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Resumen

La presente investigacion analiza los rituales funerarios del recinto 10 de Agosto,
canton 24 de Mayo, provincia de Manabi, como practicas culturales fundamentales para
la construccién de memoria colectiva e identidad montuvia. Desde el enfoque etnografico
se dispone un modo de interpretar ritualidades que estdn mas alla de las connotaciones
religiosas, porque son espacios sociales de transmision de saberes y fortalecimiento de
lazos comunitarios, en los que se resignifica colectivamente la muerte misma. En lo que
respeta a la eleccion de la metodologia se recurre a entrevistas semiestructuradas, registro
fotografico y observacion participante, dandole voz a las personas mayores reconocidas
como portadoras de la memoria cultural del recinto. Este acercamiento facilité evidenciar
el velorio doméstico, el novenario, la amanecida, la preparacion de la comida, el
acompafiamiento de los familiares y vecinos, etc., evidenciando la reciprocidad y el
cuidado comunitario. Los resultados muestran que el duelo no es un evento individual,
sino que se configura como un proceso comunitario que articula al territorio, religiosidad
popular, oralidad y solidaridad. En este sentido, compartir la comida, rezar de forma
colectiva o permanecer juntos por la noche actiian como gestos de cohesion social y para
la transmision del saber entre generaciones. Los rituales funerarios permiten que las
practicas construyan espacios de preservacion cultural y de reafirmacion identitaria frente
a los procesos de cambio social y modernizacion presentes en la comunidad. Por lo tanto,
este estudio nos permite visibilizar las practicas y el conocimiento del pueblo montuvio
histéricamente subalternizados, teniendo en cuenta que la ritualidad funeraria es una

expresion viva de memoria, resistencia y pertenencia.

Palabras clave: recinto 10 de Agosto, rituales funerarios, identidad, montuvios, memoria

colectiva, etnografia, Manabi
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Glosario

Aguardiente: bebida alcohdlica artesanal derivada de la cafia de azucar, de consumo
extendido en zonas rurales de la Costa ecuatoriana.

Amanecida: vigilia nocturna que se prolonga hasta el amanecer durante el velorio o la
ultima noche del novenario.

Bollos: preparacion tradicional costena elaborada a base de platano verde, envuelta en
hojas de platano y cocida al vapor o hervida.

Cocina de lefia: espacio doméstico tradicional donde se preparan alimentos mediante
fuego de lefia.

Greiioso: plato tradicional de la gastronomia manabita, preparado con base de harina de
maiz, caldo y carne (usualmente de gallina criolla), al que se afiaden ingredientes como
mani molido, verduras y alifios.

Levantamiento de tumba: ritual que marca el cierre del novenario. Generalmente se
realiza al amanecer de la novena noche con rezos finales y despedidas, sehalando el
término del periodo més intenso del duelo comunitario.

Muchines: alimento tipico manabita elaborado con masa de yuca rallada, generalmente
rellena de queso o carne y frita en aceite.

Naipes: juego de cartas utilizadas durante las vigilias funerarias para acompaiar la noche,
entre los juegos mas comunes se encuentran la burra, el culo sucio y el casino.
Novenario: Conjunto de rezos y encuentros comunitarios realizados durante nueve
noches consecutivas después del fallecimiento.

Rezador/a: persona, generalmente mayor, reconocida por la comunidad por su
conocimiento de oraciones, cantos y plegarias tradicionales. Dirige el rosario y orienta el
desarrollo del velorio y del novenario.

Roscas: producto tradicional de la gastronomia manabita, que consiste en panes o
bocaditos elaborados con harina y otros ingredientes, consumidos comunmente con café
o bebidas calientes

Velacion (velorio): reunion comunitaria realizada en la casa del difunto donde se dispone

el féretro, se encienden velas y se rezan plegarias.
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Introduccion

La muerte constituye una experiencia universal que atraviesa a todas las
sociedades humanas; sin embargo, las formas de comprenderla, afrontarla y ritualizarla
varian de acuerdo con los contextos culturales, historicos y territoriales en los que se
inscribe. Los rituales funerarios permiten a las comunidades no solo expresar la particular
forma en la cual les dan la despedida a los difuntos sino también sus valores, sus creencias,
que aportan a la memoria cada uno de los miembros que conforman la comunidad, asi
como la forma de organizacidn social por el cual estan dispuestos a atravesar. En este
sentido, la muerte como un hecho social especifico, llega a transformarse en un hecho
absolutamente cultural, cargado de significados simbolicos, donde se puede observar,
entre otros aspectos, la relacion vida-territorio-memoria que los pueblos establecen.

En las poblaciones rurales del litoral ecuatoriano, mas concretamente las
poblaciones que se conocen como montuvias,' los rituales funerarios tienen un caracter
claramente comunitario. No son tnicamente actos religiosos o ceremoniales, sino que se
reconocen como espacios de encuentro social, transmision de saberes y reafirmacion
identitaria. El velorio, las plegarias, la comida compartida y la participacion de la
comunidad se convierten en practicas culturales que permiten sobrellevar la muerte de
manera colectiva, donde el luto no es mera individualidad sino un proceso social
compartido.

Desde un enfoque histdrico, durante muchos afios el pueblo montuvio ha sido
invisibilizado dentro de los relatos oficiales del Estado ecuatoriano, a pesar de su
importancia en la construccion social, cultural y productivo de la region Costa. Esta
invisibilizacion se ha desarrollado en varios aspectos, en cuanto a lo social y cultural, las
comunidades montuvias se han sentido rechazadas, ya que no son tomados en cuenta de
la forma en la que se espera, no tienen el mismo reconocimiento que llegan a tener pueblos

indigenas 0 amazonicos, ya que al ser reconocidos hace poco,’ se lo puede considerar

!'En esta investigacion se utiliza la grafia “montuvio” en lugar de “montubio”, forma adoptada por
los documentos oficiales del Estado ecuatoriano, con el fin de respetar el uso local y la autoidentificacion
comunitaria recogida durante el trabajo de campo. Se prioriza asi un criterio etnografico e intercultural que
reconoce las formas propias de nombrarse del pueblo montuvio. Ademas la forma correcta aceptada por
Real Academia Espaiiola (RAE) cuando se habla del campesino mestizo de la costa ecuatoriana es montuvio
con “v”, ya que es un término reconocido para resaltar su identidad cultural y vinculacion con el monte.

2 Un hito fundamental en el proceso de reconocimiento del pueblo montuvio, se produce con la
Constitucion de la Republica del Ecuador de 2008, en los art. 59, art. 60 y 257, donde se reconoce

explicitamente al pueblo montuvio como parte de la diversidad cultural del pais. Este reconocimiento
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como un pueblo nuevo “se considera menos importante que otros” aun cuando han sido
un pueblo que ha luchado junto con personajes como Eloy Alfaro y ha sido estudiado por
José de la Cuadra.

Como lo sefiala el Consejo Nacional para la Igualdad de Pueblos y Nacionalidades
del Ecuador (CNIPN 2023, 38): La discriminacion contra este pueblo no est4 asociada a
cuestiones raciales, sino culturales. Tienen que ver con su forma de hablar, con sus
creencias y con el considerar que lo que es campesino montuvio es ristico y posee un
menor valor cultural que otras manifestaciones que se consideran formas refinadas de
expresion cultural.

Por lo que, podemos decir que la invisibilizacion no solo se da por el Estado
ecuatoriano sino por la mayoria de los ciudadanos, porque se tienen una idea equivocada
con respecto a lo que representa el montuvio ecuatoriano. Aun asi, durante mucho tiempo,
a su identidad se le asumid por categorias amplias, como el mestizaje rural o el
campesinado, lo que conlleva a la desvalorizacion de sus propias practicas culturales o
sus formas de organizacion comunitaria. De ahi que el reconocimiento constitucional del
pueblo montuvio,®> representa un paso significativo, y sirve como ancla para la
visibilizacién y la valoracién de sus saberes, de sus memorias y de sus expresiones
culturales.

La identidad montuvia se va formando en una particular relacion con el territorio,
la oralidad, el trabajo comunitario y las practicas culturales heredadas. Estas practicas se
transmiten principalmente a través de la experiencia cotidiana y de la participacion en
rituales colectivos, donde los mayores desempefian un rol fundamental como portadores
de la memoria cultural. En este sentido, los rituales funerarios constituyen espacios muy
privilegiados para una transmision intergeneracional de saberes, en ella se producen
relatos, acciones, gestos, simbolos, valores, los que van haciendo fuerte la pertenencia, la

continuidad cultural.

juridico representa un avance significativo en términos simbolicos y politicos, ya que permite visibilizar al
pueblo montuvio como un sujeto colectivo con derechos culturales especificos, asi como con una historia
y una identidad propias.

* Mediante el Decreto Ejecutivo N°1394 del 30 de marzo del 2001, se crea el CODEPMOC como
una institucion para el desarrollo de los pueblos montuvios adscrita a la Presidencia de la Republica.
Asimismo, el pueblo montuvio fue reconocido oficialmente como pueblo con identidad cultural propia en
la Constitucion de la Repuiblica del Ecuador del 2008, agregando estos términos al art. 56, 59, 60, 257. Este
reconocimiento se inscribe en la declaracion del Ecuador como un Estado intercultural y plurinacional, esto
supone un avance en la visibilizacion historica y el reconocimiento de los derechos culturales de los pueblos
de la Costa ecuatoriana. Ademas, se conforma un Estatuto de Constitucion y Conformacion del Pueblo
Montubio del Ecuador en noviembre del 2009.
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Esta investigacion tiene lugar en el recinto 10 de Agosto* del canton 24 de Mayo en la
provincia de Manabi, un lugar rural en el que los rituales funerarios tienen un caracter
comunitario bien marcado, durante la realizacion de estas practicas, como el velorio, los
vecinos y familiares llevan comida (café, bollos, roscas o gallina criolla) para sostener a
quienes acompafian la amanecida, compartiendo alimentos, gastos y trabajo doméstico.
Asimismo, algunas personas colaboran en la preparacion del cuerpo o en la organizacion
del altar, asumiendo tareas que la familia cercana evita realizar por respeto. Las serenatas,
los rezos colectivos y el acompafiamiento del féretro hasta el cementerio implican
presencia fisica y compromiso comunitario. De este modo, la muerte activa redes de

apoyo donde cada gesto como cocinar, velar, cantar o caminar juntos, funciona como una

forma de corresponsabilidad social propia del recinto.

s e . PRRARGG B
Figura 1. Entrada al recinto 10 de Agosto, canton 24 de Mayo. El acceso al territorio marca el
inicio de un espacio comunitario caracterizado por relaciones de cercania, cooperacion y vida
rural compartida, 1 de junio del 2025. Archivo propio

El interés de esta investigacion proviene de la necesidad de comprender

culturalmente el sentido de las practicas funerarias desde la perspectiva de los pobladores

4 En esta tesis se emplea la denominacién “recinto 10 de Agosto” con mayuscula inicial, al
constituir un nombre propio que designa una unidad territorial especifica. El uso de mayuscula responde al
reconocimiento de este espacio como referente geografico, social y cultural dentro de la comunidad.
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de la comunidad. Frente a procesos de modernizacion, migracion y transformacion social
que han modificado las dindmicas familiares y comunitarias, es de suma importancia
seguir el sentido de sus rituales funerarios como un espacio de memoria viva y resistencia
cultural frente a los cambios globales presentes en la vida diaria de los nifios y jovenes,
lo que provoca que se vayan interesando por practicas forasteras antes que sus practicas
propias, porque sienten que van a ser discriminados por ser de comunidades montuvias o
como lo dirian en las ciudades “ por ser del monte”.> En este sentido, la investigacion sera
una manera de visibilizar las voces, las experiencias y los saberes de los habitantes del
recinto 10 de Agosto, reconociendo su valor cultural y su capacidad de preservar
tradiciones significativas.

Para el desarrollo de esta indagacion opté por realizar entrevistas etnograficas y
observacion participante (Guber 2001, 56). Esto forma parte de una metodologia de corte
etnografico reflexivo, el mismo que fue una aproximacion a las memorias cargadas de
afecto, respeto y dolor, en la que cada historia, cada palabra transmite una forma singular
de dar sentido a la muerte a partir de la vida comunitaria. Las palabras que surgen cuando
se velaban a los muertos y los silencios que acompafian a las plegarias, las muestras de
solidaridad entre los vecinos revelan que estos rituales son espacios donde la memoria, la
identidad montuvia y la relacién comunitaria se imbrican. Este trabajo de campo suponia
mas que observar un acontecimiento; era escuchar con atencion y respeto, reconociendo
las voces de los pobladores como una fuente esencial de conocimiento y guia bésica para
poder analizar el sentido cultural de los ritos funerarios.

Estd investigacion combind entrevistas, observacidon participante y registro
fotografico a pobladores, en especial a personas mayores, lo que permitié abordar los
rituales funerarios desde varias visiones, como practicas observables, que lo definimos
como experiencias vividas y cargadas de significados simbolicos y afectivos, y a su vez,
la voz de las personas mayores encuentran un espacio protagoénico en la investigacion, ya
que ellas se constituyen en portadores de la memoria colectiva y transmisores de saberes
culturales que no siempre estan disponibles en fuentes escritas, habladas y ensefiadas.

El marco teorico de la investigacion articula los conceptos de identidad cultural,
memoria colectiva y ritual, desde perspectivas interculturales y criticas que permiten
comprender las précticas funerarias mas alla de su dimension descriptiva. En relacion con

la identidad, se dialoga con los aportes historicos de Enrique Ayala Mora (2017, 39-40),

5 En la actualidad muchos ciudadanos consideran que el pueblo montuvio son personas montaraz,
rastico o grosero solo por ser personas campesinas o nacidas en el monte.
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es quien estudia los procesos de invisibilizacion y reconocimiento de las identidades
regionales del Ecuador, a su vez concordando con las propuestas de Catherine Walsh
(2009), quien también entiende la identidad como un campo de disputa y resistencia
cultural. Con respecto a la memoria se recogen las ideas de Maurice Halbwachs (2004)
en relacion a como el recuerdo es una construccion social anclada en marcos colectivos,
que se ven complementados por discursos contemporaneos en torno a la memoria cultural
y la transmision intergeneracional.

Y el andlisis del ritual se apoya en la antropologia simbdlica de Victor Turner
(1988) quien piensa en los ritos como procesos sociales de cimentacion de la comunidad
ademas de apoyarse en los estudios en torno a la religiosidad popular de Roberto Pazmifio
Guzman (2009), determinantes para conocer la especificidad de las practicas funerarias
montuvias. Por tanto, el hecho de que estos corpus tedricos se reunan y aduzcan a
interpretar los rituales funerarios como un lugar donde confluyen memoria, territorio e
identidad colectiva.

Estos corpus conceptuales permiten concebir los rituales funerarios como
practicas dinamicas en su resignificacion en el presente, en contraposicion de practicas
estables del pasado . La memoria cultural, como proceso vivo y compartido, se funde, en
los rituales, a través de la repeticion de las practicas, la oralidad y la participacion
comunitaria, con lo que garantizan la continuidad cultural del pueblo montuvio.

El proposito general de la presente tesis es interpretar las especificidades de los
rituales funerarios en el recinto 10 de Agosto del cantéon 24 de Mayo, en la provincia de
Manabi, y el significado que pueden llegar a tener estos ritos en la identidad montuvia y
su transmision a través de la memoria colectiva. Ademas, se pretende registrar las
practicas funerarias, tomando en cuenta la memoria personal y ptblica de los habitantes
del recinto, especificar su simbolismo y explicar la relevancia que tiene dicho ritual como
soporte y fortalecimiento de la comunidad montuvia en el recinto 10 de Agosto.

En este sentido, es clave tener presente que los rituales funerarios no sélo estan
construidos en torno a determinadas practicas y espacios, sino también se constituyen a
partir de una temporalidad cuidadosamente construida, la misma que se convierte en el
aliado principal al momento de realizar los rituales funerarios. En el recinto 10 de Agosto,
la muerte acciona un proceso de tiempos rituales que ordenan la experiencia colectiva del
duelo: se vela durante la noche, se permanece en vigilia hasta el amanecer, los rezos se
repiten en horarios establecidos, la comida se comparte en momentos precisos para

sostener a quienes acompafian y el novenario, el mismo que se extiende durante nueve
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dias consecutivos hasta culmina con el levantamiento de la tumba. Esta organizacion
temporal, se vincula tanto a la religiosidad catdlica como a saberes locales, los mismos
que no responden Unicamente a la costumbre, sino que cumple una funcién social y
simbolica; la misma que nos permite procesar la perdida de manera gradual, distribuir
responsabilidades y sostener la memoria del difunto en el tiempo. Asi, el duelo se
configura en un proceso colectivo que se vive paso a paso, donde cada momento tiene su
significado propio dentro de la continuidad cultural montuvia.

Es pertinente sefialar que el trabajo de campo se vio favorecido por la cercania de
la investigadora con la comunidad de estudio. Ya que al mantener lazos de parentesco y
vinculos previos con el recinto 10 de Agosto, desarrolld6 un ambiente de confianza,
reconocimiento y pertenencia que posibilitd la apertura de espacios domésticos y rituales
culturalmente cerrados a la mirada del observador en general; en esa practica se participo
de actos intimos del proceso del duelo, asi como se promovié charlas espontdneas,
alimentadas de memoria, afectos, etc. No obstante, la cercania tampoco implicé una
pérdida de la rigurosidad analitica, sino lo contrario, la investigacion se condujo desde un
trabajo reflexivo-critico y se mantuvo una mirada abierta, critica y objetiva que evitara
del riesgo de idealizar o romantizar las practicas observadas. La cercania fue asumida
como una ventaja metodologica para poder describir y, a la vez, comprender los
significados culturales desde dentro, sin olvidar la investigacion interpretativa, ni sin caer
en subjetivismos, procurando siempre mantener un equilibrio justo entre implicacion y
distancia analitica.

Esta investigacion estd organizada en dos capitulos con una estructura que va de
lo conceptual a lo empirico, a modo de articular teoria y experiencia situada. El primer
capitulo es el andamiaje tedrico que da sentido al estudio, al desarrollar categorias
analiticas fundamentales como la identidad montuvia, la memoria cultural, los rituales
como espacios de transmision, conservacion y recreacion de saberes colectivos. Este
camino conceptual no solo delimita el marco interpretativo, sino que también da las
herramientas para comprender practicas culturales a partir del trabajo de campo.

Sobre esta base, el segundo capitulo presenta el estudio etnografico del recinto 10
de Agosto en donde se ponen en didlogo las categorias con la realidad local. A través de
la descripcion y el andlisis de los rituales funerarios y sus significados comunitarios, se
examina como la identidad montuvia se construye y se hace presente en la practica

cotidiana. De tal manera que el avance en la investigacion va de la reflexion teorica a la
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interpretacion situada de la experiencia vivida siendo capaz de garantizar coherencia
metodoldgica a una profundizacion analitica.

Para ello se elabora un analisis pormenorizado de los rituales de muerte (velorio,
rezos, comidas comunitarias , practicas funerarias y la presencia de los mayores / as ), no
considerandolas précticas aisladas, sino que son consideradas como expresiones
culturales que contienen modos de memoria viva, transmision intergeneracional de
saberes, fortalecimiento de la cohesion grupal. En otro sentido, los rituales son
considerados como espacios de renovacion, reafirmacion y resignificacion colectiva de
la identidad montuvia. La sistematizacion de los hallazgos empiricos y el didlogo con el
marco teorico permite articular los principales aportes de la investigacion que se
concretan en sintesis de conclusiones.

Finalmente, las voces que escuchamos que son fruto del trabajo de campo, las
mismas que fueron debidamente registradas, transcritas y analizadas con el propoésito de
garantizar la transparencia metodologica ya que lo requeri al anélisis etnografico. Unas
cuantas entrevistas y relatos orales fueron seleccionados para quedar ya recogidas en el
apartado de anexos, en el que recogemos fragmentos que entendemos como significativos
para poder escuchar de una forma mas cercana las voces, memorias y experiencias de los
pobladores del recinto, constituyendo una manera de ser introducidos en el producto final.
Esta inclusion de los materiales, en este tltimo sentido, no es simplemente un recurso por
el cual poder hacer una funcion de documentacion, sino que se busca recuperar a los
participantes del trabajo como sujetos activos en la produccién del conocimiento,
poniendo en el centro sus palabras en cada una de las interpretaciones que hemos ido
realizando. Lo anterior e incluso la propia seleccion de las entrevistas y relatos orales
también es van de la mano de unos criterios éticos, de respeto a la confidencialidad y el
consentimiento informado, actuando con la identidad de forma garantista como quienes
lo han solicitado. De este modo, los anexos se transforman en una parte fundamental del
estudio porque también ofrecen soporte empirico y contextual a los hallazgos que hemos

ido presentando a lo largo del trabajo.



24



25

Capitulo primero

Identidad montuvia y memoria cultural

El montuvio que lucha, terciado su machete,
con el torso desnudo, en la yungla bravia:
perdonale su violencia por su fe sencilla, que
te saluda con la mano en alto cuando te
alzan en la Misa y va a dejar a San Jacinto o
Narcisa los encargos humildes, para el
arrozal o para el hijo, y el ex-voto ingenuo
de su dolor o su sonrisa.

(Suarez Veintimilla 2009)

El estudio de las costumbres funerarias en contextos rurales supone una
comprension exhaustiva de las estructuras socioculturales en las que se encuentran
supeditadas e igualmente, de los significados simboélicos que dichas comunidades adosan
a la muerte, al duelo o al recuerdo.

En el recinto 10 de Agosto, del canton 24 de Mayo, las costumbres funerarias no
pueden leerse de forma aislada como si fueran practicas particulares; se insertan en un
entramado cultural mas amplio donde se imbrican identidad, memoria y formas de
organizacion comunitaria. Si bien muchas de estas costumbres son coincidentes con las
de otros pueblos montuvios, el velorio colectivo, las oraciones, la preparacion de alguna
comida, o la compaiiia familiar, afiadieron matices que remiten a la historia local, a los
vinculos de parentesco, al compadrazgo, a la forma en que se dan las dindmicas de
solidaridad que la caracterizan.

Esas variantes por minimas que fueran se observan asi, tanto en las formas mas
concretas de la intervencion, en la arbitrariedad de los papeles entre unas generaciones y
otras, en la forma de entrar en el acompanamiento de la vigilia, como en los gestos
cotidianos de cuidado que se reflejan en los muertos, generando una experiencia ritual
con significados totalmente propios, de modo que los ritos funerarios del reciento, lejos
de representar repeticiones de una tradicion regional, se convierten en practicas situadas
reforzando el sentido de pertenencia y, a su vez, marcadores de identidades que disefia a
la poblacion y la situan frente al universo cultural montuvio.

Desde esta perspectiva, el presente capitulo desarrolla el marco tedrico que orienta
la investigacion, adoptando un enfoque intercultural y critico que permite comprender la

identidad montuvia, la memoria cultural y los rituales como practicas sociales vivas, estos
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conceptos se inscriben en la cotidianidad de la comunidad y cobran significado a través
de la experiencia compartida, la oralidad y la transmision de saberes de una generacion a
la otra. De modo que un primer objetivo sea estructurar el sustento teérico de la forma en
que se han acotado los ejes analiticos del trabajo, es por lo que el capitulo se ha
estructurado atendiendo a cuatro apartados complementarios.

El primer apartado es en el que se revisa la identidad montuvia, relacionado con
la nocion de territorio, historia y vida comunitaria en el &mbito sociocultural. El segundo
apartado es el que desarrolla la memoria cultural y la memoria colectiva, en el que se
enfatiza el poder que tiene la participacidon en tanto que se manifiesta a partir de la
transmision de saberes y en tanto que la continuidad cultural se encuentra en modo de
didlogo. El tercer apartado es el que implementa el andlisis del ritual como forma de
transmision de saberes, destacando en tal sentido las voces de los mayores como centro
de la propia transmision. Por ultimo, el cuarto apartado es el que revisa los rituales
funerarios como lugares de salvaguarda de la identidad montuvia, lo que a su vez
establece una relacion de proximidad con los objetivos del andlisis etnografico que se
desarrollaré en el siguiente capitulo.

Los ritos en forma de rituales funerarios y situaciones han mostrado importantes
espacios de identificacién y construcciéon de memoria colectiva. A través de ellos, la
comunidad no solo enfrenta la muerte, sino que reafirma valores, creencias y formas
propias de comprender la vida, el territorio y las relaciones sociales. En estos entornos
rituales, el conocimiento cultural se comparte activamente y es mediado por los mayores,
quienes actiian como portadores de la memoria viva y referentes culturales dentro de la
comunidad. El espacio doméstico deviene constantemente en comunitario. La imagen 2

da cuenta de ello:
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Figura 2. Altar doméstico dispuesto en el exterior de una vivienda del recinto 10 de Agosto, donde
velas, flores e imagenes religiosas mantienen la presencia simbdlica de un familiar fallecido, 28
de junio de 2025. Archivo propio

Este altar doméstico evidencia como la memoria del difunto se integra a la vida
cotidiana del hogar y no se restringe inicamente al momento del velorio o al espacio del
cementerio. La disposicion de velas, flores e imdgenes religiosas en la entrada de la casa
muestra que el recuerdo se materializa en practicas concretas de cuidado y oracion, donde
la religiosidad popular articula fe, afecto y pertenencia. Una practica de sentido que
desborda lo personal-familiar y se torna colectivo. Asi, la memoria colectiva queda
construida en la medida en que esos gestos cotidianos afirman la vida comunitaria y
permiten hacer una forma de vivir el duelo en el espacio, esto es, una forma de vivir el
duelo en el espacio, en la que los muertos son parte simbolica del espacio doméstico. Tal
escena permite entender los rituales funerarios , no como ceremonias excepcionales, sino

como practicas culturales permanentes que sostienen la identidad montuvia

1. Identidad montuvia: concepto e historia

La identidad, en este caso montuvia, no debe leerse como la categoria homogénea,

fija, esencialista que nos remite a una pregunta por su autenticidad, sino como el resultado
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de un proceso histérico y cultural que se encuentra en estrecha vinculacion con el
territorio, las formas de vida rural y las practicas comunitarias. Diversos estudios han
senalado que el pueblo montuvio es un pueblo que ha sido sin duda invisibilizado en los
relatos oficiales del Estado ecuatoriano, a pesar de que en el de la frontera social y cultural
de la region Costa ha jugado su papel central (Ayala Mora 2014).

Ayala Mora (2014) senala que la identidad montuvia se ha construido desde la
exclusion y la marginalidad y que, por lo mismo, sus formas de vida, sus criterios y sus
practicas culturales han terminado por quedar en un segundo plano frente a los modelos
culturales hegemoénicos. Sin embargo, esta invisibilizacion no ha significado la
desaparicion de la identidad montuvia, sino el fortalecimiento de formas propias de
organizacion social y de resistencia cultural ancladas en la vida comunitaria.

Como senala Trujillo Montalvo (2012, 76):

Somos un pueblo organizado, que forma parte de los pueblos originarios y nacionalidades
que conviven en el Ecuador. [Los] montubios de la costa [...] que han estado presentes
durante todo el proceso histdrico del pais, con un rol protagénico en la lucha social y
revolucionaria, [...] lamentablemente invisibilizados [...] por el descuido de [los]
archivos histéricos [...], que han sido ocultados por las narrativas dominantes.

A través de gran parte de la historia republicana del Ecuador, el pueblo montuvio
fue considerado dentro de categorias amplias como “campesino”, "mestizo rural" o
"poblacion del agro" , lo que contribuy6 a la invisibilizaciéon de sus caracteristicas
culturales , sociales e histéricas. Dicha clasificacion amplitud reduccionista no ayuda para
el reconocimiento del pueblo montuvio , como sujeto colectivo disperso con formas
propias de organizaciéon social, memoria y produccion cultural, subordinando sus
practicas al segundo plano dentro de los discursos oficiales de identidad nacional (Ayala
Mora 2014).

Dentro del contexto historico de la costa manabita, la religiosidad no solo puede
entenderse como resultado de un proceso de evangelizacion impuesto desde la colonia,
sino también como un lugar de negociacion y resignificacion cultural. Los estudios sobre
la religiosidad a cargo de Tatiana Hidrovo (2001) nos muestran que las practicas
religiosas no fueron reemplazadas por el cristianismo, sino reinterpretadas y adaptadas

bajo la cobertura de nuevas formas simbolicas, se generaron expresiones hibridas en

® Estas son palabras del Consejo de Desarrollo del Pueblo Montubio de la Costa Ecuatoriana
(CODEPMOC 2002).
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donde lo ritual se mantiene mencionado y enganchado al territorio, a la vida cotidiana y
a las estrategias comunitarias de supervivencia.

Desde esta Optica, la religiosidad popular constituye una practica viva, encarnada
en los gestos , en las celebraciones, en las ceremonias , en los espacios domésticos, su
forma de vivir (su fe) que abarca la practica del rito, el recuerdo, lo sagrado desde la
actividad profana de la cultura popular, una opcion que resulta necesaria para analizar los
ritos funerarios del recinto 10 de Agosto, en tanto puede leerse como continuidades
historicas de esas maneras locales de vivir la fe, de donde memoria, comunidad y
territorio se articulan para sostener la identidad grupal.

Diversos autores y autoras han sostenido que esta invisibilizacion no fue un
acontecimiento no neutral, sino que obedecia a relaciones de poder que privilegiaban un
modelo cultural determinado en desmedro de otro. En este sentido, la identidad montuvia
fue muchas veces forjada de estereotipos anclados en el atraso, la ruralidad o la
marginalidad, vaciandola de su historia y complejidad cultural (Guerrero 2013: 88).
Frente a este contexto, las comunidades montuvias implementan formas de resistencia
cotidiana abundando en la concrecion de las formas de vida, de los saberes y de las
practicas, comunitarias a partir de la oralidad, del trabajo colectivo y la ritualidad.

En sentido opuesto, la validaciéon desde la carta magna no es sinénimo de la
superacion de desigualdades historicas. Como apuntan Walsh (2012) y Palma, Durén,
Campos y Peralta (2019), es significativo indicar que dicho reconocimiento formal de la
diversidad cultural debe estar acompafiado de los procesos reales de valorizacion,
robustecimiento y transmision de los saberes comunitarios. Para el caso del pueblo
montuvio, las practicas culturales (los rituales funerarios incluidos) configuran una forma
de darle una materialidad a dicho reconocimiento y restaurarla desde la cotidianidad.

Por igual, es importante discernir la identidad montuvia de la nocién general de
campesinado. Ambas nociones sostienen lazos con el ambito rural y el trabajo agrario;
sin embargo, la identidad montuvia estd determinada por una memoria histdrica concreta,
formas de organizacion social y expresiones culturales que no pueden ser subsumidas en
categorias homogéneas. Reconocer esta diferencia permite comprender la especificidad
de las practicas culturales montuvias y evita su dilucion dentro de marcos analiticos
generalizantes.

En este sentido, la identidad montuvia se expresa fundamentalmente en la relacion
cotidiana con el territorio. La tierra no es entendida solamente como un espacio

productivo, sino como un espacio repleto de significados y de memoria, y de lazos
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sociales. Como dice Guerrero (2013, 59), “las comunidades rurales construyen territorio
y éste se convierte en un foco de articulacion de la identidad colectiva, ya que a través de
ese territorio se articulan las practicas econdmicas, sociales, culturales que sustentan la
vida comunitaria”. La forma de relacionarse con el territorio es un modo de trabajo, el

uso de los espacios, el uso del espacio doméstico y comunitario y las practicas rituales,

como elementos que afianzan el sentido de pertenencia.’

Figura 3. La vida diaria y el campo, actividades diarias del montuvi(;, 12 de junio del 2025
Archivo propio

La imagen documenta una escena de trabajo cotidiano en el espacio rural, en la
que algunos habitantes organizan sacos con productos agricolas y preparan animales y

medios de transporte para iniciar la jornada de trabajo. La imagen no solo muestra una

7 Considerando diversas representaciones literarias y estudios culturales sobre el pueblo montuvio
han sefialado la persistencia de formas simbolicas y de pensamiento magico dentro de la vida rural costefia.
José de la Cuadra, con obras como Los Sangurimas y La Tigra, asi como Los que se van, da cuenta de un
universo rural, donde lo oral, los mitos, las creencias sobre la muerte, las sefiales y las maneras comunales
de comprender la vida son ejes centrales de la experiencia montuvia. Estas representaciones tienen
continuidad en practicas contemporaneas relacionadas con la vida cotidiana de un campesino montuvio,
ademas de haber visto representadas en el duelo, el acompanamiento y las ritualidades funerarias que
pudieron observarse en el recinto 10 de Agosto.
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actividad productiva, sino que también es evidente la relacion de la poblacion montuvia
con el territorio, el trabajo y la vida familiar.

Desde una mirada etnografica, a partir de los elementos que componen la imagen,
el uso del caballo y de la motocicleta, los cultivos que rodean la escena , la infraestructura
de las viviendas de los trabajadores, el trabajo colectivo, etc., la imagen evidencia la
continuidad de practicas tradicionales con elementos contemporaneos, que caracterizan
la identidad montuvia. El campo se entiende como un espacio econdémico, pero también
como un espacio de ensefianza intergeneracional, colaboracion comunitaria y transmision
de préacticas relacionadas con el cultivo, el cuidado de los animales y la organizacion
doméstica. Estas acciones conforman maneras de ser y de habitar los territorios que
contribuyen al sentido de pertenencia y a la memoria colectiva.

En esa linea, la imagen constituye un testimonio visual de la identidad montuvia
en su dimension practica: una identidad que se va construyendo en el hacer cotidiano, en
el trabajo compartido y en la relacién permanente con el suelo. La fotografia no solo
muestra la vida rural, sino que permite comprender como la cultura se materializa en
gestos, espacios y rutinas que constituyen el lazo comunitario y que garantizan la
continuidad del grupo.

El desarrollo de la vida comunitaria es otro aspecto central en la identidad
montuvia. Las relaciones vecinales, el apoyo entre vecinos y la participacion grupal en
situaciones destacadas de la vida social (rituales funerarios) permiten la reproduccion de
valores compartidos y producir una identidad en la que podemos identificarnos con una
forma de ser los “nosotros”. Walsh (2012) sostiene que las identidades subalternas son
producto de la practica del cotidiano que reafirma constantemente las condiciones de
pertenencia y continuidad en la cultura, aun en las situaciones de desigualdad y exclusion.
En nuestra propuesta de identidad montuvia, las practicas quedan reafirmadas por la
solidaridad comunitaria, el acompafiamiento en la situacion de duelo y la transmision oral
de saberes.

Por otro lado, Palma, Duran, Campos y Peralta (2019) sostienen que la identidad
cultural en contextos rurales se funda mas en la experiencia vivida y la memoria
compartida que en discursos formales. En este sentido, la identidad del montuvio se
plantea como un tipo de identidad relacional, que se va recreando en interacciones
sociales y en practicas comunitarias. Es decir, no se refiere a una identidad cerrada sino a
una interaccion pasible de transformarse a partir de las innovaciones sociales sin perder

los referentes culturales de base.
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La identidad montuvia es, por lo tanto, la construccion histdrica situada,
notablemente anclada en el territorio y en la vida comunitaria, que se expresa en practicas
culturales vivas, en formas caracteristicas de organizacion social. Tal identidad queda
evidenciada en practicas de caracter comunitario vinculadas a la actividad agricola, a las
redes de parentesco y compadrazgo, a la oralidad, a las celebraciones religiosas, o bien a
las formas de solidaridad que van organizando la cotidianidad de las comunidades rurales.
En el recinto 10 de Agosto estas expresiones de la identidad montuvia emergen a partir
de practicas como el acompafiamiento comunitario en el velorio, la preparacion
comunitaria de los alimentos, las oraciones del novenario, o bien la participacion activa
de vecinos y familiares en el dolor del luto. La identidad montuvia, entonces, no es
meramente una categoria cultural abstracta, sino que va dejando una forma particular de
construir pertenencia, de construir memoria, de construir comunidad a partir de la

experiencia historica de la ruralidad manabita.

2. Memoria colectiva y memoria cultural

En este sentido, la memoria colectiva y la memoria cultural son categorias clave
para explicar la forma en la que las comunidades crean, conservan y hacen pasar sus
saberes de una a otra. La memoria no se entiende como algo individual; antes bien, se
trata de la memoria social, que supone marcos de significacion socialmente compartidos,
que organizan el recuerdo y le dan sentido al mismo dentro del grupo determinado. En
este sentido, la memoria social se convierte en un factor indispensable para la continuidad
cultural y la asercion identitaria.

Dado este ultimo punto de vista de la memoria colectiva, Halbwachs (2004)
sostiene que los recuerdos individuales se ordenan y se actualizan a partir de las relaciones
sociales sobre las que estan entrelazados los sujetos. La memoria no existe en la soledad,
sino que se crea en relacion, en didlogo con la comunidad a través de las practicas, los
relatos y las experiencias que son compartidas. Esta concepcion es particularmente
relevante en el marco de los contextos rurales, donde la vida comunitaria y el cotidiano
desarrollarse son dimensiones fundamentales en la creacion y la transmision del recuerdo.

Asimismo, la memoria cultural que propone la memoria social se expresa en
simbolos, rituales y narrativas que permiten a las comunidades mantener vivos sus saberes
populares y sus tradiciones. Palma et al. (2019) insisten en que la memoria cultural no

solo se encarga de guardar el pasado, sino que al mismo tiempo lo resignifica en los
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términos del presente, conforme a las necesidades e inquietudes de este. Asi, la memoria
cultural viene a ser el vinculo que une a las generaciones, una forma de transmitir saberes
y valores como componentes de la identidad colectiva.

En contextos rurales, la memoria no solo da lugar a la evocacion verbal del pasado,
sino que va mas alld, relacionandose de forma intensa con el lugar, con las practicas
cotidianas y los modos de estructurar la vida comunitaria. La casa, los caminos, la aldea,
el cementerio, los lugares rituales, etc., son lugares-tramas que recuerdan el pasado,
lugares en donde la memoria se recuerda, pero también se activa y se jacta de ser un lugar

de accion colectiva. Por cierto, la memoria no solo estd presente como recordacion,

también se vive y se practica en la cotidianidad.

Figura 4. Vigilia nocturna en el cementerio del recinto 10 de Agosto, donde familiares y vecinos
prenden velas y acompaian a sus difuntos con rezos y presencia colectiva, 1 de noviembre de
2025. Fotografia de la autora

La escena registrada en la fotografia (figura 4) expone la manera en la que el
cementerio se convierte en escena de encuentro comunitario en la que la memoria del
muerto se hace presente a partir de las practicas, las que son comunes: oraciones, las luces
y el acompanamiento. Las luces que permanecen encendidas, las cruces que se mantienen
y el hecho de que los familiares permanezcan a lo largo de la noche son prueba de que la

rememoracion no se vive como algo de manera individual, sino como una experiencia
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comun que refuerza la solidaridad y el sentido de pertenencia. Esta vigilia convierte la
obsesion del duelo en una practica convivencial: el cuidado de los muertos supone
también el cuidado de los vivos. En este sentido, el ritual funerario advierte la despedida
y establece un mecanismo de transmision de memoria cultural de la identidad montuvia,
vinculando territorio, religiosidad popular y los vinculos de reciprocidad tipicos del
recinto.

Igualmente, estas practicas también sirven para confirmar una relacion particular
con la muerte en el marco de la vida comunitaria montuvia donde la muerte no se entiende
como un evento que merece ser escondido o vivido sélo desde el ambito privado, sino
como un acontecimiento que es compartido, que convoca a la familia a los vecinos y
compadres. A contracorriente de ciertas formas de la modernidad occidental donde la
muerte tiende a la medicalizacion, a la institucionalizacion o a acabar siendo un asunto
silenciado, en el recinto, la muerte es atin hablada, vivida, experimentada, enfrentada en
comunidad. El velorio, el novenario, las visitas al cementerio o después de la muerte
posibilitan sostener la memoria del muerto y propiciar los vinculos comunitarios,
constituyendo asi el tejido social de un vinculo con la muerte fuertemente entretejido con
una relacion con la vida diaria.

La unién entre memoria y ritual cobra especial importancia en contextos de
muerte, ya que en éstos los marcos sociales del recuerdo se contraponen en una relacion
dialéctica. El recuerdo del muerto se genera en los marcos sociales del velorio, el
novenario y la visita al cementerio, de tal manera que el hecho de perder a uno se convierte
en una forma de pérdida viva en el sentido de lo comun. Halbwachs (2004) nos recuerda
que, a partir de estos marcos sociales la memoria obtenida se sostiene viva y con
continuidad.

Catherine Walsh (2012) sefiala que, para los pueblos histéricamente
subalternizados, la memoria se sostiene en practicas comunitarias que rompen con la
logica del olvido impuesto por el discurso hegemonico. En esta 16gica, la memoria como
una practica cultural se transforma en una accidon que nos permite continuar saberes y
practicas propias. En el pueblo montuvio, el hecho de conservar rituales funerarios
tradicionales es una forma de la continuidad cultural que refuerza la identidad frente a
procesos de homogeneizacion.

La memoria cultural, ademas, se va transmitiendo intergeneracional a partir de la
participacion en los rituales, en los que las personas mayores tienen un papel fundamental

ya que ayudan a las personas mas jovenes a comprender el significado de las practicas,
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los tiempos rituales, las normas comunitarias. Esa transmision no se produce a partir de
discursos, de la ensefianza formal, sino que se realiza a partir de la experiencia
compartida, lo que posibilita que la memoria se instale de forma vivencial, de modo que
no se olvide en la préctica cotidiana.

Asi la memoria cultural y la memoria colectiva van conformando procesos que
sostienen la vida de la comunidad y la identidad montuvia. Su comprension resulta
indispensable para analizar los rituales funerarios, ya que estos se configuran como
espacios privilegiados donde la memoria se actualiza, se comparte y se transmite,

asegurando la continuidad cultural del recinto 10 de Agosto.

Recinto 10 de Agosto
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Figura 5: Mapa del recinto 10 de Agosto del canton 24 de Mayo
Elaboracion propia

La organizacion del territorio se encuentra historicamente unida al Comun de
Indios de Jipijapa explica que las formas actuales de convivencia comunitaria del sur de
Manabi no fueron de aparicion espontanea, sino que son elementos de procesos historicos
de la organizacion social manuales desde el parentesco, la colaboracion y el intercambio

de comunidades. La existencia de cacicazgos y comunidades indigenas que corresponden
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a esos territorios y comunidades que eran parte del Comin de Indios en este caso
propiciaron formas de vida en donde el acompafiamiento mutuo frente a acontecimientos
importantes (nacimientos, enfermedades, muertes) era parte constitutiva de la vida
colectiva. Igualmente, las pautas de comercial y movilidad entre las comunidades
costefias con comunidades de otras partes aun del hoy Ecuador promovieron intercambios
culturales que reforzaron practicas de solidaridad y organizacion comunitarias.

El recinto 10 de Agosto se localiza en la zona rural del canton 24 de Mayo, en la
provincia de Manabi, regién Costa del Ecuador. Administrativamente forma parte de la
parroquia rural del cantén y se integra a una red de pequenos recintos dispersos que se
conectan mediante caminos vecinales de tierra y vias secundarias. A diferencia de los
numeros parroquiales mas concentrados, el 10 de agosto no presenta un trazado urbano
definido, sino que cuenta con una edificacion umbilical muy amplia con parcelas de
terreno agricola , configurando un paisaje también campesino y montuvio.

En comparacién a otros recintos alejados, el recinto 10 de agosto se encuentra
muy relacionado de manera constante en el intercambio familiar, religioso y de
produccion: las personas se desplazan de un recinto a otro, en la intervencion para asistir
a reuniones, fiestas, velorios, mingas y actividades de la escuela, de ahi que las divisiones
territoriales son mas administrativas que sociales, lo que también incita a establecer redes
de vinculo familiar, compadrazgo y reciprocidad que dan vida a la cotidianidad.

Segun el diagnostico territorial del Plan de Desarrollo y Ordenamiento Territorial
cantonal de 24 de Mayo (Ecuador GAD Municipal 24 de Mayo 2023, 121) el basado de
la economia local se encuentra asentado sobre la base de mantener ocupaciones de tipo
agropecuario. En el recinto 10 de agosto predomina principalmente la agricultura de ciclo
corto y de ciclo permanente (maiz, mani, platano, yuca y frutales) junto a la crianza de
ganado menor y bovino, practicas agropecuarias que a su vez organizan los tiempos
comunitarios, marcan las rutinas familiares y condicionan la forma de como se celebran
las fiestas, rituales y los acompafiamientos funerarios, que generalmente tienden a
adecuarse a los calendarios agricolas.

Mas alla de estas caracteristicas materiales, el 10 de Agosto se caracteriza por la
existencia de vida comunitaria. La proximidad de las viviendas, el conocimiento entre los
vecinos y la ayuda entre los vecinos hacen de acontecimientos individuales,
acontecimientos colectivos. La enfermedad, la cosecha, la fiesta en honor al santo del

lugar o la muerte hacen parte i cipe a la gente . El territorio no solo se encuentra en el
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plano fisico, sino que es una red de relaciones sociales y afectivas donde emergen la
identidad y la memoria.

Los lazos de parentesco son uno de los elementos centrales en el proceso de
construccion social del recinto 10 de Agosto, donde la presencia de ciertos apellidos pone
de manifiesto procesos historicos de ocupacion y continuidad familiar como Cedefio,
Macias, Mise, Toala, Castro, Baque, Garcia, Alcivar, Arteaga, etc. (igualmente presentes
en la historia territorial del cantdn) y que dan cuenta de la permanencia de linajes que han
contribuido a la constitucion de comunidades rurales y su organizacion social.

La presencia de estas familias no solo ha permanecido en el recinto, sino que ha
atravesado otras relaciones de tipo matrimoniales y de consanguinidad con otras familias
de recintos cercanos como Santo Domingo y El Tropezon. Este proceso ha propiciado la
emergencia de la familia ampliada, en este sentido, la familia ampliada no es un grupo
doméstico, sino que supone una red de relaciones mas extensas que articulan diferentes
recintos, mientras reafirma el sentido de pertenencia, el sentido de continuidad. Asi, el
crecimiento de esos grupos familiares no responde unicamente a la dindmica
demogréfica, sino que deviene un modo de ocupacién del territorio que encuentra su
razon de ser en la reproduccion social, en la herencia de tierras y en la conservacion de la
identidad montuvia en el ambito rural.

Por tanto, asistir a un velorio tiene otra dimensién comunitaria: se velan los
difuntos en la casa familiar, la gente del barrio acompafia durante la noche, se comparte
la comida, el café o el aguardiente, se organizan rezos y cantos, y el camino al cementerio
es una experiencia colectiva. Estas practicas llevan impresa la logica de la reciprocidad
del recinto y dan cuenta claramente de como la organizacion del territorio, la organizacion
econdmica y la organizacion social inciden directamente en las formas de vivir el duelo,
en la religiosidad popular por parte de la gente montuvia. Asi, los apellidos y las redes de
parentesco no s6lo dejaron de ser la herencia (genealdgica), sino que tomaron un papel
activo en la reproduccion de las practicas culturales y de la sostenibilidad de la identidad
comunitaria montuvia.

Las practicas funerarias que aun hoy en dia se pueden apreciar en el recinto 10 de
Agosto pueden ser leidas como expresiones que han sido constituidas desde la historia
intersubjetiva de formas de vida comunitarias similares a las que con frecuencia
caracterizan a muchos pueblos indigenas andinos y costefios del Ecuador. En este sentido,
son significativas las précticas asociadas al acompanamiento del difunto durante el

velorio, la preparacion y consumo colectivo de alimentos, las oraciones, las ayudas
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mutuas entre vecinos y la relevancia de sostener el duelo entre todos, dado que implican
formas de organizacion social mediante las cuales la muerte deja de ser un hecho
individual para convertirse en un hecho social. En este sentido, no hay que leer este
fenémeno como continuidad, ni mucho menos como un traspaso o transmision de
tradiciones, sino como parte de procesos historicos de intercambio, convivencia o
resignificacion que ayudaron a configurar las ritualidades comunitarias montuvias de hoy

en dia.

3. Ritual, transmision de saberes y voces de los mayores

Los rituales constituyen, de manera general, una préctica social fundamental para
la transmision de saberes, valores y normas dentro de las comunidades. Mas alla de la
cuestion simbolica o religiosa, el ritual sirve como un espacio pedagogico donde se
reproducen saberes comunes y se tienden formas de organizacion social. Asi, los rituales
permiten no solo que la cultura sea recordada, sino que sea constantemente practicada y
actualizada en la vida cotidiana.

Guerrero (2010) indica que el ritual cumple una funcién decisiva en el proceso de
reproducciodn social, ya que, a través de ellos, se construyen marcos de comportamiento
compartidos y se organizan sistemas de valores que regulan la vida comunitaria. En el
contexto rural, dicha construccion del saber cobra una dimension mayor, puesto que no
se encuentra formalizada en instituciones, y su aprendizaje se da de manera eficaz, por
medio de la participacion en las practicas comunitarias.

Ademas, el ritual no se circunscribe a la mera reproduccion de tradiciones, sino
que se trata de un proceso social en el que el saber es incorporado y otorgado de sentido
a partir de la experiencia comun. En los términos de Turner (1988), el ritual genera
"communitas”, esto es, una forma intensa de solidaridad que se hace presente en
condiciones de liminalidad como es la muerte. Asi, los rituales funerarios no son so6lo
formas de comunicar creencias; son también experiencias que se afianzan, que
reorganizan la célula social, que reafirma la identidad montuvia.

Walsh (2012) sostiene que los saberes de los pueblos y nacionalidades han de
sostenerse por practicas vivas que desafian la logica del saber hegemoénico. En este
sentido, el ritual no puede ser entendido como una simple repeticion del pasado (en el
sentido de una repeticiéon mecénica), sino que se trata de un proceso vivo que relaciona

historiografia, experiencia y accion tomada en conjunto. Desde la vision de la
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antropologia simbdlica, Turner destaca que los rituales son procesos sociales, en los que
los simbolos son permanentemente objetivados por los actores, generandose en el
transcurso de tal representacion significados, a la vez que se intensifica la cohesion en la
comunidad. De esta manera, la memoria sostiene las practicas rituales no son sélo
reactivas, ni son s6lo memoria conmemorativa; tal como lo advierte Halbwachs (2004),
la memoria colectiva es una memoria que se reconstruye constantemente en los marcos
sociales del presente y que se actualiza de acuerdo con las necesidades del grupo.

También es desde esta postura, Walsh (2012, 78) da cuenta, por su parte, de que los
saberes comunitarios se transmiten y se reinventan, en efecto, en las practicas de la vida
cotidiana y en la palabra comunicada. Asi, los rituales de duelo se construyen como los
momentos en los cuales la memoria se hace accion y la comunidad recrea activamente

sus vinculos, saberes e identidades. Los rituales permiten que los conocimientos

ancestrales se mantienen vigentes, incluso en contextos de cambio social y cultural.

Figura 6. Familiares visitan y acompaian a sus difuntos en el cementerio del recinto 10 de Agosto,
practica que expresa la memoria viva y el caracter comunitario del duelo en la cultura montuvia.
15 de junio de 2025. Archivo propio

La visita al cementerio constituye una extension del ritual funerario mas alld del

velorio y el entierro, como se observa en la imagen, los familiares no se limitan a depositar
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flores o realizar una oracidn breve, sino que permanecen conversando, sentados junto a
las tumbas, compartiendo recuerdos y acompafidndose mutuamente. Esta permanencia
transforma el cementerio en un espacio de encuentro comunitario donde la memoria del
difunto se mantiene viva a través de la palabra y la presencia colectiva. De este modo, el
duelo no se vive de forma individual o silenciosa, sino como una experiencia compartida
que refuerza los lazos sociales y el sentido de pertenencia al recinto. Siguiendo a Turner
(1988), esos momentos pueden concebirse como expresiones de communitas, ya que
crean proximidad, acercamiento e integridad entre las personas que rememoran.

La figura de las personas mayores es un lugar privilegiado en ese proceso en
marcha de transmision de conocimientos. Su experiencia y memoria les dan una autoridad
reconocida en el seno de la comunidad, sobre todo en momentos de caracter ritual como
los funerales. A través de la palabra, del ejemplo y de la supervision de las praxis, las
personas mayores enseflan a las nuevas generaciones el sentido y la forma correcta de
llevar a cabo los rituales.

La ensefianza del conocimiento ritual no se da formalmente, sino a través de la
observacion y de la practica. Los jovenes aprenden, escuchando y acompafiando,
participando y cooperando en las diferentes tareas que son objeto de sus rituales, no s6lo
aprendiendo las practicas, sino los valores que les guian. Este aprendizaje situado permite
que la ensefianza sea aprendizaje situado, y se incorpore como experiencia, ligada asi la
memoria, la identidad y la practica cultural.

Con relacion al caso de los rituales funerarios, las voces de los mayores se
convierten en vitales para lograr la continuidad y el significado de los rituales. Son ellos
quienes explican el porqué de la realizacion de determinadas practicas, qué normas deben
ser respetadas, y como han de ser llevadas a cabo cada una de las diferentes fases del
proceso funerario.

Asi, por ejemplo, don Ochoa (2025) sefiala: “los mayores son los que saben como
se hacen las cosas, ellos dicen qué toca hacer” (entrevista personal). Este testimonio
permite evidenciar que la continuidad de las practicas funerarias no depende tinicamente
de normas religiosas formales, sino también de la transmision intergeneracional de
saberes comunitarios que otorgan sentido al ritual. De esta forma el ritual se convierte en
un espacio privilegiado de transmisioén cultural, donde la memoria se sostiene por la
accion colectiva y la palabra de aquellos que han acumulado la memoria comunitaria.

Catherine Walsh (2012, 32) expresa en este mismo sentido, que “se entrelazan en

la practica, en la palabra y en la experiencia compartida”, ya que en aquellas
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colectividades subordinadas y avasalladas por imperativos y hegemonicos, los saberes se
transmiten basicamente a partir de la oralidad y de practicas de la cotidianidad, y por lo
tanto se constituyen como formas de saber vivencial, que permiten la produccion de la
memoria y la continuidad cultural ante los procesos de invisibilizacion. Por esta razon, la
palabra de los mayores no solo se trata de informar, sino de formar, de orientar y de
reproducir el orden simbdlico de la colectividad.

En lo que concierne a los rituales funerarios, las voces de los mayores son
imprescindibles para la continuidad y la significacion de dicho ritual. Los mayores
explican el sentido de précticas para realizar, qué normativas se tienen que rememorar y
cémo debe seguirse un cierto orden en el proceso funerario. Conforme a lo anterior, los
rituales de funerales se constituyen en espacios significativos donde se refuerza el vinculo
existente entre vivos y ocupantes, reforzando el proceso de continuidad cultural
manteniendo la memoria. Tal como lo hacen ver Fons y Alvarez (2024, 532) se reafirma
el lazo social y el sentido del existir de la comunidad, evidenciandolo al reforzar que la
muerte no es una ruptura brusca, sino que se transforma dentro de la estructura simbolica
y cultural de una comunidad. Es asi como el ritual se constituye en el espacio propicio de
la transmision cultural manteniendo, al mismo tiempo, mediante la accion colectiva y la
palabra de las personas que han acumulado la experiencia comunitaria para que la

memoria persista.

4. Los rituales funerarios como espacios de preservacion de la identidad montuvia

Los ritos funerarios, lejos de ser considerados unicamente actos simbolicos y
practicas religiosas vinculadas de forma estricta a la muerte, constituyen un tipo de
proceso social bastante mas complejo que puede permitir a la comunidad conseguir que
el duelo se estructure, conceder un nuevo sentido a la pérdida y reforzar los lazos
comunitarios. De acuerdo con la memoria colectiva, Halbwachs (2004) sostiene que los
ritos son marcos sociales de la memoria porque crean tiempos, espacios y formas
compartidas a través de los cuales la comunidad recuerda y encuentra un sentido para la
experiencia de la muerte.

Por lo que respecta a la vivienda del recinto 10 de Agosto, los ritos funerarios
hacen posible transformar el dolor de manera individual en una experiencia colectiva a
partir de practicas concretas de acompafiamiento (de caracter ritual con la participacion

de toda la comunidad) a partir de la muerte. Y es que, ante la muerte, la casa del difunto
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se convierte en un espacio de apertura donde los vecinos, los compadres, las familias de
la comunidad llegan desde las primeras horas a velar el cuerpo - rezar el rosario, a preparar
los alimentos a permanecer durante el amanecer.

La organizacion de la novena del difunto, la distribucion de las tareas (cocinar,
preparar las sillas, encender las velas, servir café y bollos) y la compaiia conjunta del
féretro muestran que el duelo experimentado no es un duelo que se vive en soledad, sino
que es un duelo que se vive de forma compartida. En este proceso los recuerdos del
difunto estan circulando a través de las conversaciones de las anécdotas de las oraciones
y a la vez la memoria del difunto se adosara a la memoria comun del recinto. Asi, la
muerte deja de ser un acontecimiento estrictamente familiar para pasar a ser un
acontecimiento social que convoca a toda la comunidad, reforzando la solidaridad, la
reciprocidad y el lugar al que uno pertenece.

Guerrero (2010) plantea que los rituales cumplen una funcidén organizadora de la
vida social, especialmente en momentos de crisis o ruptura, como la muerte. A través del
ritual, la comunidad establece un orden simbodlico que regula comportamientos, asigna
roles y define tiempos especificos para el duelo. En el contexto montuvio, estos rituales
estructuran la participacidén comunitaria, asignando responsabilidades y reforzando
valores como el respeto, la solidaridad y el acompafiamiento mutuo.

Asimismo, Walsh (2012, 15) sefiala que “los patrones de poder que mantienen y
siguen reproduciendo el racismo, la racializacion, la deshumanizacion de algunos y la
super y sobre humanizacion de otros, la subalternizacion de seres, saberes y formas de
vivir”, que se encuentra presente en las practicas culturales de los pueblos historicamente
subalternizados constituyen formas de resistencia frente a procesos de homogeneizacion
cultural. En este sentido, los rituales funerarios pueden comprenderse como practicas
culturales vivas que permiten al pueblo montuvio afirmar su identidad frente a dinamicas
sociales que tienden a invisibilizar sus saberes y formas de vida. La continuacion de estos
rituales no quiere decir que se deba producir una reproduccion critica del pasado, sino
que, como rituales, estan en constante resignificacion para que sean adaptados al presente
y puedan mantener su sentido cultural.

Por su parte, Palma, Durdn, Campos y Peralta (2019) recalcan que los rituales
tienen un peso especifico en la transmision de la memoria cultural, ya que por medio de
ellos se transmite conocimiento, valores y formas de relacion social; en los rituales

funerarios precisamente este proceso aparece a través de la participacion en la comunidad
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y, en especial, en el papel que tienen las personas mayores, las cuales guian el desarrollo
de las practicas y explican su significado a las nuevas generaciones.

De este modo, el ritual aparece como un espacio pedagogico donde la memoria se
aprende y se hace viva en la comunidad, los rituales funerarios pueden observarse como
espacios donde la identidad cultural es expresada y reproducida socialmente; en la
relacion montuvia, estas practicas no solo tienen una correspondiente funcion simbolica
con la muerte, sino que también permiten reafirmar el sentido de pertenencia y la
continuidad cultural, convirtiéndose en espacios concretos donde manifiesta la identidad
(Bauer 2010, 183).

En este sentido, los rituales funerarios no solo son practicas referidas a la
despedida de los muertos, sino que son espacios donde va enuncidndose y reafirmandose
la identidad montuvia mediante acciones concretas que articulan territorio, memoria y
vida comunitaria. El uso de la casa como espacio ritual, el acompanamiento permanente
durante el velorio y el recorrido colectivo hacia el cementerio evidencian una forma
particular de enfrentar la muerte, basada en la cercania, la solidaridad y la presencia
comunitaria. Estas practicas permiten sostener vinculos sociales y fortalecer el sentido de
pertenencia, reafirmando una identidad que se construye desde la experiencia compartida
y el acompafiamiento colectivo frente a la pérdida.

De acuerdo con este marco interpretativo, es indispensable aproximarse a la
dimension vivida de los rituales, la manera en que se exponen en la practica de la vida
diaria y la forma mediante la cual los individuos de una comunidad la viven. En este
contexto, el siguiente capitulo expone un acercamiento etnografico a los rituales
funerarios del recinto 10 de Agosto del canton 24 de Mayo para analizar sus dindmicas,
sus significados y sus formas de participacion comunitaria, exponiendo como estos

rituales favorecen la continuidad y resignificacion de la identidad montuvia.
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Capitulo segundo
Ritualidad funeraria, memoria colectiva e identidad montuvia:

un analisis etnografico

A partir de los puntos de partida tedricos que se han desarrollado en el capitulo
anterior, el presente capitulo ofrece ya el analisis etnografico de los rituales funerarios en
el recinto 10 de Agosto del canton 24 de Mayo. El enfoque adoptado se centra en las
vivencias que se producen en las distintas practicas, en las voces de los actores
comunitarios y en las dindmicas cotidianas que forjan la experiencia del duelo. Para
entender los rituales funerarios no solo como una version descriptiva de los mismos, se
hace pertinente apoyarse en las aportaciones a la antropologia del ritual. Los
planteamientos de Victor Turner (1988), por ejemplo, permiten el estudio de los rituales
como procesos sociales que, colectivamente y de forma simultanea, organizan los tiempos
de la transicion o de crisis tales como el nacer, el matrimonio, la muerte. De esta forma,
los rituales no son sélo actos simbolicos o religiosos, sino que también se constituyen
como formas culturales para restituir el orden social y dar sentido a experiencias de
desbordamiento o de incertidumbre.

Turner plantea la comprension del ritual como una secuencia estructural que pasa
a través de distintas fases, en parte la separacion, la liminalidad y la reincorporacion. La
fase liminal designa precisamente un estado intermedio en el que se perpetia de forma
temporal las jerarquias de las rutinas diarias y los participantes se involucran en una
experiencia colectiva e igualitaria. Durante esta fase hacia la liminalidad se produce lo
que el autor llama, communitas; a saber, un sentir de pertenencia, solidaridad y cohesion
social que refuerza los lazos comunitarios.

Esta propuesta teorica resulta de gran interés para la comprension de los rituales
funerarios del recinto 10 de Agosto. El velorio, la amanecida, el novenario y el
acompafiamiento sostenido por los familiares y las vecinas y los vecinos pueden
comprenderse como momentos liminales en los que se quiebra la vida cotidiana y la
comunidad se junta en torno del difunto. En estos espacios se encuentra suspendido
temporalmente las rutinas de la productividad tenida por norma y tiene prioridad el
encuentro colectivo, la oracion, la conversacion y la presencia compartida constituyendo

una experiencia de proximidad que va mas alla de las diferencias personales.
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Asi sucede que los rituales funerarios realizan una canalizacion del dolor por la
pérdida que refuerza la cohesion y reafirma valores como la solidaridad, el respeto, la
ayuda mutua, etcétera. En términos de Turner (1988, 95), el duelo seria un hecho
colectivo que se convierte en una experiencia colectiva que genera communitas,
permitiendo que la comunidad se reconstituya simbdlicamente tras la muerte. Esta lectura
permite ver las practicas funerarias del recinto no como tradiciones culturales de la
comunidad, sino como procesos sociales que son fundamentales para la continuidad de la
vida comunitaria. Con la préctica del velorio, la comida, las voces de las/os mayores, las
mutaciones y las continuidades en las practicas funerarias es la comunidad la que va
construyendo formas propias de llevar adelante la pérdida y de fortalecer valores como la
solidaridad, el respeto, la compaiiia, etc.

El andlisis que se plantea a continuacion parte de una busqueda de las practicas a
partir del punto de vista de quienes las viven, reconociendo la centralidad de esa
comunidad (hombres y mujeres de entre sesenta y ochenta afios, nacidos y criados en el
recinto, conocidos de la comunidad como rezadores, responsables de organizar el
novenario o parientes de mayor grado en la ancestralidad ritual) que son las que
garantizan la continuidad y el sentido del velorio. Son ellos quienes son portadores de
memoria y saberes que conocen las oraciones, los tiempos del novenario, la disposicion
del altar y las normas que deben respetarse. Durante el ritual orientan a los mas jovenes,
corrigen procedimientos y explican el significado de cada gesto, actuando como
verdaderos transmisores de la memoria colectiva. De este modo, el capitulo ofrece una
lectura situada de los rituales funerarios como expresiones culturales vivas que continian

configurando la identidad montuvia del recinto 10 de Agosto.

La muerte como un evento comunitario

Desde el momento del fallecimiento, familiares, vecinos y amigos se movilizan
para acompaiar a la familia doliente, evidenciando una forma colectiva de enfrentar la
pérdida. Como expresé uno de los entrevistados, “aqui cuando fallece alguien, no se
queda solo, la gente viene a acompanar” (Cedefio 2025, entrevista personal).

El antecedente material y fisico de la presencia de la familia puede ser palpable
en el velorio hay acompanamiento material en forma de alimentos y comidas para
agasajar a los parientes/afligidos, pero también en la muestra de respeto hacia la gente

muerta (respecto la gente con la que uno tiene algln tipo de relacion), en los encuentros
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entre las familias de los afligidos, o en la solidaridad relacionada con la gente en luto. Las
entrevistas muestran que acudir al velorio es un deber moral entendido como una
expresion de respeto por la persona fallecida y manifestacion de solidaridad por sus
parientes, de modo que "bastante gente lo acompaii¢ desde el momento que lo llevaron a
la casa" (Lopez 2025, entrevista personal). Este acompanamiento vino ejemplificado en
el velorio de don Roberto Marcillo, porque "a partir de la tarde empezaron a ir los vecinos
por el barrio, los parientes por la casa y los compadres del velorio con las otras familias
afligidas", e incluso "al término de la noche habia unas veinte o treinta personas que se
mantuvieron de forma continua y en lo que estaban dentro unas personas entraban, otras
salian con un café o un bollo".

Algunos de ellos se dedicaron a preparar las sillas, a preparar el altar y a encender
las luces, mientras que otros rezaban el rosario o mantenian charlas con la familia. La
casa estuvo abierta toda la noche y hasta el amanecer, reflejando que el acompafiamiento
es incompatible con una visita breve, se hace imprescindible la permanencia y la
participacion. La muerte es ademas transformada en una situacion de reunion de muchos
donde se aislan los lazos sociales que intervendran en el proceso. En el velorio y en las
noches de amanecidas hay reunién no solo para orar, sino ademds para compartir
recuerdos colectivos, para compartir acontecimientos con relacion a la persona que ha
dejado de existir.

En aproximadamente oposicion a estas pautas comunitarias, los modos de
intervencion de la muerte en las sociedades contemporaneas urbanas de occidente han ido
por el camino de la privatizacion y mercantilizacion del duelo. La extension de servicios
funerarios especiales, los velatorios mas breves y la delegacion de practicas comunitarias
a empresas privadas han trabajado para resultar en la muerte en un hecho que es sometido
a mecanismos de consumo y de eficiencia. En ciertas ocasiones, tal ha sido el resultado
que se han reducido los espacios de acompafiamiento colectivo y se han diluido las redes
de solidaridad que emocionalmente han sostenido a las familias.

En el recinto, por tanto, la relacién con los muertos se prolonga en el tiempo a
través de la visita periddica al cementerio, engrosando tanto la cotidianidad de las familias
como el calendario de su afecto; las velaciones y los recuerdos no quedan relegados a la
muerte, sino que se activan en fechas importantes como los cumpleafios, el Dia de la
Madre, el Dia del Padre, la celebracion de las Navidades o cuando los hijos y los nietos
retornan al territorio. En esas fechas cotidianas, visita al cementerio incurre en un gesto

casi obligado: el de pasar a ver al muerto.
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Mas que una practica estrictamente religiosa, estas visitas constituyen actos de
memoria y continuidad simbolica; limpiar la tumba, llevar flores, encender una vela o
permanecer unos minutos en silencio son formas de reafirmar el vinculo afectivo con
quien ya no esta, pero que sigue ocupando un lugar en la vida de las familias. En este
sentido, uno de los testimonios sefiala que “la tradicion de nosotros es venir a velar, por
lo menos tener ese recuerdo y decir: aqui estd mi padre, aqui estd mi madre” (Dominguez
2025, entrevista personal).

La afirmacion expuesta indica que el cementerio no sé6lo es un lugar destinado a
la muerte, sino también un espacio de encuentro y de presencia. Los muertos no s6lo son
parte de un territorio o forma parte de la historia familiar - no desaparecen, sino que se
fijan a la memoria colectiva del paseo. Asi, la visita periddica hace historia - establece la
relacién que existe entre los vivos y no vivos, refuerza la pertenencia, da continuidad al
arraigo.

En frente a todo ello, las practicas contemporaneas observadas en el recinto 10 de
Agosto destacan de manera distinta de afrontar la muerte, donde el duelo es no sélo un
proceso personal, sino también compartido y asumido, casi colectivamente, por parte de
los vecinos, de la familia del difunto y de los compadres. Asi pues, al margen de responder
a una tradicion religiosa, esas ritualidades suponen una forma de resistencia a un modelo
de vida (el occidental e individualizador) que tiende a cortar la muerte de la vida
comunitaria.

Desde el punto de vista de la cultura estas practicas demuestran una vision
relacional de la muerte: el lazo no se corta, sino que se transforma. El rito funerario ya no
se comprende como un hecho singular, sino como una practica extensiva en el tiempo
como pedagogia de la memoria, donde las generaciones se ensefia a recordar, velar y
reconocer a sus ancestros. De este modo, ir al difunto supone funcionar como un acto
identitario de continuidad que mantiene unida a la comunidad mas alla de la presencia
fisica.

Las historias recogidas en el trabajo de campo también suponen una comparacion
constante entre la vida comunitaria rural y el contexto urbano. Algunas de las personas
entrevistadas contraponen estas practicas con las vivencias en ciudades como la de Quito,
donde el duelo se vive de una forma mas individualizada. Asi como lo sefial6 un individuo
entrevistado “en (los otros lugares) muere una persona y al dia siguiente la entierran, alla

no hay eso como aqui” (Tubay 2025, entrevista personal). Esta comparacion refuerza la
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idea de que, en el recinto 10 de Agosto, la muerte sigue siendo un proceso compartido y
acompafiado.

Desde esta perspectiva, los rituales funerarios cumplen una funcion social que
trasciende el duelo individual, al permitir que la comunidad reafirma valores como la
solidaridad, el respeto y el acompafiamiento mutuo. La participacion comunitaria en estos
rituales evidencia una forma particular de organizacion social, donde la muerte es
enfrentada de manera conjunta y donde el acompafiamiento al difunto y a su familia se

mantiene como un principio fundamental de la vida comunitaria.

1. El velorio: plegarias y acompafamiento

El novenario compone los nueve dias, en la cual, pues el finado
no se va hasta los 9 dias, por ejemplo, muere esta noche
[jueves], hace nueve noches [sabado], entonces el finado se vela
todas las nueve noches, velando también al Cristo. [...] La
ultima noche, se llama el levantamiento de tumba, en la cual esa
noche no duerme nadie [esa noche es amanecida], se hace a las
5 de la manana [...] en la cual ahi ya se reza y termina el
novenario. Asi es, asi se acostumbra aqui el campo.

(Alcivar 2025, entrevista personal)

El velorio es uno de los instantes mas transcendentes dentro del ritual finebre
puesto que en este contexto tienen lugar plegarias, rezos y diferentes formas de
acompafiar a las familias y a la comunidad para despedir el difunto. Estas practicas no
solo responden a la dimension religiosa, sino que son el reflejo del vinculo afectivo y
social que existe con las personas que forman parte de la comunidad. En este sentido, el
acompafar se convierte en uno de los principales actos en el cual se puede sostener
emocionalmente a las personas del difunto asegurando que no permanezca
completamente solo en este transito simbdlico. En este sentido, sostiene Lucy Santacruz
(2014, 110) que "alrededor del nacimiento y la muerte se desarrolla todo un complejo
ritual que sitGa estos acontecimientos vitales de la existencia como momentos de
trascendencia comunitaria". De este modo permite entender que el velorio no es sélo un
acto individual o familiar, sino que se propone como un acontecimiento colectivo en que
la comunidad se hace parte del evento, a través de la oracion, el acompafiar, la perenne
presencia.

Asimismo, estas practicas pueden entenderse como procesos que fortalecen la
identidad colectiva, ya que, como sefiala la misma autora, las identidades se construyen a

través de procesos sociales donde los sujetos se reconocen como parte de una comunidad
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(Santacruz 2018, 63). Este acompafiamiento no se limita a una presencia simboélica, sino
que implica permanecer junto al cuerpo, rezar, conversar y sostener colectivamente el
duelo. En la comunidad, el velorio es una forma de honrar y es una consideracion; porque
no se puede dejar solo al difunto en ningin momento.

El velorio constituye el primer momento del ritual funerario y es una transicion
entre la muerte bioldgica y el inicio del acompanamiento social del difunto. De acuerdo
con los relatos recogidos en el campo, este ritual comienza casi de inmediato: si bien la
persona fallece la familia se apura a arreglar la casa, a limpiar la sala, a colocar las sillas,
a preparar la mesa con las velas, las flores y un Cristo o imagenes religiosas. El cuerpo
esta situado en la zona del ataque del lugar doméstico, en general en la sala de visita, y la
vivienda cotidiana se transforma como en ceremonial.

Este acto de velar en casa no es menor: da cuenta de que el finado sigue
perteneciendo al circulo de la familia y el de la comunidad. A diferencia de los contextos
urbanos en los que la muerte se delega en casas de duelo, aqui el duelo persiste dentro de
la casa como una manera de dar continuidad a la cercania afectiva y territorial con el
muerto. El velorio suele comenzar aqui es la misma noche y puede durar hasta el dia del
entierro. La luz de las velas, el murmullo de las oraciones y la irrupcion de los vecinos
generan una atmosfera de vigilia

Las plegarias brindan soporte en el velorio. El rezo del rosario se hace de forma
continua y al mismo tiempo va ordenando el tiempo del rito, mas atn cuando se trata de
las noches. Los testimonios que hemos conocido son contundentes al respecto, siendo que
se reza el rosario todas las noches de velorio y del novenario, marcando un ritmo de
oracion y de reconocimiento en el orden del tiempo compartido : " el rosario se reza todas
las noches ", explica uno de los entrevistados (Alcivar 2025, entrevista personal). Se trata
de intensificar la dimension del rito espiritual y se permite la practica del acompaiar al
difunto, ya que en las noches se rezan rosarios, novenas y alabados a carga de rezadores
o de las personas mayores que conocen las oraciones de memoria. Algunas veces se canta
acompafiados de guitarra y se recitan plegarias combinando elementos del catolicismo
popular y saberes locales transmitidos oralmente.

Las canciones y las oraciones tienen multiples funciones: las canciones simbolizan
y guian el camino del alma, las oraciones acompafian a la familia e imponen un orden al
tiempo de la vigilia. Pero , ademas , producen comunidad . La oracidn en colectivo se
sincroniza y produce una experiencia del luto en comun ; el dolor deja de ser el dolor del

individuo y se convierte en el sufrimiento en comun. Siempre entre los rezos las personas
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conversan, evocan anécdotas del difunto o intercalan historias. La vigilia entonces se
convierte tanto en un espacio de comunidad como en una memoria oral en la que la vida
del difunto se reconstruye en comun.

La amanecida es otro de los elementos del velorio. La vigilia , el permanecer
despiertos toda la noche se conoce como una prueba de respeto y compromiso con la
comunidad. En este sentido, uno de los testimonios destaca que " esa noche , no duerme
nadie, toda la noche se amanece " (Cedefio 2025, entrevista personal). La vigilia nocturna
se convierte en un tiempo compartido, donde las personas de las comunidades
permanecen juntas , en la compafiia hasta el amanecer, lo que hace fuertes los lazos de
quienes acompaian. En las noches de velorio, ademads de las oraciones se dan otras formas
de convivencia que permiten sostener la vigilia. Algunas personas conversan, comparten
café o alimentos, e incluso algunas noches se desarrollan juegos de naipes o el consumo
de cualquier tipo de bebida (alcohdlicas).

En esta situacion, practicas como el juego de naipes adquieren un valor mas alla
del aspecto ludico. El juego que los acompaiantes llevan a cabo durante la noche no es
frivolo: es una manera de permanecer junto al muerto, de sostener la vigilia, de hacer mas
llevadera la espera del amanecer. Asi el juego deviene un medio simbolico y afectivo de
mantener la compaiia, de evitar el silencio absoluto, de reafirmar la sociabilidad
compartida.

La préctica de las cartas es el hecho cotidiano de los velorios, se agrupan para
jugar toda la noche familiares, vecinos y amigos, de ahi que muchas casas tengan varios
mazos de cartas. Juegos como el juego de la burra, el culo sucio, el casino, forman parte
del rito de lo cotidiano. Los juegos no s6lo permiten hacer mas llevadero el cansancio,
sino que, ademas, contribuyen a la construccion de la solidaridad, la conversacion y la
memoria compartida; los juegos transforman las velaciones en un espacio de sociabilidad
donde la vida comunitaria se mantiene viva atn frente la muerte.

Desde esta optica, el jugar no contraviene el duelo, sino que serd una forma
culturalmente situada de hacer: estar, cuidar, honrar al muerto. Asi se evidenciaria que la
muerte, lejos de ser un mecanismo de aislamiento, activaria a practicas de comunalidad
propias de la identidad local. Otra de las particularidades que se da en el recinto y durante
las vigilias es el consumo de alcohol por parte de quienes acompafian. La practica del
consumo de alcohol, si la valoramos en clave de miradas externas, podria ser leida en la
cultura como una falta de respeto tanto hacia el difunto como hacia la familia; no obstante,

en el contexto local esta practica adquiere un sentido diferente y socialmente legitimado.
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El acto de consumo de aguardiente no se entiende como un acto de falta de respeto, sino
que forma parte de las estrategias colectivas de la vigilia nocturna, del acompafiamiento
del cansancio y de la facilitacion de la conversacion de quienes se encuentran junto al
cuerpo.

De hecho, en muchas ocasiones es la misma familia del difunto que le brinda una
botella de licor a los adultos contemporaneos, ya que entienden que “aguantar la noche
de muerta” implica mantenerse despiertos, sostener relaciones, jugar naipes o
simplemente chusmear. Como bebida se incorpora a la logica del acompafiamiento
comunitario, tal como otras practicas como jugar o preparar el café y la comida ; la bebida
no es el componente festivo que puede simbolizar las muertes de otros pueblos, sino que
tiene como funcion social facilitar la permanencia y consolidar el sentido de grupo en una
situacion liminal.

Aunque esta practica no escapa a la tension y a las valoraciones diversificadas que
tiene la comunidad misma: tales maneras de acompafiar generan posturas diferenciadas
entre los miembros de la comunidad , asi como para algunos representa una forma de
aguantar despiertos en el acompafiamiento al muerto durante tantas horas , para otros es
una forma de desconsiderar la seriedad solemne del ritual. Un entrevistado fue tajante en
afirmar que “yo no comparto eso, me parece una falta de respeto”, mientras que para otra
persona “no es adecuado tomar trago en un velorio” (Cedefio 2025, entrevista personal).
De esta manera de entender el ritual de acompafamiento queda clara la opcidén por una
vision de duelo mas ortodoxa , asociada al reconocimiento y a la serie de consideraciones
de la solemnidad

Por el contrario, otras voces, como la de “compa Chula” abren la perspectiva en
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la que el consumo de bebidas alcohodlicas sera “asumible” “si la familia lo permite”, es
decir, “cuando hay consentimiento” y cuando hay un acompafiar el momento y no un
desbaratarlo. La voz compa Chula manifiesta una comprensiéon mas comunitaria y
relacional del ritual en el que las normas no son estrictas, sino que son parte de una
negociacion propia del contexto y de la voluntariedad de los dolientes.

Estas variaciones habilitan a detectar una brecha generacional o moral frente a la
forma de vivir el duelo. Si algunos apuestan por formas mas austeras y tradicionales, otros
incluyen précticas de sociabilidad que, sin violentar el respeto, tratan de hacer mas
llevadero el velorio. Como resultado, el velorio se consolida como un momento de

practicas lentas, donde se exponen ampliamente el hecho de que las practicas funerarias

no son uniformes, sino que se segmentan en negociaciones culturales de constante
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cambio. A pesar de las diferencias de opinidn, la permanencia comunitaria durante el
velorio se mantiene como un principio compartido, ya que la mayoria coincide en la
importancia de acompaiiar al difunto hasta el final del proceso ritual.

El acompafiamiento durante el velorio se extiende también a los dias posteriores,
a través del novenario. Este se desarrolla durante nueve noches consecutivas y culmina
con el levantamiento de tumba, momento que marca el cierre del acompafiamiento ritual.
Seglin los testimonios, la Gltima noche del novenario es especialmente significativa, ya
que implica una vigilia completa hasta la madrugada, cuando se realiza el levantamiento
de la tumba y se concluyen los rezos. Como explico uno de los entrevistados, “la tltima
noche se amanece y a las cinco de la mafana se hace el levantamiento de tumba” (Alcivar
2025, entrevista personal).

En conjunto, el velorio, las plegarias y la amanecida conforman un entramado de
practicas que expresan el caracter comunitario del duelo en el recinto 10 de Agosto. A
través de estas acciones, la comunidad no solo despide al difunto, sino que reafirma
valores como la solidaridad, el respeto y la presencia constante, elementos fundamentales
en la forma montuvia de enfrentar la muerte.

Esta forma de pensar y de ver las cosas esté atravesada por elementos que remiten
al catolicismo popular y a formas locales de espiritualidad que dan sentido a la amanecida,
la vigilia, las visitas al cementerio, y reafirma la idea de que lo social y lo espiritual se
entrelazan en el transcurrir del duelo y del lugar. La dimension espiritual y comunitaria
del ritual funerario también puede observarse en la manera en que se organiza el espacio
doméstico durante la velacion, donde cada elemento dispuesto alrededor del difunto

expresa cuidado, respeto y acompafiamiento.
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Figura 7. Disposicion del féretro durante la velacion de papi Felito en la casa, 17 de noviembre
del 2021. Archivo propio

La disposicion del cuerpo dentro del espacio doméstico también responde a
normas rituales compartidas. El difunto suele ser colocado en un lugar central de la
vivienda, acompanado de velas, flores e imagenes religiosas. La presencia de un Cristo
de gran tamafo es considerada fundamental durante el velorio y el novenario. Como
sefiald uno de los entrevistados, “el finado se lo pone con un Cristo grande para velar, y
se vela al Cristo también todas las noches” (Alcivar 2025, entrevista personal).

Las cortinas no solo desempefian una funcidon decorativa, sino que también
establecen un limite de color blanco delimitando el transito entre la profanidad y la
sacralidad, constituyendo la condiciéon liminal del momento. Al mismo tiempo, la
disposicion circular de las sillas facilita el acercamiento y el sostenimiento mutuo,
reforzando la dimension colectivizadora del duelo. Esta disposicion refuerza la dimension

religiosa del ritual y la fe como elemento central para enfrentar la muerte.
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Preparacion del difunto y organizacion del velorio

La preparacion del difunto define el comienzo del ritual funerario y representa uno
de los momentos mas delicados y significativos para la familia y la comunidad del recinto
10 de Agosto. Este proceso es comprendido como la practica del cuidado final, la forma
de respeto mas grande hacia la persona fallecida. A partir de la preparacion del cuerpo y
de lo que es el espacio, la comunidad pone de manifiesto los valores relacionados a los
que se asocia la dignidad, la fe, el acompafiamiento colectivo.

Las entrevistas evidencian que, tras el fallecimiento, se realiza la limpieza y el
arreglo del cuerpo con especial atencion. Vestir al difunto adecuadamente constituye una
de las primeras acciones dentro del ritual funerario, ya que se considera fundamental que
el cuerpo esté “bien presentado” como muestra de respeto y dignidad. En palabras de una
entrevistada, “el cuerpo tiene que estar bien arreglado, porque es la tltima vez que se lo
ve” (Zabala 2025, entrevista personal). La eleccion de la vestimenta responde a criterios
de sobriedad, limpieza y cuidado, reforzando el caracter ceremonial del momento y la
idea de ofrecer al fallecido una despedida decorosa ante la comunidad.

La preparacion del cuerpo, sin embargo, no se asigna indistintamente a cualquier
familiar. En el recinto existe una organizacion tacita de responsabilidades que combina
cercania afectiva, género y distancia emocional. Cuando fallece un hombre, son
generalmente los hermanos, sobrinos o primos quienes asumen la tarea de vestirlo. Solo
en ausencia de estos parientes se permite que participen los hijos o nietos. De manera
similar, cuando se trata de una mujer, la preparacion recae principalmente en mujeres de
la familia (hermanas, tias, primas o sobrinas), y, si no existen parientes cercanas, pueden
encargarse vecinas o comadres de confianza.

Dentro de los rituales funerarios, el contacto con el cuerpo del difunto se encuentra
mediado por normas culturales que regulan quién puede interactuar con él. Generalmente,
estas acciones son realizadas inicamente por personas con vinculos de parentesco, lo que
refleja no solo una relacidon afectiva, sino también un sistema simboélico que regula el
contacto con aquello que culturalmente es considerado potencialmente contaminante. En
este sentido, Mary Douglas (1973, 17) sefala que “las ideas acerca de la separacion, la
purificacion, la demarcacion y el castigo de las transgresiones tienen por principal funcion
la de imponer un sistema a la experiencia”.

Desde esta perspectiva, el hecho de que solo los familiares puedan vestir o

preparar al difunto responde a una légica cultural que busca mantener el orden simbolico,
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evitando que personas externas, sin vinculo social o afectivo, rompan las fronteras
establecidas entre lo puro y lo impuro. La muerte representa un estado liminal que
requiere ser manejado dentro de los limites del parentesco, ya que el contacto indebido
podria interpretarse como una transgresion del orden social y simbolico.

Esta distribucion no es casual, sino que responde a una légica de cuidado
emocional. Como refuerza la misma entrevistada: "Debe de vestirle, una prima o un tio
[...] Pero no esposa, no hermana, no hijos, no los hermanos, los de primera linea. Como
puede ser una vecina o una comadre" (Ochoa M 2025, entrevista personal). Asi, esto se
intenta conseguir que los vinculos afectivos mas estrechos (esposos, madres, hijos) no
tengan que hacer primeramente un trabajo que significa estar en contacto con el cuerpo y
que puede reforzar el golpe del duelo.

Delegar la preparacion del difunto se centre en los parientes menos inmediatos o
miembros cercanos de la comunidad identifica la fuerza de las redes de sostén locales.
Mas que una tarea solamente familiar, es una tarea compartida, de la cual se hace
responsable la solidaridad vecinal y los vinculos de confianza mutua. Asi, el acto de vestir
se convierte no s6lo en una tarea practica, sino que se expresa una ética comunitaria del
cuidado, en la que el dolor se reparte los unos con los otros y el acompafiamiento se
disponen incluso en los gestos minimos, lo mas intimos de esta practica ritual también.
Se tiene la oportunidad de llegar a comprender que las condiciones bajo las que se puede
tocar el difunto no solamente pertenecen a normas de tipo practico, sino que también se
relacionan con creencias asociadas con el peligro simbdlico y la contaminacion ritual, que
al mismo tiempo refuerzan los limites sociales y el respeto por la muerte.

Durante la preparacion del cuerpo se empiezan a incorporar las creencias
relacionadas con el acompaiiar al difunto en su transito vital. Una practica propia de la
preparacion del difunto, que cobra importancia, es la que desarrolla las estrategias locales
que permiten la conservacion del cuerpo mientras se espera a la familia que hoy no ha
llegado , como dijo una de las entrevistadas: "porque le ponen hielo en el ombligo para
que el cuerpo aguante mas, cuando el familiar esté lejos y lo estan esperando” (Ochoa M
2025, entrevista personal). Este testimonio del conocimiento practico, que se ha
transmitido entre las generaciones, pone de manifiesto saberes orientados en enlentecer
el deterioro corporal sin tener que recurrir a métodos formales de embalsamamiento.

Si bien es cierto que, desde una mirada biomédica, el uso del hielo podria ser
entendido como un mecanismo de enfriamiento doméstico para atrasar la

descomposicion, en el contexto del recinto la practica va mas alld de lo meramente
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técnico, ya que no se trata solo de conservar el cuerpo por un tiempo, sino que también
supone ganar tiempo para la despedida, con el fin de que los parientes lejanos puedan
llegar y ser parte del rito. En este sentido, el hielo no cumple solo una funcion fisica, sino
también social y afectiva: sostiene la posibilidad de un encuentro; al propiciar el tiempo
de la despedida, de la llegada de las personas que deben incorporarse al rito.

Ademas, la eleccion del ombligo como punto especifico de colocacion es un hecho
que también tiene que ver con la significacion del propio ombligo, ya que este Gltimo
tiene un alto contenido cultural como centro del cuerpo y marca del vinculo originario
con la vida, ademés de que aglutina sentidos simbolicos asociados al nacimiento y la
familia. Intervenir ese lugar significa una concepcién del cuerpo que no solo identifica el
cuerpo como materia bioldgica, sino que también implica un cuerpo como un territorio
de relaciones. De esta forma, el gesto apila dimensiones practicas, simbolicas y
relacionales.

Mas que catalogar esta accidon como médica o como magica, se podria acogerla
como un saber hibrido, vernaculo, que es propio de la experiencia de la comunidad y
donde el cuidado del cuerpo se combina con el respeto de los tiempos del duelo, de tal
manera que el mantener el cuerpo muerto era también esperar a los suyos. La técnica del
hogar deviene, entonces, en una manifestacion de afecto y cuidado, ratificando que el
ritual funerario no se debe regir exclusivamente por criterios de salud, sino por la ética
del cuidado colectivo.

En la misma linea, en el proceso de acometer la preparacion corporal suele
aparecer un conjunto de convicciones adheridas al proceso de desprendimiento de lo
material, e iria en la direccion de que no implica solo el hecho de vestirse y presentarse
con cuidado, sino que también se deben extraer determinados objetos personales o signos
de valor, que lo "retendrian" simbolicamente en este mundo. Habria que contar en este
aspecto el hecho de quitarse los botones de las prendas de vestir o cualquier elemento de
metal antes de ser velado y enterrado. El relato de una de las entrevistadas permite
ilustrarlo. Mantiene que "Cuando se muere se dice [que] uno viene sin nada y se va sin
nada, o sea solo con la ropa, se le quitan los botones, nomas se le cose con hilito y ahi se
va. Y si tiene diente de oro tienen que sacarselos porque tiene que irse sin nada. Sin nada
que lo detenga" (Zabala 2025, entrevista personal).

Este testimonio nos transmite con claridad la idea moral y la simbolica que
acompafia a las practicas funerarias pero esto no s6lo obedece a una norma practica sino

que representa una manera de pensar y obrar profundamente cohesionada y unida entre si
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con respecto a la muerte considerada como siguiente desprendimiento material y transito
espiritual de la vida; asi como se nace sin nada, hay que irse sin nada, el cuerpo hay que
presentarlo liviano de objetos, metales o posesiones, el minimo agregado podria “detener
o atar” simbolicamente el viaje del difunto al mas alla.

Y es que, en ultimos rituales, esas acciones son también gestos de purificacion y
separacion. La practica de despojarse de botones, joyas, dientes de oro no obedece sélo a
intereses econdmicos o utilitarios, sino en el sentido de expresar la necesidad de efectuar
el corte definitivo entre el mundo de la vida y el de los muertos. Despojar al cuerpo de
aquellos objetos personales ayuda a realizar.

Esa transicion de una forma simbolica. Pero, al mismo tiempo, esa practica refleja
valores propios de una ética comunitaria montuvia: la igualdad ante la muerte y el sentido
de que los bienes materiales no tienen sentido una vez pasados de la vida terrestre. Como
senalan los mayores, “nadie se lleva nada”, recordando que la pertenencia real no se
encuentra en lo acumulado, sino en los lazos familiares y comunitarios que permanecen.
Asi, el acto de preparar el cuerpo se convierte también en una ensefanza colectiva
transmitida oralmente, donde los ancianos explican a los mas jévenes como debe irse”
una persona, reforzando la pertenencia cultural basada en la experiencia y la palabra.

De este modo, la preparacion del fallecido es una praxis cargada de un sentido
ritual, en donde se conjugan, a la vez, las creencias religiosas, la memoria comunitaria y
las normas morales, volviendo a informar de la muerte no como un hecho individual, sino
como un acontecimiento social que conlleva la participacion de la comunidad. En otras
palabras, lo tinico que podemos afirmar en este sentido es que esta practica es un simbolo
de clausura de la relacién con lo material, es la confirmacion de la muerte como un viaje
espiritual, requiriendo, en este sentido, que el cuerpo ha de ser preparado para su cierre,
no soélo fisicamente, sino también simbolicamente.

Un aspecto clave en la despedida y preparacion del fallecido es el
acompafiamiento permanente; segun las creencias que dominan el pueblo no debe
permanecer el cuerpo solo en ningun momento. La soledad se asocia, en este caso, con el
abandono o la falta de proteccion. Permanecer junto al difunto, sobre todo en la noche, es
un modo concreto de mostrar respeto, cuidado y responsabilidad ética hacia quien se
marcha.

En tal sentido, la vigilia posee un caracter casi obligatorio, como anotd un
informante al hacer alusion a la ultima noche del novenario: “esa noche no duerme nadie,

toda la noche se amanece” (Alcivar 2025, entrevista personal). Mas que una simple
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descripcion del desarrollo, la oracion hace alusion a una ética del acompafiamiento del
colectivo: “no duerme nadie” quiere decir que la responsabilidad es colectiva e individual.
El cuidado del muerto se distribuye entre las personas presentes, con lo cual , la
comunidad entera asume simbolicamente el papel de velar.

El amanecerse, ademas, no hace referencia solamente al tiempo, sino a la eleccién
deliberadamente establecida de no caer frente al cansancio del cuerpo, en funcién de
priorizar que llegue a transitarnos la presencia afectiva. Velar, entonces, es una forma de
sacrificio y de dedicacion: permanecer despierto, es una forma de demostrar que el muerto
no queda solo en su pasaje por el transito. La noche, que se podria llamar silencio o
abandono, pasa a ser un lugar de compaiia incesante, de conversacion, de recuerdo
compartido.

Por ello, el acompaifiar sin interrupcion no es s6lo un procedimiento logistico sino
un imperativo moral que estructura el ritual de la muerte. El cuidado del difunto hasta el
amanecer reafirma los lazos comunitarios y expresa una configuracion relacional de la
muerte, en donde lo que resulta es un transito que no se vive en soledad, sino sostenido
por la presencia colectiva.

Finalmente, la preparacion del difunto se articula con practicas de orden y
limpieza del espacio ritual. Los objetos utilizados durante el velorio, como restos de velas,
flores o papeles, no se desechan de inmediato. Una entrevistada explica que: Lo Unico
que no hacen es recoger la basura. Todo, recogen todo, recogen los ramos, queman lo que
tienen que quemar. Por decir, la tltima noche es amanecida, ya termina, Lo que hacen es
recoger todas las espermas (velas), la suciedad que hay, queman todo lo que resto que
quedaron, hasta los pedacitos de esperma que quedan. (Ochoa M 2025, entrevista
personal)

Mas que una simple actividad doméstica, esta accion constituye un gesto ritual de
clausura. No se trata solo de limpiar, sino de retirar y transformar todo aquello que
mantuvo contacto con el difunto durante los dias de velacion. Las velas consumidas, el
polvo acumulado, los restos de flores o papeles son reunidos cuidadosamente
(generalmente sobre un carton de las velas que se comprd para esta actividad) y luego
quemados. Segln las creencias locales, estos elementos representan lo ultimo que queda
del muerto en el espacio doméstico; por ello, asi como el cuerpo fue enterrado, estos
residuos también deben desaparecer.

Una entrevistada explicé que “cuando se terminan las nueve noches, toda esa

basura se recoge y se quema, porque dicen que si se bota antes puede seguir muriendo la
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familia” (Cedefio 2025, entrevista personal). Entonces la quema actia como un tipo de
desapego simbolico, como la supresion de las huellas materiales que deja el velorio y
como un cierre de la ultima etapa de la marcha del muerto. El fuego no sélo desarma un
cuerpo, sino que también es purifica, purga, potencia el hecho de que el muerto se vaya
del lugar de una vez y no pueda menguar la casa.

La prohibicion de barrer hacia fuera durante los dias del velorio también refuerza
esta logica. Barrer hacia fuera significa expulsar el muerto antes de tiempo y, por tanto,
supondria un tipo de rechazo. Segiun los testimonios, este gesto puede llevar a
consecuencias para la familia. El muerto, al sentirse desplazado, puede llevarse a alguien
mas de la familia, sobre todo a un pariente cercano de quien realiza la limpieza. En
cualquier caso, cuando se opta por barrer, esta se hace hacia dentro y los residuos quedan
arrinconados hasta el final del novenario.

Estas practicas validan una consideracion relacional del espacio de la casa, donde
no se considera a los restos materiales como simples residuos, sino que se les da el valor
de ser extensiones ceremoniales del difunto. El polvo, las velas o las flores mantienen la
carga emocional y espiritual que se considera necesaria para su manipulacion, por tanto,
resulta que la limpieza final es un acto ritual que organiza el paso entre los vivos y los
muertos, de manera que el transito se cumpla sin fracturas ni riesgos para la familia.

Los familiares y asistentes también adecuan, como parte del ritual de la despedida,
su propia apariencia corporal. La vestimenta es frecuentemente elegante y discreta,
primando los colores asociados al luto y a la formalidad. Tal y como recordaron uno de
los entrevistados: “pues antes para ir al cementerio uno se ponia pantalén negro y camisa
blanca” (Trampus 2025, entrevista personal), vestuario que, para hombres y mujeres ha
sido generalmente conocido a través de la tradicion como la forma de presentarse
correctamente doliente.

Mas que una mera norma estética, este procedimiento del difunto se percibe como
un gesto simbdlico para hacer un acto de respeto: asi como el cuerpo del difunto habra de
estar bien cuidado, los vivos también ordenan su imagen para adecuarse con la
solemnidad del momento. El cuidado del aspecto personal expresa, en consecuencia, la
disposicion afectiva y moral con la que se participa de la despedida.

En resumidas cuentas, la preparacion del difunto no se limita a la simple
colocacion del cuerpo, sino que es también una serie de acciones que implican a personas,
objetos y espacio doméstico: vestir con esmero, conservar el cuerpo mientras se espera a

los ausentes, acompafiar al muerto durante la noche, compartir la vigilia, recoger y
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quemar los restos materiales del velorio e incluso adecuarse la vestimenta. Todo ello, en
su conjunto, revela que la muerte es vivida a partir esa logica fuertemente colectiva de la
que habldbamos hace un momento, y que cada gesto (por limitado, por irrisorio que éste
pueda ser) adquirido, cobra sentido ritual. La atencion, la solidaridad y el
acompafiamiento constante se vuelven valores centrales porque, a su vez, permiten honrar

al difunto en el mismo momento en el que estan sosteniendo a la comunidad.
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Figura 8. Pai Felito con su ultima Vestieta, 16 de noviembre del 2022. Archivo propio

La imagen permite ver el cuerpo de “Papi Felito” puesto en el féretro durante el
velorio, y que esta vestido de manera formal, con una cruz colocada sobre el pecho,
elementos de las que proceden las practicas rituales en torno al respeto, la dignificacion
del difunto y la preparacion simbolica del paso a la muerte. Es la composicion visual (el
cuerpo acomodado cuidadosa y cuidadosamente, el féretro de madera, la ropa elegida por
la familia, etc.) que da muestra de que la despedida no solo es un hecho bioldgico, sino
que revisten una enorme componente social y cultural.

Desde el punto de vista etnografico esta escena puede ser leida como una suerte
de expresion material de la memoria y del afecto colectivo. El hecho de rendir homenaje

al fallecido mediante la eleccion de la tltima vestimenta y la irrupcion de simbolos
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religiosos son los modos de rendir homenaje al difunto en condiciones de dignidad, yendo
en funcion de unos valores centrados en poner un valor en la trayectoria vital y en el lugar
del difunto en la familia y en la comunidad. Asi, el cuerpo se entiende como un lugar en
el que se aglutinan creencias, valores y las practicas locales para interpretar la muerte.
Conforme a la identidad montuvia el velorio y la preparacion del cadaver se
entiende como parte integrante del entramado de las practicas colectivas en las que afloran
la acompanada, la cercania y el cuidado reciproco. No se trata solo de un rito privado,
sino de un acontecimiento comunitario donde vecinos y parientes contribuyen,
fortificando las suscripciones y la memoria en comun. Asi, la imagen salta fuera del
registro documental y opera como testimonio de coémo la muerte, como lo son el trabajo
cotidiano o la vida familiar, representa un lugar donde se hace manifiesta la identidad

cultural y se engrosan las identificaciones.

Serenatas y expresiones culturales durante el velorio

Ademas de las plegarias y la vigilia, durante el velorio se manifiestan diversas
expresiones culturales que forman parte de las formas locales de despedida del difunto.
Entre todos ellos, las serenatas ocupan un lugar especial porque se hacen en el tiempo en
que el difunto permanece en la casa y antes del recorrido hacia el cementerio. Estas
expresiones musicales suelen estar a cargo de familiares, amigos o vecinos cercanos y
responden a un deseo de homenajear al fallecido a través de canciones que evocan
recuerdos, afectos y momentos compartidos.

La musica permite expresar emociones que no siempre encuentran lugar en el rezo
formal, funcionando como un medio alternativo de comunicacion afectiva y memoria. En
este sentido, la serenata adquiere un papel significativo durante el velorio es la musica.
Lejos de ser un acompafiamiento incidental, las canciones forman parte activa del ritual
de despedida. La musica que se escucha durante la vigilia no constituye un simple
acompafiamiento ambiental, sino una forma activa de despedida. Los guitarristas del
recinto suelen interpretar las canciones preferidas del difunto, muchas de ellas asociadas

al repertorio popular de Julio Jaramillo (1950),® cuyas letras forman parte de la memoria

8 Julio Jaramillo (1935-1978), cantante ecuatoriano de pasillos (montuvio) y boleros, constituye
un referente central de la cultura popular costefia; sus canciones suelen entonarse en velorios y momentos
de duelo. Para este estudio se incorpord una de sus composiciones como recurso etnografico para analizar
la dimension emocional y simbolica de los rituales funerarios.
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sentimental de varias generaciones. Durante los velorios, estas serenatas evocan
recuerdos personales y permiten expresar emociones que a veces no encuentran palabras
en el momento.

En uno de los acompafiamientos nocturnos se entonaron versos de “Cuando llora

mi guitarra”, que dicen:

Llora, guitarra, porque eres mi voz de dolor
Grita de nuevo su nombre, si no te escucho
Y dile que atn la quiero, que aun espero que vuelva
Que, si no viene, mi amor no tiene consuelo
Que solitario, sin su carifio, me muero

Guitarra
T que interpretas en tu vibrar mi quebranto
Tt que recibes en tu madero mi llanto
Llora conmigo, si no la vieras volver
Cansado de llamarte
Con mi alma destrozada
Comprendo que no vienes
Porque no quiere Dios

[...]

La letra, centrada en el sufrimiento, la nostalgia y el dolor que se exterioriza a
través del canto dialoga profundamente con el ambiente del velorio. La guitarra llora en
lugar de las personas, funcionando como mediadora emocional: lo que no se dice se canta.
Asi, la musica canaliza el duelo colectivo y permite llorar o recordar con afecto. Mas que
solo una musica triste, esas canciones son una reafirmacién simbdlica de la persona
fallecida, una despedida con aquello que hizo la historia de afecto con ellos.

La serenata, por tanto, toma la forma de un acompanamiento mads, similar a la
vigilia, el juego o la conversacion de medianoche, una forma de no hacerlo solo, de
sostener su transito en comunidad. Cantar lo que le gustaba al difunto es una forma
nuevamente de hacerlo presente por ultima vez, de poder darle cuenta de su historia
personal, de su identidad sonora dentro del grupo. La musica es asi un puente entre
memoria y despedida, cada cancion facilita que salgan historias, tinajas, recuerdos
compartidos.

Lo anterior generado, por el contrario, el clima que es posible generar en este tipo
de interpretaciones es, en parte, ambivalente. Puede ser que para algunas personas estas
melodias evoquen llanto y memoria tristes. Puede haber otras personas para las cuales, en
cambio, la musica saca sonrisas y sensaciones de consuelo, en la clara constatacion de

que el muerto recibe el “despedido que ¢l hubiera querido”. A esta pérdida de historias
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evidentes le suma el ritual el hecho de que el velorio no sea un lugar exclusivamente de
llanto silencioso, sino mas bien un lugar donde se cruzan la musica del duelo con la
memoria del difunto y con los momentos del celebrar la vida.

En esta linea, puede pensarse la musica como una forma de acompaiiar y de
acompafiar afectivamente comparable a la vigilia, el juego o la conversacion de toda la
vida. Son précticas que pretenden evitar dejar al muerto solo y acompaiiar el transito. La
serenata, en particular, se ocupa de humanizar la despedida: no solo se llora la ausencia,
sino que se realiza una especie de biografia del muerto a partir de los sonidos que han
marcado su vida. De este modo, el ritual funerario se extiende también en el uso de la
musica como una forma mas de custodia del muerto, de memoria y de pertenencia
colectiva, que es dificil hacer pero que enriquecen un poco mas la idea en sentido de que
lo puro no es tanto la musica en si, sino que el uso de la musica en funciéon de una
narracion compartida.

Dicho esto, estas practicas no son vistas de forma homogénea. Una de las
entrevistadas dice claramente que “yo le canto en vida [...] después que se muere, ya no”
(Zabala, 2025, entrevista personal) y, tal como ocurre con otras formas de la vigilia, las
serenatas generan disconformidades y disenso. Mientras algunos las consideran una
muestra de respeto y afecto, otros las interpretan como inapropiadas dentro de un contexto
de duelo, especialmente cuando se perciben como excesivamente festivas. Estas
diferencias evidencian que el velorio es un espacio de negociacioén cultural, donde se
ponen en didlogo distintas sensibilidades sobre cémo expresar el dolor y la despedida. A
pesar de estas tensiones, las serenatas forman parte del repertorio ritual de la comunidad
y reflejan la manera en que los rituales funerarios integran tanto el recogimiento religioso
como expresiones culturales mas abiertas, permitiendo a la comunidad despedirse del

difunto desde multiples dimensiones simbdlicas y emocionales.
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Figura 9. Serenata antes de enterrar al difunto, para recordar al ser querido antes de enterrarlo en
su ultima morada. 24 de marzo del 2023. Archivo propio

El traslado del difunto al cementerio como culminacion del acompafiamiento

ritual

El traslado del difunto al cementerio constituye uno de los momentos mas
solemnes del ritual funerario, ya que marca el cierre del acompafnamiento corporal y
comunitario iniciado con el velorio. Este acto se realiza una vez concluidas las noches de
velacion y el novenario, y convoca nuevamente a familiares, vecinos y amigos que
acompafian al fallecido en su ultimo recorrido. El recorrido desde la vivienda hasta el
cementerio se desarrolla en un ambiente de recogimiento, generalmente acompafiado de
rezos o silencio, lo que contrasta con otros momentos del velorio donde la convivencia
puede ser mas distendida. Este cambio de tono subraya la importancia simbdlica del

traslado como el paso definitivo hacia el descanso final del difunto.
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Acompanar al fallecido hasta el cementerio es entendido como una
responsabilidad moral y comunitaria. Para la comunidad, no basta con velar al difunto en
la casa; es fundamental estar presente hasta el entierro, ya que este gesto expresa respeto,
afecto y cumplimiento del deber comunitario. El acompafiamiento hasta el final reafirma
los lazos de solidaridad y pertenencia, y permite a la comunidad cerrar colectivamente el
proceso ritual. Como expreso un entrevistado, “uno tiene que ir hasta donde se lo entierra,
porque es la ultima vez que se lo acompafa” (Trampus 2025, entrevista personal). Este
gesto reafirma los lazos de solidaridad y pertenencia comunitaria.

De este modo, el traslado del difunto al cementerio representa la culminacion del
ritual funerario y marca el momento en que el cuerpo deja el espacio doméstico para
integrarse al espacio de la memoria. Asi, durante la procesion hacia el cementerio,
momento que marca el traslado del difunto hacia su Gltima morada, también emergen
posturas diversas respecto a quiénes deben cargar el féretro. Algunas personas defienden
que los familiares proximos (hijos, padres o hermanos) no deberian hacerlo, en cambio,
quienes piensan que si pueden y, de hecho, deben asumir dicha tarea intercambiando el
cierto del despedirse y de la muerte.

En cuanto a estas diferencias, no se asientan en criterios normativos, sino que se
encuentran en creencias y experiencias trasladadas de forma oral. Para algunas personas
“cargar” el caddver puede suponer un significado simbolico, de modo que también existe
la idea de que el muerto, al ser portado de este modo, podria también llevarse alguien,
esto es a decir, volver a provocar una pérdida del nucleo familiar. Esta percepcion provoca
miedo y ésta es la razon de pasar esa tarea a los parientes mas lejanos, vecinos o amistades
en forma de proteccion.

En contrapartida a ello, hay quienes comentan que caminar con el cuerpo hasta el
cementerio genera paz, es el ultimo gesto de atenciéon y acompafiamiento. Llevar el ataud
es considerado un signo de amor, deber y cumplimiento de las ultimas voluntades del
difunto, que en muchos casos les habria explicado previamente cémo queria ser
despedido. De este modo, se trata mas bien de no hacer una regla definitiva, sino que la
eleccion se va negociando entre creencias familiares, mandatos amorosos y demandas del
propio muerto. La procesion se convierte asi en el espacio donde se encuentra la mezcla
del temor, el respeto y el cumplimiento del deber moral.

Estas tensiones nos manifiestan, una vez mas, el caracter dinamico de las practicas
funerarias, que no son solo religiosas o formales, sino que se apoyan en maneras de saber

locales, relatos generacionales, formas de religiosidad popular, que también estdn
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presentes en velorios mestizos del Ecuador. En consecuencia, mover el cajon no es
unicamente un desplazamiento fisico, sino un acto cargado de significados simbdlicos
sobre proteccion, despedida y continuidad de la vida comunitaria. Desde tal instante, el
recuerdo de la persona que ha muerto persistird en una serie de practicas; por ejemplo, las
visitas al cementerio o las conmemoraciones, las cuales estaran en contacto con la

memoria que se avivara dentro de la colectividad.

~¥ . L e /

" " |
I

- o

Figura 10. Ultima despeliida del difunto Vicente
Archivo propio

Garcia Soledispa, el 24 de marzo del 2023.

La imagen muestra el momento de la ultima despedida del difunto en el
cementerio, instantes previos al entierro. El féretro ocupa el centro de la escena y
alrededor de ¢l se agrupan familiares y allegados, quienes permanecen fisicamente
proximos, algunos tocandolo o situdindose muy cerca. Esta forma de distribucion espacial
no es casual: es el cuerpo el que hace las veces de eje simbdlico para congregar a la
comunidad, lo que reafirma que la muerte no se enfrentara en solitario, sino en compafia
de otros. La convivencia intergeneracional entre hombres y mujeres, los jovenes y las
personas de edad mas avanzada, que hace suponer que el acompafiar no es cosa solo de

unos pocos sino de una responsabilidad compartida. El hecho de llegar hasta el
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cementerio y de aceptar el trayecto final es parte del deber moral que uno tiene ante la
persona que ha muerto, pues se entiende como un ultimo gesto, de atencidén y de respeto.

El hecho de que la despedida tenga lugar en un espacio abierto y comunitario
evidencia el caracter publico del ritual. La muerte trasciende la dimension privada del
hogar y se convierte en un acontecimiento social que involucra a pares, parientes y
amigos; la proximidad corporal, las miradas dirigidas hacia el ataud, la permanencia
comunitaria dan cuenta de la ética del acompafiamiento invariable, en consonancia con
otras practicas que se verifican durante el velorio, como las vigilias durante la noche, la
preparacion de alimentos o la musica; por esto, la escena no solo da cuenta del entierro
como un documento sino que sintetiza uno de los principios fundamentales de las
practicas funerarias del recinto: nadie transita solo hacia su ultima morada. El
acompafiamiento fisico y afectuoso supondrd la materializacion de la solidaridad

comunitaria que sostiene el duelo.

2. La comida compartida: solidaridad, cuidado memoria comunitaria

La comida compartida no es uno de los elementos mas significativos del ritual
funerario del rito del recinto 10 de Agosto: la comida compartida es uno de los elementos
mas significativos del ritual funerario del rito del recinto 10 de Agosto, ya que, aparte de
cumplir una funcién también alimentaria la preparacion y la distribucion de los alimentos,
pone en evidencia valores altamente significativos como la solidaridad y el
acompafiamiento a la familia doliente. En este sentido, alimentar a quienes verifican no
es un acto secundario, sino que es una responsabilidad comunal sélidamente embebida.

Las entrevistas realizadas revelan que la organizacion de la comida responde, en
gran parte, a las posibilidades que tiene cada familia y sus circunstancias econémicas. Sin
embargo, esta condicion no altera el sentido solidario del ritual, ya que siempre se procura
ofrecer algo a quienes acompafian. Como sefiald uno de los entrevistados, “eso depende
de la parte econdmica, si no hay mucho, aunque sea una taza de café con sandwiches o
con bollitos” (Cedefio 2025, entrevista personal). La expresion da cuenta que, en este
caso, no se trata ni de una dieta variada ni de la cantidad de alimentos, sino de compartir
la comida adecuada como sefial de respeto y gratitud para con la comunidad.

En los velorios, y alin més en las novenas, el café estd presente de forma constante.
Es ofrecido a los concurrentes de manera indefinida para ayudarles a mantenerse

despiertos y continuar el velorio. Muchas veces se acompafian con pan, con roscas o0 con
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bollos, alimentos simples, pero con significados importantes en el ritual; decia Compa
Chula: “aunque sea cafecito con rosca o con pan eso ‘nunca falta en un velorio’ (Alcivar
2025, entrevista personal)”. Estas costumbres revelan que, incluso en momentos de
escasez, la hospitalidad siempre sera una regla de oro. Durante los dias del velorio, la
familia del difunto organizara una serie de alimentos con los que invitaran a quienes
lleguen a acompanar al fallecido. Frecuentemente se nos ofrece bollos de verde, grefioso
de maiz o muchines de yuca, entre otros platos tradicionales que podrian servirse durante
todo el transcurso de la noche.

Los bollos constituidos principalmente a partir de maiz o platano y que se
envuelven en hojas, también aparecen de forma recurrente en los testimonios como uno
de los alimentos més reiteradamente ofrecidos durante el velorio. No so6lo resulta practico
para alimentar a un nutrido grupo de personas; si no también les remite a saberes
culinarios ancestrales transmitidos de forma intergeneracional. Una entrevistada asever6
que “a veces se dan bollos con café para que aguante la gente durante la noche” (Ochoa
M 2025, entrevista personal), lo que también da cuenta de la funcion practica, mas que
simbolica, de este tipo de preparativos dentro del rito funerario. No se trata de dar de
comer, sino de sostener colectivamente la vigilia; la comida ayuda a resistir el cansancio
de la noche, a mantenerse despiertos y a generar espacios de conversacion que acompafien
al muerto.

Desde esta Optica, la accion de cocinar y compartir alimentos funciona como una
manera de cuidar en sentido estricto; como se vela el cuerpo, se cantan canciones o se
charla para conjurar la soledad, asi también se alimenta a las y los presentes para que
puedan permanecer. Por lo tanto, la cocina se convierte en la extension del ritual finebre;
el trabajo (generalmente el trabajo ejercido por mujeres, vecinas, parientes) hace
materializar la solidaridad del grupo; preparar comida supone decir: no estan solos en su
dolor.

Pero ademads esta practica también viene a reforzar la l6gica de la reciprocidad
imperante en el mundo rural; quien hoy recibe comida y acompafiamiento sabe que, en
otro momento, le tocara a ¢l o a ella ofrecer lo mismo a otras familias. De este modo, el
velorio no s6lo realiza el proceso de despedida sino que reactualiza las redes de apoyo y
cooperacion que sostienen la vida de la comunidad; de manera coherente con lo que se
observo en otras acciones del ritual (vestir el cuerpo, velarlo en la noche, cantar, limpiar,

quemar los restos de toda la comida), la preparacion de alimentos corrobora que el duelo
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se vive en forma colectiva; no se vive en soledad sino mediante gestos cotidianos de

cuidado que convierten a la casa en un espacio de memoria y compaiiia y de sostén mutuo.

Figura 11. Los ricos bollos para compartir durante el velorio, 27 de agosto del 2025. Archivo
propio

Desde esta linea argumentativa, existe un momento que parece tener especial
significancia asociada a la alimentacion, como el reparto del seco de pollo o del aguado
de pollo durante la madrugada del tltimo dia, que transcurre entre las tres y las cuatro de
la madrugada, justo cuando se levanta el novenario. Una entrevistada detall6 que “a las
tres o cuatro de la madrugada se les da un aguado” (Zabala 2025, entrevista personal).
Esta misma hora, que estd marcada por el cansancio y el frio de la madrugada, va
convirtiendo el alimento en algo mas que mera alimentacion; se va transformando en una
manera de contener y acompafiar emocionalmente.

Esta practica no solo responde a la necesidad de sostener fisicamente a quienes
acompafian durante toda la noche, sino que también posee un profundo significado

simbdlico. La madrugada es también entendida como un momento liminal, es decir, un
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tiempo de paso en el que se hace mas intensa la relacion entre el mundo de los vivos y el
de los muertos.

Es en este contexto donde se ubica la entrega de alimentos como parte de la
coordinacion ritual del acompafiamiento, dado que es una expresion comtin de un cuidado
colectivo, de la manifestacion de la solidaridad correspondiente a la comunidad frente a
la muerte; pero también puede ser vista como una manifestacion que acompaia
simbdlicamente al difunto a su pasaje, y reafirma, a su vez, los vinculos que existen entre
quienes han participado de dicha experiencia. Este horario no es un capricho, esto es, la
madrugada es identificada culturalmente como el momento en el que la presencia de los
muertos se hace mas cercana, y refuerza la idea de un velorio que es un espacio intermedio
de encuentro entre las diferentes dimensiones existenciales.

Asi, la distribucion de alimentos que se presenta en la madrugada, lejos de
limitarse a una accion, forma parte de un contenido simbolico que hace deliberadamente
parte de la estructura del ritual funerario que tiende a robustecer las relaciones
comunitarias y a reinscribir el sistema de creencias culturales que tienen que ver con las
muertes y el acompanamiento del difunto. Mas que cualquier otra comida, este platillo
hace las veces de un gesto simboélico. Después de varios dias de vigilia, rezos, charlas o
compaiiia incondicional, la familia da de comer como una muestra reciproca de gratitud
hacia los visitantes. Alimentar a la gente, implica poner en evidencia una labor compartida
y representar el agradecimiento al tiempo, a la vigilia y a la solidaridad que también fue
brindada.

De esta forma, tanto el seco como el aguado cumplen con un objetivo alimenticio,
ademas de cerrar el lazo comunitario. Se trata de un acto reciproco que reafirma la ética
local del cuidado, una entrega también a los acompafiantes del difunto. La comida de la
madrugada no es sino la representacion de un paso, un paso entre el tiempo ritual del
velorio y el retorno a la vida cotidiana del grupo, el ultimo gesto colectivo antes de la
despedida definitiva. La preparaciéon de la comida, en relacion a otras practicas
igualmente vistas (vigilia nocturna, musica, juego, limpieza final del lugar), también le
muestra a la gente que el duelo no es algo que se vive solo en el interior de cada uno, sino
que esta en la practica, en coémo se hospeda al otro, en como se acompana al otro, en como
se da apoyo reciproco. Dar de comer también es acompaiiar, y acompafiar constituye una
de las maneras mas profundas de honrar al difunto y de sostener a la familia.

Por otra parte, la preparacion de los alimentos durante el velorio no descansa en

los servicios de alguin tipo de catering, ni en las compras de ltima hora, sino en el trabajo
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directo de la propia familia y de su red social mas cercana. Generalmente son las hijas,
tias, primas, hermanas, vecinas, las que asumen la organizaciéon de la cocina,
distribuyéndose las tareas de pelar, moler, envolver, cocinar, servir. De este modo, la
preparacion de la comida se acopla a la practica colectiva del duelo, convirtiéndose en
otra forma de participacion en el ritual.

Los ingredientes que forman parte de la comida provienen, en su mayor parte, de
los recursos existentes en la estancia o en su ambiente préximo. La familia sale a cortar
la verde, arrancar la yuca, desgranar el maiz o, cuando es necesario, prepara las gallinas
criollas que tienen en casa. Esta proximidad a los productos hace ain mas evidente que
la comida es hogar y comunidad, que no son alimentos comprados, sino alimentos
cultivados y criados por la familia, en lo que aporta un nivel de cuidado mas personal.

Por lo tanto, la cocina del velorio se transforma en un lugar de trabajo solidario en
el que el hacer cotidiano (cosechar, pelar, cocinar en fogon de lefia) adquiere un sentido
ritual. Preparar bollos, muchines, grefioso o el caldo de madrugada implica dedicar tiempo
y esfuerzo para acompafiar a quienes acompafian. Cocinar, como velar el cuerpo o estar
despiertos toda la noche, es otra forma de acompafiar.

Tal como lo hizo notar una de las entrevistadas, "lo que hay se brinda comida,
nadie se queda sin comer" (Tubay 2025, entrevista personal); por esta razon, la coccién 'y
la preparacion de los alimentos, en este sentido, no se agota en el aspecto practico que
refiere a la nutricidn, sino que engendra, manifiesta, valores que son centrales de una
poblacion montuvia (hospitalidad, reciprocidad, apoyo en compafiia mutua). A su vez, la
comida da cuenta de una dimension emocional que es importante. Ofrecer comida es una
manera de estar y de acompaiiar a la familia sin recurrir a discursos, y mediante ello, la
comida completa un lenguaje que es mudo.

Una de las entrevistadas, a su vez, decia: "yo no quiero que nadie se muera de
hambre, aqui se da comida y comida" (Cevallos 2025, entrevista personal). Durante el
duelo atender a los otros es una prioridad; ofrecer comida hecha con productos propios
es una manera de materializar la idea de que el duelo es un asunto social: no se ofrece
compafiia en la familia, sino que también la familia debe devolverlo por medio del trabajo
y la comida, lo cual reafirma la circulacion de la vida de la comunidad, aunque sea en el
espiral del duelo.

En definitiva, la comida compartida en los rituales funerarios del recinto 10 de
Agosto aparece como una practica de solidaridad activa y de transmision cultural. A

través del café, los bollos, el pan con rosca y los platos tradicionales, la comunidad no
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solo sostiene fisicamente a quienes acompanan. Estas practicas evidencian que la

alimentacion forma parte integral del ritual funerario y constituye un medio fundamental

para enfrentar colectivamente la pérdida.

Figura 12. Prendiendo el horno para cocinar con lefia, espacio tipico para realizar comida en este
tipo de acontecimientos. 27 de agosto del 2025. Archivo propio

3. Voces de los mayores: memoria viva y transmision cultural

Las personas mayores’ ocupan un lugar central dentro de los rituales funerarios
del recinto 10 de Agosto, ya que son reconocidas como portadoras de saberes, memorias
y practicas que orientan el desarrollo adecuado del ritual. Su participacion no se limita a
un rol simbolico, sino que se expresa activamente en la organizacion, ejecucion y
supervision de las distintas etapas del proceso funerario. A través de su palabra y
experiencia, los mayores transmiten normas, creencias y formas de proceder que
garantizan la continuidad cultural de la comunidad.

Las entrevistas evidencian que, ante la muerte de un miembro de la comunidad,

son los mayores quienes orientan a la familia sobre lo que debe hacerse y como debe

° En este trabajo, la categoria personas mayores no se utiliza (inicamente en sentido etario, sino
relacional. Hace referencia a quienes, ademas de una edad avanzada, poseen reconocimiento comunitario
por su experiencia en practicas rituales y por su papel como transmisores de saberes y tradiciones locales.
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realizarse cada préctica. Desde la preparacion del cuerpo hasta la disposicion del espacio
ritual, su conocimiento es considerado una referencia legitima y respetada. Como sefiald
un entrevistado, “los mayores son los que saben como se hacen las cosas, ellos dicen qué
toca hacer” (Ochoa O 2025, entrevista personal). Esta autoridad se construye a partir de
la experiencia acumulada y del reconocimiento comunitario.

La transmision de estos saberes se da principalmente a través de la oralidad y de
la participacion directa en los rituales. Los mas jovenes aprenden observando, escuchando
y colaborando en las tareas asignadas durante el velorio, la preparacion de alimentos y el
novenario. En este sentido, uno de los testimonios recogidos sefiala que “uno aprende
mirando a los mayores, asi es como se ha hecho siempre” (Ochoa M 2025, entrevista
personal). Este aprendizaje no ocurre en espacios formales, sino en el hacer cotidiano y
compartido, reforzando la dimension comunitaria del conocimiento.

Los mayores también cumplen un papel fundamental en la preservacion de las
creencias asociadas a la muerte y al duelo. A través de sus relatos, explican el sentido de
determinadas practicas, como no dejar solo al difunto, respetar los tiempos del novenario
o realizar correctamente el levantamiento de tumba. Estas explicaciones permiten que el
ritual no se convierta en una repeticidon mecanica, sino en una practica cargada de
significado. Como lo indica una de las personas entrevistadas por Alcivar: “los viejitos
saben por qué se hace cada cosa, no porque si”’ (Alcivar 2025, entrevista personal); pero,
no solo se enfoca en los rituales funerarios, sino que se abordan un grupo mas amplio de
saberes cotidianos que se han ido acumulando a través de la experiencia.

Las personas mayores son reconocidas como portadoras de saberes practicos que
orientan la vida comunitaria: saben, por ejemplo, en qué fases de la luna es recomendable
sembrar maiz o yuca para obtener las mejores cosechas, cuando es conveniente cortar la
madera para que no se dafie, o en qué momentos es indicacion cortar el cabello para que
crezca con mas fuerza. Dichas tomas de decisiones no son consideradas arbitrarias, sino
que responden a aprendizajes que se han transmitido de generacion en generacion sobre
los ciclos naturales, el cuerpo, el entorno.

Igualmente, en la préctica funeraria, su experiencia les permite explicar, porque
no puede quedar s6lo el cadaver, a qué viene, la quema de los restos del velorio, por qué
se barre hacia dentro o por qué unas (y no otras) personas son las encargadas de vestirse
el cuerpo. Ellos afirman que cada gesto tiene una razén que han aprendido de los mayores
anteriores, se ha visto con su propio conocimiento de la practica. El conocimiento ritual

se articula, de este modo, a la misma logica que articula en la siembra, en el momento del
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comer o en la practica del cuidado doméstico: un saber practico-relacional que articula
naturaleza-comunidad-espiritualidad. Desde este punto de vista, la autoridad de los
mayores no viene solo de la edad, sino también y mas bien del reconocimiento colectivo
de su experiencia; su palabra orienta decisiones de la familia porque se asume que han
vivido mas, han visto mas muertes y mas ciclos de la vida, y, por tanto, saben cémo actuar
para evitar riesgos y mantener el equilibrio comunitario.

Ademas, las voces de los mayores son una especie de puente entre la dimension
contemporanea y la tradicion de la comunidad. Ya en sus narrativas emerge una forma de
contrastar la practica de "antes" con la actualidad como muestra de que ha habido
cambios, continuidades y transformaciones de las practicas. Algunos de los informantes
muestran a través de sus relatos que ciertas costumbres se van perdiendo o transformando,
pero que otras se mantienen inalteradas por la insistencia de los mayores o por su
autoafirmacion de continuar haciéndolas: "ahora las cosas se hacen/ ya no quiere hacer lo
del antes, pero los mayores insisten." (Gutiérrez 2025, entrevista personal) Esta mencion
no solo hace referencia a una percepcion de cambio, sino que ademds remite a la
reduccién progresiva de algunos de estos momentos rituales que eran vistos como
ineludibles.

Uno de los ejemplos mads ilustrativos es el novenario, que en tiempos pasados se
cumplia tal como debe hacerse: durante nueve noches de corrido la familia y la
comunidad se reunian para rezar, para acompaiar y velar al difunto hasta altas horas; en
el presente, las familias optan por abreviar, ya sea haciéndolo solamente el dia en el que
hay velorio del difunto o, en el peor de los casos, en caso de que haya velorio y como
norma, solo la tltima noche y los otros dias no hay reuniones nocturnas permanentes. En
otras ocasiones se prescinde por completo de la vigilia prolongada.

En la contracara de esta practica los mayores se empefan en hacerlo completo,
dado que cada uno de esos dias tiene una funcion espiritual y comunitaria que no deberia
omitirse. La importancia que ellos le atribuyen a la tradicion es tal que realizarlo en forma
abreviada implicaria diluir la ayuda que se le presta al difunto y perder parte del respeto
por la despedida al difunto tal como se ha ido transmitiendo tradicionalmente. Esto ilustra
una tension generacional, entre quienes intentan mantener las formas heredadas y quienes,
por cuestiones de trabajo, tiempo o nuevas modalidades terminan, deseando una version
mas breve y agil.

El novenario interviene, pues, como el espacio donde se dan cuenta de las

transformaciones sociales contemporaneas; en lugar de desaparecer el rito se transforma
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evidenciando cémo las practicas funerarias se estdn constantemente negociando
entre la memoria de como se hacia y las condiciones de vida como se dan hoy. En tal rol
de mediadores culturales, los mayores son las emisores de la herencia de la identidad
montuvia. A través de su participacion en las actividades funerarias, transmiten no
solamente un saber-hacer, sino también valores como el respeto, la solidaridad y la
importancia del acompafiamiento comunitario. Su presencia reafirma la idea de que el
ritual funerario es un espacio de aprendizaje colectivo, donde la memoria se mantiene
viva a través de la palabra y la accion.

En conjunto, las voces de los mayores constituyen un eje fundamental para
comprender la continuidad de los rituales funerarios en el recinto 10 de Agosto. Su
participacion asegura que las practicas no se diluyen frente a los cambios
contemporaneos, sino que se resignifican y adaptan sin perder su sentido cultural. El
siguiente didlogo presenta una conversacion entre padre e hijo, ambos rezadores, en la
que describen el desarrollo de los rezos y las practicas que acompaian el velorio en el

recinto 10 de Agosto.

Figura 13. Dlalogo con los rezadores Maximo (padre) y Maurlclo (hl_]O) Gutlerrez 23 de j ]umo
del 2025. Fotografia de la autora.

—Don Maximo, ¢y aqui como hacen cuando alguien fallece? —pregunta Mauricio,
acomodando la grabadora sobre la mesa mientras el café humea entre los dos.
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—Aqui no es como en la ciudad, mijo —responde Maximo, cruzandose de brazos—. Aqui
al difunto no se lo deja solo. Apenas muere, se arregla la casa y se vela toda la noche.

— Toda la noche?

—Toda. Y las que hagan falta. Viene la familia, los vecinos, los compadres [...] siempre
hay gente acompafiando. Eso es respeto.

—.Y el novenario si se cumple completo?

—Claro pues. Son nueve noches. Dicen que el finado todavia anda por aqui hasta que se
cumplan. Por eso se le reza, se le prende vela, se le conversa. La tltima noche nadie duerme,
amanecemos todos.

—¢Ese es el levantamiento de tumba?

—Ese mismo. A las cinco de la mafiana. Ahi se termina el novenario.

Mauricio anota rapido.

—¢Y qué les dan de comer a los que acompafian?

Maximo sonrie.

—Aqui nadie se va con hambre. Café no falta nunca. Café con rosca, con queso, bollos,
aguado de gallina [...] lo que haya. Porque el que viene a velar también se cansa.

—O sea que el velorio también es encuentro |[...]

—Es comunidad, mijo. Si no nos acompafiamos en la muerte, ;cuando?

—Me contaron que no se barre para afuera...

—No, eso no. Se barre para adentro —dice bajando la voz—. La basura se arrincona. Dicen
los mayores que si la botas, se lleva a otro familiar. Son creencias, pero uno respeta.

—Y los hijos pueden cargar el atatid?

—Depende. Algunos dicen que no, por mala suerte. Otros si lo hacen, porque es la ultima
vez que lo llevan. Cada familia tiene su modo.

Silencio breve. Se escucha un gallo a lo lejos.

—Entonces —dice Mauricio—, mas que un entierro, es como acompafar el camino.
Maximo asiente.

—Eso mismo. El muerto ya no habla [...] pero uno todavia le debe compaifiia (Gutiérrez
2025, entrevista personal).

El didlogo que sostienen Mauricio y Méaximo Gutiérrez pone de manifiesto como
el ritual funerario en el recinto no se restringe al conjunto de las practicas religiosas de
caracter formal, sino que se eleva a la categoria de experiencia cuya riqueza mayor es la
comunidad, la memoria, el cuidado y la adscripcion territorial. La muerte no aparece
como un hecho de la intimidad, como un hecho de caracter privado, sino que se constituye
en un hecho centrado en un acontecimiento compartido que convoca a la familia
ampliada, a los vecinos y a los compadres. Sentencia que se repite de Maximo (aqui al
muerto no se le deja solo), recupera la ética del acompafiamiento que organiza todo el
ritual.

La idea de velar toda la noche y celebrar el novenario no responde solamente a la
tradicion catdlica sino a una forma relacional de ver la vida y la muerte, es decir, aquel
muerto sigue paseando las primeras noches por aqui, esto es, el muerto no desaparece de
inmediato, sino que se encuentra simbdlicamente en el espacio doméstico y la casa, por
tanto, se convierte en un espacio compartido y sagrado puesto que se reza, se cocina, se

habla y se comparte.
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Por otro lado, de igual forma, la comida también tiene un significado que
trasciende el pasaje del alimento. Servir café, bollos o aguado de gallina a las personas
que estan presentes; en suma, es una manera de exhibir hospitalidad, de mostrar
reciprocidad, de sostener dicha presencia del grupo, de exteriorizar el cuidado que se
tienen unos a otros. Asi, el velorio se transforma en un sitio de encuentro social que va
reafirmando lazos de solidaridad, de pertenencia, parte del ser montuvio.

En otro sentido, practicas como barrer hacia adentro o la prohibicién a ciertos
parientes de llevar el ataud, evidencian la existencia de un sistema de creencias que hace
uso de una mezcla entre catolicismo popular y saberes de transmision heredada. No son
supersticiones que transcurren y las distintas familias tienen la propiedad de poder aplicar
los diversos mecanismos simbolicos que sirven resguardarse y mantener asi el equilibrio
entre vivos y muertos. De este sentido, a partir del ritual se regula el duelo, pero también
el duelo est4 regulado por el orden moral comunitario. Conjuntamente, la charla muestra
que el velorio no se siente inicamente como una despedida, sino que se da a través del
acompafiamiento, reafirmando asi la continuidad del grupo. En resumen, el ritual
funerario es un activo que remarca una memoria colectiva, que incorpora una identidad

cultural propia de un determinado territorio.

4. Cambios y resistencia en los rituales funerarios

El ritual funerario del recinto 10 de Agosto no es una practica fija ni es una
practica que no deba cambiar, sino que es un proceso cultural que cambian pero que no
pierde ese caracter comunitario. Desde los datos que se obtienen de los testimonios, de
los relatos de los y las informantes, las préacticas heredadas viven y se entrelazan con las
nuevas maneras de vivir el duelo, que muestran la presencia de cambios y a su vez
permanencias de la manera en la que la comunidad entiende el duelo y el ritual funerario.

Entre las permanencias mas relevantes la de concebir la muerte como un
acontecimiento colectivo. El acompafiamiento comunitario, el velorio extenso, el
novenario y el rol que desempefian los vecinos y los familiares son practicas que vuelven
cada vez que se habla de muerte que mantienen el entramado del ritual que organiza el
momento de la muerte. Sienten la opresivo de la solidaridad, el respeto y el
acompafiamiento que se constituyen todavia hoy como valores que son considerados
constitutivos de la identidad comunitaria. “Aqui hay que acompaiiar a los muertos, no se

les deja solos” (Lucio 2025, entrevista personal).
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Sin embargo, las entrevistas también muestran cambios en algunas de las practicas
rituales. Uno de los cambios que mas se hace notar hace referencia a la duracion del
velorio y del novenario, asi como también de la misma participacién de la comunidad,
aludiendo al hecho de que antes la ritualizacion era llevada a cabo de forma mas estricta,
tal como comentaba uno de los informantes, “antes se hacia todo completo, ahora ya no
todos quieren seguir” (Dominguez 2025, entrevista personal). Estas afirmaciones reflejan
procesos de adaptacion relacionados con cambios sociales, economicos y religiosos.

En otro sentido, en lo que hace a los cambios que se describen también se tiene en
cuenta una mayor diversidad de creencias religiosas. La inclusion de determinadas
iglesias evangélicas y otras denominaciones ha cambiado la participacion en rituales
como el novenario o las visitas al cementerio. Algunos de los entrevistados nos cuentan
que aquellos pertenecientes a otras confesiones religiosas prefieren no realizar practicas
en particular, como lo expresa un informante, “los hermanos separados ya no hacen
novenario ni van a ver”, refiriéndose a un grupo de personas que pertenecen a otras
denominaciones religiosas y también a familias que, por diferentes motivos, dejan de
llevar a cabo précticas tradicionales del duelo.

Sin embargo, dicha disminucion no s6lo puede interpretarse unicamente como un
abandono de la costumbre o una transformacion de las creencias, sino que es producto de
procesos de migracion y dispersion familiar. Muchos de los hijos y/o las hijas y nietos
y/o nietas habitan hoy en otras ciudades o provincias incluso en el extranjero, lo cual
dificulta su asistencia presencial al velorio, al novenario, o a las visitas periddicas al
cementerio.

Por estar apartados de su tierra y de los espacios en que se viven en el presente
tales rituales, la practica comunitaria de acompafiamiento se debilita y se vuelve
esporadica, cuando el hecho de no asistir al novenario y/o velorio no significa siempre un
desinterés religioso, sino que es el resultado de una ruptura territorial y afectiva por la
movilidad actual de las personas que quiebra las redes familiares y modifica las formas
de recordar y cuidar a los difuntos. Asi, se llega a tener una diversidad religiosa que
introduce nuevas formas de vivir ese duelo y tensiones en relacion con la continuidad de
las practicas tradicionales.

No obstante, los rituales funerarios contintian siendo un espacio cultural de
resistencia. La repeticion de practicas como la amanecida, compartir la comida,
intervencion de los mayores y acompafiamiento hasta el cementerio pone de manifiesto

la voluntad del grupo de mantener sus formas propias de muerte, que no son simplemente
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costumbres, sino que se resignifican permanentemente de acuerdo con las condiciones
contemporaneas, a la par que mantienen su propia carga simbolica.

La resistencia cultural no se da de forma explicita ni confrontativa sino mas bien
a través de la repeticion diaria de gestos, normas y saberes que sostienen la vida
comunitaria. En esta lineca, mantener el ritual funerario acaba convirtiéndose en una forma
de reivindicar la identidad montuvia frente a los procesos de homogeneizacion cultural,
tal como apunta una entrevistada: "asi se acostumbra aqui el campo; asi se ha hecho
siempre" (Tubay 2025, entrevista personal) viéndose la tradicion como un modo por
medio del cual se ampara la memoria.

Finalmente, los cambios y continuidades registrados en los rituales funerarios del
recinto 10 de Agosto, demuestran la negociacion cultural como un proceso constante. Las
transformaciones no son, por tanto, una ruptura total con la tradicion, sino parte de un
proceso de negociacion cultural constante. Lejos de desaparecer, el ritual funerario se
reinterpreta en funcion de las condiciones contemporaneas que atraviesan a la comunidad
como lo son: la migracién de hijos y nietos, los nuevos tipos de trabajos, la diversificacion
de la vida religiosa y la disminucién del tiempo de vida colectiva. En este sentido, las
familias no van a abandonar del todo practicas como el velorio, el novenario o la visita al
cementerio, sino que las actualizan, las acortan, les dan otro significado dependiendo de
las posibilidades.

De este modo, hay quienes realizan unicamente una o dos noches de oracion,
quienes han sustituido la presencia constante por visitas ocasionales y quienes han
combinado la fe catolica con nuevas maneras de espiritualidad. Las decisiones toman
forma y lo que se evidencia es que la cultura no es un sistema cerrado y fijo, sino que es
un espacio de constantes negociaciones, tensiones y adaptaciones, en donde conviven
tradicion y cambio. De esta manera, el ritual funerario se convierte en un espacio donde
la comunidad va negociando constantemente entre la continuidad de los saberes
ancestrales y los requerimientos de la vida moderna, manteniendo viva la memoria

colectiva a pesar de los contextos de transformacion.
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Conclusiones

La indagacion se propuso trabajar los rituales funerarios del recinto 10 de Agosto,
ubicado en el canton 24 de Mayo, como practicas culturales, las cuales llegan a tener un
alcance que transgrede la estricta dimension religiosa en relacion con la muerte. En esta
linea, el hecho de que se desarrolle la investigacion en uno de los puntos claves de un
estudio etnografico, asi como de una conversacién con marcos teoricos sobre identidad
cultural, memoria colectiva y ritualidad, hace posible comprender que las ritualidades
funerarias nunca fueron unas tradiciones legadas o heredadas, sino que son espacios
donde la comunidad produce y reactualiza los sentidos de pertenencia, de solidaridad o
de identidad montuvia.

Esto se sostiene, pues, ya que la investigacion contrasta que la identidad montuvia
se articula y se construye en el territorio, en el campo y en las practicas comunitarias de
lo cotidiano. La identidad montuvia no es una categoria homogeneizada o esencialista,
sino que se vuelve vital por la préactica de la construccion de lo cotidiano: de la oralidad,
de la religiosidad popular o de la reciprocidad social. Los rituales funerarios no se limitan
a ser una mera tradicion, sino que concentran cada uno de los elementos que constituyen
la identidad montuvia y que se hacen visibles en estos momentos de transito y crisis
colectiva como es la muerte.

Asimismo, se puede sostener que tanto la memoria colectiva como la memoria
cultural tienen un lugar donde se activan en los rituales de la muerte. El velorio, el
novenario, la amanecida, la visita al cementerio y la preparacion de la comida compartida,
permiten que el recuerdo del muerto entre en la experiencia social; de esta forma, la
pérdida deja de absorberse en lo privado e individual para ocupar un espacio en la historia
colectiva del sitio, el cual a la vez activa la cohesion del grupo y refuerza la continuidad
intergeneracional de los saberes; la memoria mas que ser evocada es puesta en practica.

La funcidn del trabajo de campo ha puesto en relevancia que el duelo, en el recito
10 de Agosto, tiene su propia logica, un sentido comunitario: preparar el velorio, preparar
el cuerpo, estructurar el altar, la comida colectiva, la continuidad del acompafamiento
familiar, los vecinos, los compadres y las comadres gozan de una ética del cuidado difuso.
Las actuaciones que se cuentan, como las de compartir bollos, muchines, café o
aguardiente, en el sentido de tolerar hasta no dormir rezando o jugando cartas durante la

noche nos dan respuesta a la vez que son formas simbolicas de estar juntos para soportar



82

el cansancio de todos y reafirmar la colocacion del colectivo en la frontera de la muerte,
en la forma para mostrar la convivencia mutual. Siguiendo esta linea, los rituales
constituyen el hecho de que la solidaridad no es un valor de valoraciones, sino que es una
experiencia concreta que se lleva a cabo mediante determinadas conductas cotidianas.

Los relatos de los mayores comenzaban a aparecer como contundentes para la
transmision cultural: rezadores, organizadores del novenario y familiares mas entrenados
trazaban la realizacion del rito y le fundamentaban su sentido en las generaciones del
mafiana. Empero, la transmision generacional del rito no se da a partir de los relatos de
las fuentes de tradicion o de cualquier forma de lecturas orales sino mas bien a partir de
practicas y relatos o ajenas a las vivencias de las vivencias compartidas, o sea que la
ritualidad de la muerte no se produce a partir de la consumacion viva de la vivencia
ordinaria por medio de las culturas de la manera viva. Al mismo tiempo, el rito de muerte
también actuaba como espacios de ensefianza y se ensefiaba a pertenecer a la comunidad.

Por otra parte, la continuidad y continuidad de las practicas funerarias constituy6
otro aspecto interesante del estudio. Si bien hay formas tradicionales de velacion,
acompafiamiento, etcétera, las hay también acomodadas por proceso migratorio,
renovacion generacional y por las corrientes contemporaneas. Esto no significaria por
ende una pérdida de la identidad, sino que implicaria una resignificacién constante que
establece que la cultura montuvia sea siempre de actualidad. En este sentido, los rituales
son conceptos de practica dindmica, negociada e integradora de nuevos sentidos, sin dejar
de ser de su fondo comunitario.

En resumen, dichos rituales funerarios del recinto 10 de agosto pueden
visualizarse como espacios donde se dan la mano la geografia, la memoria, la religiosidad
popular o popular, la identidad, etcétera; no son meras despedidas individuales, sino que
son lugares en donde los procesos sociales que sostienen la pertenencia y robustecen el
tejido comunitario; no, la muerte no parte, sino que, al contrario, llama, convoca,
cohesiona, se vuelve el espacio de encuentro, del cuidado y de la reafirmacion cultural.
Esta investigacion sirve para visibilizar saberes y practicas de un pueblo que ha sido
subalternizado del relato oficial del pais.

Y poniendo la mirada en las experiencias locales y las voces de sus protagonistas,
se potencia el valor cultural a formas montuvias de enfrentarse a la muerte y se defiende
el hecho de que los rituales funerarios no son mas que una expresion legitima de saber,
memoria y resistencia. En este sentido, diriamos que los rituales funerarios no se deben

concebir como los vestigios de un pasado que ya no existe, sino como expresiones vivas
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que también, en el momento de seguir configurando un presente y un futuro, mantienen
viva la identidad montuvia.

La experiencia etnografica permitid un entendimiento y profundizacion del
conocimiento de los rituales funerarios del recinto 10 de agosto no s6lo como elementos
de un andlisis académico, sino como practicas vivas que tienden a ser atravesadas por los
afectos, memorias, y, finalmente, por la misma comunidad que les da un sentido de
continuidad vivencial a la vida comunitaria. La entrada al campo estuvo acompafiada de
ciertas relaciones previas de cercania con la comunidad que habian sido desarrolladas a
partir de relaciones familiares y afectivas construidas en una nifiez y que se habian ido
construyendo y fortaleciendo en la etapa de la adolescencia. Pero esta proximidad no
suponia olvidar el hecho mismo de la necesidad de la mirada reflexiva, sino que, por el
contrario, suponia un cada vez mas complicado reto de observar practicas profundamente
conocidas sin perder la vision de la complejidad cultural y social involucrada.

De igual manera, la experiencia en el campo esta cargada de emociones que resulta
dificil de separar de la investigacion; escuchar a gente cercana al difunto como recuerdan
el dolor que les ha causado la muerte de sus seres queridos (las remembranzas que
comparte la abuelita recorddndonos como fue la muerte de su esposo) ayudo a entender
cdmo la emocion que sostiene a los rituales funerarios comunitarios es de una gran carga
emocional. En diferentes momentos, asi como fue en las entrevistas o en el proceso de
escribir la tesis, afloraron sentimientos de tristeza y de sensibilidad para registrar que la
etnografia no se vive solamente a través de la observacion, sino que también es
reelaborada a través del afecto, de la escucha, de las remembranzas; asi pues, salir del
campo no fue significar la finalizacion de un ciclo, sino un proceso profundamente
complejo en lo emocional.

La separacion de la convivencia cotidiana con la familia, con las amistades y con
la gente del recinto se transformo también en la separacion de las buenas bromas, de las
conversaciones, de los juegos, de los bingos, de las comidas compartidas, de formas
comunes de ayudar, de aquello que hizo de la experiencia de trabajo de campo algo muy
enraizado y profundamente humano. De este modo, la etnografia fue el camino que
permitid entender que investigar a una comunidad no es tinicamente recoger informacion,
sino que implica construir las relaciones para que estas dejen impronta en quien investiga

y también en quienes generosamente dan y comparten sus memorias y sus vivencias.
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Anexos

Anexo 1: Testimonio de Florinda Cevallos

Entrevistada: Florinda Cevallos (mami flor)

Lugar: Recinto 10 de Agosto, canton 24 de Mayo, Manabi
Fecha: 2025

Técnica: Observacion participante y entrevista etnografica

Escena de campo:

La entrevista se desarrolla en la cocina de la vivienda familiar. Mami Kari se encuentra
sentada cerca de la mesa mientras organiza algunos utensilios.

—NMami (y qué hacen con la basura cuando alguien fallece? —pregunta la investigadora.
—Se arrincona hasta cuando ya se termind —responde—. Se tienen una funda por toda
la basura. No se bota.

—¢No se bota?

—No, hasta que ya se terminan las veladas. Porque asi ha sido siempre.

Hace una pausa.

—Mi mami decia que cuando ella se muera, que barran y boten.

—¢Y por qué no se bota antes?

—Porque dicen que no se va sola [...] que se puede llevar a otro familiar.

La investigadora contintia.

—¢Y los hijos pueden cargar el atatd?

—No siempre. Dicen que los hijos no pueden cargarlo porque se los lleva.

Mami guarda silencio unos segundos.

—Son cosas que vienen de antes [...] y uno las respeta.



88

Anexo 2: Testimonio de Buenaventura Alcivar “ Compa Chula”

Entrevistado: Compa Chula

Lugar: Recinto 10 de Agosto, cantén 24 de Mayo, Manabi
Fecha: 2025

Técnica: Observacion participante y entrevista etnografica

Escena de campo:

La conversacion se desarrolla en el exterior de la vivienda del entrevistado. La tarde
avanza lentamente mientras algunas personas transitan por el camino cercano. Compa
Chula permanece sentado, recordando las costumbres funerarias de la comunidad.
—Compa Chula, ;y aqui coémo es eso del novenario? —pregunta la investigadora.
—Claro, aqui es un novenario que se le hace al finado —responde con calma—. Son
nueve dias, nueve noches. El finado no se va hasta que se cumplan las nueve noches.
—¢Y qué pasa durante esos dias?

—Se le reza todas las noches. Se le acompafa. Se pone un Cristo grande y la familia se
queda velando. Es parte de la costumbre.

Hace una pausa breve y continua:

—La altima noche es el levantamiento de tumba. Esa noche nadie duerme. Toda la
familia se queda acompafiando.

—¢Y a qué hora termina?

—A las cinco de la manana —dice con seguridad—. Ahi se hace el levantamiento y
termina el novenario.

La investigadora toma nota.

—¢Y les dan algo de comer a las personas que acompafian?

—Si, claro. La gente acostumbra a dar café, chocolate, empanadas. A veces arroz con
gallina o pescado. Lo que haya. El café nunca falta.

—¢Por qué es importante acompafiar?

Compa Chula mira hacia el patio antes de responder.

—Porque es respeto. El difunto no se deja solo. La familia y los amigos tienen que estar
ahi.

El ambiente queda en silencio por un momento.

—¢ Todas las familias lo hacen igual?

—No todas —responde—. Algunas hacen las nueve noches completas. Otras solo la
primera y la tltima. Cada familia tiene su costumbre.

La conversacion termina con un gesto tranquilo, mientras el entrevistado reafirma el
valor de acompanar al difunto como parte fundamental de la vida comunitaria.
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Anexo 3: Testimonio de Oscar Trampus

Entrevistado: Oscar Trampus Rivera

Lugar: Recinto 10 de Agosto, cantén 24 de Mayo, Manabi
Fecha: 2025

Técnica: Observacion participante y entrevista etnografica

Escena de campo:

La entrevista se realiza en la sala de la vivienda del entrevistado. Oscar Trampus, de 74
afios, se encuentra sentado, con una postura relajada, mientras recuerda las practicas
funerarias que ha observado a lo largo de su vida.

—Don Oscar, ;como eran antes las practicas cuando alguien fallecia? —pregunta la
investigadora.

—Bueno, nifia —responde con tono pausado—, esto viene desde hace mucho tiempo.
Antes, cuando alguien moria, la familia se reunia y lo enterraban en tierra. Le ponian su
crucecita y lo iban a recordar en el Dia de los Difuntos.

Hace una pausa, como ordenando sus recuerdos.

—La familia se reunia y le llevaban dulces, comidas, lo que le gustaba en vida. Era una
forma de recordarlo.

—¢Y aqui también hacen las nueve noches?

—S4, aqui hacen las nueve noches —responde—. Eso es para acompaiar a la familia,
para que no se olviden del difunto.

—¢Y coémo eran los velorios?

—Antes eran mas solemnes —dice con firmeza—. La gente acompafiaba con respeto.
Ahora ya ha cambiado. Ahora llevan musica, hacen otras cosas.

El entrevistado dirige la mirada hacia el exterior.

—Antes uno iba con dolor, porque se iba un familiar, un amigo. Era diferente.

—¢Y se daba comida?

—S1, claro —responde—. Hacian aguado de gallina, seco de gallina, café. Eso era para
las personas que acompafiaban.

—¢Por qué cree que se mantienen esas practicas?

Oscar reflexiona unos segundos antes de responder.

—Porque es una forma de reunirse, de recordar. La familia se encuentra otra vez. Son
las costumbres que han quedado.

El silencio se instala brevemente en el espacio.

—Las costumbres cambian —afiade finalmente—, pero el respeto por el difunto es lo
que se mantiene.

La conversacion termina con un ambiente de reflexion, mientras el entrevistado
permanece en silencio, evocando las transformaciones de las practicas funerarias en su
comunidad.





