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LA COSMOVISION ENTRE LOS AYMARAS DE ARICA.

El estudio de la cosmovision aymara ha sido emprendido por diversos investigadores en
las Giltimas décadas' . En la mayoria de los casos se formulan modelos que, sin dejar de ser
titiles por la informacion que presentan, describen una realidad supuestamente universal.
Esto es importante, pues se habla en términos globales y se olvida el hecho de que la
concepcion del mundo, como todo fenémeno cultural, tiene variaciones locales-regionales
y generacionales, por mencionar algunas. Hasta hoy no hay estudios sobre las alteraciones
en la cosmovision como efecto de los cambios tecnolégicos (modernizacion), sociales
(escuela chilena y penetracion de las sectas evangélicas) y ecoldgicos que estan ocurriendo.
Este es un aspecto urgente a investigar que debe ser tomado en cuenta.

Los aymaras mas tradicionalistas, aquellos de la cordillera y altiplano de Arica
(Putre, Belén, Guallatire, Caquena y Chapiquifia) conciben el cosmos -desde una per-
spectiva vertical- como conformado por tres niveles o zonas: El Arajpacha, el Taypipa-
cha y el Manghapacha. Estas zonas, en el caso de los menos tradicionales, son asociadas
con el cielo (arriba), la tierra (nosotros), y el infierno (debajo de la tierra).

E1. ARAIPACHA. :

El Arajpacha identifica lo que esta arriba, sobre el hombre, en el cielo. Es el mundo
superior. Alli habitan los espiritus que tienen un caracter benévolo. Este es el lugar del
,,Dios Supremo*, del ,,Dios Creador*, de ,, Tatita Dios*, ,, Tata-inti“ o ,,Santisimo*, cuya
esposaes la,,Virgen“, ,,Mamaphaxsi“ (Sefiora Luna) o ,,Mamita Concepcion‘. También
se encuentran alli las estrellas, hijos del sol y de la luna, que al mismo tiempo son ,las
almas de los difuntos buenos® o ,,angeles®. Alli también estan los ,,santos*.

Los seres del Arajpacha asumen formas y nominaciones particulares que varian
de un individuo a otro, y de una localidad a otra. Por ejemplo, la asociacion entre la Virgen
de la Concepciony la luna es frecuente en Carangas (Monast, 1972, p. 53). Esta, sin embargo,

' Entre los mas relevantes que tratan sobre la cosinovision aymara cabe destacar los trabajos d= Alb6 (1991), Grebe (1981, 1990),
Harris & Bouysse (1988), Jorda (1985), Kessel (1980 y 1996), Llanque (1985, 1992), Montes (1984 y 1986), Ochoa (1978) y
Berg (1989a)
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no se observa en Pacajes -mas al norte- o en Caquena, tampoco en la cordillera o sectores
mas bajos, donde se usa la expresion ,,Mamaluna“ o ,,Virginluna“.

En el sector estudiado se identifica con claridad cuatro categorias de espiritus: a)
Dios-Padre-Sol-Masculino, b) Virgen-Madre-Luna-Femenino, c) Angel-Hijo-Estrella
y d) los Santes. Las categorias a, b y ¢ parecen tener una relacién muy distante con el
individuo. Ellos tienen control sobre el transcurso regular del tiempo, sin tener mayor
ingerencia en la vida del hombre: ,.ellos estan alli, no hacen nada, hay que respetarlos,
dan la vida, son buenos“ (SG2).

No sucede lo mismo con los Santos. Estos son més cercanos al hombre, pues,
aunque estan en el Arajpacha, también estan en la comunidad, en la iglesia. Por esa razén
le hacen fiestas y rogativas. Los santos tienen poder en el ,,mundo del hombre* (Taypipa-
cha). Entre los santos que mas destacan estan San Santiago, San Juan, San Andrés y
San Isidro.

San Santiago, cuya festividad se celebra el 25 de Julio, es el Patrono del pueblo
.de Belén, antigua sede de la Doctrina de los Altos de Arica (1777). Este santo tiene devotos
y seguidores en toda la region. Su popularidad se explica porque es también el Patrono de
todos los poblados mas importantes. También es muy popular en Carangas (Monast, 1972,
p. 45) y diversas regiones del Pert y de Bolivia. Esto es resultado de “una evangelizacion
dirigida”. Se le identifica con la divinidad andina Illapa, antigua deidad que se manifiesta
enelrayoy el trueno (Yaranga, 1979, p. 697-720). pero también se le mira con temor, pues
se le atribuye poder sobre lluvias y granizos. Los aymaras asocian este santo con el rayo.
San Santiago acompafia a la Virgen Patrona.

San Andrés es también un santo ,,dificil“. En Belén y Pachama se piensa que
,,controla las lluvias“. Esto se debe a la fecha de su celebracion, el 30 de Noviembre. Ya en
Diciembre comienzan las lluvias estivales que aseguran una buena cosecha. Una celebra-
¢ion no adecuada causaria la tardanza o escasez de las lluvias, lo que afecta directamente
los cultivos, por esta razdn se le atribuye ese caracter.

San Juan es un santo muy popular en la zona de Arica. El es responsable las crias
del ganado ovino, es el Patrono de los corderos. Se le recuerda el 24 de Junio, en la fiesta
de las ovejas o ,,floreo”. San Isidro (Labrador), por otra parte, es el santo de los agricul-
tores o ,.chacareros“?. Hay también otros santos y virgenes -como San Felipe, San José,
la Candelaria, la Virgen Asunta, Santa Rosa o la Virgen del Rosario- los que, debido
al calendario santoral y devocidn de los misioneros® , son Patrones de los pueblos, estancias
y caserios. Entre los caserios de Guallatire, por ejemplo, San Antonio es un santo bastante
importante; este reemplaza en su funcién a San Juan (Patrono de las ovejas)*.

2 En Guallatire uno de los informantes explico que este santo es ¢l santo de los escolares, de los estudiantes™, luego dijo: ,,porque
por algo el santo tiene un libro en la mano!* (SG5) (el santo fue Doctor de la [glesia). Esto es un buen ejemplo de la forma de
razonar, y de una reinterpretacion de elementos a través de un cambio de funcion.

 Un buen ejemplo de la influencia de los misioneros en la devocion y preferencia por una imagen es el caso de Fray Vicente
Bemedo, misionero en el altiplano del Alto Perii (Potost), en el siglo XVII, ver Farelly (1972, p. 405-406) y Romero (1989, p. 540-
553).

+ La popularidad de San Antonio y su relacion con las ovejas parece restringirse a la region de Sabaya-Carangas y sus alrededores
(Monast, 1972, p. 64). Guallatire, aledaiio a Sabaya, es la tinica localidad, en el sector de Arica, donde San Antonio se presenta
con ,mas fuerza“. En Caquena y el resto de la zona San Juan es el santo de los corderos. Esto es muy interesante, porque plantea
la pregunta sobre los focos de evangelizacion. Este vinculo de Guallatire con Sabaya esta reforzado, ademas, por la asociacion de
laluna con la Virgen de 1a Concepcion, lo que también se presenta solo en la region de Curahuara-Carangas (Monast, 1972, p.53).
Esto demostraria que, si suponemos que la devocion por un santo nace tanto del interés del aymara como de los misioneros, la
evangelizacion del sector de Guallatire dependio en los primeros afios de la parroquia oriental de Bolivia y no de Arica. De ser
efectiva esta hipotesis, podriamos tener aqui, enlonces, un elemento importante para estudiar la relacion en el siglo XVI de las
localides del actual altiplano chileno con las del sector boliviano.
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EL MANQHAPACHA

El Manghapacha es ,.,el mundo de abajo". dentro de la tierra, mundo que no se ve. pero
que se supone habitado por seres como el Sirinu, el Supaya, el Tio, el Amaru (katari) y
los condenados.

El Sirinu o ,,sereno* es un espiritu que habita en lugares donde corre el agua,
vertientes y manantiales, haciendo un ruido (golpe del agua en las piedras). Por esto se le
asocia con la musica. Este espiritu es importante en toda celebracion. En la vispera de cada’
festividad los musicos se reunen y encienden velas, ch’allan® y phawan® en honor al
Sirinu. Esto es ,,pa’ que haga salir buena musica, pa’ que los instrumentos suenen
bien“ (BC1). A este espiritu se le atribuye un poder magico, es ,,brujo*: Un hombre esta
»toca’o por el Sirinu“, cuando aprende a dominar un instrumento musical.

El Supaya o Supay es un espiritu maligno, lo mismo que el Sajara o Sajjra. Los
aymaras les temen, pues ,,hacen dafio al hombre*, roban animales y enferman a las personas.
En algunos casos se le identifica con un remolino de viento. El Tio es el espiritu que habita
en los cerros donde hay minas. Es ,,demonio” porque cuando se enoja ,,hace derrumbes®,
.mata gente“y ,enferma el gana’o* (SG3).

El Amaru’ o asiru es una serpiente subterranea que habita en lugares humedos,
en el agua. Ella es responsable de la distribucion de las aguas, por eso se le hacen wilanchas
en el tiempo de la limpieza de canales (Agosto) y en Carnaval (Febrero). En Caquena al
iniciar una wilancha® se le invoca como ,,asiru-amaru !, asi como ta me das, yo tam-
bién te doy!“ (BC2). En Putre, algunos informantes le atribuyen un caracter diabolico al
asiru: ,,sapos (j’ampatu) y culebras (asiru) son amigos del supaya‘ (TP2).

Los Condenados, finalmente, son las almas de los difuntos que ,,en vida fueron
muy pecadores™, los que no han ido al cielo, seglin la creencia, sino al infierno. Ellos se
presentan en lugares oscuros y desolados, también cerca de los cementerios, son peligrosos
porque ,tratan de robarle el alma a los vivos* (SG4).

EL TAYPIPACHA.

El Taypipacha es el lugar donde vive el hombre, es el ,,mundo de acd*“. Esta zona inter-
media se diferencia de las otras dos por la cercania al hombre y porque en ella se encuen-
tran seres como la Pachamama (divinidad de la tierra) y el Mallku (espiritu de los cer-
ros). Este es un espacio donde se encuentran las fuerzas sobrenaturales asociadas tanto al
Arajpacha como al Manghapacha. Otras expresiones con las cuales los informantes
tradujieron es vocablo son :*“nosotros* (BC3), ,,]la comunidad* (CC1) ,.el pueblo*“(JG1).

Se trata entonces del espacio habitado por el hombre, es el espacio socializado.
donde estan la casa, el corral, la chacra y el campo abierto; los animales salvajes (vicufia,

* CI’allar es una castellanizacion del verbo ch’allana o ch’altana (ch’altar), que se puede traducir como consagrar. Esto consiste
en asperciones y livaciones de alcohol sobre ¢l objeto que se consagra.

* Phawar es también una castellanizacion del verbo aymara phawaia, que significa ver la suerte con coca o hacer una ofrenda con
hojas de coca para conseguir la ayuda de los espiritus.

7 Amaru es una expresion quechua que sc usa especialmente cn el norte de Chile. Con nds frecuencia se usa la expresion asiru, que
identifica una vibora. Grebe, en su trabajo con los aymaras de Isluga, habla de aserre (1981, p. 69). Entre los aymaras de Bolivia
para serpicnte o vibora la expresion es katari.

* Wilancha es el rito donde se sacrifica un llamo blanco macho en honor a la Pachamama y las Achachilas o antepasados, para
conseguir su prolcccion o favor y también en agradecimicnto por los bencticios dados.
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guanaco, vizcacha, felinos, etc) y domesticados (Ilama, alpaca, cordero); las aves, reptiles
y batracios. En esta zona hay lugares sagrados y temibles relacionados con la crianza:
Volcanes, cerros y monticulos (mallku, markaqullu, samiri), vertientes (jalsuri) y aguje-
ros secos (juturi). Este es el espacio conocido.

Los rasgos geogréficos, los animales, las aves y los reptiles se ordenan y clasifi-
cados seguin su duefio y su benevolencia para con el hombre: ,,si son de dios o no!“(BC4).
Esta expresion refleja un principio de categorizacion del Taypipacha: Hay lugares malignos
y otros sagrados; hay animales de Dios, otros no. Los ,,domesticados* se diferencian de los
»salvajes“ porque los primeros son prestados por la Pachamama al hombre; y los segun-
dos son del Mallku.

Los aymaras trata bien los animales domésticos y cuidan los terrenos de cultivo,
porque ellos ,,son prestados por la Pachamama* o ,sefiora de la tierra®, divinidad duefia
de las tierras de cultivo y de los pastos para el ganado. Ella hace crecer la siembra, protege
el ganado y las chacras, hace que éstos produzcan, es fecunda. Pero, también puede ser
.dura con el hombre, puede castigar y hacer dafio, por eso es objeto de mucho respeto y
veneracion.

Entre los aymaras mas apegados a “la costumbre” no hay actividad productiva
individual o comunitaria que no comience invocando a la Pachamama u ofreciendo un
trago en honor a ella, pues el vinculo que los une es la ayuda reciproca. Esta presta al
aymara los animales y le ofrece los frutos de la tierra, y por esto en agradecimiento el
hombre debe ofrecerle sacrificios y ofrendas, pues son ,alimentos* para ella. Entre los
aymaras evangeélicos esto no se practica.

Los animales que ,,no son prestados al hombre*, como el titi el (felino). el lari-
lari (zorro), el kuntur (condor), el ch’ullumpi (pajaro), el kirkinchu (armadillo), el j’am-
patu (batracio) y asiru (serpiente), son respetados y también temidos porque se les asocia
con actividades del hombre. El condor representa al Mallku, el quirquincho se relacionan
con la buena suerte y el comercio, el asiru-amaru con los canales y el j"ampatu con la
[luvia. Ambos tienen relacion con el agua. El titi y el ch’ullumpi estan vinculados con la
ganaderia. El lari-lari es considerado un ser maligno y se le otorga cierta influencia en la
agricultura.

En sintesis, en la cosmovision aymara tradicional los animales y aves poseen
atributos miticos y son objeto de veneracion por el aymara, pues se cree que pueden afectar
el ganado, producir escasez de agua. dafiar las siembras, etc. Si los animales son buenos
para el hombre, entonces son ,,animalitos de Dios*; si hacen dafio al hombre, son entonces
,2animalitos del diablo*“(CHB1).

EL ESPACIO SAGRADO DE LA COMUNIDAD.

El aymara concibe el ambiente que le rodea, que |laman Taypipacha, como sagrado. El
territorio de la comunidad y el pueblo o marka constituyen un espacio sagrado, distinto de
los sectores mas alejados, extracomunitarios y salvajes. El primero es el espacio integrado
a la vida y actividades de la comunidad.

En el Taypipacha hay diversos lugares que tienen un caracter sagrado y son objeto
de veneracion. Estos lugares nacen, por un lado, de la tradicion de origen cristiano-catolica;
y por el otro, de la tradicion aymara. Desde este punto de vista, el espacio donde se realiza
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el rito aymara es un espacio sincrético, ya que estd organizado seglin la matriz cristiana,
siguiendo los principios espafioles: la iglesia. su torre y la cruz central, rodeadas por un
muro que delimita el patio -atrio- de la iglesia; los altares o cuatro ,,esquinas* del pueblo;
mas afuera, en los cerros inmediatos a las localidades y que rodean al pueblo, los calvarios;
finalmente, el cementerio, de planta rectangular y separado por un alto muro, inserto en el
espacio que crean los calvarios.

La matriz aymara sigue principios similares en las localidades estudiadas. No
parece importar tanto la distribucion u orientacion de lugares religiosos ,,fuertes*. En cada
localidad se puede observar, sin embargo. la existencia de lugares de la misma naturaleza.
El patio, corral o chacra, que constituye el centro de la actividad econémica, los cerros
aledafios o Samiris. Luego, mas alejados, donde nacen las vertientes o rios y canales se
encuentra el jalsuriy juturi, lugares que tienen directa relacion con los disponibilidad de
aguas en la comunidad. Finalmente, mas distantes pero aun a la vista, se encuentran las
grandes montafias o Mallkus -donde estan las achachilas y el tio- y las apachitas -
monticulos de piedras hechos por los aymaras que identifican lugares de paso (sirven de
orientacion en la puna) y marcan los limites entre comunidades. Mallkus, apachitas, jalsu-
ris y juturis sefialan los limites del espacio social. Todos estos puntos estan en directa
relacion con las zonas y/o espacios econémicos de las comunidades.

El analisis del espacio religioso muestra una clara yuctaposicion de elementos de
dos tradiciones religiosas, las que después de siglos conforman una realidad integrada,
pero diferenciada y categorizada seglin criterios bastante claros.

La categorizacion del espacio y el ordenamiento en categorias duales y
complementarias refleja la conceptualizacién del mundo. El dualismo es un principio
ordenador del cosimo y las relaciones entre |as partes. El dualismo es una fuente de simboli-
zacion en el que el mecanismo basico de aplicacion es la metafora, lo que Ortner llama
,-root metaphors™ (1973, p.1340). Asi surgen. entonces, las parejas iglesia y torre, Mallku
y t’alla (volcanes Parinacota y Pomerape, etc), Mallku y Pachamama, sol y luna, dios y
virgen, etc. En otras palabras, la experiencia del nucleo familiar, la relacion ,,hombre-
mujer se utiliza para conceptualizar otros aspectos de la realidad (modelo socioldgico).
La dualidad es, entonces, un principio que permite un ordenamiento conceptual de la expe-
riencia del aymara ante lo social (comunidad), el medio ambiente y lo sobrenatural. En
estos tres ambitos, la dualidad es sinonimo de fecundidad y complementariedad, como lo
femenino y lo masculino. .

Este principio no contiene un juicio de valor en términos ,,maniqueistas*‘. Cuando
se da, se debe a la influencia de la tradicion cristiana occidental, que ha sido mas fuerte
especialmente con la llegada de las iglesias evangglicas y fundamentalistas. De ahi que la
actitud frente a las divinidades difiere segun el apego a una vision de mundo mas tradicio-
nal, mas occidental o mas ortodoxa.

En definitiva, el reconocimiento de un poder sobrenatural que controla el medio
en el cual se desenvuelve la vida lleva al aymara necesariamente al acto ritual -como medio
de acceder a esta fuente de poder. Puesto que la necesidad y el benefjcio disuelven toda
forma de juicio moral sobre las divinidades, es precisamente la conducta del aymara (fundada
en una ética particular) fa que justifica el favor de las divinidades y el beneficio para la
comunidad.
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CULTO Y ORGANIZACION RELIGIOSA EN LA COMUNIDAD.

Entre los aymaras, la creencia y €l culto relacionan al individuo con la comunidad vy la
naturaleza. La institucién religiosa tradicional posee una organizacion social que es resultado
de la evangelizacion desde el siglo XVI y de cambios sociales a partir de entonces. En las
actuales formas de culto y organizacion de la autoridad es posible identificar dos origenes
distintos. Por un lado, existe una jerarquia de cargos relacionados con el culto a las imagenes
de origen cristiano (santos y virgenes) y, al mismo tiempo, hay lideres religiosos (yatiri)
que tienen por mision el culto a las divinidades de origen andino.

Antiguamente, hasta antes de la llegada de los evangélicos a la region, existia en
cada comunidad un culto comunal tradicional, que integraba especialistas de medio tiempo
dedicados a la veneracidn de los espiritus y seres tutelares. Habia también un culto indivi-
dual, donde la practica religiosa no exigia la presencia de especialistas, cuando se trataba,
por ejemplo, de ofrendas y sacrificios a los Samiris.

. En cuanto al culto de las divinidades de origen cristiano, desde hace algunas
décadas el sistema de cargos esta sufriendo modificaciones (,,desmantelacion‘) debido a la
secularizacion y la influencia de las sectas evangélicas. Este se compone tradicionalmente
de cuatro cargos: El fabriquero (administracion), el mayordomo (celebracion religiosa),
el alférez (festividad, aspecto social), y el preste (oracion). Estos cargos envuelven de
prestigio a quienes los asumen.

En toda comunidad debia haber un Fabriquero. Sus tareas son la mantencion del
templo, la administracién de los recursos (dinero y tierras de la Iglesia) y la supervision de
las actividades del Mayordomo. Este cargo era en el pasado mas importante que la mayordo-
mia. Su autoridad nacia de su funcion eclesiastica, lo que se simbolizaba por la posesion de
las llaves de las puertas del templo. En el transcurso de este siglo éste ha ido perdiendo
importancia, en parte, a causa de la chilenizacion y la secularizacion. En Caquena hubo
fabriquero hasta mediados de la década del 70. En Guallatire, Belén y Putre ya no existen.

El Mayordomo es el encargado de la devocion a un santo o virgen. Este cargo se
asume por tres afios, renovables tantas veces como el aymara y la comunidad estén de
acuerdo. Sin embargo, se acostumbra dejar el cargo después de este periodo para pasar a
asumir otras mayordomias (otras imagenes) o para dar oportunidad también a otros
miembros de la comunidad. Al término de estos tres afios se hace un inventario de |as cosas
que pertenecen al santo o virgen y se anotan los cambios ocurridos (aumentos o pérdidas)’.

El numero de mayordomos varia de una localidad a otra. En Guallatire, por ejem-
plo, hay sélo un mayordomo (de la Virgen de la Concepcion), lo que se explica por el
abandono de la costumbre a causa de las iglesias evangélico-pentecostales. En Caquena
existen cinco mayordomias: Para la Virgen Santa Rosa, para San Santiago, para el Santisimo,
para el Nifio Dios y para las Animas. En Putre existe la mayordomia de la Virgen Asunta y
San lldefonso (un cargo), del Santisimo, de las Cruces, del Crucificado, del Nifio Dios, de
la Virgen del Carmen, de San Juan, de las Cruces Chicas y de las Animas. En Belén hay un
,Mayordomo Grande* o del Sefior (Santisimo), de la Virgen Maria, de la Candelaria, del
Carmen, de San Santiago, del Nifio Dios y de Animas.

* Los Libros de Inventarios de cada Capilla han resultado ser una valiosa fuente de informacion para el siglo X VIl y XIX.
Lanentablemente, la mayoria de ellos desaparecio con la ocupacion chilena. El libro de Guallatire, encontrado en 189, destaca
por sus registros desde 1789 hasta 1913. A través de éste y otros libros se ha podido reconstituir la secuencia de tiaspasos™ de
cargos desde esa fecha hasta 1976.
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Entre los mayordomos de una comunidad hay siempre uno que destaca: El
Mayordomo Principal o Mayordomo Grande' . Segiin la liturgia catolica, la mayordomia
mas importante correspondia al del Santisimo. Pero, en Guallatire hasta 1976 correspondia
al de la Virgen, lo mismo que en Caquena. En Putre corresponde a quien asume
simultaneamente el cargo de la Virgen y de San lldefonso. S6lo en Belén recae en el Mayor-
domo del Santisimo''. Asi, las mayordomias se organizan en un orden de importancia
dando origen a una jerarquia. En el otro extremo, en menor escala de importancia, se
encuentra el mayordomo del Nifio Dios.

El Alférez es quien asume la responsabilidad de co-organizar y financiar la
festividad de un santo o una virgen. El cargo dura sélo los dias de la celebracion. Dado que
el calendario ritual estd preestablecido, al término de cada festividad el mayordomo
consultarad y buscara entre los asistentes al futuro ,,pasante’ de la festividad" del afio que
viene. La gente joven acostumbre rechazar la nominacion, especialmente por el alto costo
que esta responsabilidad conlleva. Los mds ancianos comentan esto como un signo de falta
de fe, o como una sefial de la pérdida de la costumbre.

El Preste es un cargo ya casi desconocido y desaparecido en el presente. Hoy
carece de un especial reconocimiento social. El aymara que asume como Preste lo hace
casi por decision propia y sin consulta a la comunidacd. No obstante, indirectamente, hay
una legitimacion de su cargo cuando la comunidad recurre a sus servicios. Este tenia por
mision realizar las oraciones cristianas en las diversas celebraciones. Para esto acostumbraba
a usar un libro de oraciones. En la actualidad, en algunas celebraciones -asi se pudo com-
probar en Belén, Putre, Caquena y Parinacota- hay aymaras que rezan en voz alta, en un
lenguaje que suena similar al latin, pero que en realidad no es nada. Esto es una huella de
las tradiciones impuestas ya en el siglo XVII. En los altimos afios en la localidad de Caquena
se ha desarrollado un nuevo rol, similar al preste, pero vinculado con la celebracién de la
Fiesta Nacional en Chile. El ,,cabecilla“ es el encargado de dirigir la festividad u oracion
en el templo del pueblo en honor a la Virgen del Carmen (Patrona del Ejército Chileno).

En laactualidad s6lo dos cargos, de los cuatro descritos, mantienen una importancia
decisiva en la practica religiosa. En toda celebracion debe haber un alférez y el mayordo-
mo. El primero, como ya se dijo, financia y ,,pasa‘“ |a fiesta. El segundo dirige la celebracion.
El alférez se subordina al mayordomo. El primero tiene méas importancia en el aspecto
social de la celebracion, mientras que el Mayordomo es responsable de la correcta realizacion
de la celebracion. .

Los deberes y responsabilidades de cada cargo son pruebas para el individuo. El
sistema de culto catélico tiene directa relacion con la estructura social de la comunidad. El
ayllu-comunidad del siglo XV11I era originalmente igualitario en cuanto a disponibilidad
de recursos, pero diferenciada en cuanto a prestigio e importancia de sus miembros. Por
esto, un cargo vacante debe ser un desafio para cada aymara. El que asume un cargo inten-

1o

El vocablo Principal identifica también al lider politico de la comunidad. A través de los nombres y cargos que se especifican en
diversos documentos se puede comprobar que los cargos politicos estaban asociados con los cargos religiosos. El Principal de una
comunidad era también el mayordomo mas importante entre todos.

" Los documentos de siglo XVIII y XIX mencionan en cada localidad, por lo menos, tres mayordomos: del Santisimo, de ta
Virgen Patrona y del Santo Patrono del pueblo. De estos se consideraba mas importante el del Santisimo, asociado a las celebracio-
nes de Corpus Christi y la Eucaristia.

"2 _Pasar la fiesta* es una expresion que se usa para designar las labores del Alferez. Probablemente, viene del castellano , pasear*.
Tradicionalmente, el Alférez (espafiol) paseaba el estandarte por las calles del poblado en las celebraciones importantes de la
comunidad.
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tard desempefiar éste mejor que su antecesor. Esto ocurre especialmente con el cargo de
alférez, porque su significacién social es mayor que la de los otros cargos. Una festividad
sera recordada no precisamente por su importancia religiosa, sino mas bien por la abunda-
nte comida y alcohol, por la forma en que el alférez acogio a sus invitados. Esta competencia
puede llegar a casos extremos.

Asi, la competencia en este sistema de prestigio se inicia al asumir el Alferazgo
de una celebracion. Socialmente, se espera que el que asume el cargo sea un hombre ,,adulto®,
lo que en este caso significa que sea casado, status que garantiza la posibilidad de asumir
responsabilidades en la comunidad. Luego de pasar dos o tres fiestas, puede optar a la
mayordomia de un santo o virgen, de la cual se supone ya ha sido alférez en alguna cele-
bracién anterior. Luego, si lo desea, podra seguir asumiendo nuevos cargos hasta llegar a
ser Mayordomo Grande o Principal.

También el sexo es importante en el sistema de cargos. Los hombres asumen los
cargos de importancia. Las Gnicas mujeres que desempefian cargos en las localidades

-estudiadas lo hacen, porque sus maridos han muerto en el periodo del desempefio de la
mayordomia, razén por la cual la mujer continiia hasta el término o hasta que surga un
reemplazante (Mayordomo Grande en Belén). A veces se les permite asumir una
mayordomia porque la imagen que representan no es de gran importancia, por lo tanto no
otorga prestigio social, ni requiere de un esfuerzo econémico, ni organizacion de un culto
especial. En la generalidad de los casos, el desempefio de un cargo exige la participacion
de una pareja -dualidad y complementariedad-, la mujer debe acompaiiar al marido, padre
o hermano colaborando en las labores domésticas de la celebracion (preparacion de las
comidas, etc.), mientras que el hombre asume las labores del culto.

Paralelo a los cargos anteriores, existen también dos cargos que son de origen
andino: El yatiri y el qulliri. Ellos se dedican al culto de los nimenes del Arajpacha,
Taypipacha y Manqhapacha, los tres espacios de la cosmovision aymara.

El qulliri es el aymara dedicado a la curacion de los enfermos. Generalmente,
esta denominacién recae en aquellos que por tradicion oral poseen un conocimiento profundo
de hierbas y otras especies, que les permite aplicar las cualidades de estas como remedios.
Elrol de ellos es exclusivamente la curacion de enfermos. Para el aymara muchas enfermeda-
des, aiin cuando puedan tener una explicacion fisioldgica, se deben a la accion de espiritus.
A raiz de esto el Yatiri es mas importante que el Qulliri.

El yatiri es un especialista religioso que mantiene un vinculo con los nimenes del
cosmo. El yatiri es un schaman. Es un hombre que goza de una especial importancia y
prestigio por sus cualidades como intermediario o mediador entre los espiritus y el hombre.
Por esto goza de gran prestigio y temor. Es el encargado de hacer los sacrificios en tiempos
de crisi y ritos calendaricos andinos, sabe leer la suerte de un individuo en la hoja de coca
y predecir acontecimientos futuros, puede realizar el rito de la wilancha a los Mallkus y la
Pachamama, sabe hacer sacrificios al j’ampatu (sapo) para la lluvia, o al asiru (ser-
piente) para las aguas en los canales, etc.

El yatiri goza a veces de mayor respeto y temor que el mayordomo. Esto se debe
a que los ritos catolicos se orientan especialmente a lo comunitario y piblico (culto comu-
nal) y se dirigen a espiritus reconocidos como ,,bondadosos”. La accion del yatiri se
restringe, sin embargo, a un culto mas privado, casi familiar. Solamente los mas ancianos
conocen o participan de ritos dirigidos por el yatiri; esto se debe a una cierta disposicion
de los mas adultos a la tradicion religiosa autdctona y, por otro lado, a la todavia frecuente
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actitud de secreto e intencidn de ocultar o divulgar publicamente qui€n es yatiri. Esto es
consecuencia de su persecucién en el pasado.

En los ultimos afios el niumero de yatiris en la region ha disminuido bastante. Hoy
deben ser contratados desde Bolivia. Por cada servicio cobran sumas de dinero que para
los mismos aymaras parecen exageradas, aln a pesar de la importancia religiosa de éstos.
En el pasado, probablemente, cada comunidad disponia de un yatiri para el rito andino;
hoy este lider religioso ha desaparecido completamente de Guallatire, Caquena, Putre y
Belén. Esto ha tenido como efecto que la importancia del yatiri también ha disminuido.
Ello queda demostrado por la poca recurrencia de los aymaras a los servicios de este lider
religioso. En la actualidad, el rito de la wilancha, los ritos a la lluvia, a los Jalsuris, etc.
son realizados por los aymaras sin ser especialistas. Inevitablemente esto conduce a la
pérdida del conocimiento religioso, a la improvizacién y, finalmente, a la secularizacion.

En resumen, en términos sociolégicos, la organizacién religiosa tradicional se
compone de tres tipos de culto. Un culto individual, donde el aymara -sin ser especialista-
realiza y participa en ritos andinos o catélicos. Este tipo de culto ha adquirido mayor
importancia debido a la crisis que enfrenta el culto schamanico. Este consiste en la creencia
en que una persona -reconocida socialmente por sus capacidades y dones espirituales-
puede intervenir en el mundo sobrenatural de la comunidad (un especialista que dedica
parte de su tiempo a predecir el futuro, leer la coca, hablar con los espiritus que pueden
dafiar y beneficiar al hombre). Por ultimo, un culto comunal, fundado en un sistema de
cargos, que especifica los deberes y responsabilidades de los participantes en la
celebraciones. Los miembros de esta organizacion religiosa son especialistas de medio
tiempo (preste, alférez, mayordomo, fabriquero).

RITOS Y CALENDARIO DE CELEBRACIONES

La expresion conductual de Ja religidn es el rito. En su intento por acceder a los beneficios
y proteccion de los espiritus del Arajpacha, Taypipacha y Manqhapacha, el aymara
practicaritos y celebraciones para el éxito de las labores de subsistencia y relacionarse con
el mundo sobrenatural. La ejecucion precisa y correcta de estas practicas, seglin lo establece
la costumbre, es fundamental para la efectividad del rito. La ejecucién de un rito no es
objeto de improvisacion. La importancia de este acto religioso radica en su vinculacion
con el pasado. Esta orientacion hacia el pasado, que sustentan los ritos, es parte integral del
ethos aymara.

El rito aymara es un conjunto de conductas estereotipadas, repetitivas e
instrumentales, orientadas segiin nociones articuladas por simbolos caracteristicos de la
cosmovisién aymara, que generan una experiencia con lo sagrado. Cuando el pensamiento
religioso reemplaza el sentido comun, el aymara genera con el rito un momento solemne.
Esta experiencia esta enraizada en un sistema de creencias colectivas. Los simbolos que
sustentan esas imagenes son arquetipos o estructuras simbolicas socializadas a través del
aprendizaje de los mitos.

En el rito no sélo es importante la conducta o practica religiosa, sino que también
el equipo material y ambiente fisico donde este se efectfia, pues contribuye a reforzar el
ambiente religioso e interpelar los sentidos (la percepcion), logrando de esta manera la
sensibilidad necesaria para experimentar lo sagrado. Los elementos psicotrépicos -beber
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alcohol y pijchar coca' - juegan un rol fundamental. También el baile y la musica, la
deprivasion sensorial y el ayuno, etc.

El rito aymara también es parte de la tecnologia de una comunidad y esta iluminado
por el principio de la reciprocidad. Los ritos ayudan a la subsistencia. Las celebraciones
buscan una siembra y cosecha exitosa o la salud del ganado. Las ofrendas y sacrificios son
elementos substanciales de la relacion con los seres sobrenaturales. El aymara espera que
le retribuyan sus sacrificios con beneficios para su familia y la comunidad.

El calendario ritual lo conforman celebraciones de origen aymara, vinculadas a
las actividades agropecuarias, y celebraciones de origen espafiol, relacionadas con las
celebraciones sociales y religiosas. En las localidades estudiadas se realizan tres tipos de
rito: (a) calendaricos, (b) de transicion y (c) de crisis. Los ritos de transicion estan
orientados al individuo y se realizan una sola vez en la vida de la persona (bautismo, corte
de pelo, matrimonio y muerte). Estas celebraciones se dirigen a la iniciacién y cambio de
estado (rol y status) del aymara en la comunidad. Dado que la escuela conduce a una
'socializacion distinta y la emigracion a la ciudad genera un ausentismo en las actividades
de la comunidad, la mayoria de los ritos de transicion, especialmente los que tienen relacion
con la iniciacion de los jovenes, estan en crisis.

Algo similar sucede con los ritos calendaricos. Estas son celebraciones recu-
rrentes en las que interviene toda la comunidad. Estan relacionadas con el ciclo econémico
y vida social, de tal manera que se realizan con mayor frecuencia que otros ritos, como por
ejemplo los ritos de crisis, que no obedecen a un ciclo o secuencia, pero que pueden
realizarse en cualquier momento. En ellos pueden participar ya sea un individuo o la comu-
nidad entera. Estos buscan la solucidn de problemas urgentes e inesperados; por eso se
hacen en situaciones de incertidumbre y ansiedad (sahumerio, ofrendas, wilanchas, etc).
Los ritos calendaricos tienen la particularidad de efectuarse como parte de un secuencia
anual. Detras de ellos hay implicita una concepcidn ciclica del tiempo.

Para elegir el momento en el que se deben efectuar dichos ritos y celebraciones se
toma en consideracion tanto indicadores astronémicos y climaticos -especialmente en el
caso de los ritos agropecuarios-, como también el calendario litiirgico y santoral catélico -
cuando se trata de las celebraciones religiosas de la comunidad.

Los ritos y celebraciones se diferencian, ademas, segun su finalidad. Ellos se
dirigen al éxito de una actividad econoémica o la renovacion de vinculos sociales, pero
ambas categorias son arbitrarias, ya que en el examen de cualquier rito calendarico siem-
pre se encontraran propdsitos religiosos, sociales y econémicos. No obstante, aqui
seguiremos esta clasificacion sélo para fines del analisis.

EL CICLO RITUAL EN LA VIDA RELIGIOSA Y SOCIAL DE LA COMUNIDAD.

En las cuatro localidades estudiadas se celebran o celebraban los siguientes acontecimientos:
Carnaval, Semana Santa, Fiesta de la Cruz, Corpus Christi, Todas las Almas y Santos
y Fiesta Patronal. En la actualidad, en Guallatire y Putre, por ejemplo, estas festividades no
encuentran la acogida que tenian antes. Esto se debe a la conversion a las iglesias evangélicas
y la secularizacion de los aymaras migrados a la ciudad.

'* Pijchar coca: es una castellanizacion del verbo aymara pijchana, que identifica el acto de mascar coca en los ritos.
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Todas estas festividades son de origen espafiol y fueron impuestas ya en el siglo
XVI por el Geronimo de Loayza (Obispo de Lima). Los dias de fiesta entre los indios
debian ser todos los domingos, Navidad, Circunscision, Epifania, Resurreccion, Ascen-
cion, Pascua del Espiritu Santo (Pentecostes), el dia de Corpus Christi, la Natividad de la
Virgen, Anunciacion, Purificacion, Asuncion y la Celebracion de San Pedro y San Pablo.

Estas celebraciones prescriben un ciclo vital (vida y muerte de Jesucristo) para la
vida religiosa de la comunidad siguiendo un modelo definido en la liturgia romana, cen-
trada en la historia de la salvacion. El aymara no comprendié esto en el pasado y no lo
comprende aln hoy. La experiencia catolica del aymara no es cristocéntrica. Cristo juega
un rol muy segundario en la cosmovision aymara. El no es la figura central de la celebracion
de la comunidad. Para el aymara es mas importante el Santo o Patrono, el intermediario.

Las festividades mas celebradas en el altiplano y en la cordillera son: Carnaval, la
Fiesta de la Cruz, Fiesta Patronal y Todos los Santos y Difuntos. Las restantes festividades
se celebran sélo cuando hay un sacerdote.

Carnaval o anat se celebra 7 semanas antes de la Semana Santa. Los aymaras
personifican el Camaval en un muiieco, ,,Juan Domingo Carnavalén®, el que queman o
entierran al final de las festividades o el miercoles siguiente (,,Miercoles de Ceniza“), para
reaparecer el afio siguiente.

Los aymaras tomaron esta celebracion de los espafioles, pero no sin
reformulaciones. Por ejemplo, al ,,jueves de compadres*, dia en el que, segin la costumbre
espafiola, se renuevan los vinculos sociales, los aymaras de Arica agregaron otro signifi-
cado: Los Mallkus. Asi, los ,,compadres“ son los Mallkus. Lo mismo ocurri6 en [sluga
{Martinez, 1976, p. 285). Hoy la celebracion integra ritos de precosecha y se le relaciona
con la fertilidad de la tierra. De esta forma, la Pachamama reemplazd la tradicion y mitologia
cristiana europea.

La Fiesta Patronal es una festividad de origen espafiol que se celebra siguiendo
el Santoral de la Iglesia Catélica. Cada comunidad-pueblo, como también algunos caserios,
tiene nombre de santo o virgen que son reconocidos como los ,,Patrones”. Son espiritus
tutelares que protegen a las familias de la localidad. Inicialmente los nombres de las
localidades fueron asignados segun el dia en que se hizo la primera misa en el lugar. Luego
los eligid el obispo de Arequipa (como sucedio en Caquena).

La fiesta patronal de Belén se celebra el 25 de Julio (San Santiago), en Putre el 15
de Agosto (Fiesta de la Asunta) y en Caquena se celebra el 30 del mismo mes (festividad ,
de Santa Rosa de Lima). En Guallatire la fiesta se celebrael 22 de Septiembre, el diade La
Inmaculada Concepcién).

En algunos casos la Fiesta Patronal ha sido tan importante que las demas
festividades en honor a otros santos y virgenes han sido trasladadas a esos dias, cuando se
reune la mayoria de los comuneros. Esto se debe a que, por razones del ciclo econdmico,
en las localidades altiplanicas algunas festividades encuentran a la gente dispersa en los
campos. La gente procura cumplir entonces todos sus deberes religiosos de una vez.

La celebracion ha sufrido, sin embargo, cambios importantes que se explican por
el ausentismo de los comuneros y la critica de los aymaras evangélicos. Asi, por ejemplo,
en Guallatire probablemente esta festividad no se celebrard mas, puesto que la gran mayoria
de la poblacion ha ingresado a la Iglesias Pentecostal y del Nazareno y se declara en contra
de la ,,idolatria“.

Todos los Santos y Difuntos se celebra el 1 y 2 de Noviembre. En esos dias se
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hacen ritos en recuerdo a las almanaka (las almas de los difuntos en los Gltimos tres afios),
a las nayra almanaka (almas viejas) y a las achachilas (antepasados de la comunidad).
La mayoria de los aymaras participan en estas celebraciones. El aymara tiene la conviccion
de que el alma viene a casa para visitar a sus familiares. Por esta razén, el aymara ,,atiende*
a los parientes muertos preparandoles alimentos y otras especies que les gustaban, ya que
estos puede interceder ante las divinidades, para el bien de la familia y la comunidad. Por
esto el rito consiste en recibir al difunto como un pariente vivo. Los muertos son recor-
dados al phichjar la coca'. El objetivo de esta celebraci6n es revitalizar el lazo social
que une a vivos y muertos.

EL CICLO RITUAL EN LAS ACTIVIDADES ECONOMICAS DE LA COMUNIDAD.

La siembra, la cosecha y el pastoreo (ciclo econdmico) enmarcan una secuencia de celebra-
ciones (ciclo ritual) que se realizan segiin el ciclo climatico en laregién (ver Esquema). El

"principio generador de estos ritos es el intento por controlar la naturaleza a través de la
intervencion de los diferentes numenes, especialmente de la Pachamama.

En Arica los aymaras identifican 3 periodos climaticos importantes: Un tiempo
de lluvias (jallu pacha), un tiempo de heladas (juypi pacha) y un tiempo seco (awti
pacha). Cada una de estas ,,estaciones* esté caracterizada por labores y actividades econo-
micas bien diferentes. Con pequefias variaciones en la duracién de estos periodos, lo que
puede deberse facilmente a variaciones climaticas entre ambas zonas, el ciclo econémico
de los aymaras no difiere fundamentalmente entre Arica y Tarapaca' .

Las caracteristicas geograficas de Tarapacd (distribucion de las cuencas
hidrograficas de los rios Isluga, Camifia, etc en direccion Este-Oeste) permiten un acceso
directo y estacional a sectores altos y bajos distantes de la localidad, esto facilita el de-
sarrollo de actividades agropecuarias donde hay un uso mas extensivo de los recursos. En
la zona de Arica, sin embargo, las hoyas hidrograficas de Cosapilla y Lauca, orientadas en
un eje aproximado Norte-Sur, estan separadas del sector cordillerano mas bajo por una
alta cadena de montafias (Taapaca-Chapiquifia), que obliga a las comunidades a desarrollar
actividades econdémicas diferentes e independientes: En el sector cordillerano la agricultura
y en el sector altiplanico la ganaderia.

El jallu pacha (tiempo de Iluvias) es el tiempo de la trasquila y nacimiento de
ganado auquénido. En el caso de los pastores el principal rito es el , floreo al ganado* o
k’illpa'®, que en el altiplano ariquefio se realiza en Febrero, cuando disminuyen las lluvias.
Este rito tiene como finalidad la fecundidad del ganado.

En el caso del ganado ovino, el ,.floreo al cordero* se realiza en juypi pacha
(tiempo de heladas), el dia de San Juan (24 de Junio). En esta celebracion los aymaras dan
gracias al Santo y le piden proteccion y salud para el ganado. Este tiempo es decisivo para
la sobrevivencia de las nuevas crias que nacieron en el jallu pacha.

Entre los agricultores las festividades importantes se celebran segun el tiempo de
siembra y cosecha. Ambas actividades conforman las etapas principales del ciclo agricola.

' Phichja: quema, phichjaiia; quemar. Ef acto de quemar coca se asocia a las almas. En este rito, [a vela es el alima a quien se le
regalan hojas de coca para masticar (pijchafia).

'* Estos periodos reciben en ¢l sector de Cariquima (Tarapaca) otros nombres: jhallu pacha, tha pacha y yupu sat(a), respectiva-
mente (Olmos & Pérez, s/f, p. 16).

'8 K’illpa es el adomo de lana con vivos colores que se pone en las orejas del animal. El verbo killpaiia identifica el rito de
marcar®,
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El motivo central de las festividades es la fertilidad de la tierra. En la primera etapa el
Pachallampe marca el tiempo de preparacion de la tierra y la siembra (Septiembre, Octubre
y parte de Noviembre). En la segunda etapa, entre Marzo, Abril y parte de Mayo, la Fiesta
de la Cruz sefiala el término de la cosecha.

El ciclo agricola es el siguiente: Al finalizar el juypi pacha se inicia la rotulacién
de las chacras, se limpian los canales que permitiran el riego y abastecimiento de agua para
la chacra y la localidad. La divinidad principal a |a cual se orientan los ritos relacionados
con las aguas es el Amaru o Asiru. Luego, en awti pacha (tiempo seco) se realiza el
Pachallampe, celebracién de la siembra de la papa, donde la divinidad central es la Pacha-
mama y ¢l Mamajatha (espiritu de la papa). En jallu pacha, durante la celebracion del
Carnaval (Febrero) se realizan ritos de precosecha, lo cual también se efect(ia en relacion
con la celebracién de la Virgen de la Candelaria. El ciclo agricola finaliza con la cosecha
entre los meses de Marzo y Mayo, segun se trata de maiz o papas. Ciertamente se cultivan
otros vegetales -como orégano y ajo- pero los ritos estan relacionados fundamentalmente
con la siembra y cosecha de los cultivos tradicionales y prehispanicos. No obstante, cuando
el aymara agradece por la cosecha, piensa en todos los productos que recibe la familia.

Entonces, antes de comenzar el juypi pacha, se realiza la fiesta a los Mallkus y
Samiris en agradecimiento por la cosecha. Esta es la fiesta de la Cruz.

La Fiesta de la Cruz se celebra el 3 de Mayo. En esos dias los aymaras hacen
ritos de agradecimiento a los Mallku-cruces que rodean las chacras y pueblos. La cruz es
para ellos un simbolo protector: Ella permite una buena cosecha. La festividad esta com-
puesta de tres etapas: 1) la bajada desde el cerro, 2) el velorio en la casa del alférez y 3) la
subida al cerro.

La celebracién comienza una semana antes, cuando las personas van a buscar las
cruces ,,protectoras™ del pueblo, que durante el afio permanecieron en las cumbres de los
cerros mas altos (samiris). Ese dia llevan comidas y bebidas. Al llegar a la cumbre preparan
una guatia (comida tipica de la regién). Cambian los adomos de la cruz y le ponen nuevas
»vestimentas®, las que han preparado semanas antes (flores de papel, telas bordadas). Des-
pués las llevan a la iglesia. Alli las dejan una semana. Cada familia se encarga de una cruz. La
noche del dia 2 de Mayo se hace ¢l velorio. La gente se reune en la casa del Mayordomo de
la Cruz, cruz principal que se encuentra sobre el Markaqullu. Encienden y depositan una
gran cantidad de velas en los alrededores del altar-cruz y rezan el Rosario. Al dia siguiente
van al templo y las bendicen. Luego cargan la Cruz y la llevan al cerro correspondiente-
(subida). Al llegar a la cumbre, se arrodillan frente a la Cruz; es el momento de hacer el pagu
o pago'’. Los participantes ch’altan, phawan y después comen. En gratitud por el
acompaiiamiento, el mayordomo ofrece en el lugar una guatia a los presentes, luego regresan
al pueblo y se reunen nuevamente en casa del mayordomo, donde continuan bailando y
bebiendo.

En esta celebracion los aymaras han hecho una sintesis de dos simbolos religiosos
importantes: La Cruz, impuesta para la veneracion ya desde los primeros afios del contacto,
y la huaca indigena (el Mallku y el Samiri). La muerte de Cristo en la Cruz es para el
cristiano simbolo de vida. Para el aymara los cerros protegen las familias y desde sus faldas
Mama t’alla les concede buenos terrenos para sembrar: Ella es fuente de vida que permite

"7 Pagu: término que identifica la ofrenda o sacrificio del aymara a 1a divinidad como retribe=ion a la ayuda recibida. Un ejemplo
de ,,pago de la manda™ consiste en ponerse de rodillas y dar wres vueltas alrededor de la base de la Cruz (estas vueltas deben
hacerse de izquierda a derecha).
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crecer y multiplicar las cosechas. Ambos elementos tienen como denominador comiin el que
son ,fuente de vida“, son signos de fecundidad.

EL SINCRETISMO EN LA COSTUMBRE DEL AYMARA ARIQUENO.

Afirmar que la religion de los aymaras es resultado de un sincretismo no es una novedad.
Bollaert (1860, en Larrain, 1975, p. 474) y Forbes (1870, p. 230) lo habian observado en
la segunda mitad del siglo pasado. L.a mezcla de elementos catdlicos y aymaras que se
observa en las celebraciones religiosas de las poblaciones de la regi6n ariquefia se explican
por el contacto y rol que desempefi6 la iglesia Catélica entre los siglos XV1y XIX.

Si bien durante los siglos XVII y XVIII las idolatrias ponen en evidencia la co-
existencia de dos formas religiosas que competian, con el paso del tiempo el aymara asumio
obligadamente elementos del ritual catélico. Esto no podia ser de otra manera. La temprana
reelaboracidén de los contenidos religiosos explica el carécter sincrético de las celebraciones

“entre los aymaras del siglo XX. La comparacion de la religiosidad espafiola de los siglos
XVI-XVII con las festividades de los aymaras de hoy justifica esta afirmacién y permite
ejemplificar los cambios y transformaciones.

El concepto sincretismo expresa las transformaciones que experimenta el sistema
religioso e identifica el proceso de cambio que resulta de la confrontacién de dos reli-
giones. Aqui conviene tener presente la conceptualizacién propuesta por Berner (1979, p.
68-85; y 1982). Segtin este autor, cuando dos sistemas entran en contacto y compiten por la
hegemonia religiosa se desencadena un proceso de sistematizacion: Los individuos regis-
tran el nuevo discurso religioso y lo revisan, contrastandolo, reelaborando, adaptando y
seleccionando los elementos que les resultan importantes desde su perspectiva religiosa.
Este concepto, sistematizacion, integra todos los intentos de los seguidores de una re-
ligién por solucionar los conflictos que surgen de la competencia entre las religiones en
contacto (1979, p. 71). Este encuentro de religiones puede afectar a la religion como sis-
tema total o parte de ella. Esta conceptualizacion es valiosa, pues considera la posibilidad
-hasta cierto punto légica- de que en el sincretismo se desarrolle un proceso de sistematiza-
cion a nivel de elementos, pero no necesariamente una sistematizacion a nivel de sistema.

En el plano de los elementos que componen los sistemas religiosos, el sincretismo
asume diversas modalidades. Primero, en el transcurso de los siglos ha ocurrido un proceso
de absorcion religiosa, esto es: Un elemento ha asumido la funcién de otro y, al mismo
tiempo, lo ha suprimido o relegado de tal manera que la combinacién entre ambos es
reconocible sélo a través de un analisis secundario o mas profundo. Por ejemplo, entre los
aymaras de Putre la Cruz, depositaria de las rogativas, ofrendas y agradecimientos por la
cosecha en la Celebracidn de las Cruces, asume la funcién del Mallku (cerro protector y
duefio de una comunidad), restidndole aparentemente importancia y desplazando a los Samiris
(cerros protectores particulares).

Por otra parte, también tiene lugar un proceso de adopcion religiosa. Esto ocurre
cuando los limites -y con esto la competencia entre diferentes elementos- son superados
sin que alguno de los elementos llegue a ser absorbido por el otro, surgiendo asi una combina-
cidn a partir de elementos ya antes existentes y siendo ain reconocible para un miembro
del sistema respectivo. Ejemplo de ello es que algunos elementos de la tradicion religiosa
hispana han sido adoptados en la celebracion aymara de la siembra (Pachallampe). Estos,
que originalmente competian o eran concurrentes (San Santiago, Pachamama,
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Mamajatha), estin hoy presentes y vinculados constituyendo una unidad inseparable,
pero diferenciable.

En el contexto de un proceso de acumulacién religiosa entre los aymaras, esto
es: Cuando un elemento es recubierto de otros significados, es posible reconocer los si-
guientes mecanismos:

a) Una identificacién, que ocurre cuando elementos diferentes son explicitamente reconoci-
bles como similares o cuando son intercambiables. Esto ocurre entre el sol (inti) y el Dios
cristiano; entre la luna (phaxsi) y la Virgen Concepcion. También entre San Santiago y el
rayo (illapu).

b) Una transformacién, que sucede cuando, como consecuencia de una reinterpretacion
consciente, un elemento experimenta un cambio de significado. Esto ocurre en el caso del
Supay y el demonio. Aqui, como consecuencia de la reinterpretacion del significado por obra
de los misioneros catélicos, como habria sido el caso del Supaya, éste asume el caracter de
demonio, similar al diablo de la religion catolica.

¢) Un cambio de funcién, que ocurre cuando un eiemento de un sistema es integrado
como elemento del otro sistema sin que ocurra un reinterpretacion consciente. Este es el
caso de San Isidro. En lalocalidad de Guallatire, por ejemplo, para uno de los informantes
el santo .es el santo de los escolares®, pues tiene un libro en su mano derecha. Un ejemplo
mas general es el de San Juan, Patrono de los Corderos.

d) Una substitucion de elementos, que sucede especialmente en lo que se refiere a la
organizacion del culto comunal. Aqui un elemento ha sido reemplazado a tal punto que al
mismo tiempo hay un proceso de distanciamiento y diferenciacion de su fuente (anatema-
tizar), mientras su funcion es adoptada por un elemento nuevo o especialmente confi-
gurado para ese propdsito, pero proveniente del sistema concurrente. La introduccién de
un sistema de Cofradias en un tiempo de conflicto entre ambos sistemas conduce a largo
plazo a una substitucion de la estructura del culto comunal aymara prehispanico. El sistema
de cargos vinculados con la organizacion cofradial reemplaza o resta importancia del sistema
de autoridad religiosa aymara prehispanica.

e) Una igualacién, que sucede cuando en un sistema surge un elemento, que equivale a
otro del sistema concurrente. Esto ocurre en la integracion de la Pachamama, el Mallku
y el Markaqullu en la Fiesta Patronal y otras festividades cat6licas. Asf actualmente en la
Fiesta Patronal hay elementos andinos que equivalen en importancia a los Santos Patrones
del pueblo.

f) Finalmente, también se puede identificar un proceso de asociacién, que ocurre cuando
se entablecen relaciones entre diferentes elementos sin suprimir los limites entre ellos, de
tal manera que éstos son reconocibles aiin para los seguidores del sistema respectivo. Aqui
no se compromete la identidad de los elementos. Entre los aymaras se han aplicado diver-
sos modelos. En el caso de la iglesia-templo (llamada también t’alla-iglesia), ,,el“ torre
(Mallku-torre) y de la cruz central (taypi) se proyecta un modelo sociolégico en el cual se
identifica a las diferentes partes como miembros de una familia: Mujer, hombre, hijo res-
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pectivamente. Un modelo ontolégico, por el contrario, se aplica en el caso de la Virgen y
la Pachamama. Ellas son de la misma naturaleza, son idénticos pero diferenciables. Por
tiltimo, también se puede reconocer un modelo espacial: Un buen ejemplo es San Santia-
go y su ubicacion al occidente de las localidades altiplénicas estudiadas. Otro ejemplo es,
segun se dice, que en su segunda venida, Jesucristo vendra por el oriente, desde donde
nace el sol.

La religion de los aymaras del siglo XX es diferente de aquella del siglo XV1 o
XVII. Ella es una totalidad armoniosa que resulta de una sistematizacion de dos tradicio-
nes religiosas y de la reelaboracion de simbolos y elementos dispuestos en una coherencia
funcional. El contacto entre la religion aymara y el sistema religioso catdlico no condujo a
una sintesis religiosa. Aqui no hay involucrado un proceso creativo por el cual surgen
nuevos elementos. Se trata de un sincretismo a nivel de sistema, donde los limites y el
conflicto original entre ambas religiones, luego de mas de cuatro siglos de competencia, ha
sido ya superado. No hay entre algunos aymaras un intento consciente de separarse o
diferenciarse del origen histérico de las actuales manifestaciones religiosas. Lo contrario
identificaria un proceso de falso sincretismo o ,,pseudo-synthese“ (ibid, p.74).

La costumbre ¢std mas relacionada a los simbolos y significados de la tradicion
religiosa aymara que catdlica. Sin embargo, son los elementos catolicos los que han recu-
bierto a los andinos. Detras de las expresiones catdlicas hay significados mas profundos
que obedecen a categorias y principios andinos. La relacion actual entre los componentes
histéricamente diferenciables es por esto arménica. Ambos sistemas funcionan comple-
mentandose y justifican su existencia sin que exista una valoracién mas positiva o negativa
de uno de ellos, ya sea en términos evaluativos, epistemolégicos, cronolégicos, genéticos
e inclusivos.

RELIGION, ETHOS E IDENTIDAD AYMARA.

El aymara tradicionalista es un hombre creyente (homo religiosus). La religion juega un
rol importante e indiscutible en la vida del individuo y la comunidad regida por principios
tradicionales. Todas las experiencias y situaciones importantes en la vida tienen un trasfondo
religioso, porque el modelo mitico de la cosmovision dota la realidad de una natura-
leza sagrada; asi también el espacio fisico que rodea al hombre. Este sentido generalizado
de lo sagrado se reconoce en las asociaciones y vinculos que establece. Para el aymara, por
ejemplo, hay un paralelismo, una relacion entre la vida social, la enfermedad, las divi-
nidades y los fenémenos de la naturaleza. Las practicas religiosas permean las labores
cotidianas. Los aymaras de Guallatire, por ejemplo, al levantarse y comenzar el dia obser-
van antes si el Mallku (el volcan) ain respira (fumarolas).

Se puede afirmar que la religion de los aymaras es natural. Las especies animales
y los rasgos del paisaje que conforman el habitat (volcanes, cerros, vertientes, etc.) estan
integrados a su concepcion sagrada del mundo. El aymara tradicional tiene conciencia de
la presencia de lo divino e inmanencia de lo sagrado, conciencia que se expresa en el
reconocimiento de un espacio, objetos, seres o entes sagrados que lo rodean en todo
momento. Al mismo tiempo, él cree que los seres sagrados estan consciente de él, cree que
su conducta no pasa desapercibida ante las divinidades. En el mundo sobrenatural aymara
la Pachamama y demas divinidades ayudan y/o castigan al hombre segun su conducta.
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Esto explica los ritos y celebraciones periddicas y esporadicas en busca del beneficio y la
intercesion por la comunidad.

Lareligion aymara es instrumental, ya que a través del rito el aymara busca ejercer
un control sobre el medio y los acontecimientos, evitando el azar, la casualidad y la des-
gracia. Los ritos persiguen el beneficio para la comunidad. Desde una perspectiva tecnologi-
ca, los rituales asociados al ciclo econdmico son un componente fundamental del devenir de
la comunidad. El mundo sobrenatural es fundamental para la satisfaccion de las necesidades.
Por esto, las estrategias de subsistencia gozan de un caracter también simbélico. La tecno-
logia simbolica -orientada por principios religiosos y conocimientos adquiridos en la interac-
cion con el medio- es la base del acto ritual.

La religion aymara es el resultado de un proceso de sistematizacion de elementos
cristianos integrados a una experiencia religiosa andina tradicional (sincretismo). Los ritos
y festividades obedecen a factores sociales, historicos y el ciclo econdmico. Los elementos
cristianos han sido reformulados e integrados, otorgandoseles un rol més coincidente con
una vision andina que occidental.

En la cosmovision y ritos se pueden identificar las categorias mentales del aymara
tradicional, los elementos se organizan y acttian siguiendo principios basicos. El rito actualiza
el ethos. El dualismo, la complementaridad y la reciprocidad son expresados alli simbo-
licamente.

La dualidad es un principio organizador del cosmo y de las relaciones que lleva a
un ordenamiento conceptual de la experiencia. Segun esto, hay maneras de proceder mas
validas y efectivas. La concepcion de una realidad formada por sectores y espiritus di-
versos y diferentes (dualismo) se disuelve con la complementariedad. Ella integra las par-
tes complementandolas y permite asi la fecundidad. En todo rito estd implicita esta con-
cepcion. El éxito de la siembra, que manifiesta en una abundante cosecha de la papa, se
asegura con la participacion de la Pachamama, Mamajatha y Mallku-cruces. La fecundi-
dad de la chacra es resultado de la complementacion entre el hombre, responsable del
Pachallampe (siembra) y la Celebracion de la Cruz (cosecha), y las divinidades de los tres
niveles que conforman la cosmovisién aymara..

El dualismo y la complementariedad son categorias observables en toda conducta
social tradicional, y contribuyen a asegurar la permanencia de la comunidad. La
complementariedad y reciprocidad son principios que ordenan [a accion social: Modelan
la conducta entre los aymaras y a su vez la relacion del hombre con las divinidades.

En sintesis, se puede concluir que el aymara es religioso por su experiencia de lo
sobrenatural, por la confrontacion con el medio natural y la sociedad. Estas son tres fuentes
de lareligiosidad aymara y constituyen el nicleo de la practica tradicional, que se funda en
una ideologia particular con un ethos propio.

El ethos andino, compuestos por categorias, criterios y valores tradicionales,
constituye para algunos aymara todavia un modelo coherente y funcional, especialmente
para aquellos mas apegados a la costumbre. La costumbre expresa el ser aymara. Los
individuos mayores se identifican con ellas y se sienten auténticamente aymaras
especialmente cuando celebran al Mallku, la Pachamama, o cuando hacen una wilancha,
La costumbre es una fuente de simbolos, principios y categorias que sustentan la identi-
dad aymara tradicional. Para otros aymaras, sin embargo, los convertidos a las Iglesias
evangélico-pentecostales, las celebraciones tradicionales son idolatria. Ellos no se identifican
con estas.
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Las practicas religiosas tradicionales, en sus diversas expresiones, recrean al ethos
aymara. La costumbre conduce a una experiencia particular, reproduce una orientacion y
actitud basica recreando al mismo tiempo determinados modos de accién. Los contenidos
y significados asociados a la Pachamama, por ejemplo, simbolo central de la religiosidad
aymara tradicional, interpela al individuo generando y configurando la conducta ritual.

Las divinidades y cosmovision aymara son importante puesto que a través de
ellas los miembros de la comunidad extensiva y sistematicamente formulan y recrean rela-
ciones, paralelos e imagenes -gracias a los procesos de simbolizacién y analogia- que
integran de una manera coherente los diversos aspectos o ambitos socioculturales del sistema
tradicional. La importancia de esta figura simbolo en la religiosidad y en el ethos de Ia
comunidad aymara tradicional es indiscutible.

La comunidad tradicional, aquella cuyo sustento ideoldgico y sus instituciones
mantienen alin rasgos particulares andinos, funciona en base a la practica de la reciprocidad
y complementariedad de sus miembros. La religion tradicional no sélo privilegia estas
‘conductas, también las recrea y las justifica. La crisis surge cuando los individuos ya no se
dejan llevar en la praxis social por la tradicion y la costumbre, cuando instituciones socia-
lizantes (como la escuela, la conscripcion militar y los medios de comunicacion), u otras
(como las organizaciones comunales urbanas, y las iglesias evangélicas -sociologicamente
sectarias y rupturistas-) introducen formas ajenas y contrarias al estilo de convivencia
social andino tradicional.
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