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RESUMEN

Los estudios del comportamiento religioso de los pueblos an-
dinos aun no logran concitar trabajos en profundidad a los
especialistas de la ciencia social, debido al preconcepto aca-
démico del «panteén de los dioses andinos» y por el contex-
to del proceso de desacralizacion urbana de nuestro tiempo.
No obstante, algunos lograron elucidar las féormulas rituales
y las expresiones del mito como componentes e improntas
del sistema religioso en accién. Y, en cuanto son hechos so-
ciales, estan relacionadas a las capacidades productivas, a los
sentimientos sociales y al sistema de valores de su entorno.
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Con esta preocupacion nos proponemos mostrar un limitado
sumario bibliografico de aportes conceptuales, avances teori-
cos y registros etnograficos del pensamiento religioso andino
contemporaneo. Partiendo de nuestra experiencia en la region
de Ayacucho sobre el manejo conceptual del pagapu y wamani
como ejes rituales de propiciacion y nucleos duros de mattiz
cultural, en un contexto de los movimientos migratorios y de
los conflictos sociales crecientes.

PALABRAS CLAVE: wmifos andinos, ritos andinos, simbolismo religioso,
montanas sagradas

Summary Vision on the Symbology of the Sacred Mountains of the
Andes

ABSTRACT

Studies of the religious behavior of the Andean peoples have
not yet been able to attract specialists in social science, due to
the academic preconception of the «pantheon of the Andean
gods» and the context of the process of urban desacraliza-
tion of our time. However, some managed to elucidate the
ritual formulas and expressions of myth as components and
imprints of the religious system in action. And, insofar as they
are social facts, they are related to the productive capacities,
social feelings and the value system of their environment.
With this concern, we propose to show a limited bibliographic
summary of conceptual contributions, theoretical advances
and ethnographic records of contemporary Andean religious
thought. Based on our experience in the Ayacucho region on
the conceptual management of pagapn and wamani as ritual
axes of propitiation and hard nuclei of cultural matrix, in a
context of migratory movements and growing social conflicts.

KEYWORDS: _Andean myths and rites, religions symbolism, sacred
mountain
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INTRODUCCION

EN ESTE ENSAYO NOS PROPONEMOS evaluar los primeros estu-
dios etnograficos de los sistemas rituales y las tendencias miticas de
la cosmovision andina, concebidos como un patrén de pensamien-
to antropolégico de la otredad. Si bien el ambiente cultural y la no-
cién antropologica nos sugerfan que estabamos frente a un sistema
religioso del mundo andino vigente de tradiciéon milenaria —véase
Arroyo (1981, 1987)—, se continué usando el concepto de sistema
de creencias y practicas religiosas debido a la cobertura académica y
al consenso del ezhos cultural.

Con esta perspectiva constituimos el grupo de investigacion
interdisciplinario' llamado Apumanta (tratado del @p#) o Simbolo-
gia de las Montafias Sagradas de los Andes. De manera concreta,
se establecieron dos objetivos especificos: ubicar al ap# Suparaura
de Apurimac y reactualizar el significado de las Wakas Mayores de
los cuatro suyos, registradas por el cronista Guaman Poma (1980)
a inicios del siglo XVII. En esa linea, los hallazgos de los apus prin-
cipales de Apurimac, con sus respectivas funciones (Suarez y Arro-
yo, 2021), exigen al menos una breve revision bibliografica sumaria
de algunos de los aportes conceptuales, avances teoricos, registros
etnograficos y criterios metodologicos de los estudiosos mds influ-
yentes en el caso de los Andes peruanos contemporaneos.

Ademis, la recurrencia de los saberes tradicionales, junto con
las histéricas y actuales turbulencias sociales étnicas, fueron nutrien-

1 En el 2017 la Universidad Nacional Mayor de San Marcos (UNMSM) reforma la
politica de investigacién a partir de la conformacién del Grupo de Investigado-
res (GI) interdisciplinarios, para mitigar el recurso presupuestal y lograr mejores
resultados de las investigaciones cientificas. Lo que nos permitié integrar cole-
gas y estudiantes de las especialidades, de las facultades y de otras universidades
nacionales y extranjeras, para promover debates de simbolos utépicos de la di-
versidad étnica andina, con interés e inspiracion de aquellos que piensan y hacen
su vida en algun rincén de su mundo y de lo nuestro.
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do nuestras aspiraciones de seguir apostando por el sistema reli-
gioso andino como una forma de entrever la creatividad social y
cultural de los actuales pueblos de esta regién (inmersa en el mundo
global de modernizacion urbana). Desde esta perspectiva, precisa-
remos los términos de pagapn y wamani como dos conceptos claves
y ejes constantes del mundo relacional para explicar los principios
operativos de la organizacién social y entender los marcadores et-
noterritoriales en el complicado contexto de la multietnicidad del
pais: el pagapn como sistema ritual de propiciacion a los apu wamanis
polifacéticos y de sugestivos epénimos etnolingliisticos regionales,
asociados a los efectos de la ecologia social de ayer y hoy.

1. EsBOZO BIBLIOGRAFICO PRELIMINAR: ESTILOS DE INVESTIGACION
Y CONTEXTUALIZACION CONCEPTUAL EN EL ESPACIO TEMPORE

La siguiente revision bibliografica es un avance de una recons-
truccion esquematica de la vision, testimonio y vivencia de los do-
centes e investigadores de las ciencias sociales y humanas sobre el
pensamiento y los hechos religiosos contemporaneos de los pueblos
andinos. Presentamos los resultados reunidos en tres contextos.

1.1. PRIMERAS APROXIMACIONES INVOLUCRADAS Y FECUNDAS:

ANTES DE 1946

Aunque no trataremos las profusas preocupaciones de indole
religiosa ni en la época colonial ni en el siglo XIX, no podemos
dejar de anotar algunas apreciaciones de Alexander von Humboldt
(1973, p. 19). En su visita a Cajamarca, realizada en 1802, el explo-
rador recogio el relato del joven Astorpilco (hijo del cacique del
mismo nombre) sobre un «jardin subterraneo» («huertas de oro» o
«ardines encantados») bajo la ciudad, lleno de «arboles cubiertos de
follaje de oro purisimo y delicadamente trabajados», donde se en-
contraba también una de las andas de oro de Atahualpa. Humboldt
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considera que, dentro de su «extrema pobrezax, los indios posefan
estos «dorados suefios y fantasfasy como una forma de «lusiones y
los ensuefios un consuelo felizmente imaginado, para endulzar la
desnudez y las miserias presentes». No obstante, estos «recuerdos
vivosy alimentan la utopfa permanente de las nuevas generaciones
—como El Dorado— que reta el paso del tiempo social.

De modo similar, Vienrich (1959, p. 19) registra para 1905 rela-
tos y creencias de la cosmovision andina de Tarma, porque —segun
evocd posteriormente su discipulo y abogado Teodoro Morales—
le «causa profunda pena el desconocimiento i la ignorancia en que
vivimos respecto de la literatura incaica, pues las pocas obras y frag-
mentos conservados no bastan a ensefarnos el pasado glorioso de
esta noble raza quechua» (Arroyo, 2004b). Incluso en 1802 ya hay
contraposicién a los mitos y sentimientos por la condicién social de
los ultimos descendientes de Atahualpa. Asi, a Humboldt (1973) le
preocupa la extrema pobreza de la familia del curaca Astorpilco, que
subyacia en la riqueza moral de sus mitos.

También el historiador Riva Agtiero (1960), como resultado
de su joven ritual de peregrinaciéon por la sierra centro-sur del
Pert y Bolivia antes de la quincena del siglo XX, admira y comenta
—a manera de Cieza de Ledn (1984)— sobre el paisaje andino y
la actividad campesina. Riva Agliero hilvana su relato del presente
con la historia social y religiosa del mundo precolombino y co-
lonial, observando los mismos espacios que aun permanecen y
muestran las innegables huellas y fuerza historico-cultural de los
pueblos. De tal manera observa y admira a su paso por el valle de
Huanta en Ayacucho:

[...] soberbio anfiteatro de la cordillera oriental, lucfan los nevados.
Tres de ellos tienen los titulos mas poéticos. A uno, el primero co-
menzando del norte, le llaman los indios Santiage, por el resplande-
ciente patrén de los espafioles, a quien identificaron con las armas de
fuego y el relampago; al tltimo hacia el sur, lo denominan Rasubuillea,
que en el dialecto quechua-aymara de la region, significa, segun Ca-
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rranza, la montafa santa; y al centro le dicen Cjoribuillea, que equivale
a santo y dorado.”

De dichos cerros sagrados, Rasuhuillca es el apx principal y
hermano menor del ap# Qarwarasu de Puquio y del gp# Wamanrasu
de Huancavelica. Los tres conforman un sistema de poder —un
triunvirato— con dominio espacial (este-norte-oeste) en el manejo
de los pisos ecoldgicos y el control de las relaciones de intercambio
y reciprocidad social andina para los departamentos de Ayacucho y
Huancavelica (Arroyo, 1981, 1987, 2008, 2009b, 2016; Anders, 1989).

Hildebrando Castro (1979, p. 115) estudié con acento sociol6-
gico la «religion: mitos, supersticiones y creencias» en su libro Nues-
tra comunidad indigena (1923), resultado de sus visitas y observaciones
en la costa y sierra norte, el centro y sur desde 1904. Resalté el
«culto al muerto» como «reverencia al antepasado» y la considerd
fuente «de toda religiosidad, [que| supervivié y continua[ba] mani-
festando en nuestros dias a pesar de todas las conquistas y la im-
posicién inquisitorial de las creencias cristianasy. También observo,
entre otros, la utilizacién de san Antonio en la medicina tradicional
y el culto a Taita Mayo para que haga llover.

Asimismo, Castro (1979) analiz6 el curanderismo enmarcado
en las «lagunas de las Huaringas» de Huancabamba como un caso
de brujeria local caracterizado por el culto al espiritu de las «lagunas
y cerros encantados» y el arte de manejar la psicologia de masas por
parte de los afamados maestros indigenas —como el carismatico
Racchumi, con fama legendaria para ese tiempo—. De la misma
manera, Castro (1979, p. 200) afirmé que los especialistas «consul-
tan a los cerros misteriosos que suponen animados por un espiritu
omnisciente a quien invocan con el nombre de “Taita Huamally”» y
a los «cerros como oraculos temidos lo mismo que si fueran sus an-
tiguos dioses». Por su parte, Raimondi (1956) no pudo acceder a la

2 Riva-Agiiero (1969, p. 49).
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admirada, codiciada, oculta y misteriosa laguna de las Waringas de la
montafia sagrada de Chikwate Grande, en 1868 (Arroyo, 2004a). Sin
embargo, Castro generaliza el curanderismo vinculado al culto del
espiritu de los cerros en los departamentos de Piura, Lambayeque,
Cajamarca, Ancash, Junin y Huancavelica, entre otros, de la costa y
la sierra del Peru.

Estando en San Pedro de Casta (Huarochiri, Lima), Julio C.
Tello y Préspero Miranda (1923, p. 475) testimoniaron, actuando
como rigurosos observadores participantes, lo que escucharon,
sintieron y vieron de las danzas y cantos de Wari-Wari, Walina o
Waylina realizados en el contexto de la fiesta del agua (champeria)
asociado a los relatos, para inferir como «costumbres y ceremonias
sociales del tiempo de la gentilidad», realizadas en honor a la «divi-
nidad Wallallo».? Y, también, sobre los «cerros considerados como
sus pagarinas para rendir homenaje a los espiritus de sus ancestros
que tienen sus moradas, y prodigarles los productos mas selectos
de sus cosechas agricolas». Igualmente, Ortiz (1982, pp. 228-229)
recoge relatos modernos en «Soqta Kuri: tres rayos» con distintas
caracteristicas, y ahora son las divinidades importantes: Wambo de
Chaclla, Yafian Kuri de Huanso y el joven Soqta Kuri de San Pe-
dro de Casta, quienes compiten por la lluvia para beneficiar a sus
respectivos pueblos. Y Pariaqaga para Huarochirf, como personaje
bohemio (Ortiz, 1977), actualmente muy recordado en las fiestas
del agua (Arroyo, 2007).

3 Los mitos de origen del dios Wallallo y de los hermanos Kuri se relacionan con
la simbologfa de las montafias sagradas de la jurisdiccién del Hirka Soqtakuri,
y el bosque de piedras de Markawasi como el palacio de Soqta Kuri y el sitio
de El Castillo como el templo de Wallallo. Ademas, sefialan a Wallallo como el
duefio de la lluvia, de los truenos y como fecundador aventurero que viaja a la
regién sur, por lo que se produce escasez de lluvia en la zona de San Pedro de
Casta (Arroyo, 2007). Y al contrastar con las fuentes etnohistéricas del sistema
de reduccién por Diego Davila Bricefio de 1586, en la que destruyeron los ado-
ratorios y las wankas protectoras, sustituyéndolas con la iglesia y las cruces.
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Estas referencias y otras sirvieron de impronta al avance del in-
digenismo literario e ideolégico que tuvo Tempestad en los Andes, una
de sus expresiones mejor logradas. Su autor, Luis Valcarcel (1891-
1987), contaba desde 1925 con una visién politica organizativa y de
proyeccion, que desde muy joven le permitié profetizar: «Sé, como
un ladrén en la noche, ha llegado la nueva conciencia. ¢Quién la ha
sentido llegar? No ladraron los perros centinelas. No hay anades en
el Capitolio. Pero la nueva conciencia aqui esta en el silencio anun-
ciador, en las tinieblas predecesoras» (Valcarcel, 1927, p. 21). Asf,
Valcarcel elevo aquella «conciencia» a nivel sociolégico y cultural.
De la misma manera lo hizo José Uriel Garcia (1973, p. 23), quien
consider6 a los «apus andinos» como los que «engendraron a los in-
dios, es decir, el alma indiana llena de aptitudes y posibilidades crea-
doras, y dieron resplandor y sentido a ese mundo cadtico y fetaly.

En esta linea, Mariategui procesé los escasos materiales etno-
graficos, literarios, debates ideoldgicos y la situacién politica y eco-
noémica para 1928, y priorizo el problema del indio como la cuestion
agraria o la tierra para quien produce. Por ello, enfatiz6 que la lite-
ratura indigenista aun era «idealista y estilista» de los «mestizos» de
un «lejano latido» y lo que suscitara serfa «una literatura indigena, si
debe venir, vendra a su tiempo. Cuando los propios indios estén en
grado de producirlo» (Mariategui, 1967, p. 292). Y en cierto modo,
no le faltd razén cuando asevera que:

LLa conquista ha convertido formalmente al indio al catolicismo. Pero,
en realidad, el indio no ha renegado sus viejos mitos. Su sentimiento
mistico ha variado. Su animismo subsiste. El indio sigue sin entender
la metafisica catolica. Su filosoffa pantefsta y materialista ha desposado,
sin amor, al catolicismo. Mas no ha renunciado a su propia concepcion
de la vida que no interroga a la Razon sino a la Naturaleza. Los tres
«jircasy, los tres cerros de Huanuco, pesan en la conciencia del indio
huanuquefio més que el ultratumba cristiano.*

4 Mariategui (1967, p. 294).
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Intentamos entender esta inferencia en nuestro trabajo Cuwizo
a los hermanos Cristo (Arroyo, 2008), donde tratamos de explicar la
estructura mental organizativa subyacente en las sociedades de los
Andes, suerte de modelo arquetipico en la organizacion jerarquica
de los dioses del mundo andino. Asimismo, describimos dos siste-
mas religiosos paralelos, yuxtapuestos y celebrados segun los ciclos
rituales y fiestas santorales (Arroyo, 1981). El sistema cristiano es
usado sobre todo para identificarse con el mundo oficial exigente.
Mientras que el sistema andino sirve para seguir dialogando con sus
apus que moran en las montafias sagradas, para solventar el por-
venir del tiempo, para expresar sentimientos relacionados con el
parentesco y para vincularse reciprocamente con sus ay//us locales
y las agrupaciones étnicas de su region, tanto en lo que respecta al
manejo del espacio como a la economia de produccién ampliada
por el trueque.

Segtin la inferencia, parece que Mariategui mantuvo contactos
con la poblacién nativa de la periferia limefia o migrantes de la ci-
sandina costefia, para denotar el comportamiento religioso. Porque
siente el mito recuperado por Enrique Lopez Albujar (1970) de los
afios veinte, influye en el rescate del indio como la fuerza redentora
que viene de la tierra y/o de los «hirkas», demiurgos redentores del
progreso real del pais. «LLos tres jircas» como «tres cumbresy, «tres
centinelas» o «tres jirca-yayag» (Marabamba, Rondos y Paucarbam-
bas) que rodean a la ciudad de Huanuco, expresan la idiosincrasia
y la cultura creativa del hombre andino huanuquefio, con gustos,
rabietas y deseos humanos o son los «taitas» que hablan, comen o
castigan: «jircas son los dioses» como la conversion de los tres gran-
des guerreros procedentes de la selva, la costa y la puna, atraidos
pot el amor de Cori-Huayta, hija bellisima del curaca Pillco-Rumi,
quien deseaba ofrecerla al dios Pachakamaq y no a los guerreros
ostentosos (Lopez, 1970, pp. 10-11).

Mientras Harry Tschopik (1968) supo relacionar, en la déca-
da de 1940, la «magia de Chucuito» con el rito de la lluvia para
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la produccién y la ganaderia. Este enfoque etnografico le permitié
considerar dicha practica como una institucién clave para la adap-
tacion de las comunidades a su medio ambiente, y ya no como una
creencia inverosimil.

1.2. ETNOGRAFIAS ANTROPOLOGICAS INDISTINTAS:
HASTA LA DECADA DE 1980

Luego del influjo de las misiones cientificas, corrientes
antropoldgicas y proyectos de investigaciones de instituciones y
universidades nacionales y extranjeras realizadas hasta las décadas
de 1930 y 1940, se cred en 1946 el Instituto de Etnologia y
Arqueologia en la Universidad Nacional Mayor de San Marcos.
Desde entonces los docentes, estudiantes y egresados acrecentaron
las investigaciones sobre distintos aspectos de los pueblos andinos,
incidiendo en la condicién social y la teorfa del cambio cultural,
como habrian deseado sus fundadores: Luis E. Valcarcel y Julio
C. Tello.

Arguedas (1964, p. 235), antes de mostrar el proceso de cam-
bio del pueblo de Puquio, reveld la presencia activa de la «religion
local» y regional al sefialar que: «lLos Wamanis son las montafias,
Sefior Wamani. Hay mayores y menores. Don Pedro es el mayor
de los Wamanis de Puquio, pero de los Wamanis de la region, hasta
donde los naturales de Puquio consideran como zona familiar, el
Qarwarasu es el mayor Wamani». Puquio, en el sur de Ayacucho,
ain se desenvolvia dentro de las relaciones de jerarquia y oposicioén
complementaria de los afamados cuatro ay//us ancestrales de origen
precolombino durante la fiesta del agua: Chaupi, Qollana, Qayaw y
Pichqachuri.

Como fruto de su propia observacion vivencial participante
y de sus entrevistas, Arguedas concluy6 lo siguiente: «lLas dos reli-
giones cumplen funciones diferentes y, sin embargo, son integran-
tes de un complejo mayor que abarca a ambas. Los préstamos son
mutuos; existe sincretismo en ambos campos» (Arguedas, 1964, p.
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268). Aparentemente son dos cultos religiosos en el mundo andino:
culto a los santos patrones y culto a los apus. Aunque como estra-
tegia de resistencia, los @pus pueden llevar el rostro de Cristo o de
Santiago, o montar su caballo para falsear al sacerdote o justificar
al poder oficial dominante y excluyente. Y Cristo dios o los santos
patrones no solo son convertidos en el rostro indio o andino, sino
que cumplen casi las mismas funciones de los apus y, ain mas, son
asimilados y reestructurados dentro de la racionalidad andina (Arro-
yo, 2008, 2009b).

Mendizabal (1966) mostré la simbologia del «Padre Awkilloy,
duefio del mundo de Huanuco; Henry Favre (1967) sobre el «Tai-
ta Wamani» del pueblo de Moya de Huancavelica, como culto de
origen prehispanico de la etnia de los «Astos» y clasifica en «Sull-
ka Wamani» (Wamani Menor) y «Qatun Wamani» (Wamani Mayor)
como son «Waman-Rasu» y «Waman-Chiri» o «Tambraico», que
protegerian material y moralmente a los pueblos de la jurisdiccion
de Huancavelica. Y Fuenzalida (1980) que integré el estudio de Fa-
vre, de manera concluyente define que la fiesta de Santiago en Moya
enmascaraba el culto a «Taita Wamani».

En su tesis de grado, de 1970, dedicada a la religion rural de
Cajatambo, en la sierra de Lima, en el siglo XVII, Lorenzo Huer-
tas (1981) nos ofrecié un estudio etnohistérico que nos ayudd a
contrastar, confiar y reafirmar nuestros hallazgos etnograficos en la
sierra centro-sut, sobre todo en lo que se refiere al marco concep-
tual, el procesamiento y analisis comparativo de los materiales de
investigacion. En ese sentido, la relevancia del trabajo de Huertas se
enmarca en tres puntos. Primero, entendi6 la manifestacion religio-
sa de los pueblos rurales de Canta, Chancay y Cajatambo de Lima
como una «organizacion sacerdotal clandestina», en la cual existia
todo «un cuerpo jerarquico de sacerdotes indigenas, encargados de
mantener el culto a idolos mallquis, conopas, etc» (Huertas, 1981,
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pp- 19-20).> Estos especialistas fueron claves para preservar la con-
ciencia étnica y la «estructura religiosa indigenan.

Segundo, Huertas consider6 la desestructuracion del poder
imperial inca como un tiempo liminal para la revitalizacion de los
«iejos seflorios preincas, con sus usos y costumbresy, dentro de
los «cultos regionales sometidos a la clandestinidad por lo que sus
conductores tuvieron que tomar formas muy especiales en cuanto a
su organizacion» (Huertas, 1981, p. 24). Situacion relevante, aunque
relativa e incierta, porque las etnias aliadas al nuevo colonialismo
gozaron de ciertas prerrogativas y consideraciones a diferencia de
los opositores o rebeldes. No obstante, el contexto del proceso de
ensefloramiento hispano de los siglos XVI y XVII abria tres cami-
nos posibles a la sociedad andina: aceptar o rechazar a la religion
inca que se va, rechazar o aceptar a la religion cristiana que se impo-
nfa como la nueva opcion o, en su defecto, mas peligroso pero ge-
neroso y trascendental fue decidir por la revitalizacion de sus dioses
locales y regionales; aunque camino sinuoso y complejo con costo
social que se prolonga hasta nuestros tiempos.

Tercero, mostro la formacion jerarquica de los «sacerdotes na-
tivos», segun la clasificacion de Arriaga (1999, p. 44): «sucesiony,
«elecciony y por «voluntad propia». Los dos primeros vinculados a
la decisién del poder politico de los curacas y la tercera salian del
pueblo como son los «curanderos» y «adivinos» de «oficios meno-
res» para los «viejos y viejas» como una forma de ganarse la vida.
Y hoy aun lo es en la figura de los pongos o kamayoq, waringuerios,

5  Segun Huertas (1981) se generd la «gran revuelta» del pueblo Osaque en 1665,
por el abuso en los obrajes, que salieron en «procesiones pidiendo a sus cama-
quenes» (dioses poderosos) para dar fin a la «explotaciény; y, de manera similar,
habrian proseguido en 1725 en San Pedro de Paccho conducido por el «famoso
quipucamayoq indigena», que también organizé grandes procesiones a la mane-
ra «gentilica hacia los cerros para pedirles que se levantasen a habitar juntos y
procrear varones para que no se perdiese la generacién de su pueblo» y evitar la
«desaparicion de la raza indigena» (Huertas, 1981, pp. 21-22).
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alto mesayoq, awkis, paqos, yatiris o yachayniyog como los sacerdotes del
mundo andino (Arroyo, 2009a).

Y en las circunstancias de efervescencias sociales, politicas
agrarias y preocupaciones académicas se fundé en 1968 la revista
Allpanchis Phuturinga («westra tierra dara su fruton) por el Instituto
de Pastoral Andina de Cusco, siendo su director Mons. Ricardo Du-
rand Flores del obispado de Cusco. Desde sus inicios, Alpanchis se
destaco por la divulgacion de una serie de etnografias de la cosmo-
vision andina —en especial los tres primeros nimeros—y, a su vez,
por mostrar las «lineas de accién pastoral para una Evangelizacién
que respete y fomente los valores culturales del pueblo campesino
aymara y quechua de la region sur-andina del Peri».®

Luis Dalle investigd entre Apurimac, Cusco y Puno el «despa-
cho, considerandolo sinénimo del pagapn y afirmé que consiste en
un rito que «perdura» en «servicio a la Pachamama o pago a la tierra
O mesakny o alcango, entre otros términos en retribucion a los «fru-
tos que nos da» (Dalle, 1969, p. 139). Luego mostré la funcion del
«Despachante, paqo o altomisayok» en el proceso ritual a la «Madre
Tierra» para una «buena paricion de las ovejasy. El despachante «ofre-
ce a los Apus, a los puquios, a los pozos, a los linderos de la hda., a
todos los lugares donde residen espiritus» (Dalle, 1969, p. 141). Da-
lle afirmé que «nuestros campesinos rinden culto a la tierra (Pacha-
mama), a los cerros (Apus); y podemos anadir a las lagunas, al sol,
a las rocas, al rayo, etc.» y se preguntd6 si son politefstas. Finalmente,
asegurd que para el hombre andino «a tierra vive, piensa, reacciona
como ser viviente y racional. El cerro, el nevado vive, piensa, aprue-

ba o desaprueba» (Dalle, 1969, pp. 146-147).

6 Ver la presentacién a la segunda edicién de Alpanchis, num. 1, por Hugues, di-
rector ejecutivo del Instituto de Pastoral Andina (en octubre de 1973). Ademas,
sefiala que los tres primeros nimeros estuvieron a cargo del P. Luis Dalle, como
director ejecutivo.
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Asi, Dalle impulsé la antropologia aplicada de la religion andi-
na con compromiso, empatia y responsabilidad personal e institu-
cional mas alld de la Iglesia y de la doctrina cristiana. Y en memoria
a su temprana muerte (1922-1982), el Centro de Estudios y Pu-
blicaciones (CEP) reunid en Antropologia y evangelizacion desde el runa
(1983) sus trabajos sobre las formas rituales, matrimonio de ensayo,
significado del afio nuevo y la responsabilidad del prelado de Aya-
viti (con la introduccion de Diego Irrazaval).” Dalle nunca dej6 de
admirar, reconocer y reiterar que:

A pesar de cuatro siglos y mas de prédica y de represion, clandestina-
mente, de noche o en la soledad de las punas, los campesinos quechuas
y aymaras conservan casi intactos los cultos y creencias de sus antepasados. Y a
mucho honor para ellos: es una esperanza para mafiana, pues se edifica
sobre lo que resiste.®

Dalle exhorto a los agentes de su «Pastoral Religiosa»: «El dia
en que tomemos en cuenta las opiniones del campesino, puede
resultar que tengamos que pensar cambio, desarrollo para noso-
tros mismos antes que para “los otros”» (Dalle, 1983, pp. 50-51);
entablando didlogo y no imposicion, igualdad y no discriminacion,
entre otras sabias enseflanzas para la gente, la ciencia social y la
sociedad moderna.’

7 Diego Irrazaval es otro sacerdote progresista de nacionalidad chilena que huy6
de la dictadura de Pinochet al Pert y se asent6 como especialista en ciencias hu-
manas y teologia de la liberacién. Véase su pagina web personal (https://www.
diegoirrazaval.cl/curticulum-vitae/).

Dalle (1983, p. 50). Enfasis nuestro.

Ffectivamente, mientras escribia este articulo, entre diciembre de 2022 a febrero
2023 se vienen suscitando grandes movilizaciones sociales que conmociona al
pais, por la crisis de gobernabilidad entre el poder ejecutivo y la intransigencia
del poder legislativo; donde los principales actores decisivos y consecuentes son
los pobladores quechwas y aymaras de Puno, Cusco, Arequipa, Andahuaylas,
Ayacucho y Huancavelica, entre otros. En estos momentos, Lima la capital estd
convulsionada con la avalancha popular llegada de los Andes, en reclamo de sus
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El padre Marzal (1969) mostrd el proceso de la catequizacién
pastoral de los siglos XVI y XVII, con el fin de replantearse la tarea
evangelizadora en relacién con los dominicos (desde 1530), mer-
cedarios (desde 1533), franciscanos (desde 1535), agustinos (desde
1551) y jesuitas (desde 1568), con el previo aprendizaje de las len-
guas nativas, con estudios de la «cultura indigenan, el establecimien-
to y ejecucion de los concilios, la participacion en el sistema de
reduccién de los pueblos rurales y la conculcacién de la educacion
cultural y religiosa a través de los concilios y sinodos. Como resul-
tado, cierra su visién respondiendo a su pregunta: «iLleg a ser el
indio un verdadero cristiano?» Luego de observar las denegaciones
de Mariategui y Valcarcel, a través de la nocion de Kubler, Bayle y
Borges (que confluyen en la posible «conversion de los indiosy),
Marzal (1969, p. 120) afirma en su ensayo «La imagen de Dios en
Urcos» (1970), basandose en las muestras de la encuesta a adultos y
estudiantes, lo siguiente:

Se trata del Dios unico de los cristianos. Y aunque los campesinos de
la zona sigan tributando cierto culto a algunos dioses de su panteén
tradicional prehispanico, como los Apus o la Pachamama, parece que el
centro de toda su vida religiosa lo ocupa el Dios personal de los cristia-
nos. El campesino no sigue siendo un panteista materialista, como cree
Mariategui, ni un pagano que da culto a sus dioses prehispanicos bajo
formas cristianas, como opina Luis E. Valcarcel (1): el campesino cree
en el Dios de los ctistianos.'

Marzal (1985) incorporé el controvertido concepto de «sincre-
tismo» al reafirmar que: «Hay sin duda un claro sincretismo religio-
so, aunque parece que el lugar central lo ocupa el Dios personal de
los cristianos», en el sentido mas impersonal que ayuda en el mas

derechos y por la democracia negada. Recordando lo que fue la «Cabalgata de
los Andes».

10 Marzal (1970, p. 37).

Allpanchis (ISSN 0252-8835, ISSN en linea 2708-8960), nim. 93, 2024, pp. 163-202. 177



Sabino ARROYO

alla. En cambio, para la vida diaria y personal, el campesino «acudira
a la Pachamama o a los Apus o a los demas espiritus intermediatios
que pueblan su mundo sacralizado». Y para dar mayor énfasis a su
idea, responde a la pregunta de uno de los catequistas rurales que
integran a los «cristianos de base»: «sPuede un campesino cristiano
ofrecer un “pago a la Tierra”?». Es decir, centra su atencion en el
problema de la «conciencia religiosa» de los campesinos de la «man-
cha india (Huancavelica, Ayacucho, Abancay, Cuzco y Puno), que
durante las noches del mes de agosto se reunen en sus casas para
ofrecer el pago a la pachamama» (Marzal, 1971, p. 116).

A partir de su experiencia directa e indirecta y del resultado de
las discusiones mensuales de los catequistas de la regiéon de Puno,
culminé su articulo con la motivacién, en tono dubitativo, sobre el
«analisis del pago a la Pachamama»:

Se parte del supuesto de que el pago resulta funcional para la cultura
campesina de los Andes, pues no puede explicarse de otra manera su
supervivencia. Es un rito de la religion popular agraria pre-incaica, que
ha soportado la invasion de la religién y cultura de los incas y de los
espafioles, aunque no creo que soporte la invasion de la civilizacién
técnica moderna.'!

Con esta conclusion de pesimismo o de sentencia al porvenir
andino dejo6 a la libre determinacién de los catequistas «tomar sus
propias decisionesy, con «perspectiva de la teologia andinay, respeto
a la dlibertad religiosa» y por la «Iglesia andinan.

Esta hipotesis sera ampliada y profundizada en otros trabajos.
Por ejemplo, en «Estudios sobre religion campesina» (1977) y «La
transformacion religiosa peruanax» (1983) se propuso poner «punto
final» a los debates de fines de la década de 1960 y 1970, con el

11 Marzal (1971, p. 124).

12 Fuenzalida (1980) reedita los materiales recopilados en la comunidad de Moya,
dentro del «Proyecto Huancavelica», con el mismo titulo publicado en Cuadernos

178 Allpanchis (ISSN 02528835, ISSN en linea 2708-8960), nm. 93, 2024, pp. 163-202.



UN BALANCE DE LOS ESTUDIOS DE LA SIMBOLOGIA DE LAS MONTANAS EN LOS ANDES

epilogo siguiente: «So6lo deseo sintetizar mi pensamiento, diciendo
que juzgo suficientemente probada la transformacion religiosa de la
accion indigena peruana por la accién de la Iglesia hacia la segunda
mitad del XVII» (Marzal, 1983, p. 439). No obstante, reapertura el
debate alrededor de la simbologfa de los dioses y de las montafias
sagradas de los Andes.

Oscar Nuifiez del Prado (1969) dirige una expedicién interdis-
ciplinaria y registra los @pus y sus mitos en su trayecto a la comu-
nidad de Qero en 1955. Ilustra que la montafia «Waman-ripa» es
el «Apu tutelar de la region» de los «valles y cafiones profundosy,
coronado por la nieve perpetua. Y con el mito de origen del pueblo
de Qero muestra la jerarquia de los dioses del cerro: Roal como
«espiritu creadom y «Jefe de los Apusy, primero crea a los «flaupa
machu» (Viejo antiguo) que se revelan como poderosos y a quienes
castiga creando el sol resplandeciente (Nufiez del Prado, 1969, p. 7).

De manera similar, Juan V. Nuafiez del Prado (1970, p. 69) re-
cogio, en distintas temporadas de trabajo de campo (1964-1968) y
con la participacion de los estudiantes de Antropologia de Cusco,
imprescindibles informaciones de la cosmovisiéon andina de los
quechuas de Apurimac, Cusco y Puno y recapitulé los mitos de
origen del dios Roal como creador de los apus y ankis de bajo ran-
g0, del mundo, de las plantas, de los animales y de la humanidad.
Por esta vigencia y la presion oficial de la religion cristiana, secun-
dé6 la nocién de Valcarcel sobre el enmascaramiento de la religion
andina y dice:

Antropoldgicos, nam. 8, de la Universidad Nacional Mayor de San Marcos, donde
muestra que la «fiesta de Santiago no es una celebracién cristiana: «El despla-
zamiento de las honras debidas al santo es justificado con la identificacién entre
Santiago y el Wamani. Pero con ello cesa toda presencia de lo cristiano en este
culto. El personaje pagano absorbe al apéstol por completo y son los rasgos
del primero los unicos que aparecen en toda descripcion» (Fuenzalida, 1980,
p. 160). Por eso, hablar de «Santiago» en Huancavelica y Huancayo es hablar de
la fiesta del ganado para honrar a los @pus de la localidad y de la region.
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De este modo, la sociedad india, frente a esta constante presion religio-
sa ha respondido en defensa de sus propias creencias, convirtiéndolas
en expresiones de cultura encubierta. Pese a esta medida y la fortaleza
del sistema autéctono, éste ha sufrido una serie de influencias de parte
del sistema religioso de la cultura invasora, habiendo a su vez, influido
también en él, como veremos mas adelante.'

Igualmente intenté generalizar a Roal como dios supremo que
habita en las altas cumbres nevadas, como lo sucedido en Ausangate
y Sallqantay de Cusco, Ampay de Abancay, Pichu-Pichu de Arequi-
pa y Carabaya de Puno. Y reforzo, apoyandose en J. Rowe, que los
«poderosos picos del Ausangate (visible del Cuzco), Vilcanota, Co-
ropuna y Pariacaca eran extensamente adorados» (Nufiez del Prado,
1970, p. 70). Ademas, denoté formas de agrupacion y jerarquiza-
cion de los apus Ausangate, Wanakauri, Qafiaqway y Qolqepunku en
la relacion de la tetralogfa superior de su jurisdiccion regional, como
el apu Sallqantay con Wayna-Qorqor, Runtuqayan y el ap# San Cris-
tobal, a diferencia de otros con atributos y poderes de rango local e
inmediato para las comunidades. Incluso refirié que algunos apus de
sexo masculino y femenino, todos ellos tributados en los meses de
agosto y septiembre, por intermedio de los pagos, eran responsables
de preservar y difundir la religién andina, segin su categoria.

Convincentemente, Nufiez del Prado (1970, p. 117) concluy6
asegurando que «[e|]l mundo sobrenatural indigena tiene vigencia
inmediata como rector de la conducta humana, ya que las faltas o
pecados de los individuos reciben sanciones inmediatas y tangiblesy.
Del mismo modo, Juvenal Casaverde (1970) enfatizo:

Alhacer un estudio del mundo sobrenatural de los quechuas contempo-
raneos, se debe tener en cuenta que ellos, a pesar de considerarse caté-
licos, practican muchas de las costumbres incas con sus creencias y su-
persticiones, conjuncionadas con las practicas religiosas del catolicismo

13 Nuiez del Prado (1970, p. 68).
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traido por los conquistadores espafioles, cuyos elementos han penetra-
do hasta los poblados mas aislados, donde gran parte de las practicas re-
ligiosas tradicionales se han camuflado bajo formas de ritos catélicos."

El apn Rual (Roal) es poderoso y de mucha sabidurfa que ha-
bita la montafia sagrada Ausangate, mientras su esposa «Pukara
Panti Llijlla» ocupa la baja altura y es reconocida como una «mujer
opulenta y trabajadora». Asi muestra que todos «Los Apus tienen
vida semejante a la humana, son amos y sefiores en sus dominios,
no solo de las cosas y animales, sino también de los hombres; son
capaces de presentarse cuando los especialistas en su culto los invo-
can» (Casaverde, 1970, p. 141) o son los «runa michiq» (pastor de la
gente). La jerarquia organizativa serfa semejante al sistema de car-
gos politicos de la misma comunidad Cuyo Grande: ap# Sunpichu
como el alcalde o el gobernador, @p# Muru Wiksa como segunda y
el apn Qepu Loma como el regidor. Todos celebrados con el #nkay
y el «despacho entero» en el lunes de carnaval y el 24 de junio de
San Juan, siempre precedidos por el pago en la tradicion de las etnias
quechuas y aymaras.

En el ndmero 3 de la revista Alpanchis se reunieron etnografias
de diferentes ritos ganaderos y agrarios, sobre todo con relacién a
la siembra y cosecha, a la Pachamama, santos patrones y otras cere-
monias de la cotidianidad anual del campesinado andino surefio. En
estas discusiones, Rodrigo Sanchez (1971, p. 3), empleando ideas
de la antropologia clasica, sefiala que dichas manifestaciones co-
rresponden a las «acciones culturales de religién natural que todavia
persisten entre nuestros campesinos de los Andes», como una «rea-
lidad mundana». Mientras Dalle (1971) etnografi6 la celebracién de
Musug Wata o el Afio Nuevo Andino del 1 de agosto en el distrito
de Quisjana de Cusco, a cargo del pago, registrando los elementos y
los procesos rituales en alusiéon a los apus y 1la Pachamama.

14 Casaverde (1970, p. 139).
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Por su parte, Jorge Flores (1971, p. 68) registré el culto comunal
al monolito Wak’a Awicha, ubicado en la cumbre sagrada de Paqo
Qhawa, «cerro tutelar» de la comunidad de Ch’eqa Pupuja de José
Domingo Chogewanka, provincia de Azangaro en Puno. En su
estudio hizo notar que, a consecuencia del hurto de la Wak’a Awicha
—Illamada «Anselma» o «Petrona»—, se produjo la gran sequia que
ocasioné la hambruna, la escasez de los pastos de ganado y fuertes
vientos y heladas. Estas condiciones adversas solo cesaron cuando
se produjo el retorno de la Waka."” Nuevamente con su presencia,
a la comunidad ya no le falta las lluvias de siembra y el pasto fresco
necesario para la multiplicacion de los ganados.

De ese modo, se denota la presencia permanente de los apus,
de la Pachamama y de otros espiritus tecténicos que intervienen
de manera decisiva en multiples actividades: en la siembra, cosecha
y almacenamiento de los productos; en el cuidado, la mejora y la
multiplicacién colorida de los ganados; en la salud corporal y mental
y el bienestar de las familias nucleares, extensas o de los ay/lus; en
la buena suerte de los viajeros comerciantes y de los peregrinos
migrantes a las urbes; e incluso en los acontecimientos y ceremonias
comunales. Un ejemplo de lo dltimo es el del chiarage, la «batalla
ritual» o la «guerra simbolica» entre los ay//us de los chegas de Kanas
con los ¢h’unchos de Chumbivilcas de Cusco, legendarios oponentes
de la regidn, la cual se desenvuelve bajo la mirada y arbitraje del
apn Chiarage y del ap# mayor del «majestuoso nevado Gongonilla»
(Barrionuevo, 1971).

Alfonsina Barrionuevo (1971, p. 79) infirié el significado de
estos «juegos viriles» que «entre jovenes de veinte pueblos y comu-
nidades, armados a la usanza de sus antepasados inkas, tienen por

15 Segun el relato son varias Wakas a nivel de parentesco como el «Apu Tila» de
Ch’eqa Pupuja y Petrona de Arapa. Las tres hermanas pertenecerfan a los ay/lus
de Qhora y Torqoto (aunque es implicito los Che’qa Pupuqa) de toda esa zona
montanosa.
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objeto propiciar al mismo tiempo la fertilidad de la tierra y conquis-
tar el favor de los dioses legendarios». Porque, sefial6, los «Apus
veran con agrado a los vencedores» y si «hay muertos es sefial de
que la tierra ha aceptado sus ofrendasy; y para los perdedores sen-
tenciados «por su falta de valor y empuje, s6lo habra hambruna y
calamidades». Lo que implica la presencia propiciadora y auspicia-
dora permanente de los dioses en parejas complementarias, en las
exigencias de la identidad, la territorialidad y el quehacer cotidiano
de los pueblos andinos.

En esta linea de motivadoras etnografias, la tesis de Ulpiano
Quispe (1969) y el trabajo de John Earls (1973) trataron sobre el
rito ganadero y la estructura organizativa de los dioses andinos de
las comunidades surefias de Ayacucho (Choque Huarcaya, Huan-
casancos y Sarhua), que muestran la liturgia pecuaria en alusion a
«Taita Wamani» como «dios tutelar y antepasado de linaje» y que el
«Wamani es la deidad mas importante del panteén quechua en la
vida diaria de la gente. El tiene poder sobre la vida y la muerte del
hombre y es considerado como el propietario absoluto de la estan-
cia» (Eatls, 1973, p. 398). Y entre las formas de representacion hay
«Wamanis abogados, sacerdotes y policfas» o que tienen «apariencia
de ricos mistis»; y reconocen a Rasuwillka y Qarawarasu como los
«jefes» principales (o montafias «capitales») de todos los Wamanis
del departamento de Ayacucho, que tienen el poder de parlamentar
con el presidente de la Republica, para la prohibicion de la caza
furtiva de sus vicufas.

Este poder simbolico de los dioses andinos es, desde la pers-
pectiva etnohistérica, reforzado por Luis Millones (1980), quien
seflald que el «culto a las wakas» esta relacionado a la fecundidad
y multiplicacién de los ganados. Culto permitido, segun este autor,
por los sacerdotes y las autoridades de la administracién colonial de
los siglos XVIII y XIX, para cumplir con los impuestos requeridos.
Ademas, sostuvo que las comunidades siguieron «proveyendo de
los sacerdotes a sus guacas» por la «existencia de una religion orga-
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nizada y coherente, practicada por la poblacién indigena colonial»
(Millones, 1978, p. 40). Lo que exige formularse la pregunta: sLos
«apu wamani» de hoy son las mismas «wakas» o divinidades de la
colonia o de los tiempos precolombinos?

1.3. REDESCUBRIENDO EL SISTEMA RELIGIOSO DEL MUNDO ANDINO

La década de 1980 se distingue por los estudios tematicos de
especializacion relevante que impulsan las unidades de posgrado de
las universidades nacionales (maestrias y doctorados), como es la
antropologia de la religidn, entre otras, para hacer inteligible el sig-
nificado social de los mitos y los simbolos rituales de las sociedades
andinas, asociados a la estructura familiar, organizacion social y dis-
tribucion espacial.

Valderrama y Escalante (1988) muestran la organizacion co-
munal a través de la jerarquia de los «Mallkus» de Colca, Arequipa,
en el contexto de la fiesta del agua. Gabriel Martinez (1989), en
la fiesta del ganado, distingue que el culto a los «Uywiris» (lugar
sagrado) constituye el culto a los «dioses de los cerros» a nivel del
«sistema de los Uywitis» o sistema de organizacion de los Islugas
(comunidad pastora aymara del Norte Grande de Chile); en la figura
de las divinidades «criadores» y «protectores» de la «estancia» de las
tamilias y grupos sociales.

Asimismo, Efrain Caceres (1988, p. 83) registra el papel de los
apus dentro de la medicina andina y en la percepcion relacionada
con la profunda religiosidad de los pacientes y de los especialistas
(«altomisayoqgy: curanderos y oferentes), quienes entienden que los
«Apus son dioses que viven en cerros o nevados y toman el nombre
del cerro» y sefiala a los apus Sallqantay, Ausangate y Sacsayhuaman
entre los principales. Del mismo modo, Rodolfo Sanchez (2014, p.
15) consigna «bajo la tradicion oral en torno a los Apus Awsangate,
Sawasira y Pitusiray, Mallmanya y Yanawanga» de Cusco y Apuri-
mac, como dioses regionales.
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Y para reforzar el origen de los dioses del cerro, Abraham
Valencia (1987, p. 11), luego de participar en la transcripcion y
traduccion del mismo relato de Jorge Flores (1971), también indaga
sobre la «Wak’a de Suyuw» de la comunidad de Suyu de Sicuani
(Canchis, Cusco), como «una deidad mitomorfa felina» llamada
«Qowa Wak’a», reconocida como la Waka principal del lugar,
protector y sustentador de los ay/us de la comunidad con la lluvia y la
abundancia en la produccién agropecuaria. Similar caso nos muestra
Catlo Ordéfiez (2022),' con el monolito antropométfico llamado
«Taita Hilario Pillco» de Bellavista de la comunidad de San Lorenzo
de Pachas en Huamalies, Huanuco, y seflala a modo de «retorno
de los jirkas como expresiones liticas que legitiman y fortalecen la
continuidad de la cosmovision andina: la historia del poderoso Taita
Hilario Pillco». Asi, dan cuenta sobre el «culto de una escultura litica
sagrada de origen prehispanico» que corresponde al mundo sagrado
de los jirkas, por sus atributos y poder omnipresente.

Estas representaciones antropomorficas, a manera de totem,
abren otra via de analisis sobre su condicién historica, étnica y sim-
bolica de los dioses andinos de hoy. Y al parecer estamos frente al
proceso de representacion de los apus en monolitos antropomorfi-
cos o imagenes divinas que hayan aparecido (pagarig) y descendido
de las montanas sagradas (pagarinas) alos acreditados templos de las
ciudades de cada region étnica y florecieron antes de la conquista
hispana: unos fueron enterrados secretamente o se camuflaron en
algtin paraje, otros retornaron enigmaticamente a su templo natural
y muchos cayeron en el camino de la extirpacion de idolatrias.

En la literatura oral andina es comun la existencia de relatos
sobre las conversiones de los templos, los palacios y las ciudades en
lagunas y/o en montafias («aldeas sumergidas»). En su defecto afir-

16 Construccion del territorio simbilico andino: El caso de las comunidades campesinas de Hud-
nuco asociadas al Qhapagq Nan. Tesis para optar el grado de magister en Antropo-
logia en la Universidad Nacional Mayor de San Marcos.
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man que dentro de la Madre Tierra, las lagunas o los cerros existen
templos o palacios arcanos repujados de oro y plata pura donde
habitan, se consagran y ensefiorean los afamados «Taita Wamanis»
con sus propias jerarquias (Arroyo, 2008, 2009b). En este modelo
arquetipico, los mayores atn consensuan que la ciudad de Ayacu-
cho se encanta o se convierte en una laguna azul a la medianoche
del Afio Nuevo o que el «Sefior de Unupunku»'” de Cusco cuida a
la catedral para que no se hunda en el encanto del gran manantial.

Como resultado de una propuesta multidisciplinar que abordan
los oraculos o templos precolombinos, Marco Curatola y Mariusz
Ziolkowski (2008, p. 19) reunieron estudios arqueoldgicos enrique-
cidos por materiales etnohistéricos y etnograficos sobre los anti-
guos dioses mayores. Entre ellos, merecieron trabajos prestigiosos
dioses como Catequil (Topic, 2008), Pariacaca (Astuhuaman, 2008),
Coropuna y Solimana (Ziélkowski, 2008) y Pachacamac (Ecckhout,
2008), cuya «trascendental relevancia y difusién del fenémeno ora-
cular en el mundo antiguow, legitima sus dominios y articula la mul-
tietnicidad andina.

Juan J. Rivera luego de reactualizar, analizar y contrastar los
estudios de Alejandro Vivanco sobre la fiesta y musica del ganado
del valle de Chancay en Lima, da testimonio de la multiplicacion
del ganado dentro de la estructura organizativa de las «cofradiasy.
Esta etnografia se forja también en el acopio, la comprension y el
analisis de la musica andina, vinculados a las diferentes facetas de la
cotidianidad de los pueblos rurales y de los migrantes urbanos en
la sierra de Lima. Podrfa afirmarse también que Rivera Andia logro
acercarnos no solo a al ambiente religioso de estos pueblos, sino
también en el mundo simbdlico del sonido, la musica y la sintaxis

17 Es considerado hermano menor del «Seflor de los Temblores», santo patrén
mayor de los cusquefios, ubicado en el centro del altar mayor o principal de la
catedral de Cusco, segin nos refieren los asistentes a la iglesia, en una de nues-
tras permanencias en la ciudad del Cusco.
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de las oraciones de los artistas y compositores andinos; mostrando
la vigencia de las costumbres rituales que evocan los «espiritus tute-
lares» adaptados a la modernidad (Rivera, 2003, 2005, 2014, 2014,
2016, 2018).

Y por las cualidades y exigencias de los dioses andinos an-
tiguos y modernos, Castro y Ceruti (2018, pp. 429, 431) intenta-
ron definir el culto «como la fuerza vital controladora del clima y
dispensadora del agua para la fertilidad de ganados y cosechas», y
concebidos por los «espiritus de los ancestros que moran en las
montafas, quienes envian la lluvia o la sequia». Ademas, sostuvieron
que «de hace cinco siglos, los incas fueron los primeros en atreverse
a escalar las cumbres mas altas de los Andes», para los cultos y sacri-
ficios humanos en ghapagocha, como mecanismos de control social,
religioso y politico, como son los hallazgos en las «cumbres de Am-
pato, Pichu-Pichu, Sara-Sara y Misti» en el Pert; en Chani, Chuscha
y El Toro en Argentina, y en El Plomo y Esmeralda en Chile. Segun
investigaciones iniciadas por Reinhard (1988, p. 12; 2015) a través
de la «arqueologfa de alta montafia», concluyé mostrando la triple
relacién dindmica y permanente de «montafia/agua/fertilidad, es-
trechamente vinculadas a creencias tradicionales andinas.

II. CONSIDERACIONES PRELIMINARES DE LA RELIGION ANDINA CON
ANCESTRAL RAIZ CULTURAL: PAGAPU Y WAMANI

A diferencia de Arguedas (1964), Quispe (1969), Dalle (1969,
1971), Marzal (1969, 1970, 1971), Nufiez del Prado (1970), Casaver-
de (1970), Earls (1973) y otros investigadores, quienes muestran y
reivindican el pensamiento religioso andino a partir del sistema ri-
tual diseminado (fiesta del ganado, fiesta del agua o de los modos
de curacién) o del sistema de poder de los dioses andinos (mitos
de origen, estructura de poder divino y social), nosotros partimos
del concepto y operatividad del pagapn. Entendemos este concepto
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como un rito de propiciacién vinculante al hecho de solicitar un be-
neficio o aplacar la ira de los faita wamanis o los dioses del cerro, las
pachamanmas u otros espiritus tecténicos (Arroyo, 1987, 2008, 2016).

Epistemolégicamente los términos del pagapu y wamani son
conceptos consustanciales y piedras angulares para la investigacion,
la comprension y la reconstruccion del pensamiento andino y, a
su vez, nociones de relacion gregaria, familiar e intercomunal en
la conciencia religiosa que conforman el nicleo cultural duro de
los pueblos que resistieron y se extienden reactualizaindose —segin
el contexto— al margen de la clase politica y sacerdotal del poder
transitorio de ayer y hoy. Se sustenta y define eficazmente por la
clase cultural y los sabios integrantes de los pueblos andinos, con
identidad y principio territorial. Lo que revela que, frente a los cam-
bios de los sistemas sociales y los vacios de poder de la clase politica
y sacerdotal de origen precolombino, formularon, se especializaron
y confiaron en sus «curanderos y adivinosy, de arraigo local o regio-
nal, como sucesores de los sumos sacerdotes de las wakas de ayer
y hoy. Son los pongos de los apu wamani para la regién de Ayacucho,
Huancavelica y Apurimac.

Dentro de la tipologia de los rituales fecundos, habituales e
imperativos ciclicos encontramos los tres siguientes: el chakra pagapu
(tito agrario), el animal pagapn (rito ganadero) y el runa pagapu (ri-
tual de sanacién). Adicionalmente, se realizan ceremonias necesarias
para preservar la naturaleza y la sociedad humana en la légica de la
ecologfa social, que sirven también para promover la economia, la
existencia saludable y la convivencia de las familias del medio rural
con la biésfera en su conjunto y de los grupos sociales o de los ay/us
que configuran la poblacion rural y urbana del pais. Luego, hay otras
formas de pagapn de menor categorfa, pero igualmente necesarios
para aliviar o liberarse de los otros espiritus menores que pueblan lu-
gares alejados, espacios singulares o fenomenos fisicos mistificados.

Lo anterior revela que el mundo andino esta poblado de un
conjunto de espiritus. Uno de ellos son los dioses del cerro, que
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se ordenan en jerarquias naturales y se clasifican por sus funciones
sociales dentro de la estructura del parentesco, las reglas sociales y
las residencias bajo el principio territorial y de identidades étnicas.
Por ejemplo, los comuneros del distrito de Quinua le adjudican al
apn Kondorkunka el ser duefio de todo el distrito. Lo mismo pasa
para el apu Apacheta en la provincia de Huamanga. A su vez, el
gran apu Rasuwillka lo es para toda la region norte de Ayacucho,
homélogo y hermano menor del ap# Qarwarasu de la region sur
y del gpu Wamanrasu de Huancavelica (Arroyo, 1981, 1987). Si se-
guimos la obra virreinal de Guaman Poma (1980, p. 248), los «apus
principales» de «Carua Razu» (Qarwarasu) y «Razu-Vilca» (Rasuwi-
llka) conformaron a las «Wakas Mayores» de «Chinchay-Suyo»,
junto con «Pachakamaq, Pariaqaqa y Suparaura»,'® entre otros.

La larga presencia de prestigio y poder activo del ap# Rasuwillka
se confirma con los hallazgos de Leoni (2005), quien relaciona la
orientacion del templo del periodo Intermedio Temprano del sitio
Nawinpukyo, de Ayacucho, con la ubicacién y significado del apu
Rasuwillka del oriente o de la salida del sol. En esta linea de analisis
comparativo con la etnografia, Martha Anders (1989, 1993) trazé la
estructura planificada de las ruinas de Azangaro de Huanta, Ayacucho,
en relacién con la cosmologfa andina del Horizonte Medio o por la
«notable importancia ritual y simbdlica» del ap# Rasuwillka para el
sistema social de intercambio productivo yla red de caminos regionales.
Y Rafael Varén (1990) reitera que el movimiento de «Taky Onqgoy»
(Millones, 1990) fue una respuesta anticolonial temprana a cargo de
los dioses y caciques de etnias con poderes y vinculos regionales en
dos ejes mayores (Pachagamaq y Titicaca) y, posteriormente, alrededor
del culto regional de los apus Rasuwillka, Qarwarasu, Anccolla/
Ampato y Anca Cilla/ Apacheta de la regién de Ayacucho y Aputrimac.

18  En el dltimo hallazgo logramos localizar a este ap# en la provincia de Aymaraes
(Apurimac), juntamente con las wakas de Zupayco y Anta-cilla, en relacién con
el apn Mallmanya de Grau.
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Del mismo modo, los sistemas rituales prosiguieron con sus
propias modalidades y enseres de uso regional, como nos hace notar
el personal obrero originario de Apurimac sobre el hallazgo" de un
recipiente sagrado, en forma de pez, para el uso ritual de liquidos
psicoactivos o para el #nkay (aspersion) del tabaco a los apus 0 a la
Pachamama. Luego, en las excavaciones del sitio Cajamarquilla del
Horizonte Medio del valle de Huachipa, ubicamos un antiguo pagap#*’
del periodo Intermedio Tardio en el silo del sector de las piramides
de Julio C. Tello, con frente a la salida del sol de las montafias del
horizonte. Asimismo, dentro del sitio arqueolégico de Puruchuco
en Ate-Vitarte, Lima, se encontré una rica ofrenda (carne, frutas,
caramelos, vino, whisky, coca, cigarro, etc.) del pagapn de curacion
depositada secretamente por algun turista visitante desafortunado,
quien habria sufrido castigo —cay6 enfermé— por los «gentiles»
de las ruinas, segun aprecia el personal de limpieza del museo.

Entre 19841987, endistintas temporadas delasinvestigaciones
arqueoldgicas y antropoldgicas del litoral Chinchayqocha del

19 En 1982 realizamos una labor de arqueologia de salvataje en la Waka Inquisidor
de Santa Anita de Lima, dentro de un programa del otrora Instituto Nacional de
Cultura (INC), donde recuperamos, entre pocos elementos culturales hallados,
un pequefio artefacto tallado de madera en forma de pez (de unos 10 cm de
largo x 4 cm de espesor), cuya espalda es un recipiente (encontramos también
una pequena réplica de la challwa —pez— tallada de madera en la hornacina del
templo antiguo de la comunidad de San Pedro de Pari de Junin, cuyos lugarefios
nos afirman ser la 7//a de los peces de la laguna de Chinchayqocha, como los
descendientes de los afamados antiguos pescadores). Luego, entre 1982 y 1983,
continuamos con el mapeado del sitio arqueolégico de Cajamarquilla y en las
restauraciones del yacimiento de Huaycan de Pariachi, jurisdiccién del museo
zona de Puruchuco.

20  Elsilo pequefio de un metro y medio de profundidad por un metro de ancho
fue reutilizado para enterrar una vasija estilo «chinito» o «chankay» entre las
osamentas del camélido calcinado, respondiendo a un posible pago a sus dioses
tutelares y para la purificacion de la piramide, por su reocupacion en el periodo
Intermedio Tardfo. Incluso, posteriores pesquisas mostraron la fragmentacién
ritual exprofeso de las vasijas consagradas y portadoras de la chicha sagrada para
la bebida de los dioses tecténicos.
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altiplano de Junin,” registramos que el sitio arqueolégico Ruinas de
Tambo Inka o la ciudadela administrativa inca de Pumpum Tampu®
estaban ubicadas estratégicamente dentro de un gran complejo
religioso de Chinchayqocha, circundado por un conjunto de colinas
y cerros sagrados como el Kumag-Punta (ap# de la comunidad de
San Pedro de Pari), Junin-Punta, Jishkash, Shushungaga, Kancha-
Olgan, Riwi-Tipi o Riti-Witi Picha y Garachuku, entre otros, y los
puquiales salados como el de San Blas.

Luego, al fondo de la planicie y en direccion norte del Qapaq
Nan, se observa el enigmitico ap# Raku con su distintiva forma
trapezoidal y ubicado en Raku-Pampa de la comunidad combativa
de Rankas (con mitos de origen) de Cerro de Pasco. Y hacia el oeste
se prolonga el bosque de piedras del distrito de Huayllay, pueblo
edificado sobre un manantial sagrado, en la ruta del camino trans-
versal a Canta (por debajo de la afamada Jirka la Viuda) y llega al
valle Chilléon de Lima vy, para el este, desciende por San Pedro de
Cajas, delante de la sagrada cueva de Wagapu y cruza el antiguo

21 Las campafias fueron dirigidas por el Dr. Ramiro Matos (1994), aunque, cabe
indicar, que se inicié como un programa de investigaciones interdisciplinarias
de la Facultad de Ciencias Sociales de la UNMSM en relacién con el Proyecto
Transvase Mantaro, como estudios de factibilidad para el traslado de las aguas
del rio Mantaro a Lima para el afio 2000. Luego, los estudios se prolongaron
hasta la década del noventa en diferentes periodos.

22 Situado en el desaguadero del rio Chinchayqocha, que cambia de nombre a po-
cos kilémetros por el rio Upamayo y desde la actual represa de Tablachaka inicia
el rio Mantaro, que corre articulado con el valle del Mantaro de Junin, el abra
de Izkuchaka y la cuenca del Mantaro hasta las fronteras de Huancavelica y
Ayacucho, forman todo un corredor cultural interétnico de Qapaq Nan y de la
red comercial y cultural en la actualidad. La ciudadela estd atravesada por el tem-
poral rfo Yawarmayo (rfo de Sangre) y el rio Colorado (canalizado), separando
las estructuras arquitectonicas de caracter de clase y funcién social; dichos rios
bajan del complejo religioso del Bosque de Piedras (cargadas de mitos de origen,
con abrigos rocosos de entierros, santuarios religiosos y lagunas sagradas) y
desemboca en la represa actual, donde existia un puente inca con bases de piedra.
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santuario del Sefior de Muruway” de Acobamba y desciende por la
ruta #inkuy del rio Tarma a la selva central de Chanchamayo (Matos,
1994; Arroyo, 2008).

Desde el cerro de Junin-Punta® se observan los grandes ne-
vados y apus de Waqrunchu, que se ubican en la provincia de Junin,
y en la lejania se yergue el enigmatico gran Yeropaja (de Huayhuas)
en el territorio de la etnia Yarowillka, como documenta Victor Do-
minguez (2003). En tanto, durante las excavaciones el hallazgo de la
maca carbonizada y su mito de origen nos abri6 a otros relatos so-
bre la laguna de Chinchayqocha, Hirka Kumag-Punta, Hirka Raku,
Intipa-Churin (Hijo del Sol) y de la antropéfaga Ganchana.

Segundo Moreno (2006, pp. 32-33) etnografia las cualidades
del Taita Chimborazo de Ecuador, considerandolo «juez». Bajo este
rol puede castigar a «quienes desobedecen» dejando caer duras he-
ladas o granizos, o por el contrario puede beneficiar con el «agua
que produce la fertilidad del suelo». A su vez el Taita Chimborazo
es considerado la divinidad ancestral de los grupos étnicos «puru-
haes», quienes realizaban pagos con sus camélidos y sacrificios de
«muchas doncellas virgenes, hijas de Sefioresy; por eso lo identifican
como el «cerro bravow. Tradicidon que aun se preserva de tiempos

23 Es parte del mito de origen de los cuatro santos patrones hermanados que apa-
recen en este altiplano y se distribuyen a diferentes departamentos de la sierra
centro-sur, para ser hoy los carismaticos santos patrones de arraigo regional:
Seflor de Wayllay de Huayllay, Sefior de Muruway de Tarma, Seflor de Wayllay
de Lircay y Sefior de Maynay de Huanta (Arroyo, 2008). Al inicio ininteligibles
hasta el resultado de las investigaciones de la religiosidad de la poblacién de
Huancabamba, en Piura, donde encontramos la estructura organizativa de las
divinidades en relacién con la fisiografia del paisaje sagrado (Arroyo, 2004a);
mientras Mario Polia (1988) trata la «medicina tradicional andina del Pert sep-
tentrional» dentro de la cultura médica, donde los afamados curanderos repro-
ducen las férmulas rituales de curacién de raices ancestrales en las sagradas
lagunas de las Waringas.

24 En la parte baja se encuentra un abrigo rocoso que registra ocupacién humana
desde hace 7,000 afios con restos de puntas de proyectil.
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antiguos, asi Arriaga (1999, p. 45) reproduce el informe de la pro-
vincia de Conchucos de «una muchacha de hasta catorce afios, de
rara hermosura», cuyos padres y el cacique «habfan dedicado a una
huaca llamada Chanca, de figura de persona y de piedra, con quien
la casaron y celebraron sus bodas todos los del pueblo, asistiendo
en un cerro tres dias, con grandes borracherasy. «Virginidad ritual»
establecida a las «ministras del culto a las huacas» o las «doncellas
escogidas» en el tiempo de los incas (Polia, 1999, p. 101).
Igualmente, Peter Gose (2004, p. 284) analiza la capacidad de
control de la economia agraria en la estratificacién social rural. Asi-
mismo, se involucra en la cosmovision a través de la ritualidad agraria
y su funcion social. Este analisis lo lleva a sefialar que los pueblos ve-
cinos de Antabamba (Apurimac) realizan «pagos en contrapeso de la
fertilidad animal, adquieren una especie de equivalencia conceptual
que representa en vida cuando pastores empiezan a mantener una
hija en reclusién virginal para el apu localy. Este ritual de fecundidad
es mas explicito en la comunidad vecina de Ancobamba del distrito
de Chapimarca de los Aymaraes, donde el ap# Suparaura exige ma-
trimonio cada diez afios con las jovenes novicias dotadas de belleza
para garantizar mejores afios productivos, y también sostienen con-
flictos de competencia hegemoénica con su homélogo ap# Supayku
de la provincia vecina de Antabamba (Arroyo, Suirez y Rojas).”

CONCLUSIONES

Finalmente, como una conclusién aproximada luego de esta
sumaria revision bibliografica especializada interdisciplinar, también
creemos adecuadamente probada que la religion andina de origen
precolombino y colonial ha resistido, asimismo continia con sus
propios manifiestos religiosos reinterpretados y actualizados segun

25  En proceso de revision.
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las condiciones culturales, tiempos sociales y conciencias historicas,
en el complicado juego de la estructura de poder y del régimen po-
litico social del pafs, segun el saber y hacer consecutivo:

1. Los conceptos omniscientes del gp# o dios del cerro (Tayta
Wamani, Awkillo, Jirka, Raho, Achachila, Mallku y otros epénimos),
los paradigmas sistemas rituales (pagapu, alcanso, anqgosay y otros tér-
minos) y los carismaticos intermediarios o sacerdotes (pongo, kana-
yoq, yatiri, alto mesayoq, paqo, yachayniyog o los curanderos) expresan y
revelan el mundo relacional creativo por excelencia. Términos de
raiz lingiifstico-étnico quechwa y aymara de origen milenario y hue-
llas para el manejo de las significaciones religiosas, filosoficas, numi-
nosas y ecologicas del mundo andino contemporaneo.

2. Animal pagapn (rito del ganado), chakra pagapu (rito agrario) y
runa pagapu (ritual de sanacion), parafernalia de antigua raiz cultural,
son rituales de propiciacion a las deidades para la abundancia de la
economia campesina, por la salud y el buen vivir (a/in kawsay) de los
pueblos e instituciones andinas. Es decir, en un mundo jerarquiza-
do de competencias desleales y discriminaciones sociales, los dioses
andinos emergen como artifices para regular los principios y rela-
ciones de reciprocidad social y de intercambio en los diversos pisos
ecologicos locales y regionales, formulan modelos arquetipicos o
las fiestas religiosas que dinamizan la red de relaciones de integra-
cién de los diferentes espacios y fronteras interétnicas en los Andes.
Tradicion ritual que perdura inspirando y consensuando la reivindi-
cacion, recuperacion, visibilizacion y legitimacion colectiva, no solo
port los actores andinos, sino también por familias libertarias, perso-
nas intelectuales, instituciones culturales, museos antropolégicos y
el mundo académico moderno urbano.

3. El sistema religioso andino y el culto santoral como sim-
bolos representativos dominantes coexisten en el pensamiento ra-
cional, en la accién practica apropiada y la cotidianidad compartida
de las familias rurales y urbanas andinas de dos modos: unas veces
conflictiva o en armonia, donde como culto cristiano oficial se prac-
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tica en la relacién con la Iglesia y el mundo institucional del Estado
y la nacién; mientras los dioses andinos no gozan del reconocimien-
to estatal, pero son igualmente validos para los pueblos andinos, en
los ciclos rituales, en los saberes de su ecologfa, en su legitimacion
cultural y conciencia étnica.

4. La religién andina no tiene la Biblia ni el dogma escrito,
quizas nunca los necesite, as{ como muchas otras antiguas y actuales
religiones simples o complejas del mundo. No obstante, las rocas,
las montafas o las quebradas, los rios, los puquios, las lagunas y las
mismas generaciones andinas fueron y son los formidables templos
y oratorios que perennizaron a los dioses y a su pueblo, quizas por
la fuerza renovadora de los mitos (suefios y utopias) que desafiaron
y atravesaron las dimensiones del tiempo, espacio y las conciencias
historicas de ayer y hoy, en esta complicada modernizacion urbana
y sus impactos antropocéntricos y de la ciencia instrumental. Asi
como Juan Ansion (1987) infirié que el pensamiento mitico andino
de la region de Ayacucho responde a su propia légica y manejo con-
ceptual; lo que le permite su continuidad historico-cultural y el con-
trol de sus relaciones sociales de produccion en unidades espaciales
de integracion; es decir, como un «modo de conocimiento» andino
adaptado para «sobrevivir a los diferentes procesos de la moderni-
zacion regional, nacional y global del pluralismo politico religioso.
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