armonia debemos
cumplir la palabra como lo hacian los abuelos, como lo hacia mi madre y
padre, cada uno tenemos un deber y funcion entonces debemos cumplir con
nuestra tradicién y no perder la memoria (Tomasita, 55 aios, 2013).

Todas las generaciones condensadas en el ser viviente y en el difunto. El pasado
estd delante de mis ojos, es lo que percibo y conozco, mientras el futuro estas detras,
a la espera de ser presente cumplido. Se trata de una temporalidad diferente en la
que estas personas mantienen una relacién permanente con sus familiares muertos,
mientras estos forman parte de la vida cotidiana de los vivos.

Respecto del espacio, los rituales mortuorios expresan una vision integral de la
vida del hombre en su comunidad. Al decir de Kush (1962) una manera de “estar sien-
do’, puesto que el hombre “es en cuanto estd” Elabora su identidad aqui y en el mds
all4, en un estar siendo que emprende en todo momento conexiones con el universo
-mds préximo como el mds lejano- en el que estd inmerso. Interdependencia que no
conlleva vulnerabilidad (como en nuestro presente posmoderno), por el contrario,
garantiza la vida armoniosa en un tiempo circular y multi-espacial en que se inscriben
las précticas analizadas.

Consideraciones finales

El cuidado de los muertos en el noroeste argentino se nutre de diversas fuentes y
conforma una practica social sedimentada en la cultura, que moldea las relaciones
con uno mismo, con los otros, con el entorno y con lo sobrenatural. Las costumbres
que describimos consolidan una mentalidad, una forma de ser que se revela en los
momentos decisivos o dramaticos de la vida. Su descripcién nos ha permitido, com-
prender la importancia de la eliminaciéon de toda materia que dé cuenta de la exis-
tencia corpdrea del individuo para garantizar que el puro espiritu logre su cometido
de insertarse en la sociedad de los difuntos. Los rezos, las novenas y las misas cobran
sentido en la liturgia y las creencias del catolicismo, mientras los coloridos festines,
los cuidados, las ofrendas y las libaciones dejan ver el toque andino de la celebracion.

Los rituales mortuorios analizados materializan la reciprocidad entre los vivos y
los muertos. Tales lazos se reafirman afio a afio y son fundamentales para sostener
la proteccidn y cuidado desde el mds all4, el que dependerd del comportamiento de
los vivos ante sus muertos. De ello puede comprenderse la fortaleza de la solidaridad
intergeneracional, aun ante condiciones actuales como rupturas familiares, migra-
ciones, exclusion econdémica, etc. Asimismo, se fundan en la idea de transformacién
y perpetuidad del ser, brindando consideraciones relevantes en torno de una tempo-
ralidad circular, un tiempo fusionado en diversos planos en el que unos y otros estin
interactuando. Ese tiempo natural pero también intervenido a partir de nuestros ac-
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tos, se distingue de la metifora moderna de una vida motorizada por un futuro por
venir. Por el contrario, la cultura moderna se asienta en una temporalidad lineal y un
acortamiento y aceleracion dado por el horizonte del progreso, y se estructura en una
l6gica de principio-fin con que se comprende habitualmente el trayecto del nacimien-
to a la muerte (Koselleck, 2003). En contraste, quizds debamos advertir la seguridad
ontoldgica que estos rituales aseguran para las distintas generaciones frente al des-
encanto posmoderno, la pérdida del sentido de la vida en la sociedad actual, puesta
en evidencia en la crisis del contractualismo a partir de la desnaturalizacién vy artifi-
cializacién del lazo social. Observaciones que nos proveen de estimulo para analizar
las nuevas demarcaciones del bienestar (como del malestar) en su actual tendencia
subjetivizante, en términos del wellness, la felicidad, el bienestar emocional, la salud
integral, entre otras apelaciones que enfatizan la responsabilidad individual, en tanto
manifestaciones de un cambio epocal.
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