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fiestas populares religiosas

SIRLEY RIOS ACUNA!

LOS ELEMENTOS ANDINOS Y CATOLICOS EN
EL CONTEXTO DE LAS FIESTAS RELIGIOSAS
POPULARES

Resumen

Se aborda a partir de las ideas planteadas por Josef Estermann sobre la re-
lacion inter-transcultural entre las religiones, catolica e indigena, manifestada en
las festividades, los rituales, la oralidad y en general en la mentalidad individual
y grupal. Los elementos catolicos fueron redefinidos por los indigenas quienes
los incorporaron a sus practicas religiosas ancestrales y al mismo tiempo los
elementos andinos se cristianizaron. En esta oportunidad nos vamos a centrar en
dos festividades populares de los Andes peruanos, resaltando estos elementos,
vinculados al ciclo agricola, ganadero y humano.

La fiesta de las cruces es una de las mas populares puesto que la forma de
esta imagen cristiana no fue extrafia a los indigenas, quienes lo relacionaron
con la constelacion de la cruz del sur, que era venerada desde tiempos remotos
y estaba relacionada a la época de la cosecha. Otra de las fiestas populares de
caracter devocional y patronal es la del patron Santiago, que se manifiesta bajo
dos formas de festejo: en honor a la imagen del apostol Santiago como patrono
de algtin poblado o advocacion catolica no patronal y en honor a los ganados y
los pastores. Se presenta de manera detallada la segunda forma de celebracion.
Lo que confirma que Santiago asumio la funcion del Tayta Wamani, Tayta Orgo
0 Apu, senor de los cerros, respecto a la proteccion e incremento de los ganados
e incluso el apdstol fue asociado con I/lapa, vinculado al rayo, el relampago
y el trueno. Esta condicion convierte a //lapa asi mismo en dios del agua y la
lluvia, bajo la forma de una serpiente, y por tanto Santiago asume también estas
asociaciones.
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El actual sistema religioso popular en los Andes es resultado de
una conjuncion de practicas culturales provenientes desde la vision
indigenay occidental, donde prevalecen, seglin el contexto, los rituales
propiamente andinos o lo cristiano catdlico.

Losaspectosrituales catdlicos han sido redefinidos porlos indigenas
quienes los han incorporado a sus practicas religiosas ancestrales y al
mismo tiempo los elementos andinos se han cristianizado. Segtin Josef
Estermann no se ha producido sélo una asimilacién de una parte sino
que se ha dado una relacion inter-transcultural entre ambas religiones
catdlica e indigena y por lo tanto no se hablaria de un “sincretismo
andino” de resultado por contacto, sino de relacion y dialogo, a pesar
de la férrea persecucion y extirpacion de las idolatrias locales. Esto
se debe a la propia logica andina donde rige el principio holista de la
inclusion y no de exclusion como seria en el pensamiento occidental
que trata de separar los opuestos y no de complementarlos. Es por
ello que todas las practicas del hombre andino estan guiadas por los
principios de inclusividad, complementariedad y relacionalidad, los
cuales se expresan mas claramente en la religion popular actual. De
ahi la presencia de tres niveles del espacio andino que se relacionan:
arriba, abajo y centro. El centro es el encuentro o tinkuy o chakana/
puente. Por eso dentro del aspecto religioso, el saber andino considera
lo sagrado y lo profano, el mundo religioso y el mundo secular en
constante interrelacion y en conjuncion, no dicotomicos o separados.
Enesaldgicaderelacionalidad “...se incluyen ‘verdades’aparentemente
inconsistentes y ‘realidades’ supuestamente incompatibles.”

Josef Estermann afirma que los principios de inclusividad, com-
plementariedad y relacionalidad estan enraizados en la cosmovision
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andina, por tanto en la religion.

El proceso intercultural e interreligioso entre el catolicismo y
la religion andina queda claramente evidenciado desde las primeras
manifestaciones del arte religioso barroco en los Andes. También en
las festividades, los rituales, la oralidad y en general en la mentalidad
individual y grupal.

En esta oportunidad nos vamos a centrar en dos festividades po-
pulares de los Andes peruanos, resaltando la presencia de elementos
andinos y catélicos en su configuracion, vinculados al ciclo agricola,
ganadero y humano. El calendario ritual en honor a santos, virgenes,
Cristos y cruces es un pretexto para la continuidad del calendario
ancestral asociado a los solsticios y equinoccios, a la época seca y
htimeda, a la vida y la muerte, a la noche y el dia.

Para confirmar nuestra observacion sobre el pensamiento andino
y sus implicancias en las practicas culturales en torno a su relacion con
la naturaleza, citamos lo dicho por el antropdlogo Juan José Garcia
Miranda: “En las sociedades con culturas cosmovisionales, como la




andina, el cosmos en su conjunto estd concebido como un ente con
vida y es mds con dimension humana. En consecuencia, todos los
componentes del cosmos tienen viday, por ende, tienen una estructura
orgdnica y percibeny sienten la influencia de los agentes externos que
actiian en el desenvolvimiento del ser. Si el mundo es concebido como un
ente que tiene vida, entonces como todo ser vivo estd sujeto a procesos
reproductivos que se sintetizan en las capacidades de nacimiento y
muerte, surgimiento y extincion que definen ciclos de existencia cuyos
pasos de una fase a otra o de una condicion a otra genera situaciones
de esperay angustia en el hombrey en las colectividades organizadas
al culminar una fase e iniciar otra.””

La mayor parte de los actos propiciatorios en el contexto de las
festividades religiosas populares corresponden a la reproduccion o

fertilidad vegetal, animal y humana, asi como a fines de proteccion y
buenos augurios para el futuro.

La Fiesta de las Cruces

La cruz como primer simbolo del catolicismo fue impuesta du-
rante y después de la conquista espafiola en América. Se coloco sobre
la guaca destruida por los evangelizadores o las apachetas de los
caminos y se dieron explicaciones legendarias acerca de su presencia
en nuestro continente. Pero la forma de esta imagen cristiana no fue
extrafia a los indigenas, quienes lo relacionaron con la constelacion
de la cruz del sur, que era venerada desde tiempos remotos. Precisa-
mente, los catequizadores se aprovecharon de ello e implantaron la
festividad de las cruces en mayo, mes en el que dicha constelacion
alcanza su cenit, por tanto, es época de cosecha. De ahi, que la cruz
esta estrechamente vinculada con el ciclo agricola y esto lo vemos
expresado en las creencias y costumbres tradicionales. Asi, la cruz se
popularizé y difundié en los Andes, siendo objeto de ceremonias de
origen ancestral y catolica.
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En la actualidad encontramos cruces de diferente tipo en todo el
territorio peruano como las de calvario, llamadas asi en Huamanga, o
para el interior de las viviendas; de techo o zafa-casa; de camino, de
viajeros o pasionaria; de cerros o Apus; de barrios o de devotos; de
chacras, siembras y cosechas; de la entrada y salida de los pueblos; de
cementerios; de atrios de iglesias; de propiciacion; de conmemoracion;
de curandero; de cocha mama (madre agua o mar), entre otras.

Lafigura de la cruz también esta presente entre los pastores durante
elritual de la marcacion del ganado. Al momento de preparar la “mesa”
de ofrenda se elabora una cruz con el ichu de las alturas.

El tres de mayo se considera comtinmente el dia central de la fes-
tividad, aunque también son celebradas en carnavales, semana santa,
limpiaacequia, en los meses de enero, febrero, abril, junio, julio, agosto
y setiembre de acuerdo a las costumbres de cada localidad.

La cruz esta arraigada en el acervo cultural de los pueblos y por
€so0 es comun su intervencion en las festividades mayores y menores.
Ademas, se distingue la fiesta de las cruces grandes y pequefias. La
primera tiene un caracter publico, mientras que la otra es mas privada
y hasta familiar.

Entre las cruces grandes encontramos por ejemplo la cruz de los
cerros o de camino, hecha de madera de la zona, generalmente pintada
de verde o rojo y decorada con los simbolos de la pasion. Estas cruces
llevan un nombre segtn el lugar donde se ubican. Asi tenemos a las
de Potochi, Santa Cruz, Espiritu Santo, Pata y la Soltera en Huanca-
velica; de San Cristobal en Pucara (Junin); de Motupe o Chalpon en
Lambayeque; de San Cristébal en Lima, entre otras.

En la comunidad de Huaros (Canta) y en general en el mundo
andino las montafias o cerros tutelares forman parte de la vida co-
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tidiana de los poblados donde se ubican, por tanto sus protectores y
guardianes. Se conciben como morada de los dioses y los mallquis
o0 ancestros, por lo que son reverenciados. En los cerros tutelares de
Huaros existe una cruz que también se venera durante la limpia acequia
o fiesta del agua.*

La estructura basica de la fiesta de las cruces, comunmente en
mayo, es similar en todos los pueblos. A esto se afiaden algunas parti-
cularidades locales. Las hermandades o cofradias de la cruz se encar-
gan de organizar la festividad en coordinacion con los mayordomos o
carguyoq que fueron elegidos el aflo anterior.

Las cruces ubicadas en sus capillas, en el camino y en el cerro
tutelar son sacadas de su sitio establecido para ser trasladadas en
hombros, al compas de los musicos y estruendo de cohetes (elementos
pirotécnicos). Esto se hace dias
antes de la celebracion central, el
tres de mayo, paraserretocadas por
algln artista pueblerino®. Luego,
proceden a cambiarles de manto
0 son “vestidas” en ceremonia
especial por un grupo de devotos
seleccionados y son adornadas
con esmero, colocandoles plantas
y flores diversas, especialmente
silvestres,y “hualljas” (especiede
collares confeccionados con panes,
roscas, frutas o verduras).

En algunos lugares son “ve-
ladas”, al igual que las cruces pe-
quefias. El dia 2 de mayo se realiza
la vispera y durante la noche se
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lleva a cabo el “cruz velay” en la capilla o en la iglesia matriz, entre
rezos, ruegos y velas encendidas. A este ritual en el Cusco llaman
“cruz velacuy”.

En la mafiana del dia 3 se lleva a cabo la misa solemne y la bendi-
cion de todas las cruces que los fieles acostumbran tener en sus casas.
Enseguida, la cruz o cruces salen en procesion por la plaza principal
y por las calles del poblado, al compas de la banda de musicos y co-
hetones (elementos pirotécnicos). En Chupaca (Junin) las cruces son
acompaiadas por Negros, danzantes que se encargan de transportarlas
durante el recorrido, y por grupos de danzantes de Shapish, que repre-
sentan al poblador de la Amazonia.® Asimismo, en todo el Valle del
Mantaro decenas de parejas de chonguinos, personajes que satirizan
los bailes de los chapetones europeos, bailan en honor de la santisima
cruz de mayo. En cambio, en la region de Ayacucho destacan para
esta fecha los danzantes de Tijeras y en el distrito de Luricocha de la
provincia de Huanta de la misma region se hacen presentes grupos de
Chunchos, personajes vestidos de musicos de laAmazonia ayacuchana,
que acompaiian a la Cruz del Sefor de Pachapunya.’

Después de la procesion se realiza seguin la region algunos eventos
complementarios de la festividad como en Huancavelica la corrida de
toros y en Pucara (Junin) el dia cuatro de mayo por la noche se realiza
el “toro velay” que se inicia con el ritual de adivinacion por medio de
la hoja de coca, al ritmo de las wagras (corneta de cuerno de res), en
donde se vera la suerte que tendra el toro sacrificado, muerte lenta o
rapida. Estos animales son donados por los devotos. Lo que sigue el
dia cinco de la fiesta de la Cruz de San Cristobal en Pucara es el sa-
crificio de los bueyes en la casa del mayordomo, el descuartizamiento
y la distribucion simbolica de las partes del animal que se describe de
la siguiente manera: “La verga es el ldatigo con que baila por el resto
de la fiesta el mayordomo, la piel de las criadillas es su chullo. La
cola es el latigo de la esposa del mayordomo, y el pellejo que cubre
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los intestinos, su lliclla. Con el bazo se azotan las espaldas para pro-
tegerse de las enfermedades del pulmén. Las tripas son colocadas en
una canasta. El resto de la res es rapidamente trozado para que los
cocineros (solo varones) preparen, en unas enormes pailas, un gran
caldo comunal.”® Todos los actos celebrados son en agradecimiento
“...ala cruzy al cerro por su tutela, y a la pachamama por el cariiio
recibido por medio de sus frutos.”

Una vez que se han nombrado a los nuevos mayordomos de la
fiesta del proximo afio se procede al retorno de las cruces a sus lugares
de siempre.

Segtin Sergio Quijada, los pobladores de Huancavelica creen que
esta cruz “... representa el santo custodio de las buenas cosechas, la
que calma las iras de los agentes de la naturaleza, la que defiende la
salud y en la que el arriero deposita su confianza para que durante
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el viaje no tenga percance ni sea dura la fatiga, para que no le parta
el rayo o no sea obstaculizado por los malos espiritus.”*

Las cruces pequeiias son las de devocion doméstica, pertenecientes
a cada familia, ya no de la comunidad como en el caso anterior. De
ellas las mas conocidas dentro del arte popular son las de calvario y
las de techo, elaboradas en distintos materiales. Ademas, pertenecen
a esta categoria las cruces de individuos, en este caso de caminantes o
viajeros ayacuchanos, que aparecen dentro del grupo de “santolines”,
pequefias esculturas de piedra de Huamanga (nifio rumi), las cuales
son codiciadas por los brujos de la zona y de otros pueblos.

Las cruces calvario de Ayacucho, también llamadas de la Pasion,!
y que reproducen en pequefio formato a las cruces de camino, son
colocadas al interior de las viviendas como signo de proteccion contra
los malos espiritus y “dafios” (brujerias). Estas cruces presentan los
simbolos de la pasion de Cristo y una peana de dos a mas escalones
sobre la cual puede estar, a veces no, representada una escena campe-
sina referida a la misma tematica de los cajones Sanmarcos (castigo
de un abigeo rodeado de campesinos, animales y un santo).

Cuando la cruz de la Pasién lleva sobre la cabeza de Cristo, la
figura de una tiara con dos llaves o sélo con las llaves se le llama
cruz de San Pedro; es de Trinidad si tiene la efigie del Padre Eterno;
en otras se observa la farola o paloma (urpi) con y sin tridngulo a la
que se denomina Santa Cruz, Espiritu Santo o Espiritu. En cambio
hay otras que presentan en la peana la representacion de San Antonio
acompaifiado de unarriero y una pastorarodeados de acémilas y ganado
vacuno que reciben el nombre del santo. También algunos devotos
solicitan la cruz de Santiago rodeado de pastores y ganado y para
ciertas siembras piden la representacion del cuculi (ave). Cada una
de estas cruces son festejadas en fechas distintas.
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Otros objetos de uso magico religioso son las cruces de techo
conocidas en Junin como “zafa-casas” y en Pachangara (Lima) como
“cruz Masha”. Se colocan con fines de proteccion y prosperidad, muy
adornadas con cintas y flores multicolores, sobre la cumbrera de las
nuevas viviendas, después de finalizado su techado. Esta colocacion
lo realizan los padrinos que han sido elegidos con anticipacion por los
duefios de casa, al son de la musica o harawis (cantos), que termina
en baile y banquete general. De algiin modo esta ceremonia se vincula
con la realizada para las vigas pintadas de Sarhua que también son
obsequiadas por los compadres.

Después del techado, los padrinos dan la bendicion y otorgan un
nombre a la casa. En Junin, desde el techo de la nueva casa arrojan a
los presentes y a su comitiva caramelos, galletas y monedas. Preci-
samente, son los padrinos quienes mandan a confeccionar las cruces
pero en algunos lugares del Cusco son los ahijados los encargados de
llevarlos como regalo.

La cantidad de estas cruces depende del nimero de padrinos y
refleja el prestigio del duefio de casa dentro de su comunidad. Es asi
como para cada pueblo existen otras variadas costumbres vinculadas
al momento de la colocacion de estos objetos religiosos, que en esta
oportunidad s6lo hemos mencionado aspectos comunes a todos.

Esta diferenciacion se da asi mismo en el empleo de materiales
y técnicas. Podemos encontrarlos mayormente de fierro forjado, de
hojalata recortada, soldada y con o sin policromia de esmaltes en la
caraprincipal; en menor proporcion de acero, madera, ceramica e ichu.
Ademas, pueden estar solitarias y otras veces acompafiadas de peque-
fias botellas o cantaros conteniendo agua de lluvia, agua bendita, vino,
aguardiente, chicha de jora, otros licores y monedas de plata antigua;
muiflecos colgados, lanas tefiidas de rojo, verde , amarillo, cintas o
trencillas, wallas, mazorcas de maiz con hojas trenzadas, escobitas de
ichu o espigas de trigo; incluso se encuentran flanqueadas por toritos
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de Pucara, por iglesias y conopas recipientes de Quinua, por leones
también de ceramica representados de pie y recostados, entre tantos
elementos propiciatorios.

La fiesta del Patron Santiago o del Taita Shanti

Desde mediados del siglo X VII los gestos y actos rituales andinos
ya no se presentan puros. Precisamente, el calendario agropecuario y
littrgico en los Andes esta en estrecha relacion con el ciclo santoral
catdlico bajo las advocaciones de virgenes, santos, Cristos y cruces.
Se veneran estas imagenes religiosas segun las cualidades y funcio-
nes que asumen respecto al periodo de abril a agosto, tiempo seco,
de cosecha y buena salud; de setiembre a marzo, tiempo lluvioso, de
siembra, enfermedad y muerte; y un periodo de separacion o transicion
entre ambos periodos.'?

Las fiestas de caracter devocional y patronal estan extendidas a lo
largo del territorio peruano. Se asocian a sistemas simbolicos-rituales.
De acuerdo al antropdlogo Juan José Garcia Miranda: “El ciclo de las
devociones del santoral son productos de las sustituciones, adopciones,
recreaciones y representaciones a las creencias traidas por occidente
moderno. Adicién, que sin embargo, no se ha efectuado a imagen de
su matriz europea sino de acuerdo a la cosmovision de cada pueblo,
en los que la figura de las Santas y los santos se humanizan y, en
algunos casos, se panteisan y adquieren atributos ajenos a su vision
oficial "

Entre las mas populares se encuentra la fiesta al patron Santiago,
celebrada en varios pueblos y en cada uno, o bien la figura del Pa-
tron es central, o es nula su presencia, quedando solo en el nombre
de la festividad religiosa. Asi, se manifiestan dos formas de festejo:
en honor a la imagen del apdstol Santiago como patrono de algin
poblado o advocacion catolica no patronal y en honor a los ganados
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y los pastores.

El dia principal de comun celebracion en los pueblos del Peru es el
25 de julio. Cabe sefalar que la fiesta patronal mas pomposa se lleva
a cabo en Chongos Bajo de la provincia de Chupaca (Junin). Entre el
16 al 31 de julio se realiza en el distrito de Cabana de la provincia de
Pallasca (Ancash) la festividad patronal. Del 15 al 25 de julio lo cele-
bran en Santiago de Chuco en La Libertad. Entre el 18 al 25 se realiza
en el distrito de Santiago de Surco en Lima. En varias localidades de
Apurimac (Tamburco y San Pedro de Cachora en Abancay, Antabamba
y Cotaruse en Aymaraes, Chuquibambilla en Grau) se festeja el dia 25,
asi como en el distrito de Pampamarca de la provincia de La Union de
Arequipa y en Moyabamba de la region de San Martin. En Taquile,
Pomata y Santiago de Pupuja de Puno la fiesta se da entre los dias del
24 al 26 de julio.

Como fiesta de los ganados y los pastores el Santiago o Taita Shanti
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se da en todo el valle del Mantaro desde el 24 de julio y todo el mes
de agosto. Debemos aclarar que esta celebracion a pesar de llamarse
Santiago no se centra en esta imagen sino que mas bien bajo la advo-
cacion del apostol los indigenas continuaron, después de la llegada de
los espaioles, festejando a sus ganados nativos (y posteriormente a los
que se incorporaron) y a los pastores. Esta evidencia confirma que el
apostol Santiago asumio6 la funcion del Tayta Wamani, Tayta Orgo o
Apu, sefor de los cerros, respecto a la proteccion e incremento de los
ganados. Por eso es que los lugares mas cercanos a las grandes pobla-
ciones como Huancayo, segiin Sergio QuijadaJara'4, ...veneran a este
Apdstol encendiéndole ceras en lavisperade lafiestay conservando la
imagen en bulto, en muchos casos con su tipico caballo blanco, con su
sombrerito de vicuiia y poncho...”". Como ocurre con la mayoria de
festividades, en la vispera del dia central se realiza la “velacion”. De
ahi, que en Huamali (Jauja), luego de la misa al apdstol, los devotos
se trasladan al campo con sus animales para dar inicio a la marcacion
o sefialacuy, siguiendo los ritos y costumbres ancestrales.

En cambio, en las poblaciones mayoritariamente campesinas de
extraccionindigenadelaregion de Huancavelicacomoenlos .. .anexos
y caserios del distrito de Salcabamba, Sachacoto, Santa Maria, del
distrito de Surcubamba, asi como en Pampas, Huachocolpa, Rundo,
Izcuchaca, Larmenta, Conaica, Pilchaca, etc., no toman en cuenta
al Apostol Santiago, porque lo que mads les interesa es preocuparse
de la “PAGAPA” u ofrenda que le deben rendir al cerro mayor o a la
tierra porque aun obran con criterio panteista pensando que dentro
del cerro o en el fondo de la tierra esta el “TAYTA WAMANI” o “TA-
YTA ORQO”, o serior de los cerros, que no es sino un hombre alto,
de dientes de oro, fornido y que usa botas y que reside en un suntuoso
palacio, cuyos designios a favor o en contra depende de la forma como
los moradores de dicha comunidad se comportan con é1.”'° Lo cual
supone que en realidad la fiesta de Santiago seria la fiesta del Tayta
Wamani," a través de la celebracion a los ganados y pastores. Es decir,
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serinde culto a deidades andinas bajo el ropaje catolico. Anteriormente,
esta fiesta indigena se denominaba Tinyanacuy o Tinyacuy.'s

A diferencia de la herranza espafiola, la marcacion o sefial de los
ganados se realiza desde épocas prehispanicas con el corte de la orejas
y colocado de aretes de lanas o cintas coloridas. La musica caracteris-
tica de esta celebracion surge de cornetas antiguas, hechas de mamag,
yungor o longor, carrizo o chonta blanca, maguey o agave, que son
tocadas por varones y las tinyas, tambores pequeilos, que son tocadas
por mujeres, que a la vez son las cantoras. Con la incorporacion del
ganado vacuno se elaboran de sus cuernos las cornetas wagras en
forma de espiral y recto.

La estructura basica de esta fiesta religiosa de origen prehispani-
co presenta etapas. En la vispera se prepara la mesa para realizar el
“velorio” de los elementos que se emplearan en la sefial, destacando
una variedad de flores silvestres, que son simbolicas en el contexto del
ritual y representan a los tipos de ganado. La flor /ima-lima es la vaca,
la wila-wila el carnero, el kuchip chupan el cerdo y el waylla ichu
evoca lareproduccion de los animales.' También se colocan la imagen
del apdstol y animalitos de yeso o piedra, pequefios mates conteniendo
tierra blanca, trozos de plata y oro, dulce mezclado con aguardiente,
ichu, huallja (especie de collar de la abundancia), pasas, mani, man-
zana, nisperos y lanas o cintas para los aretes.”’ A la media noche o
chaupi tuta, la persona designada por el duefio de casa donde se hace
el “velorio” lleva un poco de esta ofrenda a Tayta Wamani diciendo en
quechua: “...dios del cerro, abre tu corazon, recibe esta mi pequeria
ofrenda, y trata de conservar buenos y sanos a todos mis animales.”'
El dia central, por la madrugada, se realiza el “pacha wala” o “luci
luci” que consiste en encender manojos de ichu y pasarlo por entre los
animales ubicados en el corral, con la finalidad de ahuyentar la mala
suerte y anunciarles que es su dia. Hacia el medio dia se lleva a cabo
el “quintoy coca” o “quintoy acllay” que es la distribucion de hojas de
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cocaentre los asistentes, las cuales representan animales; luego se hace
la contabilidad de estos animales simbdlicos. Después se da inicio a
la marcacion o sefialacuy. Primero se colocan los aretes a las hembras
y luego a los machos se les cuelgan las hualljas. Las mas ancianas
esparcen entre los animales y la concurrencia harina de maiz, acto de-
nominado “chiku-chiku”, con el fin de que los animales vivan sanos y
se reproduzcan. Al siguiente dia, se reunen las cintas o lanas sobrantes,
trozos pequeiios de orejas y algunos elementos rituales para realizar la
senial pampay, que es enterrar en una esquina del corral esta ofrenda
junto a la illa en forma de animal o amuleto protector. Incluso, en al-
gunas zonas celebran el “matrimonio simboélico” entre los animales
tiernos y las personas solteras.

A todo esto debemos sefialar que la imagen del apéstol Santiago,
muy representado en el arte religioso de occidente, se difundio en los
Andes porque los indigenas lo asociaron con //lapa, conocido tam-
bién como Chugquilla, Catuilla, Libiac, Uchu Libiac que “...engloba
al rayo, al relampago, al trueno y al resplandor, entidades todas que
se reconocen como hermanos solo cambiando de nombre segun las
regiones y en calidad de hijo aparece Uchii Libiac, que es conocido
como centella; estas mismas entidades se dividen en mayores o curac
y menores o sullca.”?

Los evangelizadores pretendieron identificar a estos fendmenos
meteorologicos (rayo, relampago y trueno) con la Santisima Trinidad,
peronoresultd, y mas bien, los indigenas lo asociaron al apostol Santia-
go. Elinvestigador Manuel Marzal incluye a //lapa dentro del panteon
andino entre los dioses del cielo que se ubican en el mundo de arriba
0 hanaq pacha y el cual seguia en orden de importancia y de mayor
veneracion después de Wiracocha 'y el Inti. Siguiendo la opinion del
cronista Cobo, Marzal indica que ///apa tenia tres denominaciones y
se encontraba representado, al igual que el sol, por tres figuras hechas
de manta.?® Asi, formaria parte de una trinidad que es como lo veian
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los cronistas cristianos desde su esquema catolico.

Con la llegada de los espaifioles el espacio andino se reconfiguro y
lanueva formaiconografica que illapa asume en lamentalidad indigena
subsiste también en los rituales y en la tradicion oral que sefiala que el
apostol Santiago causa tormentas eléctricas al galopar con su caballo
por el cielo. Los rayos, truenos y relampagos, llamados “refucilos”,
son causados por éste. Los rayos son considerados fuego.?*

Como se sabe, los santos en general se afianzaron en los pueblos
andinos y en el imaginario de sus pobladores, a tal punto de que no
falta un santo patrén del pueblo fundador y protector al cual se le rinde
festividades y ofrendas diversas. Este culto a las imagenes fue en un
principio rechazado por los evangelizadores pero conforme paso el
tiempo y se dieron nuevas circunstancias especialmente en la etapa
en que domina el barroco andino, el culto a las imagenes cristianas
(los nuevos “idolos”) se difundieron en todo el espacio andino como
un recurso pedagogico de transmision de la fe catélica y, como ya se
menciono, por el principio de inclusion vigente. Ademas, para los indi-
genas el culto a las imagenes no les era desconocidas y por el contrario
estaba de acuerdo con su l6gica cultural por cuanto se consideran a los
santos o imagenes como intermediarios sagrados entre la entidad Dios
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o ser sobrenatural (///apa por ejemplo) y los seres humanos, quienes
alivian las necesidades mas inmediatas y concretas porque escuchan
las peticiones. Hasta se puede decir que la identificacion de /llapa
con un santo se debe a que los propios evangelizadores manifestaban
que tanto Jesucristo y la virgen Maria, como los santos, estaban en el
“cielo vivos y gloriosos”, lo cual es de suponer que recordaran que
Illapa se ubica como deidad del cielo. Incluso, Manuel Marzal refiere
que los indigenas llegaron a consignar a las imagenes de los santos
verdaderas manifestaciones de lo sagrado o hierofanias. De ahi que
cuando se implanta la forma de organizacion de las cofradias éstas se
dediquen en principio a la veneracion de un santo especifico.

Los santos patronos de animales aparecen persistentemente aso-
ciados a los vientos y a las lluvias. De ahi, que el apostol Santiago se
considera entre los aymaras y quechuas actuales como dios de las 1lu-
vias. Personaje vinculado a los ritos de propiciacion de la fertilidad, es
decir, en la mentalidad campesina se le atribuye funciones especificas
de provocar las lluvias, asi como San Juan provoca el frio, San Pedro
y San Isidro el viento, San Isidro la lluvia para los cultivos.

No es extrafio que esta asociacion de //lapa con el rayo, el re-
lampago y el trueno lo convierta en dios del agua y la lluvia, y en tal
sentido asumia la forma de una serpiente. Asi, se dice que la imagen
del rayo es la de una serpiente con una sola cabeza, en cambio la que
lleva dos cabezas hace referencia al arco iris que es otra de las ma-
nifestaciones de //lapa. Debemos sefalar que ///apa asumia varias
formas en el imaginario indigena segtin las zonas donde se le veneraba,
que fue en todo el espacio andino, y asi entre los incas aparecia como
un guerrero ubicado en el cielo portando una honda y una maza. Al
parecer, la imagen de ///apa personificada en la serpiente desaparece
después de la Conquista y el guerrero inca se convierte en Santiago.
Es por ese motivo que hoy en dia no se reconoce explicitamente a
illapa como serpiente y mas bien se le asocia con otra deidad mayor
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entre los aymaras llamado Tunupa o Choquela, quien también posee
los mismos atributos. Al final prevalecio la figura de ///apa que asumio
todos los poderes de Tunupa hasta casi hacerlo desaparecer por com-
pleto. Debido a su poder, tenia la facultad de beneficiar o perjudicar
las cosechas o a los animales.

El poder engendrador de ///apa se manifiesta con el nacimiento
de los mellizos y en las personas con deformaciones fisicas como el
ekeko. Quienes son tocados por [llapa y sobreviven, se convierten
en hechiceros porque adquieren la facultad de poder comunicarse
con los seres del uku pacha. Alrededor de lllapa existen una serie de
creencias y rituales que perviven en la mentalidad de los campesinos
aunque las nuevas generaciones no reconozcan a esta deidad andina
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como tal pues como dijimos se popularizé y difundio en la figura del
Taita Santiago.

Se considera a //lapa tan poderoso como el mismo dios cristiano
que ni éste puede echarlo del cielo.

Si se revisan los estudios de mitologia andina nos daremos cuenta
que el ciclo mitico de ///apa es bastante complejo y no hay forma de
ubicarlo o clasificarlo en un determinado espacio. Asi, dentro de la
clasificacion de los espacios andinos quechuas como aymaras, //lapa
aparece tanto en el uku pacha como en el hanan pacha. Se convierte
en un ser que transita los diferentes mundos y se interrelaciona con los
seres que habitan en cada uno de esos espacios. Por eso nos resultd
interesante la figura de i/lapa en relacion al planteamiento de Joseh
Estermann: la religion como chakana. Diriamos Il/lapa como chakana,
puente entre mundos diferentes no irreconciliables. Pero dentro de los
esquemas clasificatorios del panteén andino realizado por los cronistas
como Cobo y Acosta y estudiosos contemporaneos como Marzal con-
sideran a /llapa sélo en el mundo de arriba a pesar de ver en //lapa la
personificacion del demonio, lo diabdlico e idolatrico.

La mentalidad andina se caracteriza por su inclusividad, com-
plementariedad y relacionalidad. De ahi que incluyen en la forma
de /llapa los poderes de Tunupa o Illapa es incluido en la imagen de
Santiago. La complementariedad se da en que al mismo tiempo que
es un ser positivo es negativo y eso se demuestra en su capacidad de
destruir sembrios o favorecer la produccion. En ese sentido aparece
como “diablo” y Santo.

Entre los aymaras se mantiene casi imperceptible a //lapa andino
relacionado a los fenomenos meteorolégicos como el rayo, relampago
y trueno, al mismo tiempo que a los vientos fuertes y lluvias. Algunas
de estas atribuciones también lo tienen otras deidades andinas como
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el Amaru, dador del agua, al cual no se le ha dedicado mucho estudio,
sino solo un articulo acertado realizado por el historiador Pablo Ma-
cera, a raiz de un hallazgo extraordinario de un conjunto cerdmico de
amarus-tejas y que da nuevas luces sobre la religiosidad popular.

La presencia de peces dentro de los relatos orales sobre //lapa nos
recuerda la asociacion de éste con el dios Tunupa, quien aparece junto
a dos mujeres peces o sirenas. Por extension /llapa tiene la facultad
de generar el aumento de los peces.

A manera de conclusiones

Josef Estermann plantea en su texto “Religion como chakana. El
inclusivismo religioso en los Andes” “...comprender el “sincretismo
andino” desde la logica misma de la cosmovision andina como un
fenomeno enraizado en los principios de la inclusividad, complemen-
tariedad y relacionalidad.”® Para desarrollar su hipdtesis de trabajo
de que “El pensamiento indigena de los Andes posee caracteristicas
(...) que permiten incluir de manera relativamente fdacil elementos
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culturales y religiosos extrarnios en el seno de la propia religion y
cosmovision.”*, se vale del analisis de una categoria andina que
evidencia esa relacionalidad: la chakana (puente, cruce, transicion
entre dos puntos o regiones) que iconograficamente se vincularia
a la cruz como eje ordenador para mantener el equilibrio cdsmico.
Siempre partiendo del principio de inclusividad que se da a través
de la complementariedad y relacionalidad diremos que los actuales
andinos que viven en las zonas rurales y en las ciudades tienen una
identidad multirreligiosa porque aunque traten de rechazar y olvidar
sus practicas religiosas anteriores a su incorporacion a las nuevas
iglesias o sectas religiosas siempre “recuerdan”y las hacen “dialogar”
con sus anteriores practicas y la realidad social lo evidencia.

Laideadeun Dios alejado de la cotidianeidad de los seres humanos
no esta presente en la cosmovision andina lo cual no supone que no
se tenga la idea de un Dios supremo y creador (Wiracocha) y por eso
mismo aunque persista la idea de ese Dios en la figura del Dios Creador
cristiano “Existen otras deidades y seres sobrenaturales que afectan
mds directay significativamente la vida cotidiana del quechua.”* Esas
deidades son mas poderosas y crueles porque son parte de la misma
naturaleza. Ahi es donde quiero detenerme. También //lapa dentro de
la cosmovision aymara es mas poderoso que el propio Dios cristiano
que no puede arrojarlo del cielo.

Cabe decir y enfatizar, siguiendo a Rubén Paredes, que las deida-
des y poderes sobrenaturales dentro del mundo andino se encuentran
asociados a la naturaleza como los cerros, Taita Wamani o Apus, la
madre tierra o Pachamama, las aguas y los fendémenos meteorologicos
porque el campesino actual y seguramente sus antepasados indigenas
no separaron ““...su practica ritual (“mas catdlica que andina”) y su
cosmovision (“mas andina que catolica”)” puesto que para ellos “todo
forma parte de un conjunto integrado” que es parte de ellos mismos.*
Por eso Paredes habla de un sincretismo que se ha dado desde las raices
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de la cosmologia andina.

Si nos referimos a la existencia de /llapa como dios de fendmenos
meteorologicos podriamos decir que éste también al igual que las otras
deidades se sincretizd, siempre desde el principio de inclusividad, con
otras deidades andinas como Tunupa o Amaru debido a la capacidad
de adoptacion y adaptacion, prestacion y de conversion de la poblacion
andina para hacerlo mas funcional a sus necesidades. Se adopta y adapta
elementos foraneos para hacerlos funcionales a las necesidades inmedia-
tas. De ahi que el culto a los Santos se haya profundizado y difundido
rapidamente en el espacio andino y que cada uno haya adquirido una
especializacion o funcion de acuerdo a las necesidades humanas. Ahora
las illas de los Santos ocupan un lugar importante en vez de las antiguas
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huacas o "idolos".

(Podria lllapa ser considerado como el conector de los espacios
andinos: hanan, kay y uku pacha? Jurguen Golte al realizar su analisis
interpretativo de la iconografia Moche habla de las interconexiones de
estos espacios, a los cuales denomina “interfaces”, y Josef Estermann
llama chakana. Creemos también que ///apa es un conector de los mun-
dos, una especie de tricskter, extrafia convivencia entre fuego y agua al
igual que el dios Tunupa. Es el rayo asociado al arco iris, la serpiente y
a los rios o fuentes de agua: siendo rayo y arco iris ubicado en el cielo
se contacta con la tierra y transformandose en serpiente se interna en
las profundidades de las aguas y las cuevas. Su caracter ambivalente
hace que pertenezca a mundos opuestos, arriba y abajo.

A diferencia de lo que sefiala Estermann, Paredes, desde su pers-
pectiva evangélica, enfatiza la dimension relacional entre Dios y los
seres humanos pero de una relacion de amor. Esta dimension se refleja
en lo social.

Lareligiosidad popular es una religion de favores. Es inmediatis-
ta puesto que se quieren ver los resultados inmediatos para resolver
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los problemas. También es una negociacion en donde se aplica el
principio de reciprocidad: dar, recibir y devolver. Es una relacion de
reciprocidad, pero al mismo tiempo de obligacion o cumplimiento por
parte de quien recibi6 algtin beneficio. Al respecto, Garcia Miranda
sefiala: “El hombre reciproco entre si y con la naturaleza. Asi como
la naturaleza reciproca con sus componentes y con el hombre. Es
decir, la reciprocidad no solo queda en el ambito humano sino que
también alcanza a la naturaleza.”* Esta reciprocidad se expresa a
nivel de la organizacion de las festividades religiosas bajo el sistema
de las mayordomias, cargos o carguyoq.

Sepuede decir que hay religiosidad popular para todo tipo de gente.
Hay otra manera de pensar la divinidad. Son distintas las logicas de
explicacion y de organizacion del mundo. n
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oamarillo cony sin disefios ondulados y florales. Para el rostro de Cristo,
una parte de los simbolos de la Pasion (sol, luna, clavos, martillo, tena-
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la fiesta del patron Santiago lo llamaron a su musica Santiago. Si esto
es cierto, seguramente debe haber existido entre los musicos alglin tipo
de complejo sobre sus costumbres y lengua nativa, o bien la disquera
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