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> Resumen

Partiendo del supuesto de que la muerte en el mundo prehispanico andino era concebida
como un cambio de estado de los sujetos que se daba en un plano desde el cual los antepasados
seguian teniendo una incidencia en sus comunidades de origen e implicaba necesariamente una
materialidad, el presente trabajo se propone indagar de qué manera determinados objetos, cuerpos
(o partes de él), animales y lugares geograficos sagrados (wakas) funcionaron como materializacion
y memoria de los ancestros. Nos concentraremos particularmente en el andlisis del caso de las
cabezas/craneos antropomorfos sueltos para discutir los modos de “hacer” memoria en las
sociedades que habitaron el N.O. argentino entre los periodos Formativo y Tardio a partir del
analisis de la relacién que se establece entre un objeto producido para circular en contextos
rituales/ceremoniales, y las operaciones mentales que permiten asociarlos como agentes activos en
la configuracién de cosmologias que establecen un saber compartido, apelan a mecanismos légico-

cognitivos y afectivos, y contribuyen a constituir un modo particular de memoria.

» Introduccidn

En la historia de la regi6on andina prehispanica el culto a las wakas implicé al ancestro
fundador del linaje y del ayllu concebido como antepasado en términos de relaciones de parentesco
y territorialidad. De este modo, se fund6 un determinado orden sociopolitico en el cual aun cuando
ya no formaban parte del mundo de los vivos, permanecian o volvian de multiples maneras para
orientar las acciones del presente.

Si en este contexto la muerte era concebida como un pasaje que no se daba en un ambito
separado de los vivos sino en un plano desde el cual seguian participando en los asuntos de la vida
cotidiana y necesitaba encarnase en una materialidad, el propdsito de este trabajo sera indagar de
qué manera determinadas entidades sagradas (wakas) funcionaron como materializacién y

memoria de los ancestros. Dado que una vez finalizado el proceso de configuracién del ancestro, su



corporalidad post-mortem podia asumir diferentes materialidades, determinados objetos, animales
e incluso lugares geograficos sagrados adquirian una agencia especifica como su encarnacion
(Bovisio 2010a). Esta forma particular de construir una resolucién simbodlica con el mundo se
fundaba en determinadas negociaciones entre humanos/no-humanos y vivos/no-vivos, conectaba
experiencias en base a ciertas asociaciones que se inscribian en estos “objetos/cuerpos”, y apelaba
tanto a mecanismos légico-cognitivos como afectivos (Descola 2011; Massey 2005).
Particularmente, nos concentraremos en el analisis del caso de las cabezas/craneos
antropomorfos sueltos (generalmente denominados “trofeo”) ya que el contexto arqueoldgico en el
cual se hallaron en el N.O. argentino entre el 600 a.C. y el 1480 d.C. indicaria, a nuestro juicio, su
reutilizaciéon como objetos con un significado y contenido simbélico diferentes al que poseyeron
cuando formaban parte de un individuo. Ademas, la evidencia de que muchos de estos craneos
fueron sometidos a una serie de modificaciones con el fin de preservarlos y no siempre presentan
huellas de manipulacién intencional y/o signos de violencia seria indicativo del tratamiento
especial que recibieron y avalaria la hipdtesis que nos permite relacionarlas con un culto a la cabeza
del antepasado, mas que con la practica del sacrificio por decapitaciéon con el fin de obtener trofeos

de guerra.

> El1 culto a las wakas/ancestros

A lo largo de la historia prehispanica andina, el culto a las wakas constituyé un factor
relevante en la organizacion del espacio y las practicas sociales al funcionar como el referente
mitico que otorgaba a cada grupo social un sentido de pertenencia identitaria y territorial. Estas
entidades sagradas (naturales, artificiales o mixtas) creaban lazos con el pasado en tanto se
asociaban a divinidades y/o antepasados que representaban los origenes arquetipicos de cada
ayllu. Es decir, las experiencias y conocimientos heredados de sus antepasados formaban parte no
s6lo de la historia colectiva sino también de la vida cotidiana. Aun hoy determinados rituales (el
willja en el Ayllu Qaqachaka, Bolivia, por ejemplo) se entretejen con distintas practicas cotidianas
en las cuales los antepasados se invocan como fuente de conocimiento y mediadores entre el
pasado/presente, naturaleza/cultura y hombres/divinidades.

La base de este culto residia en una serie de practicas y elementos materiales que les
permitian interactuar con los vivos y en una organizacion jerarquica de las wakas: 1) las wakas
moviles menores vinculadas al culto familiar, que se heredaban de padres a hijos, 2) las wakas
locales ligadas directamente al antepasado fundador y, 3) las wakas mayores o antepasados de
quienes detentaban el poder estatal (Bovisio 2005). Wakas y ancestros, por ende, recibian un trato
similar: se les ofrecian sacrificios, ofrendas de vidas animales y/o humanas y se los alimentaba. De
este modo, conjuntamente con el orden social y politico que representaban, dejaban de ser algo
mitico para convertirse en parte de la experiencia cotidiana de las personas. Por otro lado, Bovisio
(2010b y 2012), a partir de su andlisis de las Cartas Anuas de los jesuitas referidas al area

surandina y de las historias del padre jesuita Pedro Lozano (siglos XVII y XVIII), concluye que



existen tres aspectos claves de las wakas a considerar: 1) como entidades sagradas polimorfas, 2)
como encarnacién de lo sagrado en su materialidad, y, 3) como referente de ancestros fundadores
de linajes.

Segun la clasificaciéon ontoldgica propuesta por Descola (2011) su doble existencia en el
ambito de la naturaleza y de la cultura estaria dando cuenta de un modo de pensar analégicamente
al mundo natural, social y sobrenatural como un todo integrado en una compleja red de
equivalencias. Desde este punto de vista, humanos y no-humanos pertenecen a un mismo mundo,
cuya organizacién interna y propiedades derivan de las analogias perceptibles entre los existentes,
es decir, que las propiedades, movimientos o modificaciones de estructura de ciertas entidades del
mundo ejercen una influencia a distancia sobre el destino de los hombres, o estan influidas por su
comportamiento. Esta forma particular de relacionarse con uno mismo, con otros humanos y no-
humanos y entre vivos y no-vivos, negociando y re-negociando un aqui y ahora en contextos
rituales (Massey 2005) seria un modo que incluye no sélo lo social sino también los objetos y la

naturaleza.

> Materialidad de los ancestros

La nocién de persona en el pensamiento andino prehispanico se vinculaba al culto a los
ancestros y a una vida en el mas alla ligada a sus cuerpos y a la satisfacciéon de sus necesidades
materiales en la medida en que lo que definia al hombre como tal era su corporalidad (Hernandez
Astete 2010). La constituciéon del ancestro como tal consistia en dos etapas que implicaban la
transicién de la vida a la muerte, primero, y de la muerte a la ancestralizacién después. En este
proceso el cadaver devenia mallqui. Una vez construido el nuevo cuerpo, éste podia tener diversas
materialidades y no necesariamente debia ser semejante al cuerpo que se habia tenido en vida. El
mallqui, entonces, era s6lo uno de los modos de presencia y existencia de los ancestros que
consistia en el cuerpo preservado del difunto con las ropas, adornos, atributos, etc. que le conferian
su identidad social como depositario de la historia e identidad del grupo (Bovisio 2010).

Pero el concepto de ancestro se articulaba no sélo con el de waka sino también con el de
pacha (entendida como dimensién espacio-temporal unificada), en la medida en que la existencia
necesariamente material implicaba un espacio-tiempo indisoluble (Bovisio 2010a y 2012). Por lo
tanto, la necesidad de una nueva corporalidad post-mortem radicaba en las concepciones de que ser
en el tiempo implicaba estar en el espacio, y que el ser persona acontecia en el cuerpo (Bovisio
2010a; Bovisio y Penhos 2011).

Un tercer punto importante a tener en cuenta es que, desde esta concepcidn, lo sagrado no
se representaba sino que era, vale decir, el complejo waka/ancestro no consistia en un cuerpo
humano construido habitado por un alma, sino en el ancestro en sus multiples modos de ser
(Bovisio 2011). Por ello, las diversas manifestaciones materiales que una waka podia asumir no
representaban la idea (inmaterial) de lo sagrado sino que eran lo sagrado mismo (Bovisio 2011;

Bovisio y Penhos 2011), un “cuerpo” sagrado que podia ser multimaterial y asumir multiples



formas. Esto se basaba en el supuesto de que nada podia existir sin materialidad y que todo lo que
existia aunaba en su ser el objeto y la idea en un todo indivisible, es decir, que los objetos no eran
representaciones sino presencias (Bovisio y Penhos 2011).

Desde esta perspectiva, entonces, el hombre no poseia un cuerpo sino que era un cuerpo, en
la medida en que en él se configuraba un nudo de relaciones que articulaba a los hombres, la
naturaleza y el cosmos, hechos todos de la misma sustancia, lo que implicaba que no se era
individualmente sino en relacién con (Bovisio 2005; Descola 2011). En este sentido, coincidimos
con Bovisio y Penhos (2011) en identificar al ancestro, no con un individuo sino con una red de
relaciones asociadas al origen del grupo y a su identidad, que involucraba a los fundadores de linaje,
sus lugares de origen, los ciclos vitales, etc., y en pensar a todos los tipos de wakas como expresion
de su culto y, por ende, como punto de articulacién de lo natural, lo social y lo sobrenatural (Bovisio
2005).

> El1 caso de las cabezas/craneos “trofeo”

El término “cabeza trofeo”, entendido como trofeo de guerra, fue acufiado por el arqueélogo
aleman Max Uhle, quien fue el primero en definir la cultura nasca (costa sur de Perd) a partir de las
excavaciones de sepulturas en la Hacienda Ocucaje, en el valle del Ica, en 1901. Vale decir, la
categoria nacié asociada a la idea de violencia ejercida sobre el cuerpo de un enemigo de guerra
capturado, sacrificado, decapitado y cuya cabeza devenia en un trofeo (Rios Valladares 2006;
Bovisio y Costas 2012). De los datos arqueolégicos resulta claro que la distribuciéon de sexo y edad
es coherente con la hipdtesis de que las cabezas trofeo nasca fueron principalmente obtenidas en
enfrentamientos bélicos ya que, para Proulx (2006) si la decapitaciéon hubiese sido un sacrificio
ritual sin vinculacién con la guerra deberiamos encontrar una distribucién mas balanceada de
edades y sexos como sucede, por ejemplo, en el caso del N.O. argentino (hombres/mujeres adultos y
nifios). Para este autor (Proulx 2006), entonces, la funcidén que estas cabezas tomadas de guerreros
foraneos vencidos cumplieron en la sociedad nasca consistia en devenir simbolos de proeza y del
prestigio resultante de la victoria. Luego, estas cabezas eran momificadas como resultado de un
procedimiento que consistia en remover todos aquellos érganos perecederos (tejidos blandos de la
base del craneo, masa encefalica, globos oculares y lengua) para reconstruir un rostro humano
conservando sélo lo imperecedero (piel disecada y cabello). Se perforaba el hueso frontal,
aproximadamente en el centro de la frente, para atravesar una cuerda atada al interior del craneo
que permitia transportarla, y se cosian los labios y, a veces, los parpados con espinas de algarrobo o
cactus (Verano 2003; Bovisio y Costas 2012). El hecho de que exista s6lo un ejemplo conocido hasta
el momento en el que las cabezas fueron utilizadas como ajuar funerario, posiblemente de un
personaje de alto rango, estaria dando cuenta de que, en este sentido, una vez convertidas en
objetos-trofeo resignificados, parecen haber sido consideradas bienes propiciatorios para la
comunidad mas que posesiones ofrendadas a un individuo en particular (Verano 1995; Bovisio y
Costas 2012).



Para el caso del N. 0. argentino, Roldan y Sampietro Vattuone (2011) definen como “craneo
o cabeza trofeo” a la cabeza cercenada de un individuo en rituales de sacrificio o en actos de guerra
que posteriormente recibia un trato especial para poder conservarla y utilizarla como objeto de
multiples significados. Existen evidencias de que los craneos enteros, fragmentados vy
multifragmentados hallados en el 4rea eran sometidos a una serie de modificaciones propias de las
conocidas en el resto del territorio andino tales como el descarne (probablemente poco después de
la muerte ya que las marcas de cortes muestran que los tejidos aun estaban frescos), la ampliacién
del foramen magnum para la extraccién de las partes blandas, y su enterramiento en conjunto. Si
bien, en este caso, el hallazgo de craneos junto con la parafernalia que acompaifiaba la actividad
ritual es particularmente escaso y no siempre presentan huellas de manipulacién intencional y/o
signos de violencia, los contextos de aparicion son similares: sobre y/o bajo los pisos de ocupacion,
dentro del relleno de plataformas o sobre monticulos ceremoniales, depositados o no de forma
directa (en camaras, vasijas, etc.), individualmente o en grupo configurando una ofrenda tnica y
asociados o no a otros objetos tales como cerdmica y/o restos 6seos animales. Asimismo, contamos
con pruebas de la aparicién de esqueletos sin craneos (Roldan y Sampietro Vattuone 2011; Lépez y
Miranda 2008; Fernandez Distel 1986; Yacobaccio, Madero y Reigadas 2001; Nufiez Regueiro 1998;
Nufiez Regueiro y Tartusi 2002; Gordillo y Solari 2008; Cigliano 1973; Otero 2013).

Ahora bien, si atendemos a algunas hipétesis interpretativas sobre los posibles sentidos
generales que se atribuyeron a las cabezas en la regién andina y justificaron su posterior
tratamiento ritual podriamos preguntarnos ;toda cabeza/craneo suelta es una “cabeza trofeo”? El
tratamiento que recibieron en mayor o menor medida las relacionaba con rituales destinados a
asegurar las condiciones necesarias para la continuidad de la vida natural y social, es decir, con
rituales intimamente conectados con la fertilidad agricola y con el renacimiento de la cultura.
Ademas, estas practicas tendientes a asegurar la fertilidad de los campos estaban intimamente
asociadas a la idea de considerar a la naturaleza como un circuito infinito entre vida y muerte.
Asimismo, también fueron consideradas fuente de poder, ya que no sélo es la parte esencial del
cuerpo humano para la continuidad de la vida en términos biolégicos (Benson y Cook 2001) sino
también sociales y cosmoldgicos. Si en momentos de conflicto las poblaciones andinas se
apropiaron del otro enemigo para reforzar su propia identidad y subjetividad fue porque esas
cabezas constituyeron un objeto clave para el poder politico (Arnold y Hastorf 2008) dado que
también se la asocia al poder que rige y ordena la comunidad (cabeza de linaje), es decir, a la
autoridad. Verano (1995) ha interpretado la manipulacién ritual de restos humanos, incluyendo el
entierro de craneos sueltos, como posible testimonio del culto a los ancestros con el objetivo de
preservar sus cabezas y, por ende, su memoria. Asimismo, Otero (2013) coincide en considerar
para la zona del Pucara de Tilcara que el hecho de que se hayan detectado craneos separadamente
del resto de las partes esqueletales podria estar reflejando la concepcién andina en la cual la cabeza
prevalece sobre otras partes del cuerpo para la representacion del difunto.

Podemos concluir, entones, que la concepciéon que subyacia a las practicas de elaboracién y
utilizacion de las cabezas se inscribiria en una concepciéon del cuerpo humano que entendia que en

él radicaba el principio vital (samay o kamay) que no podia existir desprendido de su condicién



material (Bovisio y Penhos 2011). La energia vital y los poderes de dar y regenerar vida estaban en
el cuerpo de modo que era necesaria su conservacion para garantizar que esto siguiera funcionando
mas alla de la muerte biolégica del individuo. Si la verdadera muerte acontecia con la desapariciéon
del cuerpo, la decapitacion ritual y/o la remocién post-mortem de craneos planteaba un proceso
complejo en el cual se desarticulaba el cuerpo humano para posteriormente generar una nueva
entidad resignificada, que seria propicia para toda la comunidad (Bovisio y Costas 2014). Al igual
que sucedia con el mallqui, entonces, en el caso de las cabezas operaba un proceso de
transformacion de la cabeza decapitada/removida, parte del cadaver, a la cabeza como entidad con

un poder y/ o valor especifico nuevo.

» Formas de transmisién y reconexién de
experiencias del pasado

Los diversos autores que se han ocupado de tratar el tema del culto a los ancestros, estan de
acuerdo en afirmar que eran practicas que permitian la continua participacién de los muertos en los
asuntos de los vivos. Estas ceremonias, destinadas al contacto y consulta con el antepasado para
hacerlo participar de las decisiones de su comunidad se justificaban en la medida en que el ancestro
era la fuente de identidad y continuidad del grupo y su culto tenia por objetivo central garantizar y
perpetuar esta funcién (Bovisio 2011). Las celebraciones iban acompanadas por danzas, marchas
procesionales, musica y cantares que conmemoraban las hazafias de los antepasados, y el consumo
de comidas y bebidas que los vivos compartian con los difuntos. Por lo tanto, todas estas practicas
contribuian a la conexién sensorial y emocional que efectivamente convertia el pasado mitico en
una experiencia presente, ya que de este modo se borraban las barreras vida/muerte, y
presente/pasado (Nielsen 2006, 2008 y 2010). Los antepasados, por lo tanto, no cesaban sus
vinculaciones con los vivos, sino que eran agentes que continuaban teniendo injerencia, dado que
las esferas de la vida y la muerte se encontraban imbricadas, asi como las de la naturaleza y la
cultura (Rodriguez 2013).

Si bien las grandes fiestas realizadas periddicamente en las plazas, donde se reunia la mayor
parte de la comunidad, eran situaciones privilegiadas para el encuentro con los antepasados, no era
la Ginica manera en que se construia esta relacién (Ramos 2008). Las personas de la comunidad,
ademas, debian promover otras tareas para “no olvidar” a sus antepasados de modo tal que el
conocimiento emergia a través de un proceso activo de recordar y no simplemente como una
transmision pasiva del legado de los ancestros (Ingold 2011; Ramos 2015). Estas diferentes formas
de recordar, que tipicamente incluian referentes materiales de los muertos, se incorporaban
significativamente en la vida cotidiana de la comunidad (Nielsen 2008). Es decir, el contexto ritual
no so6lo se basaba en las practicas destinadas a perpetuar la agencia del muerto para que pudieran
continuar interactuando con los vivos sino que también apelaba a lo sensorial/emocional.

Estamos de acuerdo con Berliner (2005), entonces, en considerar este tipo de memoria

como las representaciones culturales, experiencias, emociones, valores, actitudes y practicas que



eran transmitidas desde las generaciones pasadas hasta las mas jévenes, quienes las heredaban y
negociaban activamente. Como plantea Connerton (1993), los rituales producian la incorporaciéon
de memorias sociales, no como memorias cognitivas sino como memorias-habito, memorias
corporales, afectivas y efectivas que se transmitian tanto a través de las ceremonias
conmemorativas como a través de las acciones, del hacer, del habito y de la experiencia en la vida

cotidiana.

> Palabras finales

Como ya mencionamos, la cosmovision andina prehispanica se fundaba en la concepcion del
mundo natural, social y sobrenatural como un todo integrado. La muerte, al ser concebida como un
cambio de estado, no planteaba una separacion entre los muertos y los vivos puesto que la muerte
natural era parte de un ciclo de continua y periddica transformacidn, regeneracién y renacimiento.
En este sentido, habia una continuidad entre el cuerpo humano y el cuerpo de la naturaleza que
explicaria la existencia multiple del ancestro y sus transformaciones (Bovisio 2005) en la medida en
que era necesaria la preservacidn del cuerpo para conservar los poderes de dar y regenerar vida.

Desde esta perspectiva, todas las jerarquias de wakas, entendidas como entidades sagradas
polimorfas y encarnacion de lo sagrado eran el “cuerpo” del antepasado en la medida en que para
ser y regresar al tiempo de la vida cotidiana, el antepasado necesitaba estar materialmente en ese
espacio. Dentro de este contexto, la cabeza cumplié una funcién ritual asociada a la fertilidad
agricola, la continuidad de la vida natural y la renovacién de la cultura y, al igual que las wakas y
mallquis funcioné como “cuerpo” sagrado que vinculaba a los ancestros con los vivos sellando la
eternidad carnal del antepasado y la continuidad del ciclo vida/muerte (Bovisio 2010a).

Por otro lado, si consideramos la materialidad de los ancestros como “objeto” de memoria,
su particularidad residiria en que se trata de entidades cuyo valor social radica en que sus sentidos
y fuerzas descansan en el rango entero de contextos por los que ha pasado (Ramos 2015). La
transmisiéon de “agencia ancestral” (Nielsen 2008: 62) a ciertos objetos, en nuestro caso,
wakas/craneos/cabezas, implica un tipo de culto que remite siempre al ancestro fundador del linaje
y necesita de su presencia material concreta en la medida en que constituye una forma de memoria
colectiva que permite reactivar el pasado en funcidn de una experiencia del presente (Nielsen 2008
y 2010).

Resumiendo, consideramos que la manipulacién ritual de restos humanos en el N. O.
argentino no seria sélo consecuencia de guerras para obtener cabezas “trofeo” sino también
testimonio de la veneracion a los antepasados, lo cual estaria avalado por la distribucién mas
balanceada de edades y sexos, la aparicién de craneos removidos peri o post-mortem sin signos de
violencia ni huellas de manipulacién intencional, asi como la voluntad de conservarlos dentro del
ambito de la vida cotidiana, ya sea en espacios ceremoniales y/o de vivienda. Entendemos,
entonces, que estos craneos/cabezas fueron incorporados incorporados significativamente como

referentes materiales de los difuntos en los espacios ceremoniales y habitacionales donde se



desarrollaba la vida cotidiana en la medida en que estarian funcionando metonimicamente como
parte del antepasado y, al igual que las wakas y mallquis, como materializacién del mismo, es decir,

como “cuerpo” sagrado y “objeto” de memoria.
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