Ciencia y Cultura N° 50 ISSN: 2077 - 3323 junio 2023 9-36
https://doi.org/10.35319/rcyc.2023501206

La inmaterialidad

de lo material:

fundamentos arqueobiolédgicos
y socioculturales para la gestion
integral de restos mortales

en los Andes bolivianos

The immateriality of the material: archaeological
and sociocultural foundations for the integral
management of human remains in the Bolivian Andes

Juan Carlos Chavez Quispe"

Resumen”

La gestién de restos mortales se apoya en estudios disciplinares que definen
las caracteristicas, origen y contexto de los individuos arqueoldgicos, por lo
que tiende a separar la dimensién material e inmaterial de dichos recursos
culturales. Esta prictica genera conflictos con los descendientes y custodios de
restos mortales ya que anula las perspectivas locales y relacién de la poblacién
contemporinea con los difuntos. Este articulo fundamenta el uso de perspec-
tivas que incorporen la inmaterialidad a la materialidad en la gestién integral
de restos mortales en los Andes bolivianos dado su caricter de personas que
vivieron y contindan viviendo en comunidad.
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Abstract

Human remains management is based on disciplinary studies that define the
characteristics, origin and context of archaeological individuals, so it tends to
separate the material and immaterial aspect from such cultural resources. This
practice generates conflicts with the descendants and custodians of mortal re-
mains since it annuls the local perspectives and relationship of the contem-
porary population with the deceased. This article bases the use of perspectives
that incorporate immateriality into materiality in mortal remains integral ma-
nagement in the Bolivian Andes given their character of people who lived and
continue to live in community.

Keywords: Cultural management; immateriality; mortal remains; bioarchaeo-
logy; ancestors; archaeological individuals.

1. Introduccién

La gestién integral de restos mortales se origina en el posicionamiento de in-
dividuos arqueolégicos dentro de contextos socioculturales amplios del pasado
y presente en los que las dimensiones de materialidad e inmaterialidad se refe-
rencian mutuamente, mejorando asi los procesos de investigacién e interven-
cién en recursos culturales vinculados a la muerte. Por restos mortales se co-
noce al conjunto diverso de materiales biolégicos que dejan los seres humanos
tras su deceso, pero que contindan sensorial y perceptualmente presentes en las
sociedades que les suceden. Los materiales biolégicos pueden estar completos,
desarticulados o corresponder tan solo a fragmentos de tejidos duros o blan-
dos, pero en todos los casos generan algin tipo de percepcion y relaciones con
la poblacién que vive en sus inmediaciones o que los visita esporddicamente. Al
ser diversas y dindmicas, las percepciones individuales y colectivas cambian en
el tiempo, y con esto cambia también la relacién simbélica establecida con los
difuntos. Por ejemplo, el interés inicial por preservar el cuerpo de familiares y
amigos se torna en miradas de sospecha o con desdén a los restos mortales que
lograron trascender las barreras del tiempo e individualidad. Esto sugiere que
la posicién de los restos mortales en contextos socioculturales discretos incide
directamente en su gestion.
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La gestién de recursos culturales ha virado teérica y metodolégicamente de
un enfoque binario de oposicién a enfoques relacionales y de complementa-
cién en los ultimos afios (véase Balachandran, 2009; Portugal Loayza, 2022;
UNESCO, 2020). No obstante, la gestién cultural en Bolivia tiende a separar
lo material de lo inmaterial bajo el pretexto de garantizar la conservacién/
preservacion, aprovechamiento y uso social apropiado de los recursos que in-
tervienen. Esta separacién de elementos produce la pérdida gradual del sentido
y significacién social adscrita a los recursos culturales, pues en muchos casos la
inmaterialidad refiere a la materialidad, y viceversa. Por ejemplo, el reconoci-
miento del patrimonio inmaterial como parte sustancial del acervo cultural de
los pueblos ha generado procesos de recuperacién y valoracién de expresiones
culturales antes subestimadas, pero su separacién del patrimonio material ha
promovido la pérdida o transformacién repentina de expresiones materiales
subyacentes. Esto sucede también con los restos mortales aqui llamados como
individuos arqueoldgicos, pues tienden a ser vistos como meros vestigios del
pasado carentes de significado social y ajenos a la construccién identitaria de
comunidades actuales a pesar de que muchos casos cohabitan en el mismo
espacio y tiempo.

Los restos mortales son el principal componente de los contextos mortuorios
arqueoldgicos. Los contextos mortuorios arqueoldgicos son unidades de sen-
tido formadas y configuradas en el pasado con elementos biolégicos y cultu-
rales (materialidad), pero cuya presencia continta influenciando a individuos
y comunidades del presente (inmaterialidad). La dimensién material es am-
pliamente estudiada por la arqueologia y arquitectura debido a la visibilidad
y composicién de los espacios de deposicién (estructuras), restos culturales
(ajuar funerario) y restos humanos (individuos) depositados (Chavez Quispe,
2023c; Kaulicke, 1997). El estudio de espacios de deposicién y restos culturales
no sélo permite develar sistemas de organizacién social, politica, econémica
y cultural del pasado, sino que también permite discutir temas de identidad,
status y ritualidad (Chavez Quispe, 2023b; Portugal Loayza, 2011). Sin em-
bargo, el estudio de restos humanos es usualmente dejado de lado a causa de
prescripciones religiosas, descomposicion de los materiales orgdnicos o limi-
taciones metodoldgicas. No obstante, su uso en programas de gestion cultural
tiende a convertirlos en piezas museisticas o elementos que evocan la presencia
de personajes histéricos.

El estudio de restos humanos es abordado por la arqueobiologia dado que esta
subdisciplina antropolégica reconstruye las dindmicas de individuos y socieda-
des del pasado por medio de la observacién y analisis del aspecto biolégico de
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los seres humanos. Lo biolégico enfatiza la dimensién material de los restos
mortales, hecho que incide en el olvido de la condicién humana y objetivacién
de los restos mortales, escisién de las relaciones construidas con las comunida-
des en la historia y desvinculacién de las comunidades del presente. Esto a su
vez conlleva la desarticulacidn, intencional o por omisién, de la comin unidad
que los vivos conforman con los muertos en contextos socioculturales no occi-
dentales (Leighton, 2016). Asi, la transformacién de restos mortales en restos
humanos omite el caricter representacional de los individuos arqueoldgicos
para enfocarse en su materialidad. Por tanto, la contextualizacién de los indi-
viduos arqueoldgicos es un paso previo fundamental para modelar reconstruc-
ciones integrales y multivocales del pasado al tiempo de minimizar las brechas

entre la academia y la sociedad (Burgeois, 2020; Overholtzer y Argueta, 2018).

Por su parte, la dimensién inmaterial de los restos mortales es usualmente
abordada por la etnohistoria y antropologia cultural, y en muchos casos se
enfatiza las representaciones sociales de los individuos del pasado por sobre
su expresién material. Por lo general, los estudios centrados en las poblaciones
que habitaron el altiplano pre-Inca utilizan el conocido mito de los chullpa
o gente chullpa como fuente vilida que explica los origenes e historia de los
pueblos andinos (véase Bouysse-Cassagne, 1987; Dedenbach-Salazar Saenz,
2012; Gil Garcia, 2002). En los tltimos afios se inicié una tendencia por re-
cuperar la vida y obras de personas que en su momento generaron cambios
trascendentales en la sociedad virreinal y republicana. A pesar del enfoque
diferente, ambas aproximaciones rescatan el cardcter humano adscrito a los
restos mortales y la influencia que estos ejercen en las sociedades del presente.

Considerando que los restos mortales no son materia inerte sino entidades que
intervienen en las comunidades andinas a lo largo de la historia, este articulo
tiene como objetivo fundamentar la gestion integral de los restos mortales a
través de la revisién documental de fuentes académicas para la identificacién
de individuos arqueolégicos cuya existencia demuestra la correlacién de lo in-
material con lo material en los Andes bolivianos. Para esto, se sintetiza las
perspectivas, alcances y potencial de trabajo colaborativo que la arqueobiolo-
gia, etnohistoria y antropologia generan cuando estudian los restos mortales y
poblaciones del pasado. Después, se presenta los resultados de una revisién no
exhaustiva de fuentes documentales que posibilita identificar y caracterizar a
los ancestros, gente antigua, intermediarios e individuos anémalos con quie-
nes las poblaciones andinas sostienen relaciones de larga data. Finalmente, se
discute los fundamentos que validan la implementacién de modelos de gestion
integral de los restos mortales y se proponen algunas lineas de evidencia que
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ayuden a identificar a los distintos tipos de individuos arqueoldgicos en con-
textos mortuorios arqueoldgicos.

2. Perspectivas arqueobiolégicas: restos humanos

Los restos mortales han sido estudiados por mds de un siglo y medio en los
Andes bolivianos, y en este tiempo han contribuido a develar diversos aspectos
de la vida de individuos y comunidades del pasado y presente. Las investigacio-
nes en Bolivia se inician con la recopilacién de datos y recoleccién de cuerpos
momificados o esqueléticos que exploradores y viajeros extranjeros realizaron
desde mediados del siglo XIX para estudiar la diversidad humana y exponer
la evidencia material en museos de Europa y Estados Unidos (Bennett, 1934;
Forbes, 1870; LaBarre, 1948; Nordenskiold, 1906; Rydén, 1957 y 1959). La
pérdida progresiva de restos mortales, sea por degradacién natural, destruccién
intencional o saqueo, motivé la formacién de colecciones antropolégicas y
arqueoldgicas en los museos nacionales emergentes desde inicios del siglo XX
(Ibarra, 1953 y 1973; Lecoq y Céspedes, 1997; Salinas, 2000). Estos y otros
investigadores recolectaron también relatos sobre las caracteristicas y origen
de la gente del pasado preservados en la tradicién oral y usualmente asociados
a los restos mortales visibles al interior de estructuras funerarias prehispdnicas
(Bandelier, 1911; de Oliveira Cezar, 1892).

El estudio de restos mortales enfocado en la craniometria y analisis métrico de
huesos largos continu6 vigente en Bolivia hasta finales del siglo XX debido
a que estos datos soportan la variacion fisica entre poblaciones culturalmente
diferentes. Si bien estos datos permiten conocer la composicion poblacional
de comunidades indigenas del pasado y presente, el enfoque adoptado repro-
duce la vision racista criticada en la antropologia fisica medio siglo atras. Sin
embargo, la introduccion de teorias y metodologias de la antropologia biolo-
gica en el siglo XXI permitié ampliar el conocimiento del pasado a partir del
estudio de la materialidad de los restos mortales de forma objetiva. Similares
avances teoricos transformaron el estudio de la dimension inmaterial de los
restos mortales en las ultimas décadas, pues los antiguos relatos y leyendas
fueron transformadas en narrativas que expresan la historia de los pueblos
indigenas y originarios. La aplicacion de estas perspectivas en el quehacer
arqueobiologico motiva la interpretacion holistica de los restos mortales desde
sus dimensiones material e inmaterial.

La arqueobiologia estudia la materialidad de los restos mortales, a los que
denomina restos humanos, para reconstruir las dindmicas sociales del pasa-
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do y comprender el comportamiento humano en las sociedades del presente
(Buikstra, 2006). La arqueobiologia es una especialidad de la antropologia que
surgié a mediados del siglo XX para superar las limitaciones y cuestionamien-
tos a la antropologia fisica. Si bien utiliza métodos osteolégicos para construir
perfiles demogréficos (sexo, edad, estatura y ascendencia) al igual que la antro-
pologia fisica, la arqueobiologia es mds que eso pues discute temas de iden-
tidad, género, estatus social, dieta y enfermedad, parentesco, organizacién la-
boral o migracién en contextos espacial y temporalmente definidos (Buikstra,
2006; Buikstra et al., 2011; Martin et al., 2013). El énfasis en la materialidad
de los restos mortales deviene de la definicién de muerte adoptada en la ar-
queobiologia, pues ésta es “el resultado final de un conjunto acumulado de res-
puestas bioldgicas, conductuales y culturales a los desafios del entorno social y
fisico” (Martin et al., 2013, p.18). En otras palabras, la muerte es la conclusion
de la vida del individuo y se expresa en una serie de practicas contextualmente
especificas.

El avance disciplinar de la dltima década aborda las dimensiones éticas y de
responsabilidad social de los investigadores frente a los materiales de estudio.
Esto ha permitido generar discusiones sobre el rol y participacién activa de
los restos humanos que, dependiendo de su contexto de ubicacién, podrian
ser vistos como individuos que intervienen en las acciones y decisiones de las
comunidades del presente (Buikstra, 2011; Chavez Quispe, 2023¢). En este
sentido, ademds de entablar relaciones cercanas con las autoridades y miem-
bros de las comunidades del presente, los investigadores también requieren
establecer relaciones apropiadas con los individuos y comunidades del pasado.
El desconocimiento u omisién intencional de las perspectivas locales sobre los
restos mortales podria derivar en tensiones innecesarias con los descendientes
y/o custodios en lo que respecta a: 1) la posicién de los difuntos en la sociedad
actual, 2) la posicién de los vivos sobre los difuntos, y 3) la discrepancia de
narrativas sobre las personas del pasado.

La posicién de los difuntos en la sociedad es contextual pues resulta de la per-
cepcién temporal, espacial y culturalmente compartida que un grupo social de-
terminado posee sobre la vida y muerte. Vida y muerte son conceptos “contin-
gentes y construidos” (Buikstra, 2011, p.14) cuya definicién varia en la historia,
asi como lo hacen los limites, relaciones e interconexiones adscritas. Por ejem-
plo, la pérdida de autonomia de movimiento marca el fin de la vida e inicio de
la muerte biolégica de los individuos en las sociedades andinas prehispdnicas,
pero su vida social continda vigente mientras que los difuntos cumplan con
las expectativas comunitarias. Esta percepcién contrasta con la perspectiva ar-
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queobiolégica de la vida y muerte, pues para esta disciplina ambos conceptos
refleren a etapas consecutivas, excluyentes y en oposicién permanente. Para
identificar la posicién de los difuntos en la sociedad actual es preciso conocer
el trasfondo histérico-cultural y visién sobre la vida y muerte que tienen los
actuales pobladores, pero sobre la auto-identificacion y posicionamiento de los
individuos como descendientes y/o custodios de los restos humanos dado que
de esto depende el estudio y uso publico de los restos mortales.

La posicién de los vivos sobre los difuntos es usualmente obviada en la ar-
queobiologia debido al énfasis en el estudio de restos biolégicos culturalmente
informados, pero se tiene tres principales enfoques para estudiar restos morta-
les. El primer enfoque es la “encarnacién humana”y busca comprender la base
existencial del ser-en-el-mundo a partir de la experiencia de los individuos
inscrita en el cuerpo. El segundo enfoque es el “anlisis del curso de vida”,
también se basa en la experiencia, pero clama que la vida de los individuos es
evolutiva, histérica y culturalmente construida. El tercer enfoque es el “modelo
biocultural”y enfatiza la interaccién entre biologia y cultura para reconstruir las
relaciones sociales, culturales, politicas e ideolégicas del pasado sobre la base de
restos mortales estudiados desde enfoques multidisciplinarios (Buikstra, 2011;
Martin et al., 2013). Si bien los tres enfoques confirman que conocer el con-
texto es vital para comprender el pasado, ninguno de ellos propone conocer el
contexto de los restos mortales en el presente. Por tanto, determinar la posicién
de los vivos sobre los difuntos es imprescindible pues de esto podria depender
la viabilidad y modalidad de trabajo en los contextos mortuorios arqueoldgicos
desde una perspectiva de gestién participativa.

La discrepancia de narrativas sobre las personas del pasado también podria
generar tensiones con las comunidades indigenas, tribales, nativas, religiosas
o culturales que se autoidentifican como descendientes y/o custodios de los
restos humanos. La arqueobiologia combina métodos de la osteologia, paleo-
patologia y biogeoquimica con teorias sociales, histéricas y humanisticas para
interpretar las relaciones sociales del pasado inscritas en los restos humanos.
Las comunidades utilizan la tradicién oral e historias transmitidas de genera-
cién en generacién a través de practicas culturales diversas para reconstruir y
preservar la historia de sus antepasados. Ambos procesos difieren en el uso de
fuentes (materialidad versus oralidad) y procedimiento (métodos rigidos ver-
sus expresiones artisticas y actos performativos), por lo que las narrativas resul-
tantes son también diferentes y hasta contradictorias. Si bien estas diferencias
parecen ser irreconciliables, el uso de aproximaciones sociales y humanisticas
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podria avanzar la construccién de narrativas que minimicen discrepancias cro-
noldgicas, sociopoliticas u organizacionales.

Los tres tipos de tensién arriba descritos validan la bisqueda de enfoques
contextuales que contribuyan al desarrollo de las comunidades que albergan
individuos arqueoldgicos. La contextualizacién no sélo implica recuperar
perspectivas alternas sobre los restos humanos (p.ej., sujetos que participan
de manera activa en comunidades del presente), sino que también desalienta
la equiparacion directa de restos humanos con materiales inertes (p.ej., obje-
tos, artefactos). Incorporar las perspectivas locales sobre los restos mortales
permite generar nuevas formas de manipulacion, registro, muestreo o andlisis
de materiales biolégicos para minimizar el impacto negativo entre los descen-
dientes y/o custodios de dichos recursos culturales. Asi, la manipulacién de los
restos humanos arqueolégicos es considerada positiva o negativa de acuerdo a
la perspectiva local sobre los muertos y su posicién en la relacién que sostie-
nen con los vivos. Por ejemplo, la mala manipulacién de restos mortales de los
antepasados o gente antigua podria provocar lluvias o sequias inusuales que
afectan la produccién agricola regional. Para evitar este y otros conflictos es
preciso conocer las variaciones relacionales entre vivos y difuntos que el estu-
dio contextual de restos biolégicos y culturales provee via la teoria social.

La aplicacién de teoria social en el estudio de restos mortales permite mode-
lar la relacién que los vivos pudieron haber establecido con los difuntos en el
pasado, e identificar potenciales correlatos con la materialidad. Diversos estu-
diosos propusieron diferenciar entre ritos funerarios y ritos ancestrales (véase
Barrett, 1988, citado en Gramsch, 2013, p. 467; Gluckmann, 1937; Morris,
1991; Parker Pearson, 1999), aunque su identificacién en el registro arqueold-
gico continta en debate pues para algunos investigadores los ritos ancestrales
son invisibles (Morris, 1991), pero para otros son teéricamente divisibles y ma-
terialmente identificables (Parker Pearson, 1999). Se propuso también separar
a los difuntos (aspecto bioldgico) de la respuesta social a la muerte (practicas
mortuorias) para estudiar la transformacién social y simbdlica de los difuntos y
diferenciar entre difuntos y ancestros (Gramsch, 2013). Estos avances teéricos
demuestran que la relacién entre vivos y difuntos difiere en todas las socieda-
des. En el caso de los Andes bolivianos, la relacién entre vivos y difuntos com-
prende tres fases en las que tanto los actores como el tipo de relacién difieren.

1. Ritos funerarios familiares o segmentarios celebrados para disponer los
restos mortales en espacios de deposicién construidos al efecto, separar a los
difuntos del resto de la comunidad y ubicarlos en un espacio liminal de tran-
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sicién. Las practicas y materiales empleados responden a creencias y prescrip-
ciones religiosas compartidas por comunidades discretas, pero la composicién
final expresa variaciones grupales. Esto explica la amplia variabilidad compo-
sicional en el registro arqueoldgico en cuanto al tratamiento y disposicién de
los difuntos, el tipo y distribucién de los restos culturales restos culturales, asi
como las caracteristicas fisicas y simbdlicas de los espacios de deposicién.

2. Ritos mortuorios familiares o segmentarios celebrados para rememorar y
mantener relaciones con los difuntos, fortalecer las relaciones sociales y simbé-
licas con sus familiares, y reinsertarlos en la comunidad (Gramsch, 2013, p.7).
En algunos casos, los ritos mortuorios transforman a los difuntos en antepasa-
dos, un tipo distinto de individuos cuyas acciones en un plano diferente con-
tribuyen al desarrollo pleno de los individuos y grupos con quienes mantienen
relaciones. Los ritos mortuorios son menos visibles en el registro arqueoldgico,
pero el registro detallado e identificacién de cambios en la deposicién primaria
de los restos humanos y restos culturales permiten reconocer transformaciones
post funerarias.

3. Ritos ancestrales comunitarios celebrados para transformar a los antepa-
sados familiares o segmentarios en ancestros colectivos cuyo estatus y rol en
la comunidad permite reproducir la vida desde nuevos espacios. Estos ritos
ocurren con mayor frecuencia en aquellas sociedades cuya poblacién ve en los
difuntos a individuos biolégicamente muertos pero socialmente vivos. Los ri-
tos ancestrales son dificiles de identificar en el registro arqueolégico, pero es
posible que los cambios composicionales y configuracién de los restos biol6gi-
cos y culturales en el tiempo provean alguna sefial de su existencia. Dado que
las relaciones con los ancestros son eminentemente simbdlicas, las practicas
ancestrales usualmente ocurren en ausencia de cuerpos fisicos, con partes del
cuerpo que representan cuerpos completos, con ciertas partes del cuerpo que
adquieren mayor relevancia que otras (p.ej., crineos), o con materiales a los
que se transfiere el cardcter de persona de los difuntos (p.ej., sepulcros, urnas)
(Becker y Alconini, 2018; Buikstra et al., 2011; Lozada, 2019; Tung, 2014;
Velasco, 2014).

Con todo, la perspectiva arqueobioldgica utiliza la materialidad de los restos
mortales para identificar las relaciones construidas entre vivos y difuntos tanto
en el pasado como en el presente. La composicién y configuracién de los ele-
mentos que integran los contextos mortuorios reflejan las concepciones de la
muerte en el pasado, fortalecen la identidad colectiva y mantienen las estruc-
turas de organizacion social. En este caso, la identidad se refiere a la autoper-
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cepcidn, la autopresentacién y la adscripcién objetiva inmersa en una matriz de
relaciones interpersonales e intersocietales (Knudson y Stojanowski, 2009). Si
bien los restos humanos no son esenciales para mantener una conexién visible
con los difuntos, antepasados o ancestros, es posible pensar en construcciones
sociales adicionales que transfieren las capacidades humanas a objetos sacrali-
zados. De igual manera, no todos los difuntos se transforman en antepasados
ni todos los antepasados se transforman en ancestros. Por tanto, conocer a los
actores y tipo de relaciones que los vivos sostienen con los difuntos es primor-
dial en la gestién de restos mortales para evitar malas practicas que deriven en
conflictos con los descendientes y/o custodios.

3. Perspectivas socioculturales: personas del pasado
y presente

Los restos mortales no son materiales estticos que guardan informacién so-
bre las dindmicas del pasado, sino personas dindmicas que intervienen en la
vida de individuos y comunidades del presente en los Andes. Los procesos
de transformacién sociopolitica y adaptacién ideolégica que las comunidades
andinas atravesaron a través del tiempo han generado multiples visiones sobre
los restos mortales del pasado dependiendo de sus caracteristicas intrinsecas
y de las relaciones que generan con los vivos. Los restos mortales son vistos
como personas del pasado que mantienen relaciones fluidas con las pobla-
ciones contempordneas, sean estas positivas o negativas, y son denominados
chullpa en gran parte del altiplano y vertiente oriental de los Andes. De manera
amplia, chullpa refiere a los contextos mortuorios arqueolégicos prehispanicos
independientemente de su temporalidad y filiacién cultural especifica, pues
por lo general dicha palabra no es utilizada para designar a los restos mortales
albergados en cementerios virreinales, republicanos o del pasado reciente. De
manera estrecha, chullpa refiere tan sélo a los cuerpos esqueléticos 0 momifi-
cados del pasado dispuestos en el interior de torres funerarias dispersas en el
altiplano.

Los restos mortales dispuestos dentro de estructuras funerarias superficiales
son usualmente considerados como el referente material que da cuenta de las
poblaciones andinas del pasado segin lo refiere el mito etiolégico de los chull-
pa. De acuerdo con una version estandarizada del mito, los chullpas son perso-
nas antiguas que habitaron el altiplano en una época remota pues vivian bajo
la luz de la luna, comian quinua y canahua silvestre, comian carne cruda de
vicufias silvestres, y se abstenian de comer sal y aji. De repente, los chullpas re-



Juan Carlos Chavez Quispe

cibieron noticias de la salida del sol por el Oeste. Para evitar ser quemados por
el nuevo astro, los chullpas construyeron sus casas con ingresos orientados al
Este. Sin embargo, el sol sali6 por el Este y quemé a los chullpas dentro de sus
casas. Otras versiones afiaden que no todos los chu//pas murieron, pues algunos
lograron esconderse en lo profundo del lago Poopé. Sus descendientes conti-
nuan viviendo alli y emergen ocasionalmente durante la noche para trabajar
bajo la luz de la luna como lo hicieron sus antepasados (Bouysse-Cassagne,
1987; Dedenbach-Salazar Saenz, 2012; Gil Garcia, 2002 y 2014).

Segtn lo anterior, los chu/lpa habitan en las torres funerarias y desde alli inte-
ractian constantemente con las comunidades que viven en sus alrededores. Al
ser estructuras construidas sobre la superficie y sin una puerta que aisle la ca-
mara sepulcral del exterior, las torres funerarias fueron pensadas para permitir
la interaccién directa entre vivos y muertos. Esta accesibilidad permitié que los
familiares y el resto de la comunidad participen en celebraciones estacionales
que mantenian la relacién con los difuntos al tiempo de afirmar las identidades
colectivas y unir comunidades (Gil Garcia, 2001b; Tantalean, 2006; Villanueva
Criales, 2016). Las torres funerarias también se constituyeron en lugares cen-
trales sagrados por si mismos por transferencia de las capacidades humanas
a las estructuras que los albergan (Gil Garcia, 2010 y 2011a; Velasco, 2014).
Tanto chullpas como chullpares se integran en el paisaje y entablan relaciones
con las comunidades contemporineas a través de ritos post mortem perié-
dicos. El tipo de relacién establecida determina la conducta de la poblacién,
pues si son positivas existe cercania fisica y simbdlica (p.ej., proteccién), pero si
son negativas existe un distanciamiento simbélico aunque no necesariamente
fisico (p.¢j., temor a enfermedades o alteracién en los ciclos pluviales).

Sin embargo, el mito de las chullpas explica por qué existen restos mortales de
individuos del pasado al interior de torres funerarias prehispdnicas usualmente
lamadas chullpares, chullpa-uta (Aym. lit., casa de chullpa), o Amaya-uta (Aym.
lit., casa de los muertos). El mito explica también por qué los restos mortales y
torres funerarias se encuentran dispersas por todo el altiplano. Sin embargo, el
mito no explica la variabilidad morfolégica (cuadradas, circulares), constructi-
va (de piedra, de barro), concentracién (aisladas, concentrada en necrépolis) o
dimensiones (pequefias, monumentales) de las torres funerarias. El mito tam-
poco explica la equiparacién de los individuos que yacen en las torres funera-
rias con aquellos que yacen en otro tipo de estructuras funerarias o espacios
de deposicién carentes de un ingreso orientado al Este. Por tanto, el mito de
los chullpas parece corresponder a un segmento de la poblacién altiplinica en
cuyo territorio si existen torres funerarias como las descritas en el mito, pero no
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explica el origen o caracteristicas del resto de poblaciones altiplinicas prehis-
panicas ni las relaciones que éstas pudieron tener con los difuntos.

En los Andes bolivianos, la muerte de un miembro de la comunidad desenca-
dena una serie de acciones destinadas a mantener el equilibrio social. Por un
lado, los vivos ofrecen ritos funerarios para depositar los restos mortales de
los difuntos en su morada final. Por el otro, los vivos celebran ritos mortuo-
rios para mantener relaciones con sus difuntos que eventualmente se convier-
ten en antepasados y ancestros. Reconstrucciones etnohistéricas de la época
prehispdnica tardia y virreinal temprana sugieren que los ritos funerarios del
altiplano tenfan propésitos similares ya que incluian una secuencia similar de
acciones: se acomodaba al difunto en posicién fetal, se envolvia el cuerpo en
textiles formando un bulto, se envolvia el bulto en una canasta tejida con fibra
vegetal, y se depositaba la canasta dentro de las torres funerarias junto a objetos
y artefactos simboélicos. Esta prictica facilitaba la insercién de los difuntos en
un plano superior y su eventual transformacién en antepasados, pero también
permitia unir a los miembros de la comunidad por medio de celebraciones

publicas (Gil Garcia, 2010).

La presencia fisica y simbélica de los individuos del pasado y presente sumada
a las relaciones mediadas por ritos permitian reproducir la vida comunitaria
en el altiplano prehispénico. Sin embargo, la prohibicién de tales précticas y la
obligatoriedad de enterrar los restos mortales a partir de 1570 produjo el quie-
bre de relaciones directas entre vivos y muertos. Ante esto, las comunidades
andinas ajustaron sus vinculos con los difuntos a la nueva realidad sociopoli-
tica ya que adoptaron las pricticas funerarias impuestas sin afectar la relacién
con sus difuntos ni la posicién de sus antepasados en la sociedad (Ferndndez
Juidrez, 2001 y 2006). Esto es evidente en la permanencia de celebraciones pa-
nandinas como Todosantos o las celebraciones rituales periédicas que honran
a los difuntos en ritos post mortem prescritos por la tradicién (Chavez Quispe,
2017). Por tanto, la vida y la muerte en las comunidades andinas son elementos
de un continuum por el que transitan los individuos.

4. Resultados

La visién andina de la vida y muerte no diferencia entre los seres biol6gica-
mente vivos o muertos porque ambos son seres socialmente activos que inte-
ractdan de manera permanente desde el espacio y tiempo en el que se ubican.
La continuidad entre la vida y la muerte deriva del caricter distinto pero com-
plementario de las etapas por las que atraviesan los individuos. Es por esto que
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gran parte de los estudios sobre la muerte en los Andes sugieren que los difun-
tos no se constituyen en antepasados distantes de la poblacién contemporédnea,
sino en personas que intervienen de manera activa en la reproduccién de la
vida en el presente. La revision de fuentes documentales selectas ha permitido
identificar tipos alternativos de difuntos dado que no todos los difuntos se
convierten en antepasados o ancestros. A continuacién se describe las caracte-
risticas de cuatro tipos de difuntos en los Andes, se identifica su pertenencia,
funcién y posicién relativa en las comunidades andinas contemporéneas, y se
evalda su significacién social como personas del pasado que intervienen en el
presente.

Antepasados/Ancestros: Los achachila (Aym. lit., abuelo, antepasado) o apu
(Que. lit., antepasado, ancestro) andinos son el resultado de ritos mortuorios
y ancestrales sostenidos en el tiempo y se constituyen en el arquetipo de los
muertos en los Andes. Los ancestros se encuentran en contacto directo con las
comunidades veridicas o simbdlicas que los recuerdan a través de ritos enfoca-
dos enla proteccién y reproduccién de la vida en comunidad (Fernandez Judrez,
2001; Ossio, 1999; Salas Carrefio, 2019). De acuerdo con reportes etnogréficos
y etnohistéricos, los ancestros son entes responsables del flujo constante de las
aguas de arriba y abajo de la tierra, digase de la lluvia y corrientes subterrdneas,
para asegurar el crecimiento de alimentos, la preservacién del ganado, 1a repro-
duccién de la vida y por extension de la estabilidad social (Cruz, 2009; Gose,
2001; Hocquenghem, 1988; Tantalean, 2006). La importancia del movimiento
de agua es tal que las celebraciones anuales en honor a los ancestros equiparan
a estos seres con los ancestros independientemente de haber pasado o no por
procesos de ancestralizacién. La tradicién oral del pasado reciente afirma que
los antepasados permanecen con los vivos durante la época de lluvias (noviem-
bre a marzo), pero regresan a su morada en otro plano de la existencia durante

la época seca (abril a octubre) (Chavez Quispe, 2017).

Elrol de los antepasados/ancestros en la vida social de las comunidades andinas
estuvo también presente en el pasado prehispédnico. Las comunidades aymaras
de la época prehispdnica tardia y colonial temprana realizaban celebraciones
rituales y banquetes publicos para honrar a los difuntos mientras deposita-
ban sus restos en espacios funerarios superficiales cuidadosamente construidos
(ritos funerarios). Similares celebraciones eran sostenidas en el tiempo para
convertir a los difuntos en antepasados (ritos mortuorios) y ancestros (ritos
ancestrales) con el fin retribuir el trabajo que éstos realizaban en favor de los
vivos. Ambos ritos eran desarrollados en torno a los chullpares, las estructuras
funerarias y mortuorias en las que reposaban los difuntos y desde donde éstos
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participaban en las actividades cotidianas de la comunidad. Los chullpares son
elementos altamente visibles en el paisaje altiplanico andino y en muchos casos
carecen de restos humanos en su interior, razén por la cual la arquitectura se
constituye en la expresion visible y materializada de las relaciones construidas
entre vivos y muertos en el pasado distante (Chavez Quispe, 2023b; Velasco,
2014). De esta manera, los ancestros no parecen haber sido entidades pasivas
que protegian a los vivos desde algin espacio liminal distante, sino miembros
activos de la comunidad que trabajan y celebran junto a sus descendientes y
familia extendida.

Tal relacién es atin mds evidente entre los Incas, pues los antepasados/an-
cestros fueron el eje articulador del imperio antes y durante la etapa inicial
de colonizacién hispana en los Andes. Los restos mortales de la realeza inca
eran transformados en momias y bultos representativos que a pesar de haber
perdido autonomia de movimiento (muerte biolégica) continuaban siendo la
cabeza de su panaca (familia real) ya que estaban socialmente vivos. Las mo-
mias inca poseian tierras y participaban activamente en los asuntos sociales,
econdémicos, politicos y rituales de sus hogares y del imperio. Esta capacidad
era también transferida a los fluidos corporales (p.ej., sangre, saliva) y encarna-
ciones materiales de los gobernantes inca durante la época prehispdnica (p.ej.,
representaciones de momias llamadas wawgi, ropa que el Inca utilizé, o rasgos
de la naturaleza que el Inca tocé en vida), y a retratos de los antiguos soberanos
inca durante el periodo virreinal (Dean, 2010; Yaya, 2015). A diferencia del
cardcter comunitario aymara, el rol de los ancestros entre los gobernantes inca
fue fundamental en la estructuracion de las familias reales y por extensién de la
administracién del imperio. Como dato adicional, es posible que la transferen-
cia de capacidades de los individuos a los retratos sea el antecedente directo de
los epitafios elaborados tras el deceso de individuos en las familias bolivianas
contempordneas.

Las poblaciones andinas del pasado y presente ven a los difuntos como ante-
pasados/ancestros porque valoran la participacion activa de los difuntos en el
sostenimiento de la vida. La celebracién periédica de ritos mortuorios y ances-
trales vincula a los individuos y comunidades con las personas del pasado que
habitaron el mismo espacio geogrifico a través de la construccién de genealo-
gias de larga data. Los fundadores legendarios y lideres influyentes del pasado
distante trascendieron el anonimato y fueron transformados en ancestros que
habitan las principales montafas nevadas y cumbres que sobresalen en el pai-
saje regional como es el caso de las montanas Illimani, Illampu, Mururata o
Kaata (Astvaldsson, 1996; Bastien, 1996). Sin embargo, no todos los antepasa-
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dos/ancestros son visibles en el paisaje sacralizado ni tampoco son reconocidos
como tales en todas las comunidades. Esto es sugerente pues ver a los difuntos
mis alld de su potencial ancestralidad permite reconocer individuos arqueold-
gicos diferentes como sucede con la gente antigua.

Gente antigua: Los jintilis (Aym. & Que. lit., gentiles) son seres que habitan
en el paisaje regional andino pero que no comparten una identidad comin ni
sostienen relaciones positivas con las comunidades contemporineas. La des-
conexién simbdlica entre las poblaciones del pasado y presente es usualmente
explicada como resultado de quiebres biolégicos ocurridos en diversos mo-
mentos de la historia regional. Asi, ver a los difuntos como gente antigua que
vive en sus tierras denota las relaciones distantes que algunas comunidades
andinas construyen con los restos mortales. Esta inconsistencia es producto
de transformaciones histéricas en la composicion poblacional motivada por
procesos como la autoidentificacién étnica y desplazamiento poblacional, im-
plante de nuevos sistemas religiosos, y pérdida progresiva de la tradicién oral.

La autoidentificacién étnica y desplazamiento poblacional destaca el origen
diverso de las comunidades andinas, pues no todas descienden de las poblacio-
nes que sepultaron a sus difuntos en chu/lpares. Esta idea deriva de los mitos
andinos que narran la invasién de grupos Aymara y el consecuente desplaza-
miento de grupos Uru-Chipayas y Puquina que hasta entonces habitaban en
el altiplano. De acuerdo con Dedenbach-Salazar Saenz (2012), los mitos cons-
tituyen la historia del mundo andino (mythistory). La hipétesis de la invasion
aymara es sostenida en la etnohistoria (véase Bouyssse-Cassagne, 1987), pero
es usualmente refutada en arqueologia debido a la continuidad de expresiones
culturales materiales desde el periodo Formativo en el altiplano (Albarracin-
Jordan, 1996; Stanish, 2003). No obstante, inconsistencias regionales entre los
materiales arqueolégicos y las narrativas indigenas locales se constituyen en
evidencia circunstancial que valida el quiebre de relaciones con los difuntos,
hecho que produce el desinterés, abandono y desdén de los restos humanos
en tierras comunitarias discretas (Dedenbach-Salazar Saenz, 2012; Tschopik,
1968, p.132, citado en Eyzaguirre, 2017, p.132). Otro ejemplo de desplaza-
miento poblacional es evidente en el trasplante intencional de individuos y
comunidades promovido por la administracién imperial inca e hispana, pues
en ambos casos se produjo la despoblacién y repoblacién de dreas selectas y el
consecuente quiebre de relaciones con los difuntos tanto del drea abandonada
como del drea reocupada.

£20g otunl « (G o1UINU BISIATY

23



24

Revista nimero 50 * junio 2023

Fundamentos arqueobiolégicos y socioculturales para la gestion integral de restos mortales

El implante de nuevos sistemas religiosos también contribuye al quiebre de
relaciones con los difuntos dado que la introduccién de creencias antes desco-
nocidas motiva la reorganizacién y ajuste de creencias previas. Esto es evidente
en la evangelizacién desde el periodo virreinal, pues el cristianismo redujo a los
multiples componentes de la persona andina (p.ej., cuerpo, alma, ajayu, animu,
gamasa, chama) en dos componentes distintos y jerirquicamente diferentes:
cuerpo y espiritu. Asi, el espiritu comenzé a primar sobre el cuerpo tras el de-
ceso de los individuos ya que estd destinado a vivir eternamente lejos del mun-
do material, hecho que derivé en el descarte del cuerpo como cdscara vacia e
inservible. De manera andloga, la diferenciacién entre cristianos y no cristianos
(gentiles) también generé brechas entre los vivos convertidos al cristianismo
y los difuntos que son gentiles. Esta clasificacién no sélo motivé la buisque-
da y destruccién fisica de los restos mortales no convertidos al cristianismo,
sino también el quiebre simbdélico de las relaciones antes entabladas con los
difuntos. En el mejor de los casos, el fanatismo religioso no alcanzé a destruir
los restos humanos del pasado pero si motivé su separacién de las dindmicas
comunitarias contemporaneas, pues los antiguos ancestros se transformaron
en gente antigua que interfiere de manera negativa en la vida de comunidades
cristianizadas.

Finalmente, la pérdida progresiva de la tradicién oral a causa de la introduc-
cién de sistemas de educacién formal también contribuye al quiebre de rela-
ciones con los difuntos vistos como gente antigua. Este factor es relevante ya
que los programas de escolarizacién con base occidental y no culturalmente
sensibles estin desvinculados de la realidad local de las poblaciones margi-
nadas y promueven el quiebre de relaciones con los difuntos. Por ejemplo, el
conocimiento de las leyes que gobiernan los fenémenos de la naturaleza cues-
tiona la efectividad de rituales propiciatorios de la lluvia como el rito Chullpa
uma urghuchiy (Que. lit., exhumacién de cabezas de chullpa). Este rito supone
la bisqueda de restos mortales prehispdnicos para retirar crineos y pedirles
que llueva o deje de llover segtn las necesidades que se tenga (Llanos Layme,
2004; Salas Carrefio, 2019). La préctica del Chullpa uma urqghuchiy en el siglo
XXT es significativa porque demuestra que la asociacién entre difuntos y lluvias
permanece intacta a pesar de la creciente desvinculacién entre vivos y muertos.

Intermediarios: Los intermediarios son aquellos difuntos que responden a ne-
cesidades especificas de la sociedad contempordnea y por lo general se hacen
presentes en los margenes y periferia urbana. Inicialmente mantenidos fuera
del ojo publico, los intermediarios son cada vez mas aceptados en la sociedad
porque retoman antiguas tradiciones andinas que sustentan relaciones activas
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entre vivos y muertos. Vale decir, la permanencia de tradiciones, costumbres
y creencias andinas sobre la vida y muerte han permitido recrear relaciones
atemporales con difuntos selectos a pesar de vivir en sociedades donde las
concepciones y practicas funerarias cristianas indican acciones diferentes. Los
intermediarios mds conocidos son las fiatitas y las almas benditas.

Las fatitas (Spa. bol., sin nariz) son crineos humanos que especialistas ri-
tuales y segmentos poblacionales discretos ven como seres sobrenaturales que
interceden en la resolucién de problemas que de otro modo serian imposibles
de abordar. Las fatitas son seres poderosos que integran el sistema sincrético
de creencias andino-cristianas formado en la periferia urbana de La Paz, un
espacio de marcado contraste en el que los creyentes albergan uno o varios
craneos en sus hogares. Los crineos ritualizados son usualmente tomados de
cementerios y corresponden a individuos cuya experiencia o profesién en vida
los hace competentes para realizar acciones especificas en favor o detrimento
de los vivos. Aunque menos frecuentes, la recoleccién de crianeos prehispanicos
ocurre tan sélo cuando se pretende solicitar el cambio del ciclo de lluvias asi
como sucede con los ritos ancestrales arriba descritos.

Por su parte, las almas benditas son también difuntos con quienes los vivos
interactdan para recibir algin favor. Las almas benditas son personas, por lo
general mujeres, que sufrieron una muerte tragica, pues el sufrimiento padeci-
do por estos difuntos genera simpatia en la poblacién y eventualmente les atri-
buye capacidades sobrenaturales. Aunque menos frecuente, las buenas obras
que algunos individuos realizaron en vida también motivan su transformacién
en almas benditas asi como sucedié con los santos durante la época virreinal.
Se tiene conocimiento de la existencia de almas benditas en diversos cemen-
terios y templos de los Andes bolivianos, pero es posible que existan similares
seres en otras regiones. Al ser difuntos enterrados dentro de nichos o debajo
de la tierra en el pasado reciente, las almas benditas trascienden la corporalidad
humana para incorporar a su sepulcro y altares construidos en memoria de los
individuos en el lugar preciso donde se produjo su muerte. Esto es sugerente
porque se transfiere las capacidades del individuo tanto al sepulcro como al
lugar en el que se derramé su sangre de manera andloga a lo sucedido con las
estructuras funerarias, bultos y restos corporales de la nobleza Inca.

Las natitas y almas benditas son individuos andlogos porque ambos poseen
una identidad individual e intervienen de manera cotidiana en la transforma-
cién de la vida de individuos en la sociedad contemporinea. Los intermedia-
rios poseen una identidad individual, verdadera o adscrita, ya que se utiliza su
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nombre para conversar y efectuar solicitudes y requerimientos. Esto es signifi-
cativo pues tanto los ancestros como la gente antigua son individuos anénimos
tratados como colectivo, con excepcién de los ancestros més prominentes cuyo
nombre trasciende las barreras del tiempo al designar montanas sagradas. Los
intermediarios intervienen en la vida de los individuos que recurren a ellos
por favores para el beneficio propio o para el mal a terceros. Por beneficio se
entiende la proteccién a personas y propiedades, encontrar delincuentes para
hacer justicia, mejorar la produccién agricola, curar enfermos, conseguir tra-
bajo o mejorar las ventas para comerciantes y empresarios. En cambio, el mal
incluye causar enfermedades e incluso la muerte a los enemigos (Eyzaguirre,
2017; Fernandez Judrez, 2010). La popularidad de los intermediarios se expan-
de a nivel nacional debido a la efectividad que se les atribuye.

Anémalos: Los individuos anémalos reciben distintos nombres ya que consti-
tuyen un grupo heterogéneo de seres que no sélo recibieron un trato diferente
en el pasado, sino que también son vistos como entidades extrafias en el pre-
sente. Los individuos anémalos son producto de relaciones fallidas y expecta-
tivas no cumplidas de individuos en comunidades del pasado, hecho que derivé
en la desaparicién de su memoria entre las familias y el quiebre abrupto de re-
laciones con la comunidad. Si bien la individualidad por sobre lo comunitario
es un factor de quiebre de las expectativas sociales en la actualidad, la muerte
repentina fuera de la comunidad propia constituye el principal factor que ex-
plica el quiebre de relaciones con los difuntos en el pasado. Este es el caso de
los individuos que fallecieron en batalla, individuos que no pudieron insertarse
de forma plena en su comunidad, y poblaciones marginadas.

Los individuos que murieron en batalla o en cautiverio fuera de sus comu-
nidades de origen fueron olvidados en el campo, desmembrados y expuestos
publicamente, o enterrados en lugares inusuales como muestra del poder de los
vencedores y accion ejemplificadora para reducir potenciales conflictos subse-
cuentes. Una prictica adicional identificada durante la época prehispanica es la
captura de cabezas para crear cabezas-trofeo y usarlas como simbolos de poder
que representan el control de las estructuras politicas que los individuos repre-
sentaron en vida. Se tiene registro de cabezas-trofeo en colecciones osteolé-
gicas de los Andes Centrales y Septentrionales (Tung y Knudson, 2010), pero
aun no se los registré en los Andes bolivianos. La prohibicién de esta practica
durante el periodo virreinal no dejé ninguin rastro en las comunidades andinas
histéricas o contempordneas, excepto tal vez por la ritualizacién de crianeos y
transformacién de individuos en intermediarios como se vio anteriormente
con las fatitas.
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Los individuos que no se insertaron de forma plena en sus comunidades fue-
ron objeto de practicas diferentes a aquellas realizadas con quienes si llegaron
a ser miembros plenos de la comunidad. Este es el caso de los subadultos en
los Andes contemporédneos, pues su muerte prematura no sélo les imposibilité
crear una familia propia sino fundamentalmente servir a la comunidad como
se esperaba de ellos. Esto hace que los subadultos sean olvidados por su fa-
milia y comunidad, y que sean excluidos de los ritos mortuorios y ancestrales.
Similar principio pudo haber actuado en el pasado, pues los restos mortales de
subadultos fueron usualmente adjuntados a cuerpos de adultos y no dispuestos
de manera individual, enterrados en urnas de cerdmica y no en cistas, o no se

los encuentra en el registro arqueolégico (Ibarra Grasso, 1973).

Finalmente, los individuos marginados por razones econémicas (p.ej., pobres),
politicas (p.¢j., rebeldes), religiosas (p.ej., brujas, hechiceros, o especialistas ri-
tuales no convencionales), o un compuesto de estas y otras razones, también
recibieron un trato diferente una vez fallecidos. Este es el caso de aquellos
individuos que al no seguir los lineamientos sociales imperantes en su tiempo
estaban destinados a ser removidos de los ritos funerarios, mortuorios y/o de
ancestralizacion en retribucién a sus acciones y omisiones en vida. Esto tam-
bién pudo haber ocurrido en el pasado segun lo sugiere el registro arqueoldgi-
co. El hallazgo de tres crineos humanos con marcas de corte en los valles de
Charazani no sélo evidencia la remocién ocular intencional, sino también el
cardcter anémalo de los individuos por constituirse en una amenaza al orden
sociopolitico que Tiwanaku implement6 en la vertiente oriental septentrional

de los Andes (Chavez y Alconini, 2016; Becker y Alconini, 2018).

5. Discusién

Los restos mortales generan percepciones diversas en las comunidades y so-
ciedad en su conjunto, y por lo general son disociados en categorias binarias
y opuestas que privilegian su dimensién material o inmaterial en el momento
de implementar acciones de gestién cultural. La dimensién material es usual-
mente estudiada por la arqueobiologia dado que esta especialidad de la antro-
pologia biolégica busca comprender el pasado a través de los restos bioldgicos
que dejan los humanos tras su deceso. Los estudios arqueobiolégicos iniciales
equiparaban a los restos humanos con otros restos culturales debido a su ma-
terialidad intrinseca, pero en la actualidad buscan determinar la posicién de
los individuos dentro de su contexto tanto en el pasado como en el presente.
Vale decir, los estudios arqueobioldgicos mids recientes reconstruyen el con-
texto cronolégico, temporal y cultural especifico de los restos mortales para
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comprender la historia de las personas del pasado e interpretarla en pos de
comprender las sociedades del presente. Si bien esta tendencia genera mayor
interaccién entre los académicos y la sociedad, o minimizan el rechazo a la ma-
nipulacién de restos mortales, la arqueobiologia también aboga por el respeto
y cuidado de los restos mortales del pasado al reconocer su condicién humana.

En los Andes bolivianos, la prictica arqueoldgica advierte que la materialidad
de los restos mortales es tan solo una dimensién del individuo, pues éste es
parte activa de comunidades con las que sostiene relaciones complejas desde el
pasado distante hasta la actualidad. La recoleccién de datos durante las tltimas
tres décadas ha sido relativamente estindar, pues tiende a registrar en campo
los restos humanos que yacen en espacios de deposicién originales y a recolec-
tar restos humanos dispersos en superficie o que son producto de excavaciones
arqueoldgicas. La gama de materiales estudiados es amplia debido al tipo (es-
quelético, momificado, incinerado), estado (completo o fragmento), preserva-
cién (natural o artificial), transformacién (artefacto, ornamento o ninguna), y
estado de conservacién (buena, regular, mala) de los restos humanos identifi-
cados. Al margen del desarrollo teérico y metodoldgico de la arqueobiologia
en otros paises, los escasos estudios arqueobiolégicos desarrollados en Bolivia
tienden a no interactuar con comunidades pues se enfocan en el andlisis de

colecciones osteoldgicas custodiadas en museos.

La distancia existente entre la arqueobiologia y la sociedad boliviana dificulta
generar procesos de contextualizaciéon durante el estudio de restos mortales,
razén por la cual esta disciplina continta lejos de comprender las relaciones
dindmicas que mantienen las personas del pasado y presente en los Andes
bolivianos. Al ser marginal en el estudio del pasado, muchos arqueélogos omi-
ten el estudio de restos humanos, se limitan a elaborar perfiles demogrificos
basicos (estimacién de edad y sexo), o simplemente reportan la existencia de
restos humanos como notas marginales. La excepcién a esto son los escasos
pero sustanciales estudios que utilizan restos humanos para reconstruir dind-
micas del pasado sobre aspectos directamente vinculados a pricticas y acciones
humanas (véase Becker, 2017; Juengst, 2023; Knudson et al., 2005; O’Brien,
2003; O’Brien y Sanzetenea Rocha, 2002). Resulta interesante que estos estu-
dios se concentran en el andlisis de colecciones osteolégicas de la cuenca del
Titicaca (p.¢j., Tiwanaku, Chiripa, Copacabana) o del sudeste de Cochabamba
y norte de Chuquisaca (p.ej., Mojocoya).

Como materiales histéricamente situados y culturalmente construidos, los res-
tos mortales son entidades biolégicamente muertas pero socialmente vivas en
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los Andes bolivianos. Esta percepcién contrasta con las visiones arqueobiol6-
gicas que privilegian la materialidad y olvidan la influencia de los seres del pa-
sado en las comunidades del presente. Esto hace que procesos rutinarios como
la manipulacién de restos humanos o recoleccién de muestras para analisis en
laboratorio generen conflictos con los descendientes y/o custodios. Por tanto, la
implementacién de estrategias de comunicacién participativa es esencial para
evitar suspicacias y posibles conflictos con individuos y comunidades locales.

Por su parte, la etnohistoria y antropologia cultural han estudiado los restos
mortales dentro de su propio contexto mortuorio debido a que este conjunto
representa de manera visible las perspectivas andinas de la vida y la muerte. La
reconstruccién y documentacién de précticas sociales destinadas a facilitar el
transito de la vida a la muerte y la recomposicién de la comunidad es el pri-
mer paso a seguir para poner los restos mortales en contexto. El segundo paso
consiste en diferenciar la estructura y asociaciones simbdlicas subyacentes en
los ritos mortuorios y ancestrales celebrados en una etapa post mortem. Esto
es importante porque no todos los difuntos son incluidos en este proceso, pues
muchos se desvanecieron de la memoria de sus descendientes o cortaron rela-
ciones con la poblacién contempordnea a causa de procesos de despoblacién y
repoblacién en la historia, entre otros. El desplazamiento poblacional es una
variable significativa a considerar en la interpretacién del pasado y presente
pues transforma los procesos de interaccién entre vivos y muertos. Por tanto, el
aporte de la academia en la comprensién de la muerte bioldgica y vida social de
los individuos es la apertura de la posibilidad de encuentro con entidades poco
conocidas con quienes interactian los investigadores y gestores culturales.

Hasta hace unos afios, los temas de investigacién de la muerte en los Andes
estudiaban a las almas y su lugar de destino en el mas alld (Fernandez Judrez,
2001; Ossio, 1999), a los espiritus anormales que no cumplieron con los ex-
pectativas sociales de la comunidad (Lozada Pereira, 2008; Spedding, 2008;
van den Berg, 1989), las estructuras funerarias monumentales (Gil Garcia,
2010; Stanish, 2003) y el papel de los difuntos en comunidades agrarias (Gose,
2001). En los ultimos afios, las investigaciones discuten temas complejos como
la transformacién de los individuos y su representacién post mortem (Dean,
2010; Yaya, 2015) o las anatomias indigenas no limitadas a los restos mortales
(Lozada, 2019). Esta amplitud tematica valida nuestra busqueda de referentes
sobre los individuos arqueolégicos que influencian las acciones del presente.
Los resultados aqui alcanzados permiten visibilizar, caracterizar y contraponer
tres representaciones de los difuntos en los Andes ademads de los ya conocidos
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antepasados/ancestros, pues se reconoci6 a la gente antigua, intermediarios y
andémalos.

Dado que no todos los difuntos son antepasados/ancestros, las relaciones so-
ciales con los muertos varian dependiendo de su origen, distribucién espacial y
atributos simbélicos. La arqueobiologia provee perspectivas bioldgicas y cultu-
rales del pasado a partir de la materialidad, y su complementacién con perspec-
tivas contextuales socioculturales contemporaneas determina el cémo, cudndo
y por qué implementar proyectos de investigacién o intervencién en el marco
de la gestion cultural participativa. Por ejemplo, la equivalencia directa entre
los cuerpos arqueolégicos y los ancestros de comunidades indigenas modernas
puede llevar a narrativas falsas creadas para justificar la exposicién publica de
restos humanos (véase Cordova, 2006). Si bien dicha préctica puede ser valida
en algunas comunidades indigenas que no tienen problema en mostrar a sus
ancestros, la exposicién de restos mortales podria constituirse en una accién de
desalojo de seres potencialmente dafiinos. De ser asi, almacenar a los muertos
o mostrarlos publicamente en museos fuera de relaciones comunitarias podria
reflejar intentos contemporaneos por controlar el poder de la gente antigua y
no de relacionamiento con los ancestros.

Identificar a antepasados/ancestros, gente antigua, intermediarios y anémalos
sobre la base de restos mortales dispersos en superficie o dentro de estructuras
funerarias distribuidas en un paisaje sacralizado es vital en el momento de de-
sarrollar proyectos de gestion cultural que sean participativos y que actien con
respeto, empatia y ética. Los factores que ayudan a diferenciar entre los dis-
tintos tipos de difuntos son la visibilidad (p.ej., los restos mortales enterrados
fuera de cementerios conocidos no influyen en las comunidades), las percep-
ciones locales de la muerte (p.ej., los restos humanos estin vivos socialmente),
y las expectativas locales sobre los restos mortales (p.ej., comunidades solicitan
no molestar a sus difuntos). Determinar las caracteristicas de estos factores
puede ser desafiante si es que el contexto sociocultural contemporédneo atravie-
sa cambios de liderazgo comunal (p.ej., sistema rotativo de cargos), etapas de
transicion relacional con los muertos (p.ej., ancestralizacién o desacralizacion),
o carencia de capacitacién en técnicas culturalmente sensibles para la recolec-
cién y estudio de datos (p.ej., recoleccion de datos i situ).

Las investigaciones académicas desarrolladas en los Andes bolivianos con-
tribuyen a la contextualizacién de restos mortales, pero no todas las investi-
gaciones adoptan perspectivas integradoras donde lo inmaterial informe a lo
material, ya que lo material usualmente informa a lo inmaterial. Mientras que
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la academia reconstruye las dindmicas sociales del pasado y presente poner
con base en evidencia circunstancial, la gente convive con los ancestros, gente
antigua, intermediarios o individuos anémalos, se relaciona con ellos y recibe
favores o dafios irremediables. Por tanto, desconocer u omitir las relaciones
construidas con dichos seres al generar proyectos de investigacién y gestién no
solo se constituye en una practica cuestionable, sino que podria generar efectos
adversos en las comunidades. Trabajar con respeto y ética junto a las comuni-
dades ha probado ser 1til en otras partes del mundo asi como podria serlo en
los Andes bolivianos como se propone en este articulo.

En términos de gestidn, el trabajo con restos mortales debe ser integral e in-
tegrador. La separacién entre lo material e inmaterial no sélo deriva en la
aplicacion de distintos criterios técnicos en su preservacion (p.ej., conservacion
versus salvaguarda), sino que también genera conflictos con las perspectivas
locales que consideran a los restos humanos como personas y miembros activos
de comunidades actuales. Vale decir, los restos humanos son seres que alguna
vez estuvieron vivos, generaron relaciones con sus congéneres y con otras enti-
dades del paisaje mientras podian valerse por si mismos, y contindian generan-
do una amplia gama de relaciones con la gente que actualmente vive o trabaja
en sus inmediaciones. Esta percepcién es dindmica y puede generar procesos
de transformacién de los ancestros en objetos inertes (desacralizacion) o de
los huesos en antepasados (ancestralizacién) de acuerdo a procesos histéri-
cos y coyunturales especificos. Si bien esta dindmica no es nueva en la teoria
social antropolégica, sus efectos en la gestién cultural es tal que demanda el
desarrollo de modelos de gestién integrales y especificos independientemente
de la categoria de patrimonio histérico, arqueolégico, arquitecténico o cultural
adscrita.

Esta investigacién puso en evidencia que las categorias de gestién antes con-
sideradas discretas se superponen y estin estrechamente relacionadas (p.ej.
material e inmaterial, cultural y biolégico). Por tanto, es importante conocer
y comprender las relaciones de conjunto creadas entre los componentes de
los restos mortales para no implementar modelos de gestién desarticulados.
Esto implica intervenir el aspecto material y la significacién social de los res-
tos mortales utilizando técnicas apropiadas adaptadas al contexto en el que se
insertan y que les da sentido (p.ej., posicién, percepcién y proyecciones de las
comunidades y sociedades actuales). Este proceso es ficil y rapido en comu-
nidades que rechazan cualquier nexo con los antiguos habitantes producto de
un quiebre en la memoria histérica o sustitucién poblacional. Sin embargo,
el proceso es dificil y prolongado en comunidades que se identifican como
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descendientes, reales o ficticios, de los individuos arqueolégicos que contintan
habitando las mismas tierras desde poner tiempos remotos.

Extremos como los anteriormente mencionados son dificiles de encontrar por-
que las dindmicas sociales existen y se desarrollan en un continuum compuesto
por multiples configuraciones y posibilidades. La transformacién de dindmi-
cas sociales ocurre a través de factores externos como la ejecucién de proyec-
tos de intervencién en contextos mortuorios arqueoldgicos, la exposicién a
nuevas ideas por interaccién con técnicos y profesionales que abogan por la
patrimonializacion, la generacién de nuevas politicas de desarrollo, el cambio
en la legislacién vigente, la implementacién de sistemas escolarizados, entre
otros. Entre los factores internos se tiene el cambio generacional, la pérdida de
identidad y olvido del conocimiento transmitido por generaciones pasadas, la
diversificacién laboral intrafamiliar, el uso de nueva tecnologia ademids de la
adopcién de nuevos estilos de vida distintos a aquellos heredados de los ante-
pasados a través de costumbres y tradiciones de larga data. Estos factores no
s6lo influencian la relacién que los vivos construyen con los muertos, sino que
también inciden en el disefio de proyectos de gestion participativos.

6. Conclusiones

El principio ordenador del mundo andino ve la vida y la muerte como elemen-
tos subsecuentes y complementarios en un continuum por el cual transitan los
individuos una vez que sus cuerpos dejan de moverse por si mismos. Cuando
esto ocurre, los vivos honran a los difuntos a través de ritos funerarios para dis-
poner los restos mortales del difunto y transformar los vinculos sociales hasta
entonces entablados, pues los difuntos mantienen su status como miembros de
la comunidad mientras sus acciones mantengan vivo el recuerdo que se tiene
de ellos. Este lazo es renovado periédicamente a través de ritos mortuorios y
ancestrales realizados en fechas memorables para su familia (p.ej., aniversario
de defuncién) o para la sociedad de acuerdo a un calendario ritual socialmente
compartido (p.ej., Todosantos, Carnavales o Semana Santa). El estado actual de
las investigaciones indica que la relacion entre vivos y muertos es cercana cuan-
do se ve a los difuntos como antepasados y ancestros, pero es distante cuando
no se los ve como ancestros. Esto indica que no todos los difuntos pasaron por
un proceso de ancestralizacién, por lo que es posible pensar en otros tipos de
difuntos que interactdan con las comunidades en el dia a dia.

Esta investigacién identificé y caracterizé a los antepasados/ancestros gente
antigua, intermediarios y anémalos como difuntos con quienes los individuos,
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comunidades, investigadores y gestores culturales se relacionan cuando entran
en contacto con restos mortales iz situ. No en todos los casos se asume el
carcter de persona ni los efectos que ocasionan los difuntos en la sociedad
y naturaleza circundante, por lo que existe el riesgo de generar relaciones ne-
gativas que desestabilicen las estructuras internas de la poblacién local. Esto
denota que conocer el contexto es fundamental para comprender las relaciones
que se construyen en el tiempo; para esto es necesario estrechar lazos con los
descendientes y/o custodios por medio de investigaciones multidisciplinarias
que trabajen de manera colaborativa, con empatia, respeto y ética. El trabajo
colaborativo y de base comunitaria también fortalece el compromiso y comu-
nicacién fluida con los descendientes y/o custodios, promueve el didlogo cri-
tico y respetuoso con otros actores, y adapta practicas metodolégicas efectivas
para la produccién de conocimiento.

Con todo, la gestién de los restos mortales en los Andes bolivianos varia de
acuerdo a la posicién y relacién que los difuntos mantienen con los vivos, pues
ambos elementos determinan el accionar de quienes intervienen en las accio-
nes de gestién cultural. Al promover el fortalecimiento de identidades colecti-
vas por medio de proyectos que potencien los recursos culturales de localidades
especificas, la gestién cultural requiere de la participacién activa, informada y
consensuada de actores individuales y colectivos comprometidos con el cono-
cimiento, preservacion, conservacién y aprovechamiento responsable de sus
recursos. Esto aplica en la gestién de cualquier conjunto cultural, pero en esta
ocasién se estudié la correlacion entre aspecto (cultural y biolégico) y dimen-
sién (material e inmaterial) de los restos mortales a partir de las relaciones
de larga data construidos con los difuntos para fortalecer la gestién de estos
recursos culturales.

Recibido: abril de 2023
Aprobado: mayo de 2023
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