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XIIIPresentacion

l Banco de Crédito BCP en Perú y Bolivia unen esfuerzos para presentar 
el libro que lleva como título “La Magia del Agua en el Lago Titicaca”, 
trigésimo noveno volumen de la Colección Arte y Tesoros del Perú, que 

nos permite renovar los lazos de amistad entre nuestras instituciones.

El Banco de Crédito del Perú, desde 1995, integra el Grupo Credicorp, uno de los 
conglomerados Þ nancieros más importantes de Latinoamérica, que combina los 
negocios bancarios del Banco de Crédito del Perú y Atlantic Security Bank con los 
seguros que proporciona PacíÞ co Peruano Suiza.

 El Banco de Crédito de Bolivia, inició sus operaciones en el mercado boliviano en 
1994, luego de adquirir el Banco Popular. En dicho momento, esta última institu-
ción, se ubicaba en el puesto número trece en el sistema Þ nanciero del hermano 
país, más con el empuje de nuestro excelente equipo de profesionales, que imple-
mentaron una serie de medidas de desarrollo empresarial con el objetivo de sentar 
las bases necesarias para otorgar el mejor de los servicios a sus clientes, conver-
tido ya en el Banco de Crédito de Bolivia, fue ganando la conÞ anza de los mismos 
hasta ubicarse entre los principales bancos bolivianos. Entre estas medidas, en 
el año 2000 inició un proceso de innovación tecnológica sin precedentes por lo 

E
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que actualmente está dotado de la más moderna tecnología bancaria disponible 
y su sistema informático se encuentra interconectado al del BCP. Por otro lado, el 
banco boliviano emprendió un proceso de repatriación de los jóvenes talentos que 
emigraron entre 1970 y 90 al extranjero, profesionales sólidamente formados en 
centros académicos de gran renombre.

No es ésta la primera oportunidad en la que nuestros Bancos participan por igual 
en un evento cívico, religioso, educativo o cultural, por la aÞ nidad que existe entre 
los pueblos que circundan el lago. Por otro lado, no es casual que el libro, cuya 
presentación hoy convoca a ambas instituciones, verse sobre el tema del lago 
Titicaca y la magia de sus aguas, que simboliza la frontera entre sus dos países 
y culturas pero a la vez el nexo, vehículo de comunicación y teatro en el que sus 
imaginarios y prácticas culturales se retroalimentan. Como las poblaciones asen-
tadas a su lado norte y sur, y las culturas Inca y Tiahuanaco, vecinas y hermanas, 
ambas instituciones tienen matices de carácter particular pero comparten un 
origen común y sobre todo los mismos ideales y expectativas, que celebramos a 
través de la publicación de este libro. 

En esta ocasión, como era de esperarse, se ha conformado un equipo de investigación 
integrado por académicos de ambas nacionalidades. Por un lado, el grupo boliviano, 
está dirigido por la renombrada doctora Teresa Gisbert, quien ha colaborado ya con 
la Colección Arte y Tesoros del Perú en cinco oportunidades, proporcionándonos no 
solamente textos sino brindándonos su apoyo para lograr reproducir fotografías de 
las obras de arte que se conservan en las iglesias y repositorios religiosos que hay 
en todo Bolivia. Estas expresiones de amistad se reaÞ rman ahora en nuestros dos 
países al editar este libro, como homenaje a la relación existente entre el Banco de 
Crédito BCP de Perú y de Bolivia. La doctora Gisbert, ha recibido el apoyo de un equipo 
de profesionales, mujeres y hombres, entre los cuales se encuentran los distinguidos 
estudiosos del arte doctor Pedro Querejazu y el doctor Ramiro Molina. Por el lado 
peruano, dirige el equipo de investigadores el antropólogo doctor Jorge Flores Ochoa, 
quien fuera condecorado con el Grado de Gran Cruz por su notable labor académica 
y de investigación sobre las diversas expresiones de la cultura popular y el folclore 
de las culturas andinas. También integran el grupo de investigadores peruanos, 
académicos de la talla del arquitecto Roberto Samanez y de la antropóloga Lisy Kuon 
quienes, junto a Flores Ochoa, han colaborado en esta colección en cinco ocasiones 
previas. Por último, los trabajos del equipo peruano se enriquecen con los ensayos 
de un grupo de profesionales de varias generaciones, que tienen actividades muy 
importantes en todo lo que se reÞ ere a cultura viva en la zona, como el folclore, la 
medicina tradicional, el arte popular, entre otros temas.

Debemos resaltar, el riguroso trabajo realizado por el Dr. Rodolfo Cerrón Palomi-
no así como, la colaboración de Nicole Bernex y Marcela Olivas, que estuvieron 
presentes en la zona del Lago Titicaca, lado peruano y lado boliviano para las 
primeras coordinaciones del proyecto de este libro. Igualmente, el aporte incondi-
cional brindado por Wálter Rodríguez en las diversas gestiones realizadas con las 
autoridades cívico y religiosas de Puno.

Como ha sido desde el nacimiento de esta serie de libros en 1973, queremos ex-
presar nuestro orgullo por la publicación de esta obra que contribuye a difundir la 
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riqueza histórica y cultural de la zona del altiplano, y que descubre para nuestros 
amigos y lectores un mundo maravilloso de creación permanente que se encarna 
en los motivos de sus Þ estas religiosas y civiles y los coloridos trajes y máscaras 
que utilizan en ellas hasta los pobladores de los pueblos más pequeños. Con 
gran criterio, en los últimos años las máximas autoridades internacionales han 
abierto un nuevo horizonte al crear las vías que permitirán que los grupos sociales 
organizados puedan ser distinguidos por las expresiones artísticas que los hacen 
únicos, entre las cuales destacan los programas de turismo vivencial, en los que 
se muestra a los turistas nacionales y extranjeros la proverbial hospitalidad de 
quienes habitan en el Altiplano. Estas actividades representan la celebración del 
vínculo fraterno entre la institución peruana y la boliviana. 

Deseo renovar nuestro agradecimiento a las autoridades del Ministerio de Cultura; 
a los representantes de la Iglesia y a nuestros amigos y clientes que año a año nos 
reiteran su apoyo en las actividades culturales que el Banco de Crédito con orgullo 
promueve; asimismo expresar nuestra gratitud a los directores de los museos e 
instituciones vinculadas a la cultura en Bolivia.

 Dionisio Romero Paoletti

 Presidente del Directorio

Lima, noviembre de 2012.
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XXIIIIntroduccion

a región que tiene como articulador al Lago Titicaca posee características 
culturales propias, desde el remoto pasado. Abrigos y cuevas conservan 
huellas de antigua ocupación humana. En los alrededores de la ciudad de 

Puno, las pinturas parietales muestran escenas de caza de camélidos. Su anti-
güedad que puede alcanzar os 8000 años antes del presente.  En las planicies de  
Pucara, se gestó el urbanismo alto andino y en las chullpas, estructuras funerarias 
descansaron los jefes de los señoríos regionales.

La Visita de Chucuito documento administrativo colonial de 1567, al territorio lupaqa 
de habla aymara,  sustentó  la formulación del modelo del control vertical de pisos eco-
lógicos. La posición ecuatorial de los andes centrales  modiÞ ca la altitud, permitiendo 
formación de sociedades complejas con densa población a más de 3800  msnm.

Las gélidas planicies fueron domesticadas, transformándolas en jardines producto-
res de alimentos. Las qocha –lagunas artiÞ ciales– con los waru waru –camellones– 
prueban habilidad para manejar aguas pluviales y hacer campos para el cultivo 
intensivo. Elaboradas técnicas agrícolas permitieron cultivar  granos y tubérculos, 
dando nacimiento a sociedades complejas de formación estatal, que culminó con 
el Tawantinsuyu, el Imperio de las Cuatro Partes del Mundo. 

L
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 Página XXII. Fragmento del óleo en lienzo
 de 3.14 m.  x 2.20 m. del pintor alemán 

CARLOS DREYER COSTA. Fue propietario
 del actual Museo Municipal «Dreyer».

 Página XXVI. Lienzo con el escudo nobiliario 
de los Guarachi existente en la Colección 
Particular de la Paz.

La puna alta, de pastos naturales, alimento básico de los camélidos sudameri-
canos, permitió la ganadería de rebaños de miles de llamas y alpacas. Existieron 
«indios ricos» poseedores de rebaños hasta de 20,000 cabezas, como señalan 
documentos administrativos del gobierno colonial del siglo XVI. Cifra fabulosa que 
no se logró en tiempos modernos.

El lugar y momento donde las vicuñas fueron transformadas en alpacas y los gua-
nacos en llamas, no está aún resuelto. Las pocas investigaciones de arqueología 
y paleozoología, proponen que el proceso de domesticación se desarrolló en la 
puna de  Junín, en la sierra central del Perú. Deberá investigarse en el altiplano, 
donde la población de camélidos silvestres y domesticados siempre fue la mayor 
de los andes, desde tiempos históricos hasta el presente. 

Las vicuñas fueron del estado inca. Con su Þ bra una de las cuatro más Þ nas del 
mundo, se tejieron los mantos de los reyes incas. El chako del tiempo del inga, se 
efectuaba por mandato real. Las vicuñas se liberaban después de su trasquila. En 
la puna alta existen evidencias de los corrales utilizados en la esquila real. Son los 
conocidos «embudos». Dos muros de longitud variada convergen en  un corral. Las 
vicuñas son arreadas por centenares de pastores al corral, para ser esquiladas y 
luego puestas en libertad. Es el famoso chaku real, dirigido por el Inca.

El paso de cazadores recolectores a sociedades estatales y desarrollo urbano,  
se realizó en menos de ocho mil años,  como parte de la precocidad andina, así 
caliÞ cada por  investigadores del pasado andino. El proceso culminó en con una 
de las cuatro civilizaciones originales del mundo.

El recorrido mítico de Manco Qhapaq y Mama Oqllo, simboliza la permanente re-
lación de valles quechuas, productores del sagrado maíz, con qollas y aymaras de 
las alturas, cultivadores de granos, tubérculos y pastores de llamas y alpacas.

 En tiempos históricos la interacción se intensiÞ có. El arrieraje unió la ciudad 
de Nuestra Señora de La Paz con Puno y el Cuzco, llevando y trayendo bienes 
materiales, creando lazos sociales y culturales que perduran hasta hoy. La coca 
de los valles de Paucartambo fue a las minas de plata. El ir y venir de trajinantes 
fue intenso. La lista y cantidad de bienes que iban y traían entre el altiplano y los 
valles sur andinos, muestra su intensa relación. El  nacimiento de las repúblicas 
modernas, debilitó los lazos, mas no los pudo cortar.

Esta permanente relación, explica la devoción por la Sumac Mamita de Copacabana 
en la pequeña población de Cocharcas, en las profundidades del departamento de 
Apurímac, bastante distante del altiplano. El templo de advocación a la Virgen de 
Copacabana, resalta por su dimensión y belleza, en un lugar de escaso desarrollo 
urbano. La historia del culto evidencia antigüedad e intensidad de vínculos con la 
Virgen del Lago Titicaca. 

Estas devociones muestran la continuidad de vínculos centenarios.  El Señor de 
Huanca, otro culto popular, en un estrecho sector del valle del Vilcanota en el Cuzco, 
es destino de peregrinos bolivianos cada setiembre y su imagen tiene lugar en el 
templo mercedario de La Paz. Este Señor procede de Huanca en el Cuzco, es el 
médico que sana al minero boliviano. Buscándolo encuentra que es la imagen de 
Cristo cruciÞ cado, pintada en un peñasco.  
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La Virgen de la Alta Gracia de Ayaviri, área quechua del altiplano, es la escultura 
que un creyente boliviano llevaba al Cuzco. El peso que adquirió impidió continuara 
el viaje. Este suceso se interpretó, como voluntad divina de quedarse en Ayaviri. 
La devoción por la Virgen de la Alta Gracia, es una hermosa Þ esta.

La ciudad de Puno tiene al tradicional Cerrito de Huaqsapata, como su Achachila 
de aymaras y Apu de quechuas. Referente emblemático en poemas y canciones, 
de paseos campestres, reunión de pandillas carnavalescas y pétreo pedestal del 
monumento a Manqo Qhapaq. Por encima está el Cancharani protector de la ciudad 
de Puno. Montaña que inspiró el inicio verso del Himno de  Puno:

Besa el Sol las cumbres del Cancharani
Fulge Puno, rica ciudad de plata,
De oro tejieron sus nervios los Incas,
Tierra de luz, pensamiento y libertad.1 

Juli es otra ciudad de abolengo histórico, cabecera del antiguo reino lupaqa de habla 
aymara. Sus hermosos templos, recuerdan la importancia y el rol que tuvo en la evan-
gelización del nuevo mundo.  Fue centro de intensa actividad misionera y cultivo de 
las artes de la Compañía de Jesús. Ludovico Bertonio, miembro de la orden, estudió el 
aymara y escribió el primer Vocabvlario DE LA LENGVA AYMARA publicado en 1612.  

Los jesuitas trasladaron su empresa misional, probada en el altiplano, al oriente 
boliviano y tierras paraguayas. Templos y exquisita música barroca, son legado de 
su tarea misional y celo evangelizador.

Muchas otras ciudades y centros menores, exhiben características propias, que las 
singularizan. Los templos sorprenden, como el de Huancané en la orilla oriental 
del lago Titicaca. La sencilla planta externa contraste con el interior. Verdadera 
sorpresa. La nave luce hermosos retablos dorados unos barrocos y otros clásicos. 
En los muros laterales penden pinturas coloniales de excelente factura, en exce-
lente estado de conservación. 

El templo y la amplia plaza de Huancané son centro de la celebración de las Cruces, 
los Tatito, padres de los devotos, que se tienen por de sus hijos. Esta Þ esta es  la 
mayor expresión de la devoción por la cruz en el altiplano. La ciudad se convierte en 
espacio ceremonial con  una vía procesional que conduce a la cumbre del Phoki Paca, 
el achachila, majestuosa cumbre donde velan las cruces en noche de intenso frío. 

La sacralidad del tiempo y el espacio resalta por la solemnidad musical que brota 
de las cañas de las tropas de sicuris. Mención especial a los Chiriguanos. Fugaces 
partícipes de la celebración. Ejecutan música de grave belleza, con zampoñas de 
gran tamaño. Encabezados y dirigidos por el guía, desarrollan evoluciones al paso 
ligero, mientras ejecutan la música venida del pasado. 

El arte mayor de templos católicos, celebraciones patronales, armoniza con el de 
tierra adentro y de isleños del lago Titicaca. Los ceramistas de Cheqa Pupuja, crearon 
el singular Torito de Pucara, que luce orgulloso en museos, galerías de arte y techos 
de casas campesinas y urbanas. Los tejidos de la isla Taquile, declarado Patrimonio 
Cultural de la Humanidad por la UNESCO, son otra muestra del valor del arte altiplá-
nico. Estas creaciones  son magníÞ cos ejemplos de una cultura con profundas raíces 
hundidas en el tiempo y de permanente presencia del espíritu de aymaras y quechuas, 
constructores del proceso civilizatorio en el altiplano del Lago Sagrado del Titicaca.
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T res puntos deÞ nen la cultura y la historia de la zona andina: Cuzco, 
Potosí y el lago Titicaca. Las conexiones ecológicas y lingüísticas 
que aún perviven son el testimonio de una larga relación a través 

de la historia. Estamos en un escenario especial dentro de la geografía del 

continente. En este escenario nació el imperio de los incas. A partir del siglo XVI 

Potosí tuvo el control económico mundial, y hoy persiste una identidad quechua 

y aimara que parece haber vencido al tiempo. La selva, el antiguo Antisuyo, 

representa el futuro.

El período prehispánico tuvo una evolución propia a orillas del lago Titicaca, desde 

las culturas de Chiripa y Wancarani hasta culminar en Tiahuanaco, pasando por 

Pucara. Tiahuanaco llegó al norte de Chile y al Perú y abarcó el oeste de Bolivia. 

La gran sequía del año mil y las migraciones que subieron del suroeste termina-

ron con estas culturas. En lugar de magníÞ cas tallas en piedra se construyeron 

chullpares para los entierros, y pucaras en las alturas. Se impuso el aimara y el 

puquina quedó relegado. Nacieron diversos señoríos, primando Þ nalmente el de 

los Collas. Otras etnias se levantaron, como los Pacajes con los caciques Guarachi, 

y los Lupacas con su jefe Cari.

Introduccion
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Viracocha, sexto Inca, llegó al Collasuyo para mediar entre el Señor de Hatuncolla 
y Cari, quien viniendo del sudoeste invadió las islas y se enfrentó al Señor de los 
Collas venciéndolo, por lo que Viracocha pactó con él y se retiró. El Inca Pachacuti 
consolidó la conquista de la zona lacustre ocupando las islas.

Túpac Inca Yupanqui, décimo Inca, es quien conquistó Charcas, pues ante la 
resistencia de los aimaras, reunidos en Caquiaviri, desvió sus tropas por Chile y 
con ayuda de los Carangas penetró en el altiplano. Junto a la cordillera, quedan 
varios chullpares que llegan hasta el pie del volcán Sajama, están construidos con 
técnica aimara y decorados con diseños incaicos.

En la historia de Bolivia hay un paréntesis llamado «colonia» o «época virreinal» 
que deÞ ne la incorporación de los Andes –a través de España– a la civilización 
occidental. La adaptación fue dura y larga. Los mecanismos fueron varios: los 
caciques entraron al nuevo sistema sin renunciar a sus privilegios, además eran 
señores de su comunidad y por lo tanto tenían el control de la mano de obra, sin 
la cual la estructura virreinal no era posible. Los indígenas también se incorporan 
culturalmente, aunque en menor escala; buen ejemplo de ello es Francisco Tito 
Yupanqui, escultor que elaboró la Virgen de Copacabana y que nos dejó la pri-
mera y única autobiografía de un artista colonial. Él, desciende de incas y nacido 
en tierra de aimaras, en su relato –recogido y publicado por el cronista Ramos 
Gavilán (1623?)– nos dio testimonio de las diÞ cultades que tenía un indígena 
para ser reconocido en una sociedad que, además de ser extraña, controló lo que 
hoy llamaríamos el Estado. El directo lenguaje de Tito Yupanqui muestra, como 
hiciera Guamán Poma, lo difícil que era expresarse en un lenguaje ajeno. Tito 
Yupanqui expuso sus quejas y al mismo tiempo, tomó una decisión más allá de 
toda posibilidad. Cuando rechazado por el Obispo de Chuquisaca, enseñó su obra 
a los colegas españoles, que comentaban: «e me lo tomaba cada un español, é lo 
reian di merarlo é me lo dejeron que los naturales no pueden hacer el imágenes 
del vergen, ne voltos y luego estove medio desmayado…» Esto ocurrió antes de 
1584 que es cuando Tito Yupanqui elaboró imagen de la Virgen que, Þ nalmente, 
fue entronizada en Copacabana. Tito Yupanqui trabajó en torno al lago, por los 
mismos años que Bitti pintara en Juli.

Con el descubrimiento del Cerro de Potosí, 1545, y bajo el gobierno del Virrey 
Francisco de Toledo, 1572, nació la mita. Los indios sujetos a este sistema, de 
14 provincias desde Cuzco hasta Potosí, atravesaron el altiplano llevando la 
angustia de quienes habiendo vivido bajo el sol tenían que entrar a las entrañas 
de la tierra. Era un servicio de cuatro meses, cada siete años, pero a medida 
que mermaba la población indígena este servicio se hizo más frecuente. Esa es 
la parte oscura de una sociedad que, por otro lado, fundó universidades, hizo 
historia, creó una arquitectura original; mientras los vencidos conservaban lo suyo 
incontaminado: querus y textiles. Así nació el gobierno de las dos repúblicas que 
reconoció la diferencia de ambas partes, tanto en lo urbano como en lo social. 
Así vivió el entorno andino durante más de dos siglos hasta la conformación de 
la sociedad actual.

Mientras los indígenas tenían que adaptarse al nuevo sistema, los españoles 
luchaban entre ellos por el poder y las riquezas. Terminada esta primera etapa 
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el devenir del tiempo transcurrió lleno de inevitables concesiones para lograr la 
convivencia. El problema religioso tomó el primer plano: se destruyó el ídolo Co-
pacabana, que adoraban los antiguos pobladores del lago, y que tenía forma de 
pez y rostro humano «destroncado de pies y manos», y se entronizó la Virgen María 
que lleva el nombre del ídolo. Se destruyó también el templo del Sol, levantado por 
los incas, y sobre él se construyó la Basílica de Copacabana, creando símbolos 
de doble lectura que perviven hasta hoy: como la Virgen-Cerro que representa a 
tanto a la Virgen María como a la Pachamama.

Por otra parte, en los Andes se inventó la forma de Sol para la Custodia Eucarís-
tica, no usada hasta entonces en Europa. En ella está Cristo rememorando a su 
vez el antiguo culto al Sol. Para los cristianos Cristo es el Sol de Justicia. Con esta 
misma lógica, después del milagro del Sunturhuasi, el apóstol Santiago se iden-
tiÞ có con Illapa, dios del rayo. Tunupa, dios del Collasuyo, fue asimilado con San 
Bartolomé. Tunupa que con su cuerpo abrió el río Desaguadero para hundirse en 
el lago Poopó; del que una tradición dice que reapareció en la costa del PaciÞ co, 
donde el cuerpo empalado del dios se convirtió en palmera.

Todos estos mitos quedan hasta ahora mientras la estructura colonial cambió la 
forma de vida, explotó las minas, construyó templos y algunos enfrentamientos 
tuvieron lugar a orillas del lago Titicaca, como la batalla de Huarina, que le dio un 
triunfo efímero a Gonzalo Pizarro. Fueron glorias pasajeras que se opacan frente a 
la poderosa estructura del Virreinato. La población indígena no perdió la esperanza 
de reconstruir el imperio y así, a Þ nes del siglo XVIII, se levantaron Túpac Amaru y 
Túpac Catari, anunciando el Þ n de una larga etapa.

En el siglo XIX, el lago Titicaca fue escenario de batallas deÞ nitivas como la de 
Guaqui que le dio la victoria a Goyeneche frente a las tropas argentinas, tropas 
auxiliares que intentaban mantener Charcas bajo el control del Virreinato de La 
Plata. Años después el Mariscal Andrés de Santa Cruz, luchando ya al lado de los 
patriotas, venció en Zepita a las tropas realistas.

Desde entonces, el lago Titicaca es un espacio compartido entre Bolivia y Perú, 
con una frontera en medio de las aguas, invisible en medio de testimonios de 
grandes culturas, de iglesias espectaculares como la de Pomata y de estructuras 
singulares como la de Copacabana. En ambos lados se habla aimara, en ambos 
lados se venera a la Virgen de Copacabana, se celebran las «diabladas» y se baila 
en ambos lados. Los nombres se han cambiado, la isla Titicaca (mansión del tigre) 
se convirtió en la isla del Sol, el lago Puquina se llamó lago Titicaca; hay islas en 
que conservan tradiciones como Suriqui, donde aún construyen naves de totora, 
testimonio del pueblo Uru. La isla Pariti guarda cerámicas «sacriÞ cadas» durante la 
cultura Tiahuanaco que, sorpresivamente, nos revela una interculturalidad hasta 
hoy no conocida. Allí están los pueblos selváticos con sus tembetás, también hay 
piezas de cerámica que nos recuerda a Huari, y formas realistas que compiten 
con los moches.

En la zona del Lago, los bailes son los mismos, la lengua es la misma, la música es 
la misma y la dieta alimenticia también es la misma: chuño y bogas. Estas últimas 
se recogen todavía en barcos de totora que nos remontan a tiempos que, aunque 
lejanos, están presentes.
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os cronistas españoles e indígenas recopilaron varias historias y mitos sobre 
Tiwanaku y el lago Titicaca, y en ellos se dice que el mundo fue creado por 
esos lugares. Relatan que los incas midieron las distancias y Tiwanaku se 

situaba en el centro de su imperio y, por su prestigio y su posición privilegiada, 
solían juntarse en este sitio. Por eso Tiwanaku, igual que el Titicaca, son frecuen-
temente considerados sagrados entre los habitantes del área. La verdad es que 
la región del lago ha jugado un rol muy importante en la formación de sociedades 
complejas en el área andina. Aunque la cuenca del lago se sitúa a una altitud media 
de 4.000 metros sobre el nivel del mar, cerca del límite extremo para el cultivo y 
la vida humana, en el pasado se estableció allí una densa población.

Desarrollo de Tiwanaku: de formativo a urbano
Entre los años 1500 y 100 a.C., en la península de Taraco (Bolivia) ß oreció la cultura 
conocida como Chiripa, exponente de una tradición religiosa llamada «Yaya Mama» 
o «pajano», que se caracteriza por templos semisubterráneos, sin techo, y por estelas 
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Fig. 1. Cabezas clavas que adornan
el Templete Semisubterráneo en el complejo 
Kalasasaya. Tiwanaku, Bolivia.
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Fig. 2. Detalle del templete semisubterráneo 
de Tiwanaku.

Fig. 3. Ubicación de Tiwanaku.

Fig. 4. Figura central en la espalda
del monolito Bennett.

y esculturas de piedra, cuya iconografía representa seres semihumanos, serpientes, 
peces, sapos y rheas. Los objetos de esta tradición formativa eran considerados como 
sagrados y, en general, constituían elementos del culto a la lluvia y a la fertilidad.

Además, para entender el desarrollo de Tiwanaku hay que reconocer la impor-
tancia de la cultura Pucara, que ß oreció en el noroeste del lago (Perú) entre los 
200 a.C y 200 d.C. Pucara adaptó la tradición Yaya Mama, estableciendo nuevas 
convenciones en la representación iconográÞ ca de las divinidades en su escultura 
y cerámica, como deidades con báculos, rostros radiantes y personajes de perÞ l 
con atributos de felino, ave y pez/serpiente, al igual que un personaje sacriÞ cador 
con un trofeo.

Durante la última fase formativa, conocida como Tiwanaku III (100-400 d.C.), los 
habitantes de Tiwanaku estuvieron en contacto con Pucara, adoptando parte de 
su estilo iconográÞ co y convenciones religiosas; incluso algunas estatuas y estelas 
fueron transportadas de Pucara a Tiwanaku. Además, los habitantes de Tiwanaku 
empezaron a construir ya en esta época, si no antes, cuando la cultura Chiripa to-
davía estaba ß oreciente, el templete semisubterráneo siguiendo el modelo original 
de Chiripa, pero a través de contactos con Pucara. Luego, en el siglo V, el templete 
fue remodelado con rasgos típicos de la cultura Tiwanaku (Fig. 3).

Este templete tiene una planta rectangular de 28 x 26 m con una profundidad de 
casi 2 m. En el fondo se descubrió un sistema de drenaje conectado con canales 
subterráneos que conducen hacia el río Tiwanaku. Las paredes están adornadas 
con 175 cabezas-clava (Figs. 1, 2), y en el centro del patio se erigen varios mo-
nolitos. Uno de ellos pertenece a la tradición Yaya Mama, pues representa a un 
hombre barbado, con dos serpientes a los lados. Así, si el templete no hubiera sido 
construido ya antes de la era cristiana, cuando la cultura Chiripa ß orecía, se debe 
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considerar la probabilidad de que esa 
estela hubiera sido traída a este lugar 
desde las orillas del lago, igual que 
ocurrió con una parte de la estela Rayo, 
encontrada también en Tiwanaku, pero 
cuya base se encuentra en Arapa, cerca 
de Pucara del Perú.

En el templete destacaba por su gran 
tamaño el monolito Bennett, bautizado 
así en honor a su descubridor. Repre-
senta el estilo clásico del arte de esta 
cultura (Tiwanaku IV, 400-750 d.C.). La 
Þ gura central grabada en la espalda del 
monolito exhibe serpientes o peces en 
su tocado y plantas que crecen desde 
sus pies (¿maíz?) (Fig. 4). El tocado del 
monolito exhibe símbolos ictioformes o 
de serpientes. En la mitología andina, 
los peces suche o catÞ sh poseen la 
capacidad mágica de transformarse en 
serpientes, y viceversa. Lo importante 
es que ambos son representaciones de 
fuerzas divinas. Es decir, que la Þ gura 
central podría simbolizar a Pachamama 
(madre tierra), o bien a Mamacocha 
(madre agua), o a ambas. A todos estos 
rasgos se agrega un receptáculo lítico 
–encontrado en el fondo del temple-
te– que muestra a algunas deidades 
en cuyos tocados aparecen motivos 
ictioformes. Todo esto indica que el 
templete habría sido construido (y 
consagrado) para el culto al agua y a la 
fertilidad de la tierra, tal como indica el 
cronista Gutiérrez de Santa Clara, que 
también dice que éste era llenado con 
agua. El refuerzo a esta interpretación 
lo ofrece el descubrimiento de la estela 
donde aparece un hombre «barbado» 

acompañado de serpientes, pues hay noticias de que en la época colonial los 

pobladores altiplánicos adoraban tales ídolos durante el culto al agua. Así lo dice 

Ramos Gavilán: «Fuera de aqueste Idolo Copacabana, tenían los Yunguyos, otro 

que llamaban Copacati, tomando nombre el cerro en que estaba, del mismo Idolo 

que estaba luego a la salida del pueblo; era de piedra con una Þ gura extraña y 

todo ensortijado de culebras, acudían a él en tiempo de seca a pedirle el agua 

necesaria para sus sementeras...»

4
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Por otro lado, en la época III se habría iniciado la construcción de algunos ediÞ cios 
monumentales en el centro de Tiwanaku, como Kalasasaya, orientados de acuerdo 
a ejes cardinales. Kalasasaya es un templo elevado de 4,2 m de altura, con planta 
rectangular de 129 x 119 m. Sus paredes tienen grandes pilares de piedra erigidos 
a intervalos regulares (Fig. 5). También cuenta con un recinto semisubterráneo, 
en cuyo interior fue encontrado el monolito Ponce. (Fig. 6).

Entre los ediÞ cios principales, domina la pirámide de Akapana,  erigida con siete 
plataformas (Fig. 7). Su construcción se habría iniciado a mediados de la época 
IV, cerca del 600 d.C., y originalmente habría tenido un templete semisubterráneo 
en la cima, y la pirámide poseería una planta escalonada, midiendo casi 204 m 
de largo, 192 m de ancho y 17 m de altura. Al parecer, para obtener la tierra ne-
cesaria para la construcción de la base de Akapana, los tiwanacotas excavaron 
un foso de agua –conectado al río Tiwanaku– alrededor del corazón del centro 
cívico-ceremonial. El paso siguiente fue levantar varias terrazas de arenisca roja. 
En la cima de la pirámide ediÞ caron el templete semisubterráneo, dotándolo con 
sistema de alcantarillado para las lluvias y las ceremonias rituales. Además, se han 
encontrado indicios de que algunas partes de las paredes habrían sido cubiertas 
con placas metálicas y con tejidos. El ingreso a la cima de la pirámide era por el 
lado oeste, donde están las escalinatas de acceso.

Puma Punku es otra pirámide importante, ubicada a algunos cientos de metros 
al suroeste de Akapana, y posiblemente fue construida al mismo tiempo. Tiene 
una planta en forma de «T» y habría sido levantada sobre una plataforma de tres 
terrazas. En la cima hay un templete semisubterráneo donde destaca un elaborado 

Fig. 5.  Templete semisubterráneo
y Kalasasaya (al fondo).

Fig. 6. Monolito Ponce.

Fig. 7. Detalle de la construcción original
de la pirámide de Akapana.
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sistema de drenaje, así como los restos de un templo de cuatro habitaciones, aún 
visible cuando el cronista Diego de Ocaña visitó el sitio. Al parecer, la Puerta del 
Sol perteneció en origen al conjunto arquitectónico de Puma Punku, pese a que 
ahora se sitúa en la esquina noroeste de Kalasasaya.

Parece que la Puerta del Sol jugaba un rol importante en la religión tiwanacota, 
ya que su Þ gura central ha servido de modelo para varias imágenes en la textile-
ría y cerámica desarrolladas por las culturas Tiwanaku y Wari (Fig. 8). La Þ gura, 
dibujada también en la cerámica de Pariti, representa probablemente a Tunupa, 
dios masculino asociado a los cerros, al fuego, al rayo, al trueno y a las tormentas 
(lluvias). Tunupa sería transformado durante la época Inca, adquiriendo a veces 
características de Viracocha, el dios creador de los quechuas, y a veces rasgos 
del dios del rayo (Illapa). Tanto Tunupa como Viracocha eran dioses creadores y 
héroes culturales que aparecieron en el área del Titicaca. En la iconografía de la 
puerta se puede apreciar que varios pájaros mensajeros o pacajaques (hombres 
águila) se acercan a la Þ gura central. Estos portan una maza cuyo extremo está 
rematado por la cabeza de un ave de rapiña (¿águila?) o, con más frecuencia, 
por dos cabezas de peces. Es interesante que en la mitología aimara, ciertos 
peces se relacionan con el dios Tunupa. Según el vocabulario de Bertonio, Que-
sintúu y Umantúu eran peces hermanas contra quienes el dios Tunupa cometió 
pecado. Los nombres de estos dos peces se conocen todavía hoy: umantúu 
se reÞ ere a dos especies de orestias: Orestias cuvieri Valenciennes y Orestias 
Tschudii Castelnau, y, quesintúu a la especie Orestias Pentlanndi Valenciennes. 
Por ello, los peces orestias poseen una connotación femenina, como las sirenas 
en el Viejo Mundo.

En muchos otros centros se construyeron también plataformas reminiscentes 
de Puma Punku, además de templetes semisubterráneos que se asemejan a los 
modelos de éstos y otros ediÞ cios presentes en el mismo Tiwanaku. Esto permite 
suponer que, dentro de la ideología estatal, el culto al agua era de gran importan-
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cia, con toda la potencia de las divinidades masculinas y femeninas relacionadas 
con el agua del cielo (lluvia) y de la tierra (lagos, ríos, canales, etc.).

Hay que recordar que en algunos sitios ceremoniales, ya desde los tiempos de 
Caral hasta la cultura Chavín, las plataformas y templetes semisubterráneos con-
formaban los núcleos de los centros urbanos, de modo que los tiwanacotas solo 
habrían continuado y modiÞ cado una tradición que tenía larga duración dentro 
de la historia andina.

Al oeste de Kalasasaya se encuentran los ediÞ cios Putuni y Kerikala, posible 
sector residencial del sacerdocio y de la alta nobleza. Además, es posible que el 
Putuni también haya cumplido la función de mausoleo durante la última fase de 
esta cultura, conocida como Tiwanaku V (750-1000/1100 d.C), cuando la ciudad 
creció hasta llegar a su tamaño máximo de 6 km2 y las diferencias entre clases 
sociales aumentaron.

En suma, la mayoría de los monumentos centrales en el núcleo de Tiwanaku 
fueron construidos durante la época clásica, es decir en la época IV, así como en 
la fase Þ nal o época V. Precisamente en esta última se intensiÞ caron los trabajos 
agrícolas, con gran crecimiento del área urbana de Tiwanaku y, al mismo tiempo, 
una más fuerte expansión territorial hacia las áreas surandinas.

El arte de Tiwanaku, especialmente de las épocas IV y V (400–1100 d.C.), es fá-
cilmente distinguible por ser muy convencional e iconográÞ co, tanto en grandes 
portales y esculturas como en textiles y objetos de oro, plata, cerámica, madera y 
hueso. Hacia 1000 d.C., el arte plástico y el abstracto simbólico habían alcanzado 
un nivel universal (Fig. 9).

Fig. 8. Puerta del Sol.

Fig. 9. La Mona Lisa de los Andes es un 
ejemplo de cerámica de Pariti. Demuestra 
como los alfareros de Tiwanaku alcanzaron 
un nivel universal en su arte ceremonial.

8
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La expansion 
Los primeros indicios de expansión de la cultura tiwanacota fuera de su núcleo 
se encuentran en Nazacara, San Pedro de Atacama y otros lugares hacia el 400 
d.C. Esta presencia habría sido suave, pues no hay síntomas de dominio. Ponce 
propone esa fecha como probable inicio de la inß uencia a través del tráÞ co espe-
cializado de grandes distancias. La inß uencia se habría hecho más determinante 
hacia el 550 d.C. Desde entonces, la cerámica pintada así como las formas gene-
rales de alfarería ceremonial y pública, se incrementaron presentando ya rasgos 
del estilo Tiwanaku casi puros. Es probable que la construcción de Akapana en 
Tiwanaku –famosa por sus sacriÞ cios humanos y animales y sus ofrendas ma-
sivas de cerámica, datada hacia el 600 d.C, junto con la construcción de Puma 
Punku–, estén relacionados con la estrategia expansiva. Esto correspondería con 
la aparición de varios asentamientos tiwanacota en las orillas e islas del lago 
Titicaca (Iwawi, Isla del Sol, Isla de la Luna, Pariti), así como en el sur del Perú y 
el norte de Chile. Algún tipo de control habría existido entonces. En Moquegua 
hay evidencias de que los tiwanacotas fundaron enclaves económicos. También 
podemos postular que, durante esta primera fase expansiva, el poder estatal 
tenía un carácter indirecto y hegemónico. La élite de Tiwanaku podía haber 
controlado a la élite local mediante ricos obsequios y relaciones matrimoniales 
e ideológicas, siguiendo métodos similares a los aplicados posteriormente por 
los incas en sus expansiones.

Durante la época Tiwanaku V, algunos asentamientos como Lukurmata disminu-
yeron su población, al mismo tiempo que se intensiÞ có fuertemente la producción 
agrícola, incrementándose signiÞ cativamente el cultivo de maíz, importante para 
la producción de chicha y los festejos colectivos.

El colapso
El estado político-religioso de Tiwanaku colapsó entre 1000 y 1100 d.C. Esto 
implicó episodios sangrientos en varios lugares como Azapa y Moquegua, donde 
las tumbas de la élite local fueron devastadas, incluyendo las osamentas de los 
difuntos. En Pariti y otros sitios, templos y monumentos tiwanacotas fueron des-

truidos exprofeso y completamente.

Es posible que el cambio en la periferia se hubiera producido rápida-
mente, mientras que en el centro habría sido más lento. En el siglo XI, 
la capital habría sido en gran parte abandonada, pero muchos pueblos 
del valle seguirían siendo habitados.

El cambio climático, la hipótesis más válida entre las causas del co-
lapso, produjo el continuo descenso en el nivel de las aguas del lago 
Titicaca, así como las subterráneas, y habría diÞ cultado el cultivo en 
los campos elevados, desencadenando hambrunas y revueltas y, por 
último, el colapso de la organización política. El cambio habría empe-
zado a mediados del siglo XI, alcanzando mayor intensidad en el 1250, 
provocando la desaparición del río Desaguadero.

Para entonces, el estado Tiwanaku había ya desaparecido.
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spejo de aguas azules, verdes, turquesas, grises, entre cadenas de altivos 
nevados, enclavado en el centro de una vasta altiplanicie de 200.000 
km², en el corazón de los jóvenes andes, ahí está el lago sagrado de 

los incas, el Titicaca. Encierra en las entrañas de sus sedimentos, de sus fondos 
lacustres, de su larga vida la historia fenomenal de la génesis de estas altas tierras 
sudamericanas como su evolución climática y ecosistémica. Sus aguas resguardan 
tesoros todavía desconocidos, los de la Pachamama, de la Madre Naturaleza y los 
de tantas civilizaciones que se han instalado a su orilla, buscando su bienestar.

La magia continúa. El lago sigue atrayendo como antaño, y hoy no solamente a 
pastores y agricultores, sino a una enorme cantidad de personas que vienen del 
mundo entero en busca de su energía, de sus leyendas y mitos, de sus culturas, 
de su paz, de sus misterios. A 3.810 metros de altitud, se extiende sobre unos 
8.400 km², área que puede variar según la estación, llegando a 9.500 km² en 
épocas de fuertes lluvias. Constituye el lago más extenso de América del Sur1. Es 
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Fig. 1. Vista de la cordillera Real desde la Isla 
del Sol, Bolivia.

Nicole Bernex
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un verdadero «mar de agua dulce» como solía describirlo Raimondi que recordó 
en El Perú cómo vio «sus tranquilas aguas surcadas por las primitivas balsas, 
movidas al impulso de la suave brisa que hinchaba sus velas de totora», y cómo 
las vio «también, agitadas por la tempestad, formar elevadas olas que, como las 
de un mar embravecido, amenazaban de naufragio…»2.

El lago navegable más alto del mundo, el Titicaca se ubica en el sudeste del Perú, en 
el departamento de Puno y noreste de Bolivia, entre 68°33’ y 70°02’ de longitud 
Oeste, y entre 15º 13’ y 16º 35’ de latitud Sur, en la misma latitud que la ciudad 
de Brasilia, en plena zona intertropical.

El volumen total de sus aguas ha sido evaluado en unos 820 km³; su largo máxi-
mo es de 176 km y su mayor anchura de 66 km3. Las continuas ß uctuaciones 
estacionales y la variabilidad climática explican las numerosas divergencias entre 
autores respecto a la altitud, siendo el nivel mínimo de 3.806,21 metros alcanzado 
en diciembre de 1943 y el nivel máximo de 3.812,57 metros (abril, 1986), en un 
registro de 1914 a 19914. Las aguas del lago Titicaca y sus aß uentes contienen 
una salinidad moderada, de aproximadamente 1.000 mg/l, y un pH de 8 (ligera-
mente alcalino).

El lago constituye un múltiple y privilegiado enclave entre las selvas amazónicas 
al este y los desiertos del PacíÞ co al oeste; entre los Andes centrales, ocres, se-
cos y en algunas partes áridos y quebrados, y los Andes del Sur, grises, altivos 
y ariscos5. En el corazón del Altiplano del Collao, el lago milenario despliega 
sus aguas entre las cordilleras Occidental de Los Andes que viene de Chile y la 
Oriental de Bolivia, las que se unen al Norte formando el Nudo de Vilcanota en 
el departamento del Cusco. Funciona casi como un sistema cerrado; y es parte 
de un sistema mayor llamado «Sistema TDPS» (lago Titicaca, río Desaguadero, 
lago Poopó y Salar de Coipasa). El río Desaguadero ß uye del lago Titicaca hacia 
el lago Poopó.

Fig. 2. Cordillera Real, parte de la cadena 
oriental de los andes bolivianos cuyos 
penachos están cubiertos de nieves 
perpetuas, fuentes peregnes que alimentan 
a los ríos que descienden hasta llegar
al lago Titicaca.

Fig. 3. Antigua representación española
del lago Titicaca. Siglo XVI. (Tomado
de la Crónica del Perú de Cieza de León). 
Cosme Bueno. Viaje a la provincia
de Chucuito. 

Fig. 4. En época de tormenta, las olas
en el lago Titicaca alcanzan grandes alturas, 
volviendo peligrosa la travesía.
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Las cadenas de las cordilleras Oriental 
y Occidental que circundan a la meseta 
del Collao, tienen una elevación que 
pasa de los 5.000 metros sobre el 
nivel del mar, en cuyos picachos están 
las nieves perpetuas, que sirven de 
fuente perenne para alimentar a los 
ríos que descienden desde aquellas 
alturas y van cargándose de agua en 
las quebradas y planicies, hasta lle-
gar, convertidos en caudalosos ríos, al 
Titicaca. Ellos son el Ramis, el Ilave, el 
Coata, el Suchis, entre otros.

Por sus características, el lago había 
despertado el interés de muchos cro-
nistas, cosmógrafos, viajeros y cientíÞ -
cos. En el imaginario de la gente, «en 
los siglos XVI y XVII, el lago es no solamente el lugar donde nació el sol, sino que 
desempeña, con Tiwanaku, la función de lugar de origen…, y a fortiori para los 
incas que veneraban en este lugar el astro al cual se identiÞ caban en el templo 
de la isla de Titicaca, actual isla del Sol»6. Una antigua representación del lago 
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lo muestra muy concurrido e indica 
la densidad poblacional existente en 
aquella época7.

En 1770, el cosmógrafo real, doctor don 
Cosme Bueno en su viaje a la Provincia 
de Chucuito anota: «La Provincia está 
situada a las orillas de la gran laguna 
de Titicaca, que también se llama de 
Chucuyto. Le dan algunos de largo 36 
leguas, desde la villa de Puno hasta el 
desaguadero, que realmente no son 
más que 31. Pero debiéndose contar 
desde Arapa, y Achaya, pueblo de 
Azángaro, en donde tres ríos grandes 
forman un lago de ocho, o nueve le-
guas, que se comunica por un estrecho 
en el sitio de Ramis con la gran laguna; 
dándole 20 leguas desde Arapa hasta 
Puno en derechura, tiene dicha laguna 
51 leguas de largo Noroeste Sudeste. 

Por parte tiene 26 leguas; por otras menos; porque es de Þ gura irregular»8. No 
obstante, aún cuando los españoles habían reconocido durante tres siglos el 
altiplano y la hoya del Titicaca, hubo que esperar la época republicana para las 
primeras descripciones y aportes cientíÞ cos. Contribuyeron a eso en el siglo XIX, 
Alcide d’Orbigny9, Joseph Barclay Pentland10, Francis Castelnau y Benett Weddel11, 
Alexander Agassiz y Samuel Garman12, entre otros. Los trabajos de Pentland, Rai-
mondi y Agassiz permitieron la elaboración del moderno mapa del lago13, donde se 
visualiza claramente la división del lago en dos cuencas lacustres: el «Lago Mayor» 

Fig. 5. El río Ramis es uno de los más grandes 
afluentes del Titicaca, siendo el más largo y 
caudaloso. Nace en la cercanía del nevado 
Ananea Grande, Perú.

Fig. 6. Lago Menor o Huiñaimarca,
en el cual se origina el río Desaguadero, 
límite natural entre los países de Perú
y Bolivia.
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(o Lago Grande o de Chucuito), y el «Lago Menor» (o Lago Pequeño o Huiñaimarca), 
unidos por el estrecho de Tiquina.

Más de veinte ríos cortos alimentan el lago Titicaca; son de fuertes pendientes en 
sus tramos iniciales, por el propio relieve cordillerano, suaves y mínimas en las 
planicies de sus cursos medios y bajos, formando meandros, y provocando en estos 
sectores el desbordamiento de los ríos e inundaciones estacionales. El río más 
largo (240 km) y caudaloso (88 m³/s), el Ramis, nace en las cercanías del nevado 
Ananea Grande y la laguna La Rinconada, a 5.828 metros sobre el nivel del mar, 
con el nombre de río Carabaya. Después de unirse con los ríos Potoni, Nuñoa, San 
Antón, Orurillo y Asillo, constituye el río Azángaro, que se junta con el río Pucará para 
formar el Ramis, que desemboca al Titicaca, junto con el Huancané. El Huancané 
(20 m³/s) con 125 km aproximadamente, nace con el nombre de río Putina en 
las cordilleras nevadas de Potoni y Poto, se une con los ríos Ichupalla, Rosaspata, 
Quellocarca - Tuyto, formando el río Huancané, que desagua en el extremo norte 
del lago Titicaca, junto con el Ramis. Al Oeste, la conß uencia de los ríos Lampa que 
nace de los deshielos del nevado Jatun Punta, y Cabanillas que nace de la laguna 
Lagunillas, forma el río Coata (141 km y 52 m³/s), que desemboca en la bahía 
de Chucuito, cerca del pueblo de mismo nombre. En las cumbres de Mañazo, en 
el cerro Viluyo, nacen varias quebradillas que se juntan, y al conß uir forman el río 
Illpa (8 m³/s), el cual, después de un recorrido muy sinuoso de 80 km, desembo-
ca cerca del pueblo de Paucarcolla, en la bahía de Puno, en el lago. Al Sudoeste 
el río llave, muy ramiÞ cado, tiene una longitud de 163 km y un caudal medio de 
40 m³/s; nace en las cordilleras de Cacachara, en el nevado Larajanco, a 5.585 
metros de altitud, con el nombre de río Huenque, recibe el aporte importante de 
los ríos Aguascalientes y Grande, y pasa a llamarse río Ilave, desembocando en el 
lago Titicaca por el lado sur. El río Suches (caudal medio anual de 11 m³/s) tiene 
su origen en la laguna de Suches, formada por los deshielos de los nevados de 
Palomani y Culijón, en la cordillera de Carabaya o cordillera Real. En parte de su 



recorrido de 125 km, sirve de límite natural entre Perú y Bolivia, desembocando 
en el lago, en la localidad boliviana de Querane (provincia de Camacho). De los 
deshielos de la cordillera Oriental, provienen los ríos Wilajaque, Seco, Kantutani, 
Hernani, Seke y Negro, que desembocan en el lago Titicaca14.

Al extremo suroriental del lago, el río Desaguadero tiene su origen en la parte sur 
de la laguna de Huiñamarca. Además de servir de límite natural entre los países 
hermanos de Bolivia y Perú, es a través de este río, a lo largo de un recorrido de 
420 km, que el lago Titicaca desagua gran parte de su masa acuífera hacia el lago 
Poopo o Aullagas, en territorio boliviano.

En el lago existen más de cien islas e islotes entre islas naturales y las hechas 
por sus habitantes: 58 en el Lago Grande, 15 en el golfo de Puno y 29 en el Lago 
Menor. Las más importantes estan en la provincia de Moho, Tucusi, Soto y Suasi; 
en la bahía de Puno, Esteves, Tayakiry y las islas de los urus, entre las cuales 
destacan Tupiri, Santa María, Tribuna, Toranipata, Chumi, Paraíso, Kapi, Titino, 
Tinajero y Negrone; a la salida del golfo de Puno: Ticonata, Amantani, Taquile y 
entre ambas la Roca Quisata; en el golfo de Ramis: Apaca; a lo largo de la costa 
sudoeste: San Bartolomé, Saco, Mauricio y Quillata; a lo largo de la costa noroes-
te, en la bahía de Vilquechico: Huancané, Pariti y Chikiwy; y al Sudoeste: Riveros, 
Conima, Huarupaya y Soto.

En el archipiélago de Campanario están las islas Campanario y Kanauma; al Sur: 
Apinguela; entre el archipiélago de Campanario y la costa, el archipiélago de la 
Grange, cuyas islas principales son Huilacota y Choquella; más adelante, la del 
Púlpito; en la extremidad de la punta de Huata está el islote de Conduriwy; en el 

7

8

9



15Nicole Bernex

estrecho de Tiquina el islote de Zuriuta y a la entrada, en el Lago Pequeño, dos 
peñascos; más adelante las de Ampura, Sicoya, Suani, de Anapia, de Taquire, de 
Paco y los islotes de Cumana, de Quehuaya, de Okeruny, de Kachilaya, de Mercedes, 
de Parity, de Caña; en el lago de Chililaya: la de Sojata; al norte y sur de la punta 
de Chililaya dos pequeños islotes, y al sur de la Península de Copacabana, en el 
lago de Guaqui, la de Aputa.

La Isla del Sol con su relieve accidentado y sus terrazas de cultivo es la más grande 
(14.3 km²). Junto a ella se encuentra la Isla de la Luna o isla Koati, de apenas 2 
km² de superÞ cie. En Bolivia existen unas cuatro islas de construcción reciente 
por la etnia uro irohito. Pachakamak, la primera isla ß otante de totora en Bolivia, 
fue inaugurada en marzo del 2007, posteriormente el plan turístico de La Paz se 
encargó del acondicionamiento de otras islas, entre las que destacan Chisawa, 
Phuwa, Balsa Hampus e Inti Huata15.

Del lado peruano, las islas más grandes son la isla de Amantani (9,28 km²) de 
forma circular, la isla de Taquile (5,72 km²) llamada también Intika y la isla de Soto 
alargada (2.6 km²); en el lago menor, son las islas de Yuspique, la más grande del 
archipiélago de Huiñaymarca (3.20 km²), y la isla de Anapia.

Al contemplar el extraordinario encaje de las bahías, golfos, penínsulas, istmos, 
playas y estrechos, las islas e islotes barridos por el viento y curtidos por el frío, no 
es fácil imaginar el clima tropical constante que reinaba millones de años antes, 
en la Época Terciaria, cuando se formó el lago. Entonces los campos que rodean 

Fig. 7. Barcazas cruzando el estrecho
de Tiquina, Bolivia.

Fig. 8. Playa de Chatuma, distrito de Pomata, 
Puno.

Fig. 9. Isla flotante de los uros en el Perú, 
construida con técnicas ancestrales
que aprovechan la totora que existe
en el lago.

Fig. 10. La Isla del Sol es la más grande
en el lago Titicaca. Bolivia.
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hoy al Titicaca, eran bosques sombríos, lujuriantes vegetaciones tropicales, y los 
volcanes elevaban sus incandescentes cráteres, altivos picos cubiertos de espesos 
bosques cuya existencia está recordada en las capas carboníferas que se extien-
den desde las pampas de Acora (Puno, Perú) hasta la península de Copacabana 
(Bolivia)16. Estudios paleohidrológicos han permitido establecer desde inicios del 
Pleistoceno las ß uctuaciones de los cinco principales paleolagos:

• El paleolago Mataro, a unos 140 metros sobre el nivel actual (Pleistoceno 
inferior).

• El paleolago Cabana, a unos 90 metros sobre el nivel actual (Pleistoceno medio).

• El paleolago Ballivian, a unos 50 metros sobre el nivel actual (en relación con 
la regresión de la glaciación Sorata).

• El paleolago Minchin, a unos 15 metros sobre el nivel del actual (Pleistoceno 
superior, entre 27.000 y 21.000 a.p.).

• El paleolago Tauca, ligeramente más extenso que el lago Titicaca (último epi-
sodio lacustre del Pleistoceno, alrededor de los años 10.500 a.p.)17.

Durante el Holoceno, es decir los últimos 11.784 años, desde el Þ n de la última 
glaciación, cinco estados principales han sido deÞ nidos.

• Entre 10.500 a.p. hasta 7.700 a.p., se establece un periodo de descenso la-
custre, cerca de 15 metros debajo del nivel actual;

• De 7.700 a 7.250 años a.p., la disminución del nivel del lago alcanza por lo 
menos 50 metros en el Lago Mayor, y se corta la comunicación con el Lago 
Menor y entre la fosa de Chúa y la depresión del centro oeste.

• De 7.250 años a.p. a 4.000 años a.p. se establece un periodo de nivel lacustre 
muy bajo, con el mantenimiento de cuencas individualizadas.

Fig. 11. Península de Capachica, Perú.
Vista de la andenería ancestral actualmente 
en uso para la agricultura.



• De 4.000 años a.p. a 2.000 a.p. aproximadamente, ocurre una fase de aumento 

progresivo y el nivel se establece alrededor de 10 metros debajo del actual. 

La comunicación entre el Lago Mayor y el Lago Menor se restablece al Þ nal de 

este período.

• Después de 2.000 años a.p. y antes de 1.000 años a.p., el lago Titicaca adquiere 

su estado actual y el Desaguadero tiene su rol de eß uente18.

Los antiguos clasifican la evolución según tiempos propios: el tiempo de 

Ch�'amaxpacha, el tiempo de Qh�'anapacha y el de Samipacha19. Los fósiles nos 

cuentan hoy algo de la historia tormentosa del lago que sigue guardando sus 

secretos.

Reß ejo del cielo y el sol en la tierra, el «Lago del cielo», guardado por los Apus de la 

Gran Cordillera Real, regala a labradores y pescadores un clima suave donde hace 

bien vivir. El clima imprime su ritmo al lago. En los periodos húmedos, el Titicaca 

recibe más de 3.000 m³/s de sus tributarios, generando elevaciones excesivas de su 

nivel e inundaciones, considerando que las salidas por el río Desaguadero alcanzan 

un máximo de 200 m³/s20. En algunos periodos, las llanuras pueden quedarse ane-

gadas durante meses, o años (caso de la desembocadura del río Ilave, 1984-1986). 

También en otros periodos, por sequías prolongadas, la disminución del nivel de las 

Fig. 12. Vista del lago Titicaca en el mes
de mayo, invierno del Altiplano.

Fig. 13. Bahía en Puerto Costa. Hermosa 
vista del lago Titicaca, Bolivia.

Fig. 14. Vista del lago Titicaca en el mes
de febrero, verano del Altiplano.
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aguas del lago llega a umbrales críticos. A Þ nes del siglo XIX, la disminución palpable 
y sorprendente de las aguas del lago creaba terrenos que los unos y otros querían 
apropiarse, lo que generaba conß ictos frecuentes, en especial entre los comuneros 
de los distritos de Capachica y Pusi21.

Según la ONERN, el efecto termorregulador del lago Titicaca ejerce una inß uencia 
de hasta 1,5 km de distancia de la orilla, como sucede en Huata, Coata, Taraco, 
Acora, Pilcuyo y Desaguadero, etc. La inß uencia del microclima del lago Titicaca, 
por los resultados de ß ora y fauna encontrados, favorece una cierta estabilidad 
de los ecosistemas. El área de inß uencia microclimática del lago Titicaca pre-
senta lluvias anuales con 700 a 800 mm de precipitación, ejerciendo una nota-
ble inß uencia sobre el desarrollo de los totorales, particularmente en la Bahía 
Interior de Puno, cuya cobertura constituye nichos ecológicos de muchas aves 
endémicas22. La inß uencia del lago es consecuencia de su extensa superÞ cie 
ligada a un volumen importante debido a las grandes profundidades. La fuerte 
capacidad de absorción de las radiaciones solares induce temperaturas de 
las aguas (10 a 14°C) netamente más elevadas que las del aire de las tierras 
circundantes23.

Para acercarse a la biodiversidad del lago, es importante diferenciar el área 
acuática, es decir el espejo de agua, la zona pelágica y la zona litoral, y el área 
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continental conformada por las planicies inundables, los bofedales (o humedales 
de altura) y los deltas.

En el área acuática, la vegetación del lago puede clasiÞ carse en anÞ bia, sumergida 
y ß otante. El Þ toplancton es bastante pobre y con especies de amplia distribución 
geográÞ ca24. Desde 1939, trabajos realizados sobre la ß ora algal permiten obser-
var que tres grupos de algas constituyen alrededor del 30% de la ß ora. Son las 
cianofíceas, las diatomeas, las clorofíceas, predominando este último grupo en 
el lago25.

Los inventarios realizados en la Reserva Nacional del Titicaca muestran la presen-
cia importante de la lenteja de agua (Lemna gibba), del helecho acuático (Azolla 
Þ liculoides) y en grandes extensiones de una macro alga CaroÞ ceas (Chara spp), 
denominada Puruña o purima por los pobladores26. Estas últimas forman el grupo 
de macróÞ tos más abundante del lago Titicaca: un tercio de los fondos recubiertos 
de vegetación está colonizado por Chara. Constituyen una parte importante de 
la biomasa vegetal total (más del 60% en el Lago Menor, un 35% en la bahía de 
Puno)27.

Más de la mitad de la superÞ cie cubierta por las macroÞ tas está ocupada por la 
totora (Juncus arcticus var. andicola y Scirpus californicus subsp. Tatora). Puede 
llegar hasta 5,5 metros de profundidad, siendo muy común hasta los 3 metros. 
En promedio, alcanza entre 2,5 y 4,5 metros de altura. De acuerdo a su densidad, 
puede desarrollarse en asociación con otras especies. Si hay más de 50 tallos por 
metro cuadrado, Potamogeton podía desarrollarse gracias a su porte alargado con 
hojas Þ liformes, junto con algunos pies de Elodea y algunas matas de Sciaromium, 
de manera reducida. Cuando las totoras eran menos densas, las Characeae cre-

Fig. 15. En la época de lluvias en el Altiplano,
las laderas lucen como un inmenso manto 
verde. Península de Chuquito, Puno.

Fig. 16. El cantu, cantuta, o flor del inca. 
Especie oriunda de los andes de Perú
y Bolivia.

Fig. 17. Profusión de colores generados
por el microclima lacustre en la isla de Suasi, 
Puno, Perú.
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cían entonces a su pie. Cuando el totoral era intensamente explotado, las Chafa 
se implantaban y el rebrote de las totoras era débil, incluso nulo28.

En la zona circundante plana, entre los 3.820 y 3.950 metros, la vegetación es 
característica de las «estepas de gramíneas con arbustos muy dispersos». Entre 
las gramíneas predomina el ichu (stipa ichu, stipa obtusa, festuca dolichophylla, 
Calamagrostis recta). Entre los principales árboles y arbustos, se observa al colli 
(Buddleia coriacea), el queñua (Polylepis spp.), la taya (Baccharis tricuneata), el 
mutuy (senna versicolor), el cantu o cantuta (Cantua buxifolia), la huamanpinta 
(Lupinus paniculatus) y el marco (Ambrosia arborescens). Un poco apartada en las 
laderas bordeando el lago está una de las más vistosas bromeliáceae, la titanca 
o cuncush (Puya raimondi)29.

Hoy, la vegetación original, el bosque de Polylepis besseri ssp. incarum (keñua o 
lampaya), es casi inexistente. En los suelos estacionalmente húmedos o inundados 
de las llanuras de esta cuenca, existen pajonales y totorales (comunidades palus-
tres acuáticas), que pueden cubrir zonas de considerable extensión que también 
se encuentran en proceso de reducción por sobrepastoreo y desecación30.

De acuerdo a los estudios realizados por INRENA en la Reserva Nacional del 
Titicaca y la zona de amortiguamiento, se ha identiÞ cado 116 especies de fauna 
vertebrada, de los cuales 15 son mamíferos, 87 aves, 4 reptiles, 4 géneros de 
anÞ bios, además de un complejo de peces óseos correspondiente al género de 
Orestias y 2 especies de género Trichomycterus31.

Con sus enroscadas colas, las vizcachas aparecen a menudo entre las rocas y se 
asolean en las islas de la Reserva Nacional del Titicaca32. Una sola especie de 
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22 El lago Titicaca. Una ubicacion priviligeada

serpiente, de pequeño tamaño (Tachymenis peruviana), abunda en las orillas del 

Titicaca, en lugares húmedos en los que se esconde bajo piedras, en huecos y en 

taludes que rodean el lago. Es una pequeña culebra que no sobrepasa los 40 a 

50 centímetros. Nocturna y poco activa, se la ve raramente. No es peligrosa para 

el hombre y es poco agresiva33.

Entre los anÞ bios, destacan las ranas del lago (género Telmatobius); 18 de ellas 

son originarias del lago34. En el lago, Vellard individualiza tres zonas que favore-

cen la formación de pequeñas faunas locales: al noroeste, la bahía de Puno de 

poca profundidad y rica en macróÞ tos; al centro, el Lago Mayor con islas rocosas 

y numerosas bahías pequeñas formando biotopos particulares, aisladas por 

aguas profundas infranqueables para los batracios; al sur, el Huiñaimarca y sus 

totorales, sus rosaleras o campos de Scirpus35. La rana gigante del lago Titicaca 

(Telmatobius culeus), es una de las especies endémicas más importantes del lago; 

alcanza un promedio de 16 a 18 cm de largo (excepcionalmente más de 25 cm36) 

y posee un aspecto muy particular por su color verde oscuro y una piel altamente 

vascularizada y plegada para incrementar la tasa de absorción cutánea de oxígeno 

disuelto en el agua37.

Entre las aves, las especies más sobresalientes son el pato sutro (Anas geor-

gicas), el pato colorado (Anas ß avirostris), el pato puna (Oxyura ferrugínea), 

la huallata (Chleophaga melanoptera), el tiquicho (Callínula chloropus), la 

parihuana (Phoenicoparrus andinus), la gallereta (Fulica ardesiaca), la ajoya 

(Fulica americana peruviana), la choka (Fulica gigantea), el Yanavico (Plegadis 

ridgwayi), el cormorán (Phalacrocorax olivaceus), el tinamúe (Nothura macu-

losa agassizi), la garza blanca grande (Egretta alba) y la gaviota andina (Larus 

serranus). Otras especies son mucho más raras como el típico zambullidor del 

Titicaca (Centropelma micropterum). La mayoría de las aves se concentran en 

la zona litoral, los grandes totorales del Huiñaimarca y en las bahías poco pro-

fundas del Lago Mayor (Puno, Ramis, Achacachi) por poseer una alimentación 

abundante.

El desarrollo sostenible de este vasto ecosistema acuático de altura, único en 

su género e impactante en su geografía, ha constituido no solamente el sueño 

antiguo de muchos gobiernos desde la independencia de Perú y Bolivia, sino 

también de diversas instituciones nacionales e internacionales. Hace 55 años, 

un 19 de agosto de 1957, se Þ rmó un convenio entre ambos países para el 

Fig. 18. Vizcacha. Mamífero silvestre 
característico la Reserva Nacional
del Titicaca.

Fig. 19. Zorro del Altiplano.

Fig. 20. Rana del lago (género Telmatobius).

Fig. 21. Suche, especie en peligro
de extinción en el lago Titicaca.

Fig. 22. Flamenco rosado en migración. Llega 
al lago Titicaca aproximadamente en el mes 
de setiembre.

Fig. 23. Chorlitos, familia de los charalidros. 
Ave de tamaño pequeño que migra desde 
el Norte de América arribando al Titicaca 
durante la primavera y verano austral. Son 
indicadores biológicos del clima.
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Estudio Económico Preliminar de las Aguas del Lago Titicaca, en el que se de-
Þ nió el régimen jurídico de las aguas del lago como un condominio indivisible 
y exclusivo38. Asimismo en 1986 y 1987, tras Þ rmar un Convenio con la Unión 
Europea, se establece el Plan Director Global Binacional de Protección-Prevención 
de Inundaciones y Aprovechamiento de los Recursos Hídricos del Lago Titicaca, 
Río Desaguadero, Lago Poopó y Lago-Salar de Coípasa (Sistema TDPS)39. Muchos 
elementos muy positivos existen, así como interacciones e interadaptaciones 
muy dinámicas que pueden observarse en toda la zona circunlacustre entre las 
sociedades y la naturaleza. Las tradiciones ancestrales todavía se conservan 
en gran medida y la población rural que rodea al lago es casi completamente 
indígena. A pesar de esos aspectos tan positivos, existe una importante pobre-
za humana y social mantenida por un asistencialismo transformado en modus 
vivendi, conjugado con un empobrecimiento acelerado del ecosistema del lago. 
La calidad de las aguas del Titicaca constituye hoy una preocupación creciente 
de los gobiernos nacionales, locales y de la sociedad civil.

Actualmente el lago constituye una zona de riesgo ecológico por la contaminación 
orgánica y bacteriológica, En sus antaño aguas dulces y cristalinas y en sus sedi-
mentos, hoy se destacan umbrales críticos y preocupantes de arsénico, cadmio, 
cianuros, cromos, mercurio, níquel y plomo. En el marco del Proyecto «Apoyo a la 
gestión integrada y participativa del agua en el sistema hídrico TDPS»40, a partir 
de la evaluación de la cantidad, calidad de agua dulce y degradación de los 
ecosistemas por sinergia de efectos antrópicos y naturales41, se reconoce que 
las dos bahías más afectadas por la contaminación indirecta o directamente las 
cloacas de las ciudades más grandes que vierten sus desechos en el lago, son 
la bahía de Cohana y la de Puno (Bolivia y Perú).

Varios intentos de desarrollo se dieron, entre los cuales uno de los más promi-
sorios ha sido, en el Perú, la creación de la Reserva Nacional del Titicaca por 
Decreto Supremo Nº 185-78-AA (31-10-78), con una superÞ cie de 36.180 ha, y 
dos sectores separados: Puno (29.150 ha) que comprende las comunidades de 
Uros-Chulluni y el sector Ramis (provincia de Huancané, 7.030 ha). La falta de 
Þ nanciamiento limitó el desarrollo de una gestión eÞ ciente de la reserva; hubo 
que esperar 27 años, para que se elabore en 2005 el Plan de Uso Turístico de 
la reserva.

En Bolivia, la hoy conocida como Área Natural de Manejo Integrado Nacional 
Apolobamba es cuna de los dioses y alberga a la cultura Kallawaya. Declarada 
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24 El lago Titicaca. Una ubicacion priviligeada

mediante D.S. 10070 (7-01-1972), el área fue reconocida como Reserva de la 
Biosfera por la UNESCO en 1977, antes de ser recategorizada, redenominada 
y redelimitada en el 200042. Debe su extraordinaria belleza escénica a los im-
ponentes nevados como el Akamani, Presidente y Katantika, a las lagunas de 
origen glacial y a los impresionantes glaciares como el Chaupi Orcko, uno de los 
más grandes del mundo. En la lejanía, el lago Titicaca asoma tímidamente, para 
luego mostrar su manto azul de 8.300 km2. Los ríos que bajan desde el Altiplano 
alto, alimentan sus aguas a través del río Suches.

Existe un esfuerzo de valoración de las fortalezas que presentan el ecosistema 
del lago y la zona circunlacustre, con sus pueblos, su cultura ancestral y saber 
hacer, su extraordinaria biodiversidad de altura, la variedad de sus microclimas, 
su disponibilidad de recursos hídricos y potencialidad de recursos hidroener-
géticos, sus atractivos paisajísticos y turísticos, su localización como región 
vertebradora para las relaciones comerciales. La agenda ambiental pendiente 
es vasta y abarca la baja producción y productividad agropecuaria y acuícola, 
la sobreexplotación y deterioro de los ecosistemas junto con una pérdida de 
valores e identidad cultural, inequidad de género y pobreza. Son numerosos los 
esfuerzos conjugados de Bolivia y Perú para revertir las actuales condiciones 
negativas, fortalecer los procesos de desarrollo productivo eÞ ciente y una ges-
tión integrada y sostenible de los recursos hídricos de la cuenca del Titicaca. 
Por eso, ambos países han optado por un turismo sostenible y articulador de 
la economía regional.

Al ser demandante de una amplia gama de bienes y servicios vinculados a los 
recursos culturales y naturales de la región así como a una infraestructura de 
acogida de calidad, la actividad turística debe facilitar la dotación de infra-
estructura y servicios básicos, tales como provisión de agua, alcantarillado y 
una gestión eÞ ciente de residuos sólidos, generando calidad de vida para las 

Fig. 24. Turismo rural comunitario en la isla 
de Tikonata, Perú.

Fig. 25. Bahia de Copacabana. Un destino 
turístico lleno de historia y encanto, ubicado 
a las orillas del lago Titicaca, en Bolivia.
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poblaciones, y mejoramiento de las condiciones ambientales. Asimismo debe 

conllevar al compromiso de todos los sectores, con inclusión de las pequeñas 

comunidades dispersas en torno al lago y en sus islas, y favorecer la formaliza-

ción de los actores económicos.

Eso signiÞ ca a la vez reconocer, desde un enfoque ecosistémico y centrado en 

el lago Titicaca, que de la comprensión de los múltiples aportes de los servicios 

ecosistémicos del lago, dependen las opciones de manejo y gestión. Un desarrollo 

humano y sostenible requiere una gestión integrada que considere los servicios 

brindados por los ecosistemas vitales (servicios de base como el ciclo hidrológico, 

los ciclos de nutrientes y otros; servicios de suministro en agua, alimentos, Þ bras; 

servicios de regulación y servicios culturales) para el bienestar y la seguridad 

humana. El binomio naturaleza-sociedad se mantiene y debe ser revisitado no 

solamente por las poblaciones sino por los decidores para ayudarles a reconocer 

que el bienestar humano se ve afectado no solo por las brechas que existen entre 

la oferta y demanda de los servicios que prestan los ecosistemas43, sino también 

por la mayor vulnerabilidad de las personas, las comunidades y las naciones, y 

optar por una gestión integrada de los ecosistemas productivos, con el conjunto 

de los servicios que prestan.

Teniendo en cuenta que el lago Titicaca constituye el principal destino tu-
rístico de Bolivia desde hace más de medio siglo y uno de los principales 
destinos en el Perú, en los últimos años, la inversión tanto pública como 
privada en el sector ha crecido de manera considerable, potenciando la 
infraestructura y la puesta en valor de muchos de los atractivos naturales, 
históricos, arqueológicos y culturales con que cuenta la región.44
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26 Comunidades que viven en el lago y en torno al lago

Desde siglos, por la clemencia de su cli-
ma y la diversidad de sus ecosistemas, 

el lago congregó en su entorno y en sus 

islas una importante población. Aunque 

principalmente rural, la población es 

densa y reagrupada en pequeñas lo-

calidades a menudo de menos de 300 

habitantes.

Las jurisdicciones de dos departa-

mentos se dividen el espacio lacustre 

y circunlacustre. Del lado peruano, es 

el departamento de Puno con los 29 

distritos de sus seis provincias litorales, 

Moho, Huancané, Puno, Chucuito, El 

Collao y Yunguyo1. Del lado boliviano, 

es el departamento de La Paz, con los 

19 municipios2 de sus cinco provincias 

(Eliodoro Camacho, Manco Kapac, Oma-

suyos, Ingavi y Los Andes) que compar-

ten el litoral y las aguas del lago-mar3.

Comunidades que viven en el lago
y en torno al lago

Cuatro distritos de la provincia de 

Chucuito bordean en parte el lago. Son 

Desaguadero, Zepita, Pomata y Juli. 

Capital del distrito del mismo nombre, 

Desaguadero es a la vez una ciudad 

frontera con una oÞ cina de migraciones 

muy activa y un centro comercial de 

gran dinamismo. Cuenta con 14.365 

habitantes residentes, además de 

una importante población ß otante de 

turistas y comerciantes de paso. Patani 

Lupaca con sus 1.197 habitantes, y 10 

localidades4 cuya población ß uctúa en-

tre 150 y 500 habitantes, conforma el 

poblamiento rural del distrito y, aunque 

se relacionan con la actividad agrícola, 

viven principalmente del comercio.

Al pie del cerro Aguallane, Zepita con 

sus 1.742 habitantes, es una pequeña 

ciudad, capital distrital, rodeada por una 

importante población rural distribuida 
en 29 centros poblados atomizados 
cuya población ß uctúa entre 150 y 260 
habitantes5 y 8 centros poblados cuya 
población está comprendida entre 303 
habitantes (Tasapa A) y 639 (José Carlos 
Mariategui)6.

Conocida como el «Balcón del Altiplano», 
Pomata fue fundada por los jesuitas 
y los dominicos, y es el pueblo más 
antiguo del altiplano puneño. Con sus 
1.777 habitantes, es capital de dis-
trito, pequeño centro administrativo y 
centro recreativo de renombre. Goza 
de una singular belleza y ejerce una 
gran atracción turística. Considerada 
como «Capital Folclórica de América», la 
ciudad tiene un mirador y un complejo 
recreacional; está cerca de las playas de 
Chatuma, cubiertas de arena blanca, y 
colindantes con unas cuevas. La ciudad 
está rodeado por 4 pueblos grandes: 
Collini (1.309 habitantes), Huacani 
(1.597 habitantes), Huapaca San Miguel 
(1.135 habitantes) y Llaquepa (1.376 
habitantes), y por otros 27 pueblitos y 
caseríos cuya población oscila entre 747 
(Huapaca Santiago), y 159 habitantes 
(San Isidro)7.

«Gran Roma de América» o «Pequeña 
Roma Aimara», capital de la provincia 
de Chucuito, Juli se ha beneÞ ciado de 
múltiples maneras de la presencia de 
los jesuitas durante el virreinato. Lo 
recuerdan los templos de San Idelfon-
so (Santa Cruz de Jerusalén), Santa 
María la Mayor (La Asunción de nuestra 
Señora), San Juan Bautista conocida 
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Fig. 1. Mujeres con sus trajes típicos
en la isla de Takile, Puno.

Fig. 2.  Pobladores de la ciudad de Escoma, 
Bolivia.

como San Juan de Letrán, Santo Tomás 
de Aquino conocido como San Pedro 
Mártir. Es una de las primeras ciudades 
del nuevo continente en haber tenido 
una imprenta, llevada por los jesuitas 
en 1612, donde se imprimieron las 
primeras obras bilingües aimara - es-
pañol, destinadas a difundir la doctrina 
cristiana. Bello rincón muy pintoresco 
y animado, Juli se encuentra junto al 
lago. Con sus 8.157 habitantes, es una 
ciudad comercial activa todo el año, 
en especial durante los días de la feria 
comercial anual que se realiza con el 
festejo de la Asunción (8 de diciembre). 
El distrito cuenta con una nebulosa de 
27 pequeñas localidades rurales cuya 
población ß uctúa entre 151 (Chihuiño-
so) y 471 (Molino) habitantes8.

Insertada en la provincia de Chucuito, 
gran península, la provincia de Yunguyo 
cuenta con 7 distritos lacustres y circun-
lacustres, un distrito insular, Anapia, y 
6 continentales: Copani, Cuturapi, San 
Miguel de Ollaraya, Tinicachi, Unicachi 
y Yunguyo.

Anapia, capital del distrito insular del 
mismo nombre, cuenta con 1.533 ha-
bitantes dispersos en la isla. El distrito 
abarca también la isla de Suana con 
450 habitantes y las islas de Patahuata, 
Ccaño y Yuspique, donde hay alrededor 
de 50 vicuñas bajo la protección de la 
comunidad. En el centro poblado de 
Anapia, alrededor de la plaza están los 
ediÞ cios administrativos (municipalidad, 
escuelas, centro de salud, etc.) y se 
observan numerosas casas - hospeda-

je familiar habilitadas para el turismo 

vivencial.

Con excepción del distrito de Yunguyo 

que ocupa casi 60% del territorio provin-

cial (170,59 km²), los demás distritos se 

caracterizan por su extensión limitada 

y sus pequeñas poblaciones predomi-

nantemente rurales. Así, Copani (47,34 

km²), con su capital de 545 habitantes 

y una población de 4.891 agrupada en 

21 caseríos9.

A orillas del lago, colindante con el 

distrito de Pomata, el distrito de Cutu-

rapi con apenas 21,74 km², cuenta con 

1.158 habitantes, 648 en su capital, 

San Juan de Cuturapi, y 510 en su 

caserío, Chimbo. Otro municipio muy 

pequeño por su extensión (23,67 km²) 

y, a la vez, distrito fronterizo, es Ollaraya 

con su capital San Miguel de Ollaraya, 

pequeño pueblo de 409 habitantes. La 

población de sus 12 caseríos ß uctúa 

entre 157 y 345 habitantes10. El más 
pequeño de todos los distritos de la 
provincia con sus 6,20 km², Tinicachi, 
es un distrito fronterizo, ribereño del 
lago Huiñamarca. Tiene solamente 3 
localidades, su capital de 982 almas, 
y 2 caseríos: Sihualaya Central (244 
habitantes) y Totor Jahuira (264 habitan-
tes). Fronterizo y con apenas 11,1 km², 
el distrito de Unicachi conocido como 
«Jardín Cultural del Wiñay Marka» com-
prende además dos islas adyacentes, 
próximas al distrito insular de Anapia. 
Su capital es el pueblo de Marcaja con 
1.292 habitantes; además cuenta con 5 
caseríos, tres más pequeños (Apacheta, 
Iscaya y Jaychja Apacheta) y dos más 
importantes: Paiscachi (510 habitantes) 
y Lajje (564 habitantes). Constituye 
uno de los atractivos turísticos más 
importantes con el centro arqueológico 
y ceremonial Templo Solar del Inti Uyu; 
los Waka Qalas o piedras sagradas, los 
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Sirinuni Qala o piedras encantadas, así 

como las chullpas diseminadas en todo 

el distrito.

A los pies del volcán Khapía, Yunguyo, 

capital de la provincia litoral y lacustre 

del distrito del mismo nombre, es una 

pequeña y dinámica ciudad fronteriza 

de 11.934 habitantes. Conocida como 

«Ciudad Educadora» y «Capital Aimara 

del Mundo Andino», una constelación 

de 45 pequeños caseríos compren-

didos entre 152 y 425 habitantes la 

rodean11.

En la provincia del Collao, 2 distritos 

son ribereños y lacustres: Ilave y Pilcu-

yo. «Ciudad encantada», capital aimara 

y ciudad comercial, Ilave es la capital 

provincial de El Collao e importante 

capital distrital con 21.127 habitantes. 

En su periferia, una densa red de pe-

queñas localidades articula el espacio. 

Entre otros, están 25 caseríos cuya 

población ß uctúa entre 150 y 199 ha-

bitantes12; 30 caseríos cuya población 
ß uctúa entre 200 y 299 habitantes13; 
12 caseríos cuya población fluctúa 
entre 300 y 399 habitantes14 y 10 ca-
seríos cuya población ß uctúa entre 400 
y 900 habitantes (Chijuyo Copapujo, 
Fharata Copani, Huaracco, Santa Rosa 
de Huayllata, Choquetanca, Jachocco, 
Sulcacatura Ii, Ullacachi, Jaquincachi 
y Chijichaya).

Distrito rural y ganadero, con 14.151 ha-
bitantes, Pilcuyo tiene una pequeña 
ciudad capital cuya población alcanza 
769 habitantes; cuenta también con 40 
pequeños centros poblados; 9 caseríos 
con una población que ß uctúa entre 
150 y 199 habitantes15; 16 caseríos 
con una población entre 200 y 299 
habitantes16; 9 caseríos con una po-
blación entre 300 y 399 habitantes17 
y 6 caseríos con una población mayor 
de 400 habitantes (Sacari Achacuni, 
Sacari Peñaloza, Marcuyo, Accaso, 
Jilamaico y Mullacañi).

En la provincia de Puno, 9 distritos son 
litorales y lacustres: Acora, Platería, Chu-
cuito, Puno, Paucarcolla, Huata, Coata, 
Capachica y Amantani.

El distrito de Acora se extiende a orillas 
del lago sobre 1.871,31 km², distribui-
dos entre 115 comunidades campe-
sinas y 62 centros poblados menores 
cuya población oscila entre 153 y 979 
habitantes; unos 20 caseríos pequeños 
entre 150 y 199 habitantes18; otros 23 
entre 200 y 299 habitantes19; otros 12 
entre 300 y 399 habitantes (Collini, 
Centro Pucara, Huallatani, Chanchilla, 
Molino, Marca Esqueña, Cusini, Jacha 
Huinchoca, Socca Patja, Huilasipe, 
Totorani y Quelcca Opojani) y 7 entre 
400 y 979 habitantes (Thunco, Sacuyo, 
Caritamaya, Pamaya Jichuyo, Jayu Jayu, 
Challacollo y Ccapalla). Al pie del cerro 
Acorane, la pequeña ciudad de Acora 
conocida como «Cuenca Lechera Aimara 
del Altiplano», es la capital distrital; su 
población es de 2.725 habitantes. En 
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Fundada con el nombre de San Carlos 
de Puno el 4 de noviembre de 1668, 
históricamente conocida como la «Ciu-
dad de Plata», por sus minas de plata 
las más ricas de Sudamérica, el boom 
urbano de Puno se da a partir de la 
llegada en 1871 de las embarcaciones 
Yavari y Yapura que consolidan el puerto 
de Puno y hacen dar a la ciudad un giro 
hacia el lago; al mismo tiempo que, 
desde 1874, con el inicio del funciona-
miento del ferrocarril, se dinamizan las 
actividades comerciales. Hoy, triple capi-
tal (departamental, provincial y distrital), 
Puno es la gran ciudad cultural y turísti-
ca del lago. Su población sobrepasa los 
117.277 habitantes censados en 2007. 
Cuenta con 8 localidades pequeñas en 
su periferia (Cancharani, Rancho Punco 
– Salcedo, Ichu, San Salvador, Mirador 
Parque, Ojherani, Uros Chulluni (Santa 
María Cucho) y Chimu Central), dos gran-
des centros poblados (Totorani con 951 
habitantes y Jayllihuaya con 1.839) y 
una población dispersa de 4.138 almas. 
Desde Þ n de la década de 1980, por un 
crecimiento urbano descontrolado, junto 
con la falta de equipamientos, aparecen 
numerosos problemas urbanos (desliza-
mientos e inundaciones, contaminación, 
precariedad de la infraestructura vial, 
inseguridad); no obstante el desarrollo 
del turismo caracteriza el nuevo milenio 
y contribuye a la construcción del ma-
lecón ecoturístico, de miradores para 

Fig. 3. La ciudad de Puno frente a la bahía 
del mismo nombre.

Fig. 4. Pomata, provincia de Juli, Puno,
en las orillas del lago Titicaca, luciendo
su hermosa iglesia.

los apus tutelares de la ciudad22, a la 
valoración de la hermosura de la ciudad 
a orillas del lago así como a la construc-
ción acelerada de hoteles y hospedajes 
y desarrollo de una infraestructura 
turística básica. Mucho más allá de sus 
fronteras, Puno, capital folklórica del 
Perú, tiene su identidad por la Þ esta de 
la Santísima Virgen de la Candelaria.

ella destaca su Plaza de Armas, su her-
moso templo colonial y sus pintorescas 
calles empedradas.

Cuna de la Iglesia Adventista desde 
1911, el distrito de Platería cuenta 
con una importante población rural 
de 8.268 habitantes, de los cuales 
554 viven en el centro poblado mayor 
de Platería, cuyo nombre es herencia 
de la fundición colonial existente en 
el lugar, donde llegaron oro, cobre y 
plata y se fabricaban valiosas alhajas 
y objetos de orfebrería, en el lugar 
denominado Pila Patja. Las poblacio-
nes de los centros de Camacani y de 
Ccota son más importantes que la de 
Platería, con 680 y 756 habitantes 
respectivamente. El distrito de Platería 
comprende la bahía Dalmacita con las 
islas de Quipata y Chilata; también 
cuenta con 11 caseríos cuya población 
ß uctúa entre 167 y 392 habitantes 
(Carucaya, Jacha Titilaca, Perka Cen-
tral, Huenccalla, Callanca, Pallalla 
Pampa, Año Callejon, Potojani Chico, 
Rinconada, Torasaya y Camata).

Sede de las Cajas Reales durante la Co-
lonia y el más importante asentamiento 
de todo el altiplano20, hoy, Chucuito es 
capital del distrito de mismo nombre, 
pequeña ciudad de 1.146 habitantes, 
rodeada por una constelación de 18 ca-
seríos cuya población está comprendida 
entre 152 y 558 habitantes21.
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El distrito vecino es el de Paucarcolla. 
Actualmente, su población llega a 
4.511 habitantes, de los cuales 79,7% 
viven en el área rural y el 20,3% en el 
área urbana. La capital es el pueblo de 
Paucarcolla; cuenta con 616 habitan-
tes y un caserío, Patallani (Comunidad 
Campesina de San José de Collana), con 
233 habitantes.

El distrito vecino por el Noroeste es Hua-
ta. Su capital del mismo nombre es un 
pueblo grande de 823 habitantes. Unos 
11 caseríos cuya población ß uctúa entre 
160 y 431 habitantes, conforman las 
localidades más importantes del distrito 
principalmente rural23. Hay 4 comuni-
dades campesinas reconocidas en el 
distrito: Faon Yasin, Collana 1, Collana 
2 y Kapi Urus.

De los 6.994 habitantes del distrito de 
Coata, 97% viven en el área rural y 3% 
en el área urbana. La capital distrital 
cuenta apenas con 460 habitantes; 
más dinámicos son los pueblos de Jochi 
San Francisco con 565 habitantes y Su-
casco con 1.312 habitantes. Asimismo 
unas 11 pequeñas localidades de 156 
a 335 habitantes constituyen la red de 
caseríos distritales24.

Antiguamente perteneciente a la pro-
vincia de Huancané, en la actualidad 
San Salvador de Capachica cuenta con 
una importante población aproximada 
de 12 mil habitantes. El distrito tiene 

11 centros poblados cuya población 
ß uctúa entre 150 y 199 habitantes25; 
14 cuya población ß uctúa entre 200 y 
299 habitantes26 y 3 centros poblados 
más importantes: Ccotos Sucsan San 
Salvador, Llachon Central y San Cris-
tóbal con 386, 399 y 468 habitantes 
respectivamente. Capachica está con-
formada por 16 comunidades: Llachón, 
Yapura, Lago Azul, Ccollpa, Miraß ores, 
Capano, Ccotos, Siale, Chillora, Isañura, 
Escallani, Toctoro, Hilata, San Cristóbal, 
Yancaco y el propio pueblo de Capachica 
que cuenta con tan solo 537 habitantes. 
Su desarrollo descansa en la hermosura 
de sus paisajes, formaciones rocosas, 
playas, ensenadas, bahías e islas, en 
la suavidad de su clima, sus restos 
arqueológicos y la extraordinaria aco-
gida de sus habitantes. Renombrados 
internacionalmente están los pueblos 
de Llachón, la isla de Tikonata, el puerto 
lacustre y museo de Chifrón, las playas 
de Ccotos, Escallani y Páramis.

El distrito de Amantani es un distrito 
insular; comprende el territorio de la 
isla de Amantani así como la isla de 
Taquile, ambas en el Lago Mayor. La 
isla de Amantani tiene 9 sectores con 
sus pueblos pequeños cuya población 
media es de 300 habitantes. Son Alto 
Sancayuni, Incatiana, Sancayuni, Oc-
copampa, Colquecachi, Villa Orinojon, 
Lampayuni, Santa Rosa y Occosuyo. 
Amantani mismo tiene 399 habitan-

tes27. Cuatro muelles facilitan el acceso 
a esta isla reconocida por el tallado de 
piedras y visitada anualmente por miles 
de visitantes que suelen pernoctar en 
hospedajes acogedores y compartir las 
costumbres de los habitantes. La isla de 
Taquile está dividida en 6 suyos: Chilca-
no Suyo, Estancia Suyo, Chuñopampa 
Suyo, Tahuichuño Suyo, Huallano Suyo 
y Collata Suyo. Lo que se denomina 
como «el pueblo» es una concentración 
un poco más numerosa de viviendas 
alrededor de la plaza central28. Además 
de la pesca y la agricultura, las prin-
cipales actividades son la artesanía, 
especialmente los tejidos, y el turismo 
vivencial.

Tierra de chirihuanos aimaras y wancas, 
la provincia de Huancane cuenta con 
cuatro distritos litorales: los de Pusi, 
Taraco, Huancané y Vilquechico.

A orillas del lago, el distrito de Pusi con 
sus abrigadas playas de arena y sus 
hermosos paisajes lacustres busca 
pertenecer a la provincia de San Román 
por las ventajas que le puede brindar 
Juliaca. De una población distrital total 
de 3.838 habitantes, 78,5% es rural. 
Solo la capital distrital, con sus 828 ha-
bitantes, constituye un pequeño núcleo 
urbano por sus servicios administrati-
vos. Está rodeada por unos 12 caseríos 
cuya población oscila entre 152 y 385 
habitantes29, y totalmente dedicados a 
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las actividades ganaderas, agrícolas y 
de pesca.

Ubicado al suroeste de Huancané, al sur 
de la laguna de Arapa y al noroeste del 
lago Titicaca, el distrito de Taraco tiene 
una importante población de 14.657 
habitantes atomizados en 17 pequeñas 
localidades cuya población ß uctúa entre 
150 y 199 habitantes30, otras 18 entre 
200 y 299 habitantes31 y 5 caseríos un 
poco más grandes: Tasari, Anta – Sacas-
co, Sacasco Ii Sector, Saqueata Sacasco 
y Llamura Sacanata. Su único centro 
urbano es la capital distrital con 1.387 
almas. Entre sus atractivos hay unas 
esculturas líticas; se puede observar 7 
monolitos en la plaza de Taraco; tam-
bién putucos o habitaciones de barro, 
construidas con champas.

Capital de la provincia y distrito del 
mismo nombre, ubicada al noreste del 
lago Titicaca y rodeada por los cerros de 
Pocopaca al este y de Santa Bárbara al 
oeste, tierra de los matocuras y walas 
walas, Huancané es una ciudad diná-
mica de 7.732 habitantes en el cruce 
de las vías Sandía – Cuyo Cuyo – Puti-
na – Huancane y Moho – Juliaca. Unos 
27 pequeños centros poblados rurales 
cuya población oscila entre 150 y 370 
habitantes rodean la capital distrital32 y 
animan las ferias agropecuarias de la 
ciudad, conocida como «Cuna y Capital 
de la Reivindicación de los Derechos 

del Campesino». Con todas sus calles 

asfaltadas, Huancané es una ciudad 

muy limpia, además de ser muy atracti-

va por su rico patrimonio cultural; entre 

otros, la iglesia de Santiago Apóstol, 

construida en adobe y piedra en 1700, 

y varias casas coloniales.

A 9 km de Huancané, a orillas del lago, 

Vilque Chico es el distrito de mayor 

emigración de la provincia. Cuenta 

con 9.527 habitantes, principalmente 

rurales. La capital distrital es un centro 

administrativo de apenas 511 almas. 

Otros 6 caserios de 155 a 250 habitan-

tes33 y una localidad de 413 habitantes, 

Calahuyo, conforman el armazón de 

Fig. 5. Bahía de Juli, donde se aprecian
las iglesias de San Pedro y San Juan Bautista 
de Juli, Puno.

Fig. 6. Pobladores de la isla de Amantani. Puno.
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pueblitos del territorio distrital que cuen-
ta con varios atractivos como tumbas 
en forma cónica y cuadrada, hechas 
en piedra y barro, piedras esculpidas 
(Tambolaccaya), chullpas de Quenallata, 
un antiguo muelle lacustre, el Cristo de 
Chuncara y las lagunas de Tiquitiqui, 
Calahuyo y Quishuarani.

La última província peruana circun-
lacustre es Moho, con 3 distritos lito-
rales, Conima, Moho y Tilali. Distrito 
ribereño del lago, Conima cuenta con 
una pequeña capital distrital de 803 
almas y 4 caseríos de menos de 200 
habitantes (Huata, Kakani, Sanampa-
ni, Sucuni). Desde Conima, conocido 
como «Pueblo de la Eterna Primavera 
del Altiplano», «Cuna de Sicuris», se 
accede a las islas de Soto y de Suasi, 
y cerca del pueblo, se encuentran unos 
monolitos de estilo tiahuanaquense en 
Huata (Conima).

En el corazón el extenso distrito de 
Moho (495,8 km²), llamado el «Jardín 
del Altiplano», San Pedro de Moho, 
capital distrital y provincial, es una 
pequeña ciudad dinámica, con 4.262 

almas, lugar de paso de todo el con-
trabando que transita por las tierras 
aimaras de la provincia boliviana de 
Camacho. Está rodeada por unos 15 
caseríos cuya población oscila en-
tre 150 y 2.500 habitantes34 y 3 un 
poco más importantes: Quellahuco 
Pomaoca, Occopampa y Ninantaya 
con 319, 391 y 458 habitantes res-
pectivamente. El distrito cuenta con 
un rico patrimonio como la iglesia de 
San Pedro, templo colonial de piedra 
labrada, en Moho, las aguas minerales 
«Agüita de Supuyuyo», los vestigios de 
una antigua ciudad de piedra en el 
cerro Merkemarka, las necrópolis de 
Ulunko y Huancarani, la fortaleza de 
Quequerani, el complejo arqueológico 
de Queñalati I y Capellada II35, y las 
playas de Keyahuasi con sus 5 penín-
sulas y hermosos paisajes.

Tilali, distrito fronterizo con una pe-
queña población de 657 almas, y dos 
caseríos, Titili y Huitopatja, con 154 y 
174 habitantes respectivamente, tiene 
un clima excepcionalmente cálido. Su 
difícil acceso no le permite valorar sus 
atractivos paisajísticos, sus playas y su 

patrimonio arqueológico, en particular 
las ruinas de Sian con sus muros y pe-
queñas viviendas de piedra.

Del otro lado de una frontera sin puesto 
de aduanas, sigue la ruta circunlacus-
tre por Puerto Acosta, Puerto Carabuco 
(provincia de Camacho); Ancoraimes, 
Achacachi (provincia de Omasuyos), 
San Pedro de Tiquina, Tito Yupanqui, 
Copacabana (provincia de Manco 
Kapac), Batallas, Pucarani, Puerto 
Pérez (provincia de Los Andes), Taraco, 
Tiahuanacu, Guaqui y Desaguadero 
(provincia de Ingavi).

A orillas del río Huaycho, en un valle 
abrigado y vistoso, se extiende la pe-
queña ciudad de Puerto Acosta con 
1.123 almas, capital de la primera 
sección de la provincia de Camacho 
(25.923 habitantes). Su población de-
dicada principalmente a la producción 
ganadera de llamas, alpacas, vacas y 
ovejas y a la agricultura se distribuye en 
103 comunidades36, que cuentan entre 
4 habitantes (Comunidad Tirajahua) 
y 550 (Comunidad Jankho Uma); se 
caracterizan por una importante ato-
mización y dispersión; 38 comunidades 
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Fig. 7. Vista panorámica de la ciudad
de Guaqui, ubicada en la provincia de Ingavi, 
departamento de la Paz, Bolivia. En la parte 
central de la ciudad se encuentra el templo 
de Santiago de Guaqui, patrón de la ciudad 
cuya fiesta se celebra el 25 de julio.

Fig. 8. Puerto Acosta, ubicado en la provincia 
de Camacho, departamento de La Paz, 
contaba desde 1870 hasta 1932 con
un puerto menor ubicado en la bahía
de Huaycho.

Fig. 9. Huatajata en la provincia
de  Omasuyos, departamento de La Paz, 
Bolivia.

tienen menos de 100 habitantes; 49, 
entre 100 y 299 habitantes y 16 entre 
300 y 550. Entre otros atractivos, en 
el cantón de Puerto Parajachi destaca 
el solemne mirador natural Santuario 
San Francisco de Okharani, lugar de 
peregrinación desde siglos, así como 
las ruinas de Pasuja con casas circu-
lares de piedra.

En la desembocadura del río Suches, 
Escoma, capital de la sección munici-
pal de la provincia de Camacho, con 
28.201 habitantes. A orillas del lago, la 
pequeña localidad de Puerto Carabuco 
con sus 416 habitantes, es la capital 
de la Tercera Sección de la provincia de 
Camacho (14.721 habitantes), territorio 
que reagrupa a 62 pequeñas comuni-
dades cuya población ß uctúa entre 32 
habitantes (comunidad Villa Karcuyo) y 
602 (comunidad Quilima)37.

A orillas del lago, Ancoraimes38, con sus 
561 habitantes es la pequeña capital 
de la Segunda Sección de la provincia 
de Omasuyos (15.199 habitantes) y se 
dedica a la alfarería, zapatería, además 
de la agricultura, ganadería y pesca. 

En su cercanía, a los pies del Illampu, 
está la comunidad y Escuela Indígena 
de Warisata, fundada por el profesor 
Elizardo Pérez el año de 1931, con el 
Þ n práctico de orientarse a la formación 
de un tipo general boliviano cuyas vir-
tudes sean: el optimismo, la eÞ ciencia, 
la honradez, la energía impetuosa para 
el triunfo.39

Antiguo tambo inca en el camino de 
Omasuyos y hoy capital de la Primera 
Sección de la provincia de Omasuyos, 
Achacachi es una ciudad dinámica con 
sus 7.540 habitantes. Durante siglos, ha 
sido la ciudad más importante después 
de La Paz en el sector norte del lago y 
constituye un símbolo histórico. La pro-
vincia cuenta con 70.371 habitantes y 
está dividida en 7 zonas. Hoy tiene fama 
por la fabricación de los ponchos rojos 
o huarurus.

En las proximidades del lago, el pueblo 
de Santiago de Huata, fundado en 1779, 
tiene un largo pasado prehispánico. Lla-
mado Bello Rincón en la época colonial, 
ha sido un centro comercial activo; en la 
época republicana ß oreció el comercio 
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de quina y de caucho, la mayor parte de 

los vecinos. Hoy, además de la agricultu-

ra y de la pesca, el turismo proporciona 

aportes económicos apreciables a los 

pobladores de Santiago de Huata.40

La provincia de Manco Kapac está 

dividida administrativamente en 

tres municipios, los cuales son Co-

pacabana, San Pedro de Tiquina y 

Tito Yupanqui, Tiene una población, 

según el censo de 2001, de 22.892 

habitantes.

San Pedro de Tiquina (provincia de 

Manco Kapac), es capital del municipio 

de mismo nombre. San Pedro (839 

habitantes) es ciudad hermana, pueblo 

gemelo con San Pablo de Tiquina (944 

habitantes); ambas localidades se de-

sarrollan de parte y otra del estrecho. 

El municipio es principalmente rural, 

ocupado por 11 comunidades41 cuya 

población ß uctúa entre 127 habitantes 

(Silaya) y 555 (Calata Grande). La arte-

sanía, la pesca y el turismo constituyen 

aportes complementarios para la econo-

mía doméstica. Capital del municipio de 

mismo nombre, Tito Yupanqui (provincia 

de Manco Kapac) con sus 3.160 habi-

tantes es un pequeño centro urbano 

dinámico, rodeado por tres comunida-

des, Alto Sihualaya (378 habitantes), 

Chichilaya (230 habitantes) y Coaquipa 

(215 habitantes).

Entre dos montañas, el Calvario y el 

Niño Calvario, Copacabana es capital 

de la provincia de Manco Kapac y 

ciudad turística por excelencia. Sitio 
de peregrinación mundialmente cono-
cido, Nuestra Señora de Copacabana 
atrae a lo largo del año a centenares 
de turistas. El municipio abarca unas 
33 comunidades campesinas que 
complementan sus haberes con el tu-
rismo, el transporte y la artesanía. La 
población urbana de Copacabana es 
ß otante; puede triplicar en las fechas 
de peregrinaciones. Es punto de par-
tida a las islas del Sol (originalmente 
isla Titikaka) y de la Luna.

Huarina (Cuarta Sección de la provincia 
de los Andes) se desprende en 2005 
del municipio de Achacachi. Su pobla-
ción urbana es de 1.308 habitantes. A 
orillas del Lago Menor o Huiñaymarca, 
Huatajata es un pequeño y dinámico 
centro de recreación que goza de mucho 
prestigio. Cuenta con unos 576 habitan-
tes dedicados a la agricultura, pesca, 
ganadería y turismo.

En la región del Altiplano Norte lacustre, 
capital del Municipio de Batallas, en 
la provincia de Los Andes, la pequeña 
ciudad del mismo nombre alberga unos 
1.966 habitantes y está rodeada por 32 
comunidades cuya actividad principal es 
la crianza de ganado vacuno lechero y 
porcino, complementada con la acti-
vidad agrícola, principalmente con la 
producción de forrajes y algunos cultivos 
como la papa, haba y quinua.

Una pequeña parte del municipio de 
Pucarani es litoral; no obstante exis-
te una relación estrecha entre este 

territorio drenado por numerosos ríos 

(Tuni, Janchallani, Condoriri, Huancané, 

Luquicachi, Huacarani, Tercela y Ñe-

quepampa), los cuales al desembocar 

en el lago incrementan los procesos de 

contaminación de la bahía de Cohana. 

La actividad económica es de tipo tra-

dicional primaria; la producción suele 

ser destinada al consumo doméstico y 

solo los excedentes son comercializa-

dos bajo diversas modalidades (venta 

directa, por contrato o trueque).

El municipio de Puerto Pérez constituye 

la cuarta sección de la provincia de Los 

Andes (8.024 habitantes) y un pequeño 

territorio en gran parte litoral e insular. 

La pequeña ciudad cuenta apenas 

con 549 almas y está rodeada por 21 

comunidades42, de las cuales 7 son 

insulares (islas Suriqui, Quehuaya, Su-

cuto, Tirasca, Lakahuta, Mayo y Parity). 

Su población ß uctúa entre 4 (isla Mayo) 

y 667 habitantes (isla Suriqui).

En la provincia de Ingavi, a la orilla del 

Lago Menor, Taraco es centro de un muy 

rico patrimonio cultural y natural. Consi-

derada como «La Cuna de la Morenada», 

el municipio cuenta con 5.922 habi-

tantes y comprende a 15 comunidades 

con 129 (Chiaramaya) a 977 (Sapana) 

habitantes.43 Ellas son netamente gana-

deras, además de desarrollar, en la zona 

ribereña, la piscicultura como actividad 

económica complementaria.

Ciudad preincaica y hoy capital de 

la tercera sección de la provincia de 
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Ingavi, Tíahuanaco tiene una histo-

ria de 27 siglos y un extraordinario 

patrimonio cultural y natural. Es un 

centro urbano dinámico de 11.309 

habitantes, rodeado de numerosas 

comunidades cuya actividad prin-

cipal es la ganadera destinada a la 

producción de leche y relacionada al 

cultivo de forraje. Mayores ventajas 

tienen las comunidades de las ribe-

ras del lago Titicaca por contar con 

sistemas de riego que proceden de 

él, tener un microclima más benigno 

y poder complementar sus ingresos 

con la pesca.

En la misma provincia, a orillas del 

lago, Guaqui es una ciudad pequeña 

de 695 habitantes, siendo Puerto 

Guaquí más dinámico (1.204 habi-

tantes). Están rodeados por 16 comu-

nidades y poblaciones dispersas (An-

damarca, Arcata, Belén Pituta, Belén 

Pituta zona «A», Copajira, Janco Mar-

ca, Kassa San Francisco, Kassa Santa 
Rosa, Lacuyo San Antonio, Lacoyo 
San Francisco, Patarani, Sullcata, 
Villa Tintuma, Wilacollo, Yaurikorahua 
y Ñuñumani) cuya población ß uctúa 
entre 143 y 662 habitantes.

Memoria de un pasado fastuoso, uno 
de los principales puertos del lago, 
Guaqui se enorgullece de su templo 
de estilo barroco mestizo, de su es-
tación de ferrocarril, de su puerto y 
tradiciones.

Finalmente, capital de la cuarta sección 

de la provincia de Ingavi, Desaguadero 

es una ciudad fronteriza dinámica. 

Tiene 2.216 habitantes, es decir más 

del 40% de la población del municipio, 

la cual se divide en 17 comunidades, 

siendo la más pequeña Aceromarca 

con sus 14 habitantes, y la más grande, 

Azafranal con 569 habitantes44.

Fig. 10.  Ciudad de Carabuco, ubicada
en la provincia de Camacho, departamento 
de La Paz. Al fondo se divisa la ciudad
de Escoma.

Figs. 11a. Feria en la ciudad de Escoma, 
fronteriza con el Perú, provincia de Camacho, 
Bolivia. 
b. Pobladores de la ciudad en una fiesta 
tradicional.
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Y en el comedio de la provincia se 

haze vna laguna la mayor y más 

ancha que se ha hallado ni visto 

en la mayor parte destas Indias: y 

junto a ella están los más pueblos 

del Collao. Y en yslas grandes 

que tiene este lago siembran sus 

sementeras, y guardan las cosas 

preciadas por tenerlas más segu-

ras, que en los pueblos que están 

en los caminos. […] En los juncales 

deste lago ay grande número de 

páxaros de muchos géneros, y pa-

tos grandes, y otras aues, y matan 

en ella dos o tres géneros de peces 

bien sabrosos […].

Cieza, 1984: CIII.

el 32,6% se reconocía como aimara-

parlante1. Si bien tales cifras datan 

de casi diez años atrás, a falta de 

informaciones más precisas, que los 

últimos censos callan sistemáticamen-

te, creemos que ellas constituyen un 

indicador de la situación lingüística de 

la región, que no debe haber cambiado 

considerablemente desde entonces. 

En general, y para hablar de la zona 

estrictamente andina, la distribución 

geográÞ ca de las dos lenguas es exclu-

yente, aun cuando pueden divisarse 

regiones de bilingüismo, por un lado, 

al noreste (Quilcapunco, Ananea, 

Huatasani e Inchupalla), y por el otro, 

en menor medida, al noreste, en Uma-

chiri (Ayaviri) y en Tirapata. (Azángaro). 

Tales bolsones de bilingüismo cons-

tituyen seguramente vivo testimonio 

Lenguas y pueblos de la region
circunlacustre

1

Panorama l o 
presente

De los departamentos peruanos su-
randinos, solo tres de ellos preservan 
dos de las tres «lenguas generales» del 
antiguo Perú: el quechua y el aimara. 
Uno de tales departamentos, y en el 
que estas lenguas mantienen aún Þ r-
me arraigo, es ciertamente Puno, cuya 
capital del mismo nombre, asentada a 
orillas del lago, aparece sectorizada, 
teniendo como faja fronteriza el barrio 
de Laycacota, que separa la zona que-
chua por el noroeste y la aimara por 
el sureste. Según datos inferibles del 
censo INEI de 1993, la población total 
mayor de cinco años del departamento 
era de 938.275, de la cual el 43,2% 

era quechua-hablante, a la par que 

de los procesos de desplazamiento 

idiomático que se vienen producien-

do en la región desde tiempos que 

remontan al período arqueológico de 

Þ nes del Intermedio Tardío (1200-1400 

d.C.) en el que el quechua se introduce 

en dirección sureste, procedente de 
Chincha.

Situacion ling stica 
prehispanica
La realidad idiomática esbozada en 
la sección precedente, y con mayor 
incidencia en la de la región lacus-
tre, es apenas un pálido reß ejo de 
la situación que ésta ofrecía antes 
de la conquista española. En efecto, 
de acuerdo con las informaciones 
proporcionadas por las fuentes colo-
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de muy antes, datan los procesos de 
transÞ guración étnica y de sustitución 
idiomática por los que pasaron los 
habitantes del «mar interior». Y así 
entendemos cómo, cuando documen-
tos como los referidos nos hablan de 
tributarios «uros», éstos podían ser, en 
efecto, hablantes de uruquilla, pero 

también podían serlo del puquina, 

del aimara y hasta del quechua. Del 

mismo modo, una vez asimilados a los 

grupos de tierra Þ rme, los uroquillas 

podían ser censados como «puquinas» 

o «aimaras». Así, pues, los membretes 

étnicos manejados en los documentos 

coloniales deben tomarse en verdad 

como categorías Þ scales y tributarias 

antes que como indicadores precisos 
de membresías étnicas4.

La situación de confusión entre grupos 

étnicos y entidades idiomáticas a que 

se hizo referencia no es privativa de 

los documentos de carácter Þ scal y 

administrativo, pues otro tanto ocurre 

en los textos históricos elaborados por 

los cronistas y los investigadores pos-

teriores. Como resultado de ello, se ha 

confundido, en el plano histórico, a los 
«collas» como aimaras, y, en el plano 
lingüístico, al uruquilla con el puquina. 

Fig. 1. Jóvenes quechuas de Santiago
de Pupuja celebrando el carnaval.

Fig. 2. Mujeres aimaras, la otra lengua  
general del Tahuantinsuyu.

2

niales de los siglos XVI y XVII, el pano-
rama lingüístico en torno al llamado 
«lago de Chucuito», hoy denominado 
lago Titicaca, comprendía cuatro 
lenguas, a saber: (a) la puquina, (b) 
la uruquilla, (c) la aimara, y (d) la 
quechua. La primera de ellas, desco-
yuntada por el aimara, se hablaba a 
un lado y otro del Titicaca, llegando 
por el oeste hasta las costas del 
PacíÞ co (desde las alturas del Colca, 
en Arequipa, hasta por lo menos 
Iquique por el sur) y por el noroeste 
hasta las vertientes orientales de los 
Andes (Sandia y Carabaya, en el Perú, 
y el norte de La Paz, en Bolivia). La 
lengua uruquilla, o simplemente uru, 
era hablada en toda la región de los 
lagos y sus islas, a lo largo del eje 
acuático Titicaca-Coipasa, conecta-
da por el Desaguadero. El aimara, 
responsable de la desintegración del 
otrora territorio continuo del puquina, 
era la lengua hegemónica que copaba 
toda la región altiplánica, desplazan-
do al puquina para relegarlo a los 
territorios extremos mencionados. 
El quechua, en Þ n, procedente del 
Cusco, esta vez vehiculizado por los 
incas, comenzaba a incursionar en la 
zona por el ß anco noroeste del lago, 
desplazando al puquina, y sentando 
las bases de la repartición territorial 
que presentan hoy día las dos lenguas 

nativas vigentes. Los documentos que 
nos describen la situación esbozada, 
de manera indirecta, pero bastante 
precisa, son en este caso la Tasa de 
la Visita General del virrey Toledo y 
la Copia de curatos del antiguo obis-
pado de Charcas2, estudiados, entre 
otros, desde el punto de vista de sus 
incidencias étnicas y lingüísticas, por 
Thérèse Bouysse-Cassagne3.

Lenguas y pueblos 
lacustres
En general, como era de esperarse, la 
información documental respecto de 
los idiomas y de los pueblos que los 
hablaban no deja de ser por momen-
tos ambigua y confusa, por el mismo 
hecho de que respondían a objetivos 
de carácter administrativo tanto Þ scal 
como religioso. Téngase en cuenta, 
además, que las políticas de conquis-
ta tanto incaica como española se 
caracterizaron por movilizar grupos 
humanos de un territorio a otro en 
gran escala, a través del sistema de 
los mitmas, en el primer caso, y de las 
reducciones y de las mitas mineras, en 
el segundo. Sin ir muy lejos, en lo que 
respecta al área circunlacustre, sabe-
mos de la práctica repetida por incas y 
españoles de extraer violentamente a 
los moradores del lago para asentarlos 
en tierra Þ rme en calidad de mano de 
obra, provocando su asimilación tanto 
étnica como lingüística a los grupos 
aimaras o quechuas del entorno la-
custre. De entonces, y seguramente 
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Gracias a los trabajos etnohistóricos5 
y lingüísticos6 de la segunda mitad del 
siglo pasado, hoy podemos efectuar 
los deslindes deÞ nitivos respectivos, 
señalando, por un lado, que por «co-
llas» debemos entender a pueblos 
de habla puquina y no aimara; y, por 
el otro, que el puquina y el uruquilla 
constituyen entidades idiomáticas 
independientes, sin ninguna relación, 
fuera del hecho de haber coexistido, 
a lo largo del eje lacustre Titicaca-
Coipasa, por más de un milenio.

De esta manera, resumiendo, ahora 
podemos establecer las correlacio-
nes étnico lingüísticas de modo más 
preciso, señalando que el idioma de 
los «puquina-collas» era el puquina, 
el de los señoríos aimaras la lengua 
aimara, y el de los uros el uruquilla. 
La lengua quechua, la última en in-

cursionar en la región, vendría a ser 
la variedad koiné difundida por los 
incas en sus conquistas tras el triunfo 
conseguido sobre los chancas (ca. 
1450). Menospreciados por sus domi-
nantes de turno (puquinas, aimaras e 
incas), los «hombres del agua», como 
se autodesignaban los moradores de 
los lagos, su idioma no alcanzó la ca-
tegoría de «lengua general» asignada 
a las otras por decreto Þ rmado por el 
virrey Toledo en la ciudad de Arequi-
pa en 15757. Pueblo de cazadores y 
recolectores, tributarios ínÞ mos de la 
corona, su lengua era considerada 
como «bárbara» y «desabrida», para 
usar los adjetivos más comunes de 
la época. El agustino de la Calancha, 
criollo de Charcas, la describe de esta 
forma: «Su lengua es la más escura, 
corta i bárbara de quantas tiene el 
Perú, toda gutural, i así no se puede 
escribir sin gran confusión»8. Natural-
mente, la lengua era juzgada prejui-
ciosamente, a partir de la condición 
socio-económica y tributaria de sus 
hablantes.

Lenguas originarias
y lenguas intrusivas
Los estudios de lingüística histórica 
del área andina convienen en señalar 
que de las cuatro lenguas altiplánicas 
presentadas, dos de ellas pueden con-
siderarse nativas a la región: la puquina 
y la uruquilla; y las otras dos ajenas a 
ella: la aimara y la quechua. Señalemos, 
sin embargo, que cuando hablamos de 
oriundez versus intrusión lo hacemos 
en términos muy relativos, teniendo en 
cuenta las limitaciones de información de 
que adolecemos en cuanto a las lenguas 
y los pueblos de la región en tiempos 
protohistóricos. En tal sentido, los empla-
zamientos iniciales de los idiomas y de 
los procesos de difusión, convergencia 
y desplazamiento en que se vieron invo-
lucrados apenas pueden postularse en 
calidad de hipótesis valiéndonos mayor-
mente de las evidencias lingüísticas, sin 
descuidar los aportes de otras ciencias 
que tratan sobre el pasado remoto como 
la arqueología y la etnohistoria, y última-
mente también la genética.

En relación con el carácter originario 
altiplánico del puquina y del uruquilla, y 
basándonos únicamente en la evidencia 
lingüística, puede sostenerse que por 
los menos en los tiempos del período 
arqueológico conocido como Formativo 
(1.500 a.C.-200 d.C.), y quizás desde 
mucho más antes, tales idiomas ya se 
encontraban bastante arraigados, es 
decir nativizados, en la región lacustre, 
ocupando el segundo de ellos las islas 
y los lagos del entorno. Ciertas caracte-

Fig. 3. Integrante del Carnaval de Jayllihuaya, 
del sector aimara de Puno.

Fig. 4. Mujeres aimaras descansando 
despues de haber transportado el khapu 
para la quema en la fiesta de la Candelaria.

3

4
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rísticas tipológicas de naturaleza fono-
lógica (el registro de las vocales medias 
/e, o/) y gramaticales (la existencia de 
preÞ jos) sugieren la idea de que estas 
lenguas tendrían un origen amazónico, 
y hasta podrían postularse entronques 
remotos, arahuaco para el puquina, y 
pano-tacana para el uruquilla. Sin em-
bargo, a falta de mayores evidencias, es 
probable que tales hipótesis no puedan 
corroborarse ni falsearse del todo.

Por lo que toca al aimara y al quechua, 
estamos en mejores condiciones de si-
tuarnos geográÞ ca y cronológicamente. 
En efecto, dejando de lado el problema 
de la cuna de origen de ambas lenguas, 
y que se postulan, en calidad de hipó-
tesis, la costa centro-sureña peruana 
para el aimara y la sierra centro-norteña 
para el quechua9, hay cierto consenso 
entre los lingüistas del área andina en 
señalar que las variedades sureñas 
modernas de ambas lenguas serían el 
resultado de expansiones en dirección 
sureste promovidas, en el primer caso, 
y en pleno Horizonte Medio (600-800 
d.C.), por los agentes de la civilización 
huari; y en el segundo, en el Intermedio 
Tardío (1.000-1.400 d.C.), por chinchas 
y chancas. Según el modelo bosquejado, 
el aimara habría conseguido empla-
zarse, en una primera instancia, en el 
territorio ocupado por Huari, llegando 
hasta el Cusco y hasta Moquegua; en 
una segunda incursión, tras la caída 
del estado ayacuchano, habríase pro-
yectado hacia el altiplano, entrando en 
contacto con el puquina, e iniciando 

desde entonces el desplazamiento de 
esta lengua. Por lo que toca al quechua, 
como se adelantó, llegará al altiplano ve-
hiculizado por los incas, una vez que és-
tos lo adoptan como nueva lengua de la 
administración, abandonando el aimara 
que hasta entonces tenía el rango de 
idioma oÞ cial. Así, pues, contrariamente 
a las versiones tradicionales todavía en 
boga en los medios no especializados, 
los estudios en materia de lingüística 
histórica andina han demostrado de 
manera incuestionable, por un lado, que 
el aimara tiene una procedencia centro-
andina, y, por el otro, que el quechua, 
igualmente de origen centro-andino, no 
se origina en el Cusco, pues al tiempo 
en que llega a las puertas de la metró-
poli incaica el aimara seguía siendo la 
lengua de los soberanos cusqueños. Es 
por ello que cuando hablamos de los 
emplazamientos de las lenguas en la 
región lacustre, decimos que tanto el ai-
mara como el quechua, a diferencia del 
puquina y del uruquilla, son en verdad 
lenguas advenedizas y no originarias 
del lugar.

Desbaratando mitos 
consagrados
Tradicionalmente se ha sostenido que 

la lengua de los creadores de la gran ci-

vilización tiahuanaquense habría sido la 

aimara. Quienes sostenían dicha postura 

partían del supuesto equivocado, como 

vimos, de que los collas hablaban dicha 

lengua. Dentro de tal esquema, natural-

mente, el puquina, lengua extinguida y 

carente de registro léxico y gramatical, 

no encontraba cabida, menos el uruquilla 

que, habiendo sido la lengua de los mo-

radores precarios del lago y de sus islas, 

Fig. 5. Mujer kallawaya de habla quechua. 
Bolivia.

Fig. 6. Mujeres aimaras de Tiwanaku. Bolivia.

5
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estaba descartada como vehículo de la 

civilización lacustre. Los estudios de lin-

güística histórica demostrarán la falacia 

de tales presupuestos. En efecto, por un 

lado, la sola idea de asignarle al aimara 

una antigüedad correlacionable con la 

génesis y el desarrollo de Tiahuanacu 

(200 a.C-800 d.C) no resiste el menor 

análisis, tomando en cuenta la relativa 

uniformidad que presenta la lengua en 

toda su extensión altiplánica. De haber 

contado con una antigüedad semejante 

(más de dos mil años) en el altiplano, 

hoy tendríamos varias lenguas aimarai-

cas, y no simples dialectos mutuamente 

inteligibles entre sí. De otro lado, y más 

decisivamente, ¿cómo explicar la exis-

tencia en plena serranía limeña de una 

lengua aimaraica (localmente conocida 

como jacaru) más conservadora que su 

congénere altiplánico? Pero, de manera 

más contundente aún, ¿cómo negar la 

presencia puquina en dicho territorio, 

atestiguada por una nutrida y persistente 

toponimia en toda la región lacustre? 

¿No se llamaba «lago de Poquina» la for-

mación lacustre que conocemos ahora 

como Titicaca? Según se puede ver, una 

vez rescatado y reivindicado el pueblo 
colla, sepultado en el olvido por aima-
ras y quechuas, nada impide postular, 
como sostienen ahora la mayoría de los 
lingüistas y arqueólogos, que la lengua de 
Tiahuanacu haya sido la puquina. Como 
vehículo de esta civilización, la lengua 
habría alcanzado su máxima difusión 
en todo el territorio que la arqueología 
descubre como su ámbito expansivo.

Por lo que respecta al aimara, como se 
dijo, la lengua habría llegado al altiplano 
tras el colapso de Tiahuanacu, aproxi-
madamente en el siglo XII o XIII, tiempo 
que explica perfectamente su condición 
de lengua apenas fragmentada en los 
dialectos sureños modernos que la inte-
gran. La irrupción de pueblos de habla 
aimara en la región, y que más tarde 
se organizarían en distintas jefaturas o 
señoríos, trajo como consecuencia el 
desplazamiento gradual del puquina y 
su posterior desintegración, tanto que a 
la llegada de los españoles la mayoría de 
sus hablantes ya estaban aimarizados. 
De esta manera, la lengua consiguió 
arraigarse profundamente en el altiplano, 
sepultando en el olvido la antigua presen-
cia del puquina. Gracias a los trabajos de 
naturaleza onomástica, particularmente 
el de la toponimia, el antiguo espacio 
cubierto por el puquina va emergiendo 
ex profundis, dándoles sentido y racio-
nalidad a las informaciones vagas y 
contradictorias consignadas por los cro-
nistas e historiadores coloniales. Ahora 
sabemos también que el monumental 
léxico aimara recogido por Bertonio10, 

Fig. 7. Distribución de los idiomas uru, 
puquina, aimara y quechua siglo XV.

Fig. 8. Gran parte de la poblacion altiplánica 
es bilingüe.

7
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que antes creíamos íntegramente nativo, 
contiene un caudal nada desdeñable de 
voces atribuibles al puquina, como era 
de esperarse.

Al igual que el mito del origen altipláni-
co del aimara todavía subsiste en los 
medios no especializados la falacia 
de la atribución del quechua a los 
incas como su lengua primordial. Sin 
embargo, según lo adelantamos, está 
suÞ cientemente probado que dicha len-
gua no se origina en el valle del Cusco 
y que, por consiguiente, tampoco pudo 
haber sido el idioma ancestral de los 
futuros gobernantes de la región. En 
este punto, igualmente, los estudios 
interdisciplinarios del pasado andino 
van demostrando la historicidad de 
los mitos del origen lacustre, vale de-
cir colla-puquina, de los ancestros de 
los incas, quienes habrían migrado, 
procedentes del lago, en dirección del 
Cusco, tras el colapso de Tiahuanacu. 
Ello implica, lingüísticamente, que los 
fundadores del futuro imperio debieron 
tener el puquina como lengua materna, 
idioma que sin embargo habrían man-
tenido apenas unas tres generaciones, 
pues una vez asentados en el valle, 
aimarizado ya desde los tiempos de 
Huari, sus descendientes --una minoría 
intrusa–, habrían adoptado la lengua 
de sus súbditos, es decir la variedad ai-
mara de la región, ligeramente distinta 
de la del altiplano. Del empleo cada vez 
más reducido y formulaico del idioma 
ancestral solo quedaría el recuerdo: 
tal la «lengua secreta» de la que nos 

hablan los cronistas de la colonia. De 
manera importante, lo que los estudios 
etnolinguísticos contemporáneos vie-
nen demostrando es que buena parte 
del léxico social, religioso e institucional 
del incario, una vez depurada de su bar-
niz quechua o aimara, acusa un origen 
puquina indiscutible. Lo cual no debiera 
extrañar, y es asombroso constatar 
que incluso quienes se encargaron 
de desbaratar el origen cusqueño del 
quechua, comenzando por los propios 
lingüistas del área andina, persistieran 
hasta hace poco, como lo hacen aún 
los historiadores, en darles a los nom-
bres fundacionales de las instituciones 
del incario una etimología quechua.

Palabras finales
A través del recuento pasado y presente 
de la situación lingüística de la región 
lacustre hemos buscado llamar la 
atención sobre distintos procesos de 
desplazamiento e imposición idiomá-
ticos ocurridos en dicho ámbito. De 
una realidad plurilingüe existente en 
tiempos prehispánicos hemos llegado 
al presente a una situación en la que 
apenas sobreviven, de las cuatro len-
guas que se hablaban previamente, 
dos de ellas: el quechua y el aimara, 
a los que ha venido a sumarse el 
castellano, cada vez más hegemónico 
y omnipresente en toda la región. El 
puquina se extinguió deÞ nitivamente 
en la segunda mitad del siglo XIX y el 
uruquilla, agonizante en la Bahía de 
Puno hasta la primera mitad del siglo 

XX11, apenas sobrevive hoy en su reduc-
to orureño de Chipaya12.

A lo largo del tiempo hemos podido 
constatar toda una cadena de superpo-
siciones y desplazamientos idiomáticos: 
primeramente, y para hablar solo de 
la región lacustre, el puquina había 
comenzado a desplazar al uruquilla; 
en segundo lugar, tras su incursión en 
el altiplano, el aimara comenzó a susti-
tuir al puquina y al uro; en una tercera 
instancia, el quechua comenzó a arrin-
conar al aimara, al mismo tiempo que 
al puquina, en su avance en dirección 
sureste; Þ nalmente, ya en la actuali-
dad, a nadie escapa que el castellano 
viene imponiéndose sobre el quechua 
y el aimara a través de un bilingüismo 
sustractivo y no empobrecedor, según 
puede constatarse en toda el área 
andina. Como era de esperarse, uno 
de los corolarios históricos de tales pro-
cesos de desplazamiento y sustitución 
idiomáticos ha sido la reconÞ guración 
étnica sucesiva de los pobladores del 
lago: hoy día se consideran aimaras y/ 
o quechuas quienes tuvieron hasta ayer 
ancestros de origen uro o puquina.

8
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Extraordinaria masa de agua clara, 
dulce, luminosa, el sagrado Titicaca 
–la yacumama– hace brotar desde 
milenios la vida en él y en torno a él. 
A más de 3.800 metros sobre el nivel 
del mar, sus aguas aseguran la vida de 
las sociedades asentadas en su litoral 
y de las comunidades. La ß ora y fauna 
permiten el desarrollo de múltiples 
actividades, entre las cuales las más 
relevantes y tradicionales son la pesca, 
la agricultura y la ganadería, además 
de la navegación, actividades de recreo 
(pesca deportiva) y turismo.

No obstante, el estudio de microzo-
niÞ cación ecológico - económico de-
muestra que la mayoría de la población 
ocupada realiza sus actividades solo 
con Þ nes de subsistencia; la economía 
de la región presenta actividades y 
procesos productivos desarticulados 
sectorial y espacialmente, básicamente 
orientados a la producción primaria sin 
mayor grado de procesamiento, lo cual 
entorpece el crecimiento sostenido 
y favorece el estancamiento relativo 

del aparato productivo y su limitada 
dinámica1.

La introducción de la trucha arcoíris 
(Salmo gairdneri) en 1941 y del pe-
jerrey (Basilichthys bonaricnsis) en 
la década de 1950 generó un fuerte 
impacto en la diversidad de peces del 
lago. Hasta aquellos años, abunda-
ban, muy apreciados en los mercados 
de La Paz, Puno y Guaqui, peces de 
carne Þ na como la boga o kesi (Ores-
tias pentlandii) y el humanto (Orestias 
cuvieri). Otra clase de peces era cons-
tituida por los karachis negros, amari-
llos y blancos (Orestias agassii, luteus 
y albus). Especies más pequeñas 
llamadas hispi (Orestias) predomina-
ban en los herbarios acuáticos y eran 
reservadas a los mercados indígenas. 
Especies mucho más grandes, los 
suchis o mauris (Trichomycterus) eran 
objeto de expediciones especiales 
para su captura2. Las embarcaciones 
de totora eran balsas hechas de tallo 
de totora y existía una gran diversidad 
de redes según el tipo de pesca (redes 
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barrederas, de mano, sumergidas, 

nasas y arpones).

El desarrollo de las poblaciones de tru-

cha y pejerrey se dio paralelamente a la 

drástica disminución de las especies au-

tóctonas. En el periodo 1982-92, la cap-

tura de las especies nativas como boga, 

mauri y suche disminuyó en un 91,69 y 

77% respectivamente3. La instalación 

de fábricas de conservas (5 en 1965) 

conllevó a una presión más fuerte sobre 

el recurso y, consecuentemente, a una 

sobrepesca. El esfuerzo de industrializa-

ción se apoyó en una década dejando 

como recuerdo los botes de madera con 

1
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velas de todo color. Las jaulas ß otantes 

y las piscigranjas se multiplicaron desde 

la década de 1970.

Indudablemente, la calidad del agua 

del lago es muy propicia al desarrollo 

de la acuicultura, en especial el culti-

vo de la trucha arcoíris (Oncorhyachus 

mykiss), cuya producción aumenta 

regularmente. Del lado peruano, las 

empresas acuícolas más importantes 

son River Fish S.A., Piscifactoría de 

Los Andes S.A.C., Arapa San Pedro 

San Pablo S.A.C.5 Del lado boliviano, 

con el apoyo y acompañamiento de 

la cooperación japonesa, se creó el 

Centro de Desarrollo Piscícola del 

Altiplano, con Þ nes de repoblamien-

to, crianza de truchas, investigación 

y apoyo al desarrollo tecnológico. 

Más de 9.000 piscicultores de las 

provincias Camacho, Ingavi, Oma-

suyos, Manco Kápac y Los Andes, 

se reagrupan en la Asociación de 

Piscicultores del Departamento de La 

Paz. Los Centros Pilotos del proyecto 

«Desarrollar la Capacidad de Pesca 

Artesanal» han permitido inducir a 

una conciencia ecológica para cuidar 

los recursos ícticos nativos y evitar el 

deterioro de los recursos naturales y 

conß ictos entre los pueblos de la re-

gión circunlacustre que viven en parte 

de los recursos pesqueros.

Ya en la parte peruana, a Þ nales del 

2009, la totalidad del área habilitada 

para el desarrollo de la acuicultura lle-

gaba a 13.434 ha (además de 8.000 

ha en proceso de trámite), de las cuales 

el área utilizada para la crianza de la 

trucha arcoíris era solo de 750 ha. Muy 
importante y tradicional es la pesca 
libre. Actualmente de los casi 1.500 
pescadores artesanales registrados 
por provincia en la cuenca peruana del 
lago, más de la mitad proviene de Puno, 
un 15% de los sectores lacustres de 
Azángaro, un 10% de Yunguyo y otros 
de Chucuito.

En Bolivia se produce anualmente 
300 toneladas de trucha, a diferen-
cia de Perú, que logra cada año 8 mil 
toneladas. Desde el 2008, once co-
munidades campesinas del municipio 

Fig. 1. Piscigranjas de truchas en el lago 
Titicaca, frente a la ciudad de Pomata. Puno.

Fig. 2. Trucha arcoíris.

 Comunidades Meses/Especies E F M A M J J A S O N D
 Villa San Martín Karachi/mauri X- X X-
  Pejerrey X+ X- XX Xi X+
  lspi No se encuentra en la zona
 Yampupata Karachi/mauri Pesca mínima
  Pejerrey/trucha X+ X- Xi  X+
  lspi X+ X- No hay pesca Xi
 Chúa Cayacoto Karachi/mauri X
  Pejerrey X+ X- No hay pesca
  lspi  X+  X+ X- X+ No
          hay
          pesca
 Tintuma Karachi/mauri X
  Pejerrey X+ X- Xi
  lspi No se encuentra en la zona
 Janq’o Marka Karachi/mauri X
  Pejerrey X+ X- Xi
  lspi No se encuentra en la zona
 Kassa Karachi/mauri Pesca mínima
  Pejerrey X+ X- Xi
  lspi No se encuentra en la zona
 Willacollo karachi/mauri No se pesca
  Pejerrey X+ X- Xi
  lspi No se encuentra en la zona

Períodos de actividad pesquera artesanal en el lago Titicaca4

Fuente: F. Lino, 2008
X = Pesca continua (cotidiana); Xi = Inicio de la pesca (aparición del recurso); X- = Pesca con menor intensidad (reducción del recurso);
X+ = Pesca con mayor intensidad (mayor disponibilidad del recurso); X = Pesca normal; XX = No hay pesca.
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Copacabana industrializan la trucha, 
intentando conquistar los mercados 
interno y externo. La Federación de 
Pescadores del Lago Titicaca (sector 
boliviano) señala un incremento de 
la demanda de pesca6, facilitado por 
una mayor facilidad de adquisición de 
embarcaciones y herramientas más 
eÞ cientes. No existe un mínimo control 
y la veda no se respeta. El calendario 
pesquero depende de la disponibilidad 
del recurso (véase cuadro pág. 43).

Otra actividad estrechamente relacio-
nada con el lago y de antigua importan-
cia socioeconómica es la cosecha de 
las macroÞ tas que pueblan las riveras 
del lago hasta una profundidad de 9 
metros7. Los ribereños reconocen cin-
co grupos: el llachu, la totora verde (o 
tierna), la totora amarilla (o madura), 
la siphi (raíces de la totora) y el chullo 
(base blanca de los tallos)8.

en el sector urus, pueden juntar gran-
des marayas (balsas) de 5 toneladas 
métricas de totora verde y llevarlas a 
20 o 50 km del lugar de colecta, para 
consumo propio o venta, en especial 
al Þ nal de la época seca o cuando 
vienen a faltar otros forrajes. Hoy día, 
los grandes totorales de Pusi y Platería 
son parte de la Reserva Nacional del 
Lago Titicaca. En cuanto a la totora 
amarilla, es la más apreciada para 
la construcción (balsas, techos), 
confección de esteras y de colchones 
(quesanas) y artesanía. Asimismo, las 
comunidades lacustres valoran por su 
aporte nutricional las distintas partes 
de las raíces de las totoras, la sacca 
(parte tierna), la siphi (parte madura) 
y el chullo (base de la raíz).

Un clima muy benigno, regulado por el 
inmenso cuerpo hídrico constituido por 
el lago, precipitaciones pluviales osci-

Existen todavía amplias áreas de toto-
rales como las de Puno – Capachica – 
Coata – Paucarcolla (13.371,69 ha), de 
Ramis – Pusi – Taraco (4.028,61 ha), 
de Ilave – Acora – Pilcuyo (4.006,91 ha) 
y de Arapa – Chupa – Saman (1.523,27 
ha), y una estrategia de sostenibilidad 
orientada a satisfacer las necesidades 
de las familias campesinas circunla-
custres cuyo consumo varía entre 900 
y 5.530 kg/familia/año.

Todo ribereño puede cosechar libre-
mente el llachu para su ganado; lo 
hacen o desde el borde con una hoz o 
en una barca utilizando un palo largo 
–la quelina– al extremo de la cual se 
ata un cuchillo9. La explotación de la 
totora verde está muy reglamentada; 
la mayoría de los campos son priva-
dos y una persona puede cortar solo 
un cierto número de pichus10. Entre 
varios campesinos, especialmente 
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Fig. 3. La sacca, parte tierna de la raíz
de la totora, es valorada por su aporte 
nutricional por la población de los Uros.

Fig. 4. Cosecha libre de totora en el lago.

Fig. 5. Cultivos de quinua, alimento muy 
importante en el Altiplano.

lando entre 650 y 750 mm/año y una 
mayor humedad atmosférica, favorecen 
el desarrollo de los tradicionales cultivos 
andinos como la papa (Solanum tubero-
sum), la quinua (Chenopodium quinoa), 
las habas (Vicia faba), la arveja (Pisum 
sativum), el tarwi (Lupinus mutabilis), 
algunos cereales como el trigo (Triticum 
spp), la avena (Avena sativa), la ceba-
da (Hordeum vulgare); los tuberculos 
andinos como la oca (Oxalis tuberosa), 
el olluco (Ullucus tuberosus), el izaño 
(Tropaeolum tuberosum); las gramíneas 
forrajeras; los pastos cultivados y algu-
nas hortalizas. Las localidades de mayor 
producción son Yunguyo, Platería, Tara-
co, Huancané, Arapa y Orurillo, del lado 
peruano, y los pueblos de las provincias 
de Camacho, Omasuyos y Manco Kapac, 
del lado boliviano.

Estudios más recientes utilizando siste-
mas de teledetección permiten obser-
var que si bien es cierto que gran parte 
de los andenes y terrazas ubicados en 
zonas altas de los cerros se encuentran 
deteriorados y abandonados, los que se 
ubican en las partes baja y media de las 
laderas tienen una mejor conservación 
y un mayor uso, especialmente con 
cultivos de papa dulce, quinua, forra-
jes y otros de la zona, aprovechando 
la mayor disponibilidad de agua para 
el riego11.

En general, los niveles tecnológicos de 
producción agropecuaria son bajos. 

Asimismo, se observa una fuerte pre-

sión sobre el uso de la tierra, poco uso 

de maquinaria, fertilizantes, semillas 

mejoradas y una débil gobernabilidad. 

La asistencia técnica es escasa y exis-

ten diÞ cultades para crear mercados, 

situación que se vuelve más difícil por 

la lejanía de las chacras y su poca arti-

culación con los mercados potenciales, 

lo que limita el progreso.

En el anillo circunlacustre, el creci-

miento poblacional genera una fuerte 
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presión sobre la tierra, consecuente-
mente una acelerada fragmentación 
de las propiedades y una atomización 
de las parcelas, lo que contribuye a 
generar condiciones infraeconómicas 
y aumentar la pobreza rural. Además, 
año a año, las ocurrencias naturales, 
sean sequías, heladas o inundaciones, 
golpean duramente el mundo campe-
sino que integra cada vez menos sus 
saberes tradicionales en su práctica, 
por sus incursiones en una modernidad 
que no tiene todas las respuestas ante 
una variabilidad climática jamás cono-
cida anteriormente y el desafío de una 
agricultura a más de 3.000 metros.

Ante esta hazaña única en el mundo12 
y en la cotidianidad, esta conviven-
cia del campesino con la naturaleza 
supone condiciones socioambienta-

les de alto riesgo en relación con la 
producción agrícola y la sanidad/se-
guridad pecuaria, y a la vez, grandes 
esfuerzos y sacriÞ cios de parte de la 
familia campesina, en especial de las 
mujeres que atienden a sus animales, 
manejan palas y desempeñan labores 
domésticas y la crianza de los hijos.

No obstante, en esta misma región 
circunlacustre se multiplican las di-
versidades; coexisten espacios abier-
tos a los vientos y heladas y otros 
que suelen ser verdaderos vergeles, 
pedacitos de paraíso por su clima 
tan benigno; y se multiplican grandes 
diferencias. En ciertas ensenadas y 
entrantes muy abrigados se puede 
observar una sorprendente diversidad 
de cultivos como maíz (Zea mays), ajo 
(Allium sativum), cebollas (Allium 

cepa), apio (Apium graveolens), zana-
horia (Daucus carota), rocoto (Capsi-
cum pubescens), hinojo (Foeniculum 
vulgare), alcachofa (Cynara carduncu-
lus), coles (Brassica oleracea), nabos 
(Brassica rapa), zapallo (Cucurbita 
máxima), tarwi (Lupinus mutabilis), 
plátano (Platanus), tomate (Solanum 
lycopersicum), frutales como fresa 
(Fragaria), capulí (Prunus serotina), 
manzana (Malus), tumbo (Passiß ora 
tripartita), durazno (Prunus persica), 
granadilla (Passiß ora ligularis) y limón 
(Citrus). En la única comunidad de 
Llachón (península de Capachica), 
hay 40 especies de plantas alimenti-
cias agrupadas en 19 familias, ade-
más de las plantas medicinales y de 
las plantas usadas como colorantes, 
para artesanía o como forraje, como 
biocidas, combustibles, aserrío y para 
construcción13.

Para vitalizar este extraordinario ani-
llo de jardines circunlacustres, donde 
la influencia del lago se hace sentir 
hasta 10 km tierras adentro, el agua 
es esencial. Por eso, los Estudios 
del Plan Director Binacional identi-
ficaron nuevos proyectos de riego 
que tienen como fuente agua de río 
o del subsuelo, y sólo uno (Taraco) 
toma agua del lago14. Un proyecto, 
más antiguo como la irrigación de 
Pirapi (Chuchito), toma también el 
agua del lago para regar sus 110 
hectáreas mientras que otras 2.010 
son manejadas con agua de bombeo 
en Taraco. Del lado peruano, más de 
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18.000 ha, están en ejecución, y del 
lado boliviano, 5.000 ya están en 
funcionamiento cerca de Huarina, 
irrigadas a partir de aguas de super-
ficie, y otra cantidad mayor que utiliza 
aguas subterráneas está en proyecto. 
El periodo de irrigación comprende 
principalmente cinco a seis meses 
del año, de octubre a marzo, según 
los cultivos (cereales, tubérculos, 
hortalizas). Dura casi todo el año para 
las zonas de pastoreo15.

A nivel pecuario, existen diferencias no-
tables entre el lado peruano y el lado bo-
liviano. En los distritos litorales de Puno, 
debido a condiciones agroclimáticas 
favorables, se articula sistemas de riego, 
cultivos de forrajes y manejo de ovejas, 
vacunos y llamas. En Bolivia, la cría de 
llamas y alpacas es extensiva y tradicio-
nal; se asocia a nivel de la familia con el 
porcino, encontrándose entremezclada 
con ganado ovino.16 La ganadería es muy 

dependiente del clima; tanto las sequías, 
las heladas o una continua humedad 
pueden afectar los hatos.

El pastoreo suele ser extensivo, sin 
mayores prácticas de manejo de 
pastos, y consecuentemente genera 
un continuo empobrecimiento de 
las praderas. A eso se deben añadir 

otros impactos como los problemas de 

compactación del suelo y destrucción 

de praderas causados por el pastoreo 
de ganado vacuno17 y la propia conta-
minación difusa de las aguas de los 
bofedales y humedales que afectan 
tanto el estado del ganado como, con-
secuentemente, la economía familiar. 
No obstante, la presión ejercida por 
la demanda de carnes, leches, lana y 
Þ bras en La Paz, El Alto, Puno, Juliaca 
y Arequipa, genera mejoramientos 
apreciables en el manejo mismo del 
ganado, mereciendo especial atención 
la explotación de derivados lácteos por 
su dinamismo creciente y sostenido en 

los últimos años.

Fig. 6. Cultivo de papa.

Fig. 7. El ganado vacuno y el ovino son fuente 
importante en la economía familiar
del Altiplano.

Fig. 8. Puno es uno de los centros más 
importantes de producción de quesos
en el Perú.

7
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Paulatinamente, el territorio circunla-

custre se ha densiÞ cado con ritmos 

distintos, más acelerados en las pla-

nicies e islas, donde ya están visibles 

ciertos cambios, desde una economía 

tradicional nítidamente agropecuaria 

a otra más diversificada donde el 

turismo y el comercio se conjugan es-

timulando un cambio, en el marco de 

una globalización invasiva, marcada 

por la urbanización desbordante de El 

Alto, Puno y Juliaca, en la encrucijada 

del mundo formal e informal.

Ya el lago está mucho más y mejor 

articulado y conectado. No solamen-

te por los sistemas de navegación, 

reminiscencia de otras épocas, como 

el vapor Yapurá, hoy hospital ß otante; 

el Yavari, barco museo, y el Colla, res-

taurante ß otante, sino por las más de 

130 lanchas motorizadas que asegu-

ran el servicio a las diferentes islas y 

entre todas las localidades ribereñas 

del lago. Hoy es en barco que se arti-

cula el ferrocarril sur del Perú (Cusco- 

Juliaca-Puno y Mollendo - Arequipa 

– Juliaca) con el ferrocarril boliviano 

(Guaqui – Viacha – La Paz; Viacha 

– Oruro – Uyuni – Villazón y Viacha – 

Arica). Asimismo, el mejoramiento y 

ampliación de la infraestructura vial 

en torno al lago, en ambos países, y la 

construcción de terminales terrestres, 

facilitan los intercambios de bienes 

comerciales y los ß ujos binacionales 

y turísticos.

En estas nuevas dinámicas destaca 

el turismo con Puno, Copacabana, las 

islas del Sol y de la Luna y Tiwanaku 

como destinos principales, y nuevos 

destinos secundarios buscados por 

los amantes del turismo cultural, eco-

turismo y turismo comunitario rural 

como son Llachón (Capachica), las 

islas de Taquile, Amantani, Suasi y 

Anapia del lado peruano; y Huatajata, 

Fig. 9. La isla de Suasi es un enclave 
privilegiado por su microclima. Existe 
abundancia de flores en este lugar.

Fig. 10. Puerto de Puno, desde donde parte 
la mayor cantidad de turismo en el lago 
Titicaca.

9
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Ancoraimes, Hatajata y Huarina del 

lado boliviano.

En ambos lados, el turismo se ha con-

vertido en la actividad económica de 

mayor proyección, por su capacidad de 

crear un efecto multiplicador sobre el 

desarrollo de numerosas actividades 

aÞ nes como los servicios de hotelería, 

restaurantes, espectáculos de danza y 

música tradicionales, transportes, pro-

ducción alimenticia y artesanal. Este 

genera empleo e ingresos y dinamiza 

los mercados.

El patrimonio cultural ofrece nume-

rosos atractivos. En primer lugar, un 

sinnúmero de iglesias coloniales, 

entre las cuales destacan el Señor 

de la Cruz de Carabuco18, el tem-

plo de Ancoraimes, el monumental 

santuario de Copacabana, la iglesia 

Santiago Apóstol de Guaqui y la del 

mismo nombre de Pomata, la iglesia 

San Pedro de Juli y la de Acora, los 

templos San Miguel y Santa Bárbara 

de Ilave, el templo Nuestra Señora de 
la Asunción de Huancané, las iglesias 

San Juan Bautista, San Antonio de 
Padua y la Catedral Basílica de Puno. 
Completan estos tesoros de arte, me-
moria de una historia deslumbrante, 
calles y casas coloniales (Casa del 
Corregidor en Puno), antiguos con-
ventos y centros arqueológicos como 
Iskanwaya (cultura Mollo, Bolivia), las 
islas de la Luna y del Sol donde los 
incas construyeron el Palacio de Pill-
cocaina, Tiwanaku y los numerosos 
monolitos cercanos (Konkowankani), 
centros arqueológicos como Cutimbo 
(Puno) y Siani, los monolitos de Huata 
(Conima), las fortalezas de Queque-
rani, Queñalati I y II, y las necrópolis 
de Huancarani, Ullunco (Moho) entre 
otros.

Asimismo, el ecoturismo representa 
una fuente potencial de desarrollo de 
gran importancia por las comunidades 
insulares y campesinas; su promoción 
debe conllevar a desarrollar un siste-
ma de áreas protegidas debidamente 
planiÞ cadas e integradas al contexto 
socioterritorial del altiplano, con las 
facilidades mínimas para visitantes e 

investigadores. Se destacan en parti-

cular tres áreas: las representativas de 

los ecosistemas lacustres, los totorales, 

con alta densidad de peces y avifauna 

(reproducción y nidiÞ cación); los bofe-

dales y praderas con poblaciones de 

fauna silvestre (vicuña y viscacha, entre 

otras); y los tolares y queñoales bien 

conservados y ricos en fauna silvestre 

(vicuña y cóndor, entre otros)19.

Un excepcional patrimonio natural y 

la magia del lago acentúan la fasci-

nación de los miles de turistas que 

llegan cada año en busca de belleza, 

energía y paz. El lago sagrado con 

sus túneles secretos, sus colores, su 

transparencia, la extraordinaria cordi-

llera Real con el majestuoso Illimani, 

el volcán apagado de Kapia (Yunguyo), 

las aguas termales y las islas, ejerce 

un encanto muy particular en todo 

visitante, encanto que se lleva adonde 

va y multiplica. 

Fig. 11. Vista del lago Titicaca desde
la península de Capachica. Puno.
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En este espacio, se lograron cultivos 
que forman la base alimentaria de las 
poblaciones modernas del Altiplano, 
en especial la papa (Solanum sp.) que 
continúa siendo su alimento básico y 
de las que ocupan las tierras altas de 
los Andes Centrales. Hoy es uno de los 
tres principales cultivos, con el trigo y el 
arroz, que alimentan a la humanidad2.
El prolongado proceso de domestica-
ción de la papa se habría realizado al 
norte del lago Titicaca, que también 
fue escenario del origen y desarrollo 
de la cultura Qaluyo, que continuó con 
la civilización Pukara3.

Agricultura tradicional
El cultivo de plantas alimenticias en el 
Altiplano constituye un permanente de-
safío por las condiciones ambientales. 
Su producción revela el ingenio emplea-

Debido a la altura de la cuenca del 
lago Titicaca, el clima es frío y agre-
sivo, con años de sequía y otros de 
lluvias intensas. No es el escenario 
natural propicio para el surgimiento y 
desarrollo de un proceso civilizatorio 
original, que según la perspectiva 
teórica, la agricultura eÞ caz, exten-
siva y de riego es el fundamento 
básico de la civilización, que puede 
complementarse con ganadería. Sin 
embargo así fue, sus características 
la conÞ guran como modelo del proce-
so singular y dinámico de adaptación 
a la gran altura, como respuesta al 
reto del espacio andino1. En parte 
se debe a su ubicación entre la línea 
ecuatorial y el trópico de Capricornio, 
que le exime de estaciones extremas 
como en el hemisferio norte, además 
la altura le otorga un clima uniforme 
a lo largo del año.

Agricultura y pastoreo en el Altiplano

do para domesticar plantas silvestres y 

transformarlas en alimenticias, por la 

creación de técnicas agrícolas propias 

que permitieron el desarrollo de socie-

dades complejas, con centros urbanos, 

formaciones estatales y exquisito arte. 

Estos son logros del proceso adap-

tativo a las condiciones naturales de 

gran altura, sin comparación en otros 

lugares del mundo. En el siglo XVI la 

ocupación española introdujo el trigo y 

cebada que se adaptaron a las alturas 

andinas, aunque sin la productividad 

de sus lugares de origen.

La continuidad de las prácticas agrí-

colas a lo largo de siglos evidencia su 

eÞ ciencia, algunas desaparecieron por 

la introducción de nuevos cultivos des-

de el siglo XVI. La agricultura practicada 

en qocha y camellones, también cono-

cidos como waru waru, son muestra de 

1
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la eÞ ciencia y las posibilidades de las 

prácticas tradicionales.

Las qocha

La primera noticia sobre las qocha es 

el testimonio del alemán Karl Kalger, 

en 1891. Al viajar a Puno, le llamó la 

atención el paisaje de los suelos, co-

mentando que:

En la meseta se encuentra a me-

nudo pequeñas depresiones del 

terreno en las que se acumula, […] 

el agua de las lluvias de verano […] 

se siembra en las orillas impregna-

das de agua, que por ello son más 

fértiles que el resto de la meseta 

[…] los bancales de papa […] es-

tán dispuestos concéntricamente 

[…], tienen aberturas llanas o no, 

permitiendo que el agua se desli-

ce por más tiempo fuera de ella, 

tendrán la forma de medio o ¾ de 

círculo […] la disposición estrella-

da permite que el agua de lluvia 

llegue hasta las depresiones sin 

arrastrar la tierra de los bancales. 

En invierno las depresiones están 

secas […] la tierra aún no cultiva-

da, tiene un aire fantasmagórico, 

casi misterioso4.

En quechua, se denomina qocha a 

lagos, lagunas, estanques y en general 

a todo depósito natural o artiÞ cial que 

contenga agua, cualquiera sea su for-

ma, tamaño y profundidad, con aguas 

permanentes o temporales de época 

de lluvias. El océano es marqocha, así 

como un depósito pequeño con agua 

permanente.
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La agricultura en qocha es de origen 

precolombino. Forma parte del conjun-

to de técnicas que permiten el cultivo 

intensivo en costa, puna y amazonía, en 

áreas aparentemente poco propicias. 

Son muestra de la capacidad adap-

tativa y creadora del pasado y de su 

continuidad en el presente. Las qocha 

de la puna son singulares, diferentes 

a técnicas como las chacras hundidas 

de la costa y/o la Amazonía5.

Se caracterizan por utilizar aguas pluvia-

les, estar en tierras de puna, por encima 

de 3.850 metros sobre el nivel del mar 

y formar parte de un sistema en pleno 

funcionamiento y producción, gracias a 

ellas los campesinos contemporáneos 

obtienen productos agrícolas y ganade-

ros básicos para su consumo. La mayor 

concentración de qocha conocidas, se 

Fig. 1. Qocha «en descanso», parcialmente 
con cultivo de quinua.

Fig. 2. Papas cultivadas en el sistema
de qocha, provincia de Azángaro.

2



52 Agricultura y pastoreo en el Altiplano555555252525255255252525225225252252252252522525255525252552525252252252525225252552525225252525252552525252525252525252525222522525255252525525252525252525252525255252525252525252525252525252225225252555252222225552522222522255525255252252222225525222222522552222252555222522225255522222555252255222225222225252222222225252255522222225222252222222222255525225222522225522222522222 AAAAAAAAAAAAgAAgAAAgAgAgAAgAgAAAAgAgAgAgAgAgAgggAgAgAgAAAAAAAAAAAAAAAgAgAAAgAAAAgAAgAAAgAggAgAAggAgAgAgAAAAAAAAAAgAAgAgAAgAAgAgAAAAgAgAgAgAgAgAgAgAAAAAAAAAAAAAAgAgAAgAgAgAgAAAAAAgAgAgAgAggAAgAAAAAAAgAAAgAAAAAAAAgAgAgAggAgAgAAAAAAAAgAAgAgAAAAgAgAgAgA ggggggAgAAAAAAAAAAAAAAAAgAgAAAgAgAgAgAggAgAAAAAAAAAgAAgAAgAAgAgAgAAAggAggAgAAAAAAAAAAAAgAAAAAAggAgAggAAgAAAAAAAAAAAAAgAgAggAgggAgggggAgAgAAAAAAAAAAAgAAAAgAAAAgAAgAgAggggggAAAAAAAAAAAAAA ggggAAAAAAAAAAAAgAAAgAAggggggggAAAAAAAAgAAgAgAAggggAgAAAAAAAAgAAAAAgggAgAAAgAAAAAAAAAAAgAgAgAggggAgAgAAAAAAAAAAggAgAgAgAAAAAAgAAAAAAAgAggggAAAAAAAAAAAAAAAgggggggAgAggAAAAAAAAgAAgA ggggAAAAAAAAAAAgAA gAAAAAAAAggAgAAgAgAAAAAAA gggAAAAAAAA ggggAAAAAAAAAAAA ggggggggggggggggggggggggggggggggggggggggggg iririrrrirriiiiriririrrrrirriririiririrrirriiriririiriririrrriririiririirirrirriiiiirirrririiririririrrriirrrirririirrrrririiirrrrrrrrririrrriiirirrirrrrrriirrrrrrriiiiirirrirriirirrrrirrrriiiriiiriiririirrrrirriirriicccucucccucucuucuucucucucucucucucucccuccccucuucucucuuucucccucccccucuucucucucucuuccucucucccucuccuuuuuuucucucucucccucucccucucuccuuuuucuuuuuccccucuccuuuucuuuuccccccuccucuuucuuuuuuuccccccccuccuuuuucuucuuuuccuccccuuuuuucuucuccccucucucucuuuuuuucuuuuucccccucuuuucuccccucucuuucuucucccccccccuuuuuccucuuuuuuuccccccuuuuucuuuuuuccccccccuuuccccuuuuuuuucccccuccuuuuultltltltlltlllltltttltltltlllltltttltlltlllltlttltltllllllltttttttlllllltttttttltlltllltttttttttllllttttttttltlltltttttttltltlttttttltlllltttttttltlltttttttttlltlllttttttltltltllltttllltttltltttlllltltttttlllttlllltlttttllltltlltlltttttlttttltlttttttuuuruuuruurrurrruuuuuuruururrruuruuuurrrururuuruuuuuuuuuuuuurrrrrrruuuuuuuuuuuuuuuuurrrrrurrurruuuuuruuuuuuuuurrurrrurruuuuuuuuuuuuurrrruuuuuuuuuuuuururrrrrrrruuuuuuuuuuuruurrururrrrrruuuuuuuuuuuurrrrurrurrrrruuuuuuuurrrrrrrruuuuuuurrrurrrruuuuuuuuurrrrrrruuuuuuuuurrrrruuuuuuuuuurrruuuuuuuuuurrruuuuuuuuuurrrrruuuuuuuuurrrrruuuuuuuurrrraaaaaaaaaaaaaaaaaaaaaaaaaaaaaaaaaaaaaaaaaaaaaaaaaaaaaaaaaaaaaaaaaaaaaaaaaaaaaaaaaaaaaaaaaaaaaaaaaaaaaaaaaaaaaaaaaaaaaaaaaaaaaa y y y y y yyy y y y yy yy yyy y y y yy y yyy yyyyyyyyyyyyyyyyyyyyy y yyyyyyyyyyyyyyyy yyyyyy y yy yyyy yy yyy yyyyy yyyyyyyyyyyyyyyyyyyyyyyyy yyyyyyyyyyyyyyyyyyyy yyyyyyyyyyyyyyyyyyyyyyyyyyyyyyyyyyyyyy pappapapapppapappapapapapapapapaapapapapapapappapppappapapapappapapapapapapapppappppapapapapapapappapapapppapppppapapaapapaapapapapapapppppapppapappapaapapapapapaapapappppppppppapaapaaaapppappppppapapaaapapapaapapappppapapappppppaaaapaapapapppppaaaaaaapapppapappaaapaaaaaaapaaappppppaaaaaaaapaaapapappaaaaaaaaaaaapappapaaaaaaaapaapapapaaaaaapppppaaaaaaapaaapappppaaaapaaappapapapppppaaaaaappapppappaaaaapapppapaaaaaappppppppppppppppppppppppppppppppppppppppppppppppppppp ssssssstsstststtststststttsssssststtststtstssssststtststtsttssstssssssssssssttttttttsttssssssssssssststtstttstsssssssststtttsssstssttttssstssttsssssstssttttttsssssstttststsssssttttttstssssssssttsttststsstsssssstssststtssssssssssssttttstsstssssssssttssssstsstststtsssstsssssstsstttttssssssssssttttssssssttttoooorooooroorrrororooooororoororooorrorrorororororoooooooorrroroooooooooooooroorrorrrorrorooooooooororooorrrrrorrrororoooooooooorrrrorrrooooooooooooorrorrrorororrorororooooooooooorooorrrrrroooooooorrrrrrorrrroooooooooororrrooooooooooroooooooorrroooooooooroooooooooorrrooooooorrooooooooroorrrrooooroooorooooooooooooooo eoeeoeeeeoeoeoeoeoeooeoeoeooeoeoeoeoeoeeoeoeeeeoeoeoeooeoeoeoeoeooooeoeooeooeoeeeeeeeeeooooeoooeoeoeoeooeoeeeeoooeoeooeooooeoeoeeoeoeoeoeooeooooooooeeeeoeoeeeoooeoeooooooooeoeoeeeeoeoeeeoeoeoooooeoeoeoooooeeoeeoeeoeooooooooooooeoeeoeeeooooooooooooeeeeeeeeoeeoooooooooooeeeeoooooooooooeeeeeeeeeooooooooooooooooeeeeeeeeooeoooooeooooeeeeoeoooooooooooeeeeeoooooooooeeeeooooooooooeeeoooooeeoooeoooooooo eeeeeeeeeeeeeeeeeeeeeeeeeeeeeeeeeeeeeeeeeeeeeeeeeeeeeeeeeeeeeeeeeeeeeeeeeeeeeeeeeeeeeeeeeeeeeeeeeeeeeeeeeeeeeeeeeeeeeeeeeeeeeeeeeeeeeeeeennnnn n nnnnnnnnnnnn nnnnnnnnnnnnnnnnnnnnnnnnnnnnnnnnnnnnnnnnnnnnnnnnnnnnnnnnnnnnnnnnnnnnnnnnnnnnnnnnnnn nnnnnnnnnnnnnnnnnnnnnn n nnnnnnnnnnnnnnnnnnnnnnnnnnnnn nnnnnnnnnnnnnnnnnnn eleleeleeeleeleleleleleleeleeeleleleelelleeeelelelelleleleleleleleleleleleeleeeeleleleeeeleleleeleleelelleleleeleeeelelelleeeleleeleelllleleeeeleleeeleleeeeeeeeeeeeeeeeeeelleeeeeleeelleeeeeleeeleeleellleeeellellelll AAAAAAAAAAAAAAAAAAAAAAAAAAAAAAAAAAAAAAAAAAAAAAAAAAAAAAAAAAAAAAAAAAAAAAAAAAAAAAAAAAAAAAAAAAAAAAAAAAAAAAAAAAAAAAAAAAAAAAAAAAAAAAAAAAAAAAAAAAAAAAAAAAAAAAAAAAAAAAAAAAAAAAAAAAAAAAAAAAAAAAAAAAAAAAAAAAAAAAAAAAAAAAAAAAAAAAAAAAAAAAAAAAAAAAAAAAAAAAAAAAAAAAAAAAAAAAAAAAA ltlltltltlttlltltltltltltlttlltlttltltllltltlttltlttltltltlllltltttlttlltltttltltltlttlttltltlltltlttlttttltttllltttttltltlltltltttttttltltllttttlttlltttttlltttltlltttttltltttttttlltlltttlttttltltttttttttltltltllltipipipipipipipipipipipipipppippipipipipipipipipipippipipipppipipipiipiipipipipipipipipipipipipipipipipipippipipippppipiipippppppipipipipiipippiippippppppipipiiipiipppppipppiipippippppipippppppippppppppipippppppippipppppipipipipipppppippppppiippppipipiipppppppppiippppppppppppppppippppppppppppppppppppppppppppppppppppppppppppppppplllllalaallalalalallaallalallalalallalaaaalalallaaalalalaaaaalalalalalalalaaaaaalalalalaaalaaaaaalaaalalalalalalaaalalaaaaaallallaaaaaaaalalalalaaaalaalllaalaaaaaallaaaaalalalaaalaalallaalaallalaaaaalaaalaaaalllaaaaaaaaallllaaaaaaalllllaaaaaaaaalllaaaaaaannnnononononononononononoonnnnnnnononononononoonnononnnononooonnnnnonnnonooononooonnnnnonnnnnnnnoononononononooonnnnnnnnnoonooonoononnnnnonnnoononoooonnonnoooonononoonnonnnonoononoonononoonnnnnnnononoonnononnnnnoooonnnnooonooooonnonooooonnnnnonnnnooonnooonnnnooonnonnoooooonnnnooooooo

3

encuentran en el área delimitada por 
los ríos Ayaviri y/o Pucara al oeste y el 
Azángaro al este, ambos de curso norte 
a sur y se extienden por los distritos 
de Santiago de Pupuja, Achaya, José 
Domingo Choquehuanca de la provincia 
de Azángaro, Nicasio y Calapuja de la 
provincia de Lampa, entre otras zonas 
del altiplano puneño.

Formas y partes

Son tres las formas básicas: a) las 
muyuqocha o qocha circulares, b) las 
suyt�'u qocha de forma rectangular, con 
extremos semicirculares y c) las chunta 
qocha rectangulares, con bordes de ex-
tremos irregulares. Todas tienen cuatro 
partes: (a) Pampaqocha es la base plana 
u horizontal, con bordes de pendientes 
suaves, de inclinación y profundidad 
variables de acuerdo a su forma y tama-
ño. (b) Yani es el surco longitudinal que 
atraviesa la base y funciona como canal 
principal. Sirve para introducir o evacuar 
el agua según la escasez o abundancia 

de lluvias, (c) Royra o rueda es un surco 

que rodea la base circular de la qocha. Su 

ancho es mayor al de los otros y sirve de 

colector del agua que desciende de los 

surcos pequeños tangenciales a la royra 

del bordo y (d) Pollera es la superÞ cie que 

está encima de la royra y rodea la qocha. 

Es la mayor superÞ cie dedicada al culti-

vo. Las muyuqocha pueden tener dos o 

más royra y permiten evacuar el agua 

excedente cuando llueve demasiado, o 

la retiene en años de poca lluvia.

Los surcos de la pollera y la base tienen 

ancho y altura variables, de acuerdo 

a las características físicas de cada 

lugar y los pronósticos del clima que se 

«leen» en las señales de su ambiente, 

así como su altura y ancho.

Los surcos se trazan entrecruzados 

y evitan que el agua descienda con 

rapidez, causando erosión, especial-

mente en años de lluvias intensas. En 

años secos estos espacios se cierran 

para detener el agua y aprovecharla al 

máximo. Los surcos que amortiguan 

su discurrir también son cerrados con 

pequeños atajos o kunkaña y los abren 

cuando llueve mucho. Las kunkaña son 

de tres tipos: las que unen surco con 

surco, las trazadas en zigzag y las que 

dejan pequeños espacios sin arar en 

los extremos de los surcos.

La base de la qocha muestra un corte 

en la pollera, es la prolongación del 

canal central de la pampa. Evacúa el 

excedente de agua y la dirige al exte-

rior, hacia otra qocha, o a recibir la que 

procede de otra. Es parte del ingenioso 

manejo de las aguas pluviales de hasta 

diez o más qocha interconectadas por 

un canal. La tecnología y función de los 

surcos, de la base y los canales es simi-

lar en todos los tipos de muyuqocha.

Tipos de qocha

y su funcionamiento

– Mamaqocha. Son las de mayor tama-

ño, hasta 4 ha. Su dimensión y provisión 

de agua les otorga valor religioso y las 
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dulces, como las luki y/o juki, o papas 

amargas. Las primeras se consumen 

directamente, las luki se convierten 

en chuño por un proceso que combina 

el frío nocturno por debajo de cero 

grados, con la fuerte radiación solar de 

los meses de mayo a julio. La ventaja 

del chuño es que se puede almacenar 

y conservar sin deteriorarse ni perder 

su valor alimenticio, por veinte o más 

años. Basta hidratarlas en agua para 

que recobren sus cualidades.

En una misma qocha se pueden culti-

var diferentes variedades de papas y 

simultáneamente en varios sectores, 

las papas dulces en la base y las luki 

en la pollera. Las destinadas a semillas 

se eligen con cuidado y para evitar las 

heladas tardías o la ausencia de lluvias, 

se siembran en fechas y sitios diferen-

tes, así se logra cosechar una parte de 

los cultivos. Este sistema es valorado y 

considerado propio de la racionalidad 

andina, de sus conocimientos tecnoló-

gicos, de las características del medio-

ambiente y del cálculo de riesgos.

La siembra se realiza entre dos a 

cinco fechas. La primera va de Santa 

Rosa (30 de agosto) a San Miguel (29 

de setiembre), la segunda es en San 

Lucas (18 de octubre) y la tercera en 

San Calixto (alrededor del 14 de no-

Fig. 3. Qocha «en descanso», almacenando 
aguas pluviales, con canal de drenaje.

Fig. 4. Las qocha almacenan el agua
de las lluvias para cultivar tubérculos.
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viembre), no siendo fechas excluyentes. 

La intención es asegurar que al menos 

una pueda cosecharse.

La cosecha de papa comienza en abril 

y la máxima actividad es en mayo. En 

junio se las selecciona, primero las 

que se usarán para semilla, luego las 

de mayor tamaño y calidad para con-

sumo familiar y las que se destinarán 

a elaborar chuño y moraya.

Rotacion de cultivos

La rotación es práctica propia de los 

andes sobre los 3.500 a 3.800 m. 

El sistema es conocido como muyuy, 

manda, laymi, aynoqa, manay y suyu. 

Sirve para que el suelo recupere mate-

ria orgánica, proceso que toma tiempo, 

porque los suelos de puna son de limi-

tada materia orgánica. Así después de 

las papas se cultivan otros productos, 

como qañiwa y kinuwa, avena y/o ceba-

da y a veces trigo. En el cuarto y quinto 

años, la tierra descansa. Este modelo 

es referencial, existen variaciones se-

gún decisiones personales y presiones 

económicas o del medioambiente.

Las qocha también proporcionan agua 

para uso doméstico, para el ganado, 

la fauna silvestre y la fabricación de 

adobes. La cantidad y su amplia dis-

convierten en espacios sagrados para 
las ceremonias propiciatorias de impor-
tancia, como la de agosto que señala 
el inicio del año andino. Su sacralidad 
no es incompatible con los otros usos: 
fuente de aprovisionamiento de agua o 
de abrevadero del ganado.

– Purunqocha. Son de menor profun-
didad, solo mantienen cierta humedad 
en la pampa; producen papas que se 
siembran en las polleras.

– Phuruqocha. Son las más numerosas 
aunque tienen menor superÞ cie, de 
300 a 500 m2. Producen la mayor parte 
de cultivos de consumo diario.

– Puqrucha. Son las de menor dimen-
sión y profundidad. Pasan inadvertidas 
al observador pero destacan en la esta-
ción de lluvias por el agua depositada 
en su base.

El sistema se basa en la utilización 
de aguas pluviales, que se inician en 
diciembre hasta marzo, aunque el ré-
gimen es impredecible. Ya un cronista 
del siglo XVI decía que en el altiplano 
se pierden tres de cada cinco años por 
las sequías o inundaciones. Al cerrar el 
canal yani, las qocha se convierten en 
estanques artiÞ ciales y conservan el 
agua durante meses, incluso hasta se-
tiembre y octubre que son los más secos 
del año. Más aún, los canales trasvasan 
el agua de una a otra qocha.

Uso agr cola

Se cultivan todas las variedades de 
papas de la región, tanto las llamadas 
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tribución, evidencian que no fue una 
técnica local. Asimismo, su asociación 
con el desarrollo de la cultura Pukara, 
prueba su antigüedad y el valor que 
tuvo en el desarrollo civilizatorio de la 
cuenca del lago Titicaca.

Los waru waru
o camellones
A diferencia de las qocha, el cultivo en 
camellones o waru waru en quechua, 
se perdió con el tiempo y al no usarse 
pasaron desapercibidos, convirtiéndo-
se en pastizales que reverdecían con 
las lluvias.

La principal diferencia de los waru waru 
respecto a las qocha es su elevación 
por encima del nivel del suelo, las 
qocha están hundidas. Su dispersión 
geográÞ ca es amplia, se encuentran 
vestigios en América del Norte, Meso-
américa y América del Sur, tanto en la 
región altoandina como en la planicie 
amazónica.

Los camellones se construyen con blo-
ques de tierra (tepe)6, en quechua se 
denominan ch�'ampa. Estos se colocan 
unos sobre otros, hasta una altura que 
varía de acuerdo a las características 
del suelo, alcanzando hasta medio 

metro. Encima de esta plataforma y 
con los mismos tepes, se construyen 
los surcos de cultivo, siendo el trabajo 
sencillo aunque demanda tiempo y 
trabajo colectivo.

Erickson dice que: «Los campos ele-
vados conocidos como camellones o 
waru waru, son superÞ cies cultivables 
cuya altura se aumentó artiÞ cialmen-
te». Según Denevan y Turner, fueron 
construidos para mejorar el drenaje 
y lograr modiÞ caciones climáticas y 
micro-ambientales tendentes a mejorar 
el suelo, las tasas de crecimiento y el 
control de humedad7.

Es característico de los camellones el 
papel que cumplen los sectores inunda-
dos. Durante el día, el agua depositada 
en los canales que rodean al camellón, 
recibe el calor solar que eleva su tem-
peratura, en la noche el agua irradia el 
calor acumulado. Este proceso puede 
mitigar los efectos de las noches muy 
frías, cuando la temperatura desciende 
por debajo del punto de congelación, 
situación frecuente en cualquier noche 
del año. Así mismo, los camellones 
conservan agua o humedad cuando 
las lluvias son escasas.

En años muy secos, los waru waru dis-
minuyen su eÞ cacia, incluso la pierden 

por completo. En el pasado lejano, es 
posible que una sequía de larga duración 
los hiciera colapsar, obligando a que sus 
constructores dejaran de cultivarlos.

Alan Kolata analizó los estratos de 
nieve acumulados en el glaciar Quelc-
caya, ubicado en Canchis, Cusco. Ellos 
muestran las ß uctuaciones climáticas 
en periodos de gran humedad entre 
610 a 650 a.p., seguidos de un proceso 
gradual de disminución de lluvias que 
comenzó alrededor de 950 a.p., agra-
vándose hacia 1050 a.p. Esta sequía 
se prolongó hasta inicios del siglo XV, lo 
que puede explicar que los camellones 
dejaron de funcionar por estas razones, 
produciéndose una grave crisis en las 
altas civilizaciones del Titicaca8.

En la década de 1980, los investigado-
res se interesan por su estudio debido 
a trabajos arqueológicos sobre restos 
similares en otros lugares de América 
del Sur y Mesoamérica9. Las primeras 
noticias sobre los camellones las dio Max 
Uhle en 1954. Clifford T. Smith, William 
M. Denevan y Patrick Hamilton propusie-
ron la única tipología de camellones:10 
a) damero abierto, b) patrón irregular 
represado, c) patrón ß uvial, d) patrones 
lineares, e) patrón «escalera» y f) campos 
peinados en Aygachi. Esta última deno-
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minación se debe al sitio boliviano donde 
fue registrado.

Experimentando con 

camellones

Su distribución y extensión, especial-
mente en las inmediaciones del lago 
Titicaca, interesaron a los agrónomos 
para su recuperación y reutilización. 
Conocidas sus bondades, se pasó del 
estudio a la experimentación y al desa-
rrollo de proyectos para rehabilitarlos.11 
En 1981 construyeron camellones utili-
zando herramientas de los campesinos 
de la zona, sembrando la variedad de 
papa ruki o luki, que se utiliza para 
elaborar el chuño. Así se inició la recu-
peración de camellones como parte de 
proyectos de reutilización de técnicas 
agrícolas antiguas y para contribuir a la 
solución de problemas actuales como 
la escasez de alimentos e incrementar 
áreas de cultivo12.

La primera cosecha de papas fue 
óptima, se obtuvieron 15 toneladas 

por hectárea, frente a las 4 que es el 
promedio regional. Su rehabilitación 
en Puno es uno de los pocos proyec-
tos de arqueología aplicada que usó 
conocimientos del pasado en beneÞ cio 
de los descendientes de los remotos 
creadores de tecnologías de produc-
ción de alimentos, que produjeron el 
excedente requerido para desarrollar 
la alta civilización del Altiplano.

En el 2005, el Perú presentó el pro-
yecto auspiciado por la FAO, sobre 
Sistemas Importantes del Patrimonio 
Agrícola Mundial SIPAM-Perú, desa-
rrollado en la provincia quechua de 
Azángaro y el distrito aimara de Acora 
en Puno, con el objeto de rehabilitar 
camellones o sukacollos (aimara), en 
17 comunidades de Caritamaya. Es-
tas comunidades cuentan con fuertes 
rasgos agrarios heredados de dos cul-
turas prehispánicas: quechua y aimara, 
culturas que han logrado domesticar y 
mejorar durante siglos diversidad de 
plantas y animales para la alimentación 
humana13.

Fig. 5. Camellones con cultivos de papas
que se hallan en maduración. Provincia
de Azángaro.

Fig. 6. Las qocha están unidas por canales 
para pasar agua de una a otra.

Fig. 7. Camellón o waru waru. En época
de lluvias sirven de pastizales.

6
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Pastores del altiplano
En el proceso civilizatorio mundial, el caso 
andino es singular por haberse desarrolla-
do en una cadena montañosa con alturas 
que superan 3.000 m llegando incluso 
hasta 4.600 m, donde no hay vida hu-
mana en otras latitudes del mundo. Otro 
aspecto único de esta civilización fue la 
existencia de comunidades de pastores 
que se desarrollaron sin agricultura. Su 
vida y cultura están estrechamente rela-
cionadas con las llamas (Lama glama) y 
alpacas (Lama pacus), siendo las espe-
cies no domesticadas el guanaco (Lama 
guanicoe) y la vicuña (Lama vicugna). 
Todas ellas formaron parte del ambiente 
cultural en tiempo inca.

Origen y filogenia
de llamas y alpacas
Los lejanos antepasados de llamas y 

alpacas se desarrollaron en las praderas 

norteamericanas hace más de 35 millo-

nes de años. El proceso se caracterizó 

por su gran dinamismo, en algunos 

momentos tuvieron el tamaño de ovejas 

y en otros alcanzaron la talla de jirafas. 

Alrededor de 25 a 12 millones de años 
atrás comenzó una doble migración. 
Los Paracamelus se dirigieron a Asia, 
cruzando el estrecho de Bering y sus 
descendientes se transformaron en 
camellos y dromedarios. Los cambios 
anatómicos, Þ siológicos y de comporta-
miento de estos Camelus permitieron su 
adaptación a regiones desérticas.

Otra corriente migratoria de Paraca-
melus hacia el sur de nuestro conti-
nente originó el género Lama. Algunas 
especies atravesaron la pampa ar-
gentina y llegaron a Tierra del Fuego, 
otras ascendieron los Andes, donde 
se adaptaron a zonas secas, de gran 
altura, con menos oxígeno y pastos 
duros. Varias especies se extinguie-
ron, sobreviviendo la paleolama, que 
después de la última glaciación dio 
origen al género Lama, extendiéndose 
por diversos ambientes en forma de 
vicuñas y guanacos. Su última trans-
formación se produjo con la presencia 
humana en América. Así las vicuñas se 
convirtieron en alpacas y los guanacos 
en llamas, siendo un proceso irrever-

sible porque las especies silvestres 
se domestican una sola vez, lo que 
explica el fracaso de intentos contem-
poráneos de domesticar vicuñas.

La caza de vicuñas y guanacos se trans-
formó en su cuidado en cautiverio y 
luego en pastoreo de alpacas y llamas, 
dando origen a los únicos pastores que 
han existido en el Nuevo Mundo. Las 
evidencias arqueológicas y etnológicas 
demuestran que estos pastores andi-
nos deben contarse entre los clásicos 
del mundo, con la diferencia que no son 
nómadas como los de Asia y África14.

Pastoreo andino
La cultura y organización del pasto-
reo andino fue desconocida por la 
antropología especializada hasta los 
años sesenta del siglo XX. Más aún, 
se aÞ rmó que estos solo existieron en 
África y Asia15.

En 1962, al estudiar la comunidad de 
altura del distrito de Paratía, provincia 
de Lampa, se identiÞ có la existencia de 
pastores de camélidos andinos cuya 
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forma de vida no incluía la agricultura, 
iniciándose la investigación antropológi-
ca sobre los pastores altoandinos16. Casi 
simultáneamente, el antropólogo alemán 
Horst Nachtigall informó de pastores en 
la puna de Moquegua17. Este fue el inicio 
de una nueva temática en los estudios 
andinos y se ratiÞ có la originalidad del 
pastoreo andino y su conocimiento fue 
ampliado con estudios de arqueología, 
zooarqueología y etnohistoria.

La transformación de vicuñas y gua-
nacos silvestres en especies domes-
ticadas se aceleró a partir de 6000 
a.p. y alrededor de 3000 a.p. estaban 
completamente domesticadas18. Las 
civilizaciones surandinas de Pukara, 
Tiwanaku e Inca, representaron los 
camélidos en tejidos, cerámica, metal, 
huesos y piedra y utilizaron su Þ bra para 
elaborar Þ nos y hermosos tejidos.

Su origen
Es un proceso especializado de adap-
tación que tiene como característica la 
existencia de animales capaces de ser 
domesticados, que se ajusten a medios 
áridos o pastizales que en los andes es-
tán por encima de 3900 a 4700 m. Así 
mismo su cuidado implica el desarrollo de 
una tecnología para asegurar la satisfac-
ción de sus necesidades —pastos, agua, 
movimientos en busca de pastizales— y 
garantizar su eÞ ciencia frente a otras 
posibilidades. En estos ambientes no 
es posible cultivar por las limitaciones 
ambientales y tecnológicas19.

Las evidencias de la domesticación de 
los camélidos andinos se realizó en la 
sierra central del Perú, siendo los caza-
dores de guanacos y vicuñas quienes 
iniciaron este largo proceso. Los restos 
óseos hallados en Lauricocha corres-
ponden a especies domesticadas20. 
Según John Rick, en Pachamachay hay 
huellas de ocupación humana entre 
7000 a 1500 a.C., con evidencias de 
sedentarismo como paso previo a la 
domesticación21. Al analizar el material 
arqueológico de Telarmachay, Jane Whe-
eler concluye que: «[el periodo] desde 
la caza hasta la domesticación y desde 
allí hasta el pastoreo de camélidos del 
Nuevo Mundo durante la ocupación 
precerámica de Telarmachay, tuvo lugar 
entre los años 7000 a 1800 a.C.»22. 
Estos datos arqueológicos son de la 
sierra central de Perú. No se cuenta 
con información del altiplano puneño 
que tiene la mayor población de camé-
lidos domesticados desde el siglo XV al 
presente.

El pastoreo en el siglo 
XVI
A partir del siglo XVI, el registro español 
evidencia asombro ante la magnitud de 
los «rebaños de la tierra» de lupaqas, 
aimaras y collas. El acceso de los incas 
a este recurso facilitó su expansión 
a lugares tan lejanos como el actual 
Ecuador. La llama tuvo importancia 
estratégica hasta el siglo XVI. Su capa-
cidad de carga y transporte permitió 
la expansión incaica, proporcionó 
eÞ ciente energía para el transporte de 
vituallas y proveyó carne fresca para 
alimentar a la burocracia inca. Fueron 
además ofrendas importantes para las 
divinidades andinas y así se evitaron 
sacriÞ cios humanos.

Llamas y alpacas, en este orden, se 
convirtieron en fuente de riqueza para 
la corona española y de la gente del 
común. Documentos administrativos 
como la Visita de 1567 informan sobre 
la existencia de indios ricos como Juan 

Fig. 8. Vicuñas.

Fig. 9. Alpacas de la variedad Wakayo.
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Alanoca, quien poseía 50.000 cabezas 
de ganado23.

La merma de grandes rebaños que 
pastaban en territorio andino antes 
de la invasión española, se debió a 
varias razones, como que los dueños 
los vendían para pagar tributo a la co-
rona. Sin embargo, la mayor demanda 
provenía de la necesidad de proveer 
alimentos para las minas de Potosí. 
Los españoles se apoderaron de este 
comercio y enviaron miles de animales 
a esta ciudad que en el siglo XVI tuvo 
más habitantes que Londres o Madrid. 
Así desaparecieron los rebaños que 
pastaban en zonas de menor altura. 
Los de tierras altas comenzaron a ser 
aislados, pasando a manos de pastores 
quechuas y aimaras. En 1812, el cura 
de Andahua (Condesuyos, Arequipa) 
daba cuenta de la continuidad de la 
cultura de pastores de alpacas y lla-
mas, al responder un cuestionario de la 
Regencia del Reino de España24.

La persistencia de la cultura de pas-
tores hasta la actualidad, tiene bases 
ecológicas. Es un proceso exitoso de 
adaptación a la gran altura, tal vez la 
única que asegura la subsistencia de 
poblaciones humanas gracias a los 
recursos que ofrece la ganadería de 
llamas y alpacas.

Comercio de la fibra
El comercio de Þ bra de camélidos fue 
una importante actividad económica 
en el virreinato. En 1790 se exportaron 
a Chile y Buenos Aires, 320 frazadas 
de alpaca, 1.280 frazadas reales de 
ovino y 1.200 arrobas de lana de color, 
como se llamaba a la Þ bra de alpaca. 
En 1830, a inicios de la república, se 
exportaron tres toneladas de esta Þ bra 
a Liverpool mediante la casa inglesa 
Mohnes y Cía. de Arequipa:

[…] fue la que inició embarques de 
lana [de alpaca] a Liverpool. Años 
más tarde Titus Salt, fabricante 
inglés, presentó a la Reina Victoria 
los primeros tejidos con lana de 
alpaca, que llamaron la atención 
por sus preciosos colores natura-
les. La reina de Inglaterra premió 
a Salt por su labor a favor de la 
industria25.

El principal y casi único comprador 
era Inglaterra, al punto que la lana de 
alpaca se identiÞ có con ese país, pues 
en Europa creían que procedía de un 
animal inglés. Con el tiempo esta acti-
vidad comercial pasó de exportar Þ bra 
a su industrialización.

La relación llama-alpaca se ha inver-
tido. En la actualidad las alpacas son 

un importante cash crop del mercado 
mundial de Þ bras Þ nas. Entre 1983 y 
1984 se comercializaron 5.000,000 de 
kilos de Þ bra, el 80% de la producción 
mundial. Durante el último decenio se 
ha reconocido y valorado la carne de 
alpaca en el ámbito urbano del país, 
especialmente en la costa, por sus 
cualidades como terneza, color, sabor, 
olor y menos grasa. Cuando se deshi-
drata por la acción combinada del frío 
nocturno y la intensa radiación solar del 
día, durante la estación de secas de la 
puna, se transforma en chark’i, comida 
apropiada para caminantes y monta-
ñistas. Además es una forma sencilla 
de crear valor agregado puesto que la 
libra de chark’i cuesta 150% más que 
la carne fresca de ovino.

Se calcula que la producción de carne 
de alpacas y llamas puede cubrir el 
10% del requerimiento cárnico nacio-
nal, aunque ello propiciaría el sacriÞ cio 
de ejemplares jóvenes, interrumpiendo 
el ciclo productivo de la Þ bra.

Los pastores
Los pastores contemporáneos ocupan 
las zonas altas del altiplano puneño. Su 
cultura y organización social son valio-
sos ejemplos del proceso de adapta-
ción a la gran altura, sin agricultura. De 
acuerdo a las características singulares 
de su cultura y organización social, se 
propone un modelo operacional del 
ecosistema del pastoreo andino26, 
válido por tratarse de un proceso sin 

Fig. 10. Los pastores se dirigen a conseguir 
productos agrícolas. Paratia, Lampa.
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comparación, no solo en América sino 
en otras regiones del mundo donde 
existe el pastoreo. El modelo es:

1. El medio corresponde a la puna alta, 
territorio ubicado sobre los 4.000 m y 
más, incluso con alturas mayores; es el 
espacio donde pastorean alpacas y lla-
mas. Por debajo de 4.000 hasta 3.800 
m se desarrolla una forma de economía 
mixta combinando el pastoreo de llamas 
y alpacas en menor escala, con limitado 
cultivo de tubérculos altoandinos. Por 
debajo de 3.800 m predomina el cul-
tivo y se crían pocos ovinos y algunos 
camélidos, especialmente llamas. Los 
elementos básicos son:

a. Productores primarios. Vegetación de 
pastizales naturales de gran altura, con 
diferentes variedades resistentes al frío 
que transforman la energía solar en 
vegetal. Es la única fuente energética 
que alimenta a los camélidos. Predomi-
nan las gramíneas, cepitosas, musgo 
y líquenes, también festucas, poa y 
calamagrostis. El medioambiente se 
modiÞ ca por diferentes técnicas para 
crear pastizales artiÞ ciales llamados 
oqho y/o bofedales. El crear pantanos 
artiÞ ciales de poca profundidad que 
permitan el crecimiento de pasturas 
de alto valor alimenticio y que estén 
siempre verdes, es una técnica labo-
riosa que demanda tiempo. Además 
requieren de mucho cuidado y un 
control permanente del nivel del agua, 
siendo regados en algunos momentos. 
Es posible que algunos de ellos tengan 
origen precolombino.

b. Consumidores primarios. Las alpacas, 
llamas, y en zonas de menor altura, los 
ovinos, transforman la energía vegetal 
en carne, Þ bra y capacidad de transpor-
te. La deyección tiene excelente valor ca-
loríÞ co y se utiliza como combustible.

2. La sociedad y la cultura tienen un 
desarrollo que permite el uso óptimo y 
racional de los recursos energéticos de 
la puna. Las principales características 
de la sociedad de pastores son:

a. La casa grande o hatun wasi, resi-
dencia central y permanente. Cuando 
los rebaños cambian de pastizal se 
les traslada a las astana, viviendas de 
ocupación temporal ubicadas en dife-
rentes niveles altitudinales. La rotación 
de pastos se realiza de acuerdo a la 
estación de lluvias o secas.

b. Patrón de poblamiento disperso y 
ausencia de centros poblados perma-
nentes. Estos centros permanecen 
semidesiertos la mayor parte del año, 
solo se ocupan durante las Þ estas pa-
tronales o cívicas.

La mayor parte de la vida familiar y social 
se desarrolla en las estancias conforma-
das por varias habitaciones construidas 
alrededor de un espacio abierto. La 
distancia entre estancias puede tomar 
medio día, o más, de caminata.

c. La sociedad está organizada en base 
a fuertes lazos de parentesco. El vínculo 
por el lado materno es muy fuerte y sim-
bólico. Es uno de los aspectos menos 
conocidos de esta organización social, 
con variaciones locales signiÞ cativas. El 

trabajo complementario y la solidaridad 

son proporcionados por los parientes.

d. Tecnología pastoril. Destaca el ex-

traordinario conocimiento de alpacas 

y llamas, componente cultural que 

maniÞ esta evidencias y continuidad de 

los conocimientos y prácticas pastoriles 

de mayor antigüedad en los Andes Cen-

trales, por ser los únicos pastores en 

América antes de la invasión del siglo 

XVI. Sus aspectos centrales son:

– Manejo de los rebaños que permite 

obtener su máximo rendimiento gracias 

al conocimiento intenso y detallado de 

la anatomía y Þ siología de alpacas y 

llamas, de su alimentación, variedad 

de pastos, cualidades, preferencias, 

hábitos, enfermedades, extensión de 

los rebaños, conformación, manejo de 

sementales y esquila. Asimismo, siste-

mas de etnoclasiÞ cación que permiten 

identiÞ car e individualizar cada una de 

las llamas y alpacas27.

e. Tecnología textil y cordelería su-

mamente elaboradas. Sobresale la 

calidad y variedad de motivos de-

corativos en mantas (lliqlla) de uso 

femenino y los ponchos colorado, 

tejidos con Þ bra de alpaca, de Þ no 

acabado y pleno colorido. Costales y 

sogas se confeccionan con Þ bra de 

llama por su mayor resistencia, objetos 

de intercambio con productos de los 

valles interandinos y de la vertiente 

occidental de los andes, como el pre-

ciado maíz y otros como cebada, trigo, 

papas, chuñu, moraya, ají, duraznos, 



60 Agricultura y pastoreo en el Altiplano

manzanas y algas marinas. Las llamas 
y alpacas maduras se sacriÞ can en los 
lugares que visitan, ofertando carne 
fresca a los habitantes del bajío que 
la aprecian mucho por su poco acceso 
a carne fresca.

f. Economía del mercado. Los pastores 
participan en el sistema de mercado 
monetario local, nacional e internacio-
nal28, utilizando varias estrategias que 
muestran una vez más su racionalidad 
económica.

– Uso directo de camélidos. Consumen 
su carne fresca y deshidratada como cha-
riy chalona, con la sangre elaboran una 
forma de morcilla y las grasas y vísceras 
son también parte de la dieta. La Þ bra 
sigue en importancia para la confección 
de prendas de vestir, aperos, costales, 
telas, ponchos, sogas. El excremento 
(taqya) es el principal combustible en la 
puna, con su alto poder caloríÞ co29.

– Las llamas cargueras son indis-
pensables para los extensos viajes 

comerciales aunque su número ha 

disminuido considerablemente debido 

a la construcción de carreteras. Las 

alpacas también pueden transportar 

cargas de menor peso durante cortos 

recorridos; estas manadas son con-

ducidas por mujeres pues se dice que 

«entre mujeres se entienden».

g. La obtención de productos agríco-

las se realiza de distintas maneras 

por la existencia de diversos ecosis-

temas. Esta energía complementaria 

se obtiene de acuerdo a tácticas 

complementarias como:

– Acceso directo a productos agrícolas 

mediante el control de diferentes pisos 

altitudinales. La agricultura es comple-

mentaria, aunque la residencia y la or-

ganización social están condicionadas 

por el pastoreo.

– Gran parte de productos agrícolas de 

subsistencia se obtienen por sistemas 

de intercambio tradicional, así como 

por compra de sal, cerámica y frutas 

de las tierras calientes.

– Participación en el sistema de mer-

cado mediante la venta y/o trueque de 

Þ bra de alpacas y llamas.

La Ideología es también una táctica 

adaptativa que contribuye de manera 

efectiva al proceso de extracción de 

energía del medio ambiente. Ceremo-

nias y rituales resumen la ideología 

de pastores que conservan elementos 

prehispánicos. Su objetivo es la conser-

vación, el bienestar y el incremento de 

los rebaños.

El atado ceremonial de la familia con-

densa la cultura del pastoreo. Incluye 

también el rito para actualizar los mi-

tos, dando pautas para el cuidado y la 

atención de alpacas y llamas. El trato 

que se da al rebaño es similar al que 

se otorga a los humanos. No en vano 

dicen que sus ganados «son los herma-

nos que no hablan». Las ceremonias 
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aseguran la continuidad del mundo y 
su permanencia conÞ rma el anuncio 
de un pastor que dijo que cuando 
muera la última alpaca, desaparecerá 
la humanidad30.

Las ceremonias se realizan dos veces 
al año, entre febrero y marzo para las 
alpacas y agosto para las llamas, am-
bas fechas relacionadas con momen-
tos cruciales del pastoreo. La primera 
con el nacimiento de sus crías y del 
empadre de las hembras; el ciclo de 
gestación de once meses condiciona el 
nacimiento y el empadre. La ceremonia 
de agosto para las llamas, coincide con 
el inicio del año andino, así se agradece 
a las llamas por transportar comida 
desde las tierras calientes.

Categor as de los 
rebanos
El pastoreo de alpacas exige una 
terminología que permita identiÞ car e 
individualizar a casi todos los animales 
del rebaño. La clasiÞ cación se basa 
en criterios sociales. La diferenciación 
inicial parte de dos categorías, una es 
silvestre o salqa, y corresponde a vi-
cuñas y guanacos, los domesticados o 
uywa corresponden a llamas y alpacas. 
Las vicuñas y guanacos se consideran 
aparte, porque forman los rebaños del 
Apu, las vicuñas son sus alpacas y los 
guanacos sus llamas. Actualmente 
estos últimos son reemplazados por 
venados, pues ya no existen guanacos 
en los Andes del Sur.

Fig. 11. Las llamas son usadas para
el transporte. 

Fig. 12. Vicuñas en la isla de Anapia.

En el pastoreo andino las llamas son 
independientes, no requieren cuidado 
permanente, consumen todo tipo de 
pasto, incluso la paja de los techos de 
las casas. Contrariamente, la alpaca 
pasta bajo vigilancia y es selectiva, pre-
Þ ere el pasto verde y fresco. La categoría 
género considera que las llamas son 
masculinas y las alpacas femeninas.

La Þ bra de alpaca se clasiÞ ca como 
femenina con el mismo criterio de gé-
nero, especialmente la variedad suri, 
por su suavidad, brillo y Þ nura. La Þ bra 
de llama es masculina porque es grue-
sa y resistente, adecuada para sogas 
y costales, que a su vez son los ins-
trumentos de trabajo de los varones. 
A esta clasiÞ cación se añaden sexo, 
edad, calidad de la Þ bra y colores. El 
color tiene denominaciones locales 
y la presencia de manchas permite 
muchas combinaciones. Los pastores 
aimaras de la vertiente occidental del 
lago Titicaca poseen sistemas simila-
res de pastoreo y clasiÞ cación31.
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Así, el término alqa se refiere a la 
relación de dos tercios de color claro 
con uno oscuro. Combinando las 26 
formas de alqa con cuatro colores 
oscuros, más edad y sexo, se pueden 
lograr 6.240 combinaciones, número 
que excede al promedio de los rebaños 
de comunidad, que oscila de 200 a 
1.000 alpacas. Con estos referentes 
se puede identiÞ car a cada una de las 
alpacas y llamas que poseen las fami-
lias alpaqueras.

Conversando con un pastor, le pre-
gunté si podía reconocer sus alpacas 
o llamas donde las viera. Él respondió 
aÞ rmativamente. Insistí en saber cómo 
lo hacía, y entonces me preguntó: «¿Y 
tú puedes reconocer a tus hijos dónde 
los veas?». Respondí: «Sí, pero yo no 
tengo 300 hijos». «Eso qué importa 
—replicó—. Las alpacas son como 
nuestros hijos, las reconocemos en 
cualquier parte, porque las conoce-
mos y las queremos a cada una desde 
que nacen»32.
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Para el escritor español Joseph Plá: 
«La comida es el paisaje puesto en la 
cacerola». En el altiplano se relaciona 
íntimamente con el paisaje y las tecno-
logías desarrolladas a través de miles de 
años, con los productos, los aderezos y 
el sabor de los potajes que se recono-
cen como propios, cual herencia que 
conÞ ere identidad.

La comida del altiplano se sustenta 
en la biodiversidad nativa de granos, 
tubérculos, raíces y hierbas, tanto cul-
tivados como silvestres; en la pesca y 
en la crianza de camélidos y ovinos; 
y en el intercambio de productos de 
diferentes pisos ecológicos. Son res-
puestas adaptativas que han superado 
las pruebas del tiempo y que han sido 
capaces de sustentar ampliamente a 
las poblaciones que los usaban1.

Por sus especiales características 

climatológicas y topográÞ cas, en esta 

región se cultiva variados productos 

originarios de los Andes: papa (So-

lanun tuberosum), mashua o isaño 

(Tropaeolum tuberosum), quinua 

(Chenopodium quinoa), cañihua (Che-

nopodium pallidicaule), tauri o tarwi 

(Lupinos tayuri), oca (Oxalis tuberosa) 

y olluco o papalisa (Ullucus tuberosus), 

en distintos pisos ecológicos. Estos pro-

ductos tienen variedades y cada una 

de ellas adquiere carácter particular al 

momento de preparar las comidas2. Es 

claro que la domesticación y el cultivo 

de las plantas altoandinas nativas, bien 

adaptadas a las difíciles condiciones 

ecológicas, cumplieron un papel impor-

tante en el desarrollo de las sociedades 

altiplánicas3.

La cocina en el lago Titicaca

Asimismo, para la conservación a 
largo plazo de tubérculos, cereales, 
cucurbitáceas, hortalizas, condimen-
tos, frutas, algas, carnes y pescados 
se utilizan técnicas que aprovechan 
las temperaturas extremas del día y la 
noche: el asoleo-cocción, la cocción-
remojado-asoleo, el tostado-molido, la 
fermentación-asoleo, el asado-asoleo, 
el congelado-descongelado-exprimido-
asoleo, el congelado-descongelado-
fermentación-exprimido-asoleo, el 
congelado-asoleo, el salado-asoleo y 
el salado-ahumado. Veamos.

En los Andes, la domesticación de la 
papa se inició hace unos ocho mil años. 
Un centro importante de diversidad se 
encuentra precisamente en la cuenca 
del lago Titicaca, al sureste del Perú 
y al noroeste de Bolivia, donde se ha 

1



Fig. 1. Pisando la papa helada para 
convertirla en chuño.

Fig. 2. Diferentes calidades de chuño
en el mercado de Puno.

2

de segunda (tamaño mediano) y de 

tercera (tamaño chico).

Las papas se separan por su tamaño y se 

dejan cuatro o cinco noches a la intem-

perie. Durante la noche se congelan y en 

el día, con el calor del sol, se desconge-

lan. Hay que tener mucho cuidado y no 

moverlas porque en ese caso es difícil 

descascararlas y el producto pierde cali-

dad. Luego se preparan montoncitos de 

aproximadamente cinco kilos para que 

las mujeres los pisen con los pies descal-

zos, especialmente con los talones, para 

reventar las papas, tratando en lo posible 

de extraerles todo el líquido. Luego del 

pisado-aplanado, se dejan congelar una 

noche más y al día siguiente se extienden 

para el secado. Después de un tiempo 

promedio de diez a quince días, el chuño 

está completamente seco y con un color 

café oscuro. Así se puede almacenar por 

varios años y venderlo cuando los precios 

sean convenientes.

La lojota es el chuño fresco que se 

prepara con Þ nes comerciales. Apenas 

encontrado la mayor variabilidad de 

formas cultivadas. Esta misma región 

alberga unas 120 especies silvestres 

de las 230 descubiertas hasta ahora 

en todo el hemisferio occidental4.

El agricultor del altiplano conoce las 

características de cada variedad de 

papa que brota de la tierra, y las iden-

tiÞ ca por los colores de sus ß ores y sus 

formas. Las papas que se cultivan en 

alturas de 4.200 metros sobre el nivel 

del mar, como la imilla, la ayanhuri o la 

rucki, son resistentes a las heladas, las 

enfermedades y las sequías5.

El chuño es uno de los productos bási-

cos para la elaboración de las comidas 

altiplánicas. El sitio escogido para su 

preparación se denomina ch’oñu-wiri 

y está ubicado —según la experiencia 

de muchas generaciones— donde las 

heladas presentan características 

óptimas para el proceso. Según el 

tamaño de las papas amargas se-

leccionadas, el chuño puede ser de 

primera (papas de tamaño grande), 

comienzan las heladas se seleccionan 

dos variedades de papas amargas: 

k’aisalla (de forma cónica) y nazari 

(nariz en punta), y se dejan a la intem-

perie, separadas unas de otras para 

que se congelen durante la noche. Al 

día siguiente, antes que salga el sol, 

las recogen para llevarlas al mercado. 

Cuando las papas se golpean entre sí 

y emiten un sonido como si fuesen de 

piedras así se sabe que el congela-

miento ha sido óptimo.

El khachu chuño, elaborado para consu-

mo familiar, se obtiene de las mismas 

variedades de papa y por un procedi-

miento similar. La única diferencia es 

que para el segundo se pueden emplear 

papas dulces y no es necesario recoger-

las antes de la salida del sol.

Para obtener la moraya, las papas se 

depositan en una poza de agua cristalina, 

preferiblemente corriente, durante 20 

a 25 días. Luego se sacan del agua, se 

lavan, se extienden y se dejan a la intem-

perie durante varios días y noches. Con el 
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calor del sol se deshidratan poco a poco, 
perdiendo su cáscara hasta secarse. 
Esta variedad se destina exclusivamen-
te al consumo familiar, sobre todo a la 
preparación del chairo (sopa de chuño), 
y se elabora en cantidades reducidas, 
casi siempre por las mujeres.

Para la tunta se usan las papas amar-
gas más grandes, que se dejan a la 
intemperie durante varias noches 
hasta que se congelen. Como en el 
caso de la lojota, hay que recogerlas 
en la madrugada, evitando los rayos 
solares, ponerlas bajo la sombra du-
rante el día y nuevamente extenderlas 
por la noche. Después de tres noches 
seguidas se colocan en costales que 
se sumergen en agua, que puede ser 
corriente. Luego de 30 días se sacan 
al atardecer. Las papas se extienden 
nuevamente para su última congela-
ción y se procede de manera similar 
al pisado-aplanado del chuño, para 
eliminar líquido y cáscara.

Otra manera de elaborar la tunta con-
siste en preparar en el lugar elegido, 
sea río o laguna, una especie de nido 
con una variedad especíÞ ca de ichu 

llamada chi�'llwa (Stipa ichu). Allí depo-
sitan las papas congeladas y las envuel-
ven con la misma paja, para evitar que 
se desparramen, y se colocan piedras 
para sujetarlas. Después de 30 días se 
retiran del agua. Con este proceso, la 
calidad del producto es superior.

El chuño de primera y la tunta están 
destinados al mercado. También se 
usan en Þ estas familiares y religiosas, 
e incluso durante invitaciones espe-
ciales, cuando se busca demostrar el 
prestigio agrícola de la familia. El chuño 
de segunda tiene uso familiar cotidiano 
y el de tercera, preparado con las papas 
más pequeñas, se utiliza en las ferias, 
como parte del sistema de trueque. Se 
puede canjear por sal, fruta, charqui 
(carne deshidratada), coca y otros.

La moraya se guarda en ollas o wacu-
llas, y la tunta en sacos de yute o lana. 
El chuño de primera y de segunda se 
almacenan en trojes o silos con aspec-
to de casitas, construidas junto a las 
viviendas de los campesinos. En ellas el 
piso está conformado por una capa de 
tallos de quinua desmenuzados —como 
aislante de la humedad—, una capa de 

paja de chi’illwa y sobre ellas el chuño. 
La papa deshidratada y almacenada 
resiste todas las alteraciones durante 
muchos años y se considera invulnera-
ble a la acción de la polilla, del gorgojo 
y la humedad. En caso de que escaseen 
los tallos de quinua, se utiliza la muña 
(Minthoshachis setosa), que además 
protege eÞ cazmente de los hongos.

Por lo expuesto, resulta evidente que las 
técnicas de procesamiento de las dife-
rentes calidades no son sencillas. Cada 
tipo de chuño exige emplear variedades 
especíÞ cas de papas, la mayoría de ellas 
amargas6. En la comida campesina se 
consumen de diversas formas: harinas, 
chancado, entero-remojado, remojado-
partido, remojado-chancado, en sopas y 
como acompañamiento de frituras.

La sopa de chuño puede hacerse con 
chuños enteros y papas, chuño partido 
y papas amargas ralladas, o con harina 
de chuño remojado con papas enteras. 
Los ingredientes varían según el lugar, 
pero el procedimiento es parecido: se 
remojan chuños enteros y también 
habas secas. El chuño remojado se 
descascara y se troza con la mano, tam-

3 44
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bién se descascaran las habas. Todo se 
cocina en una olla con agua y verduras 
como cebolla, zanahoria, zapallo, las 
habas remojadas y trocitos de carne 
de ovino. Cuando está hirviendo se 
agregan papas partidas y por último el 
chuño. Antes de servir se colocan hojas 
de hierbabuena picada y para dar mayor 
sabor se agrega ají molido, previamente 
tostado y mezclado con hojas de cebolla 
Þ namente picadas.

El chuño chaji es una sopa que se con-
sume con frecuencia en las mañanas. 
La base es chuño ligeramente chan-
cado y remojado en agua caliente. Se 
lava exprimiendo en varias aguas para 
quitarle el sabor amargo y se agrega 
al caldo donde se están cocinando 
cebollas y zanahorias con un poco de 
carne. Al Þ nal se incorporan papas me-
dianamente picadas y sal al gusto.

Otro de los alimentos característicos del 
altiplano es la quinua (Chenopodium 
quinua), planta domesticada y cultivada 
desde hace casi seis mil años. Alrededor 
del lago Titicaca se registra la mayor 
distribución de formas, diversidad de 
genotipos y progenitores silvestres. Es 

una planta anual que alcanza hasta dos 
metros de altura, con o sin ramas; sus 
hojas tienen formas variadas, y pueden 
ser verdes, rojas o moradas. Las semi-
llas se consumen en sopa con leche y 
queso (pesq’e), los granos cocidos en 
torrejas, fermentados como chicha, y 
las hojas tiernas como verdura en las 
sopas.

El alimento elaborado con quinua más 
apreciado y popular es el kispiño, hecho 
con harina de quinua, agua y un poquito 
de cal diluida, manteca de chancho y sal 
o azúcar; se amasa bien y luego se corta 
en pequeñas porciones, dándole forma 
de galletas que se cocinan al vapor a 
fuego lento. Para preparar la pita se 
lava la quinua, se deja orear, se tuesta y 
luego se muele. El caldo de quinua pue-
de hacerse en dos formas: cocinándola 
directamente dentro del caldo, como 
el arroz, o con el sobrante del pesq’e, 
agregándole papa y chuño.

La preparación del pesq’e comienza 
pelando la quinua amarga, luego se 
lava frotando y cambiando el agua, 

Þ nalmente se lleva al fuego con agua. 

Para completar su cocimiento se le 

agrega agua caliente. Una vez que esté 
cocida se estruja con un cucharón de 
madera en la misma olla y se sirve con 
leche. También se suele preparar en 
mazamorra con leche, para lo cual se 
muele la quinua y se cocina en agua, 
agregando la leche y removiendo cons-
tantemente para que no se queme.

En el altiplano existe una arcilla denomi-
nada chako (silicato de aluminio hidra-
tado) que, disuelta con un poco de agua 
y sal, se consume en diversas formas y 

también es considerada medicinal.

La pesca en el lago 
Titicaca
El suchi o bagre (Trichomycterus sp) 
es la especie nativa del lago más apre-
ciada por los pueblos de la cuenca y 
los ríos aß uentes del Titicaca. Existen 
evidencias de su consumo en el centro 
arqueológico de Pucara. Las represen-
taciones simbólicas de éste y otros 
peces en los platos de cerámica de 
uso ceremonial (chuwa), así como en 
textiles de Taquile y otras comunidades 

altiplánicas, revelan su importancia 

Fig. 3. El chairo, una de las comidas propias 
del altiplano a base de chuño.

Fig. 4. Kancacho, asado de cordero.

Fig. 5. Trucha frita con chuño papas y maíz.
5
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y estrecha vinculación con sus habi-

tantes. Suchis, toqes y maris o mauris 
son variantes de la misma especie que 
se diferencian por el tamaño y por el 
hábitat que ocupan en el lago.

Otras especies que se crían en el lago y 
se utilizan para la alimentación humana 
son el pejerrey (Odontesthes bonarien-
sis), el karachi (Orestias luteus), el ispi 
(Orestias ispi) y, en las últimas décadas, 
la trucha. También se encuentra un pato 
silvestre de color negro denominado 
chok’a, que se caza y se consume asado 
o frito. La Totora scirpus, que abunda y 
caracteriza el paisaje del lago, es otro 
alimento básico pues sus raíces blan-
quecinas que se conocen como chhullu 
o s’ipi, también se consumen. La llasqha 
es un alga que se cosecha en los meses 
de febrero y marzo, y se comercializa 
en los mercados locales para preparar 
platos típicos como la leche de llasqha y 
la sopa de llasqha.

Comida ritualizada
Para los campesinos del sur andino, 

la semilla y la planta que crecerá son 

consideradas comida desde el mo-

mento de la siembra y, por lo tanto, 

«criadas» con cuidado y cariño. La 

comida es tratada como una persona 

que requiere cuidados, que tiene boca 

y siente hambre; por eso los humanos 

realizan rituales para compartir su 

diversidad7. Existe un calendario de 

actividades relacionadas con el ciclo 

agrario productivo, las festividades 

católicas, las celebraciones familiares 

(matrimonio, corte de cabello, techado 

de las casas) y las ceremonias para 

el ganado.

En el mes de febrero, tiempo de lluvias, 

se celebran el carnaval y la Þ esta de 

la Virgen de la Candelaria en todas las 

comunidades de Puno. Es el momento 

de hacer ofrendas a la Pachamama y 

a los apus (deidades) para solicitar 

cuidado y protección de los cultivos 

en crecimiento y ß oración. Se visitan 

las chacras con ß ores y serpentinas, 

se hace un pago a la tierra con vino, 

incienso, sahumerio, alcohol y cigarro. 

Un paq�'o (maestro curandero) arma 

la mesa, alza la coca y challa agrade-

ciendo a la tierra por haber dado una 

buena producción. Luego la ofrenda se 

entierra y ese es el challachi.

En mayo, en el día del Espíritu Santo 

o Pentecostés, se celebra la Þ esta de 

la comida. En las chacras se escogen 

las ocas, las papas, los ollucos y las 

habas más grandes. Se envuelven en 

una manta y se challan con vino, coca, 

llampu, ß ores de geranio, claveles y 

kantuta.

El 29 de junio se celebra a San Pedro, 

patrón de los pescadores, y se organi-

zan procesiones en el lago llevando su 

8

7
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andino y en las últimas décadas es 
utilizada dentro de las tendencias de 
la cocina novoandina. Sin embargo, el 
convite de potajes con carne de alpaca 
siempre ha formado parte de las comi-
das en las ceremonias de los pastores 
de la puna como el corte de pelo, el 
matrimonio y los ritos funerarios. Los 
diferentes momentos de la vida se 
vinculan con el mundo sobrenatural 
de la religión andina y con sus ritos 
que se denominan pago, alcanzo o 
despacho. El propósito es retribuir lo 
que se ha recibido.

En conclusión, la comida de los pobla-
dores del altiplano es consecuencia de 
siglos de experimentación tecnológica, 
de gran observación y conocimiento de 
su medioambiente, de intercambios y 
de ritualización del espacio, teniendo 
al lago Titicaca como una gran fuen-
te de inspiración. Ellos poseen una 
alta valoración del pasado y de su 
tradición. Los ritos de la challa, las 
invocaciones y los despachos con el 
kint’u de coca son acciones sagradas 
cotidianas que se realizan antes de 
cualquier actividad individual o co-
lectiva de carácter productivo. En esa 
permanente ritualidad se asegura el 
futuro de los sembríos, de las cose-
chas, del ganado y de la pesca, es 
decir, de la comida.

Fig. 6. Merienda, comida colectiva.

Fig. 7. Panes de trigo.

Fig. 8. Alfajores con miel de caña.

el karachi y la carne de cordero son 
comidas cálidas; la carne de chancho 
y el pejerrey son comidas frescas. Asi-
mismo, el ají nunca falta en una mesa 
andina, fresco o tostado y molido en el 
batán, acompaña todas las comidas y 
le da su sabor característico.

Los camelidos
La cuenca del lago Titicaca es la 
región con mayor concentración de 
camélidos sudamericanos silvestres y 
domesticados,8 sobre todo en la puna 
alta, a partir de 3.800 metros sobre 
el nivel del mar, donde los pastores 
quechuas y aimaras tienen sus hatos 
de llamas y alpacas. Hay evidencias 
que la carne de camélidos se consume 
desde hace diez mil años, siendo uno 
de los alimentos más antiguos de la 
región andina. Se emplea en la comida 
diaria, tanto fresca como procesada, 
y además para elaborar el charqui y 
la cecina.

Las llamas permiten obtener produc-
tos agrícolas por medio de intercam-
bios. La carne de los camélidos tiene 
un valor alimenticio y también ceremo-
nial. La matanza o «saca» se realiza de 
mayo a julio, los meses con las noches 
más frías del año y de mayor radiación 
solar diurna. Este cambio drástico de 
temperatura permite producir charqui 
y cecina (carne deshidratada con sal) 
de la mejor calidad.

La comercialización de carne de al-
paca ha sido permanente en el sur 

imagen en balsas, con el Þ n de pedirle 
que no falte la pesca durante el año. 
En noviembre, durante la Fiesta de To-
dos los Santos, las familias acuden al 
cementerio para visitar a sus difuntos, 
llevando generalmente el Þ ambre que 
consiste en kispiño, pescado, papas, 
maíz, habas y chuño, y se celebra en 
el lugar una misa católica. Además, 
en las casas se preparan las tómbolas 
o pequeños altares donde se colocan 
las comidas que gustaban más a los 
difuntos, junto con los panes en forma 
de bebés (wawas).

Tecnicas para cocinar
y el sabor de las 
comidas
Las formas de preparación más fre-
cuentes son: a) la cocción, para sopas, 
chupes, caldos, infusiones de hierbas 
y mazamorras como el api y la lawa; 
b) el hervido a vapor se usa para pre-
parar Þ ambres, chuñu phuti, kispiño, 
tamales y humintas; c) la cocción 
mixta para los segundos; d) el tostado 
de granos como maíz, cebada y habas, 
que se hace sin grasa, en tiesto de 
barro y a fuego vivo; e) el asado y soa-
sado de carne y de charqui; e) la huatia 
para cocinar tubérculos y carnes con 
terrones y piedras calientes.

Los campesinos suelen usar hierbas 
aromáticas como la hierbabuena, el 
orégano y la chijchipa. Siempre se 
tiene presente la frescura o calidez de 
las comidas. El chuño de papa dulce, 
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Panorama general actual. Las riberas 
del Titicaca, pese a encontrarse a 
3.800 metros de altura, fueron zonas 
más productivas en comparación 
con otras áreas del altiplano. El lago 
Titicaca, gracias a su enorme espejo 
de agua y a la fuerte luz de las altu-
ras eleva ligeramente la temperatura 
circundante y aumenta la humedad lo 
suÞ ciente como para crear un micro-
clima con menor riesgo de heladas en 
sus orillas. Esto permitió, además de 
mejores rendimientos, una mayor va-
riedad de cultivos, como por ejemplo 
maíz, que generalmente se considera 
un cultivo de tierras cálidas y bajas. 
Esto, y la ausencia de importantes 
enfermedades y plagas propias de 
las zonas cálidas, hizo que las ribe-

ras del lago fueran, desde siempre, 
altamente apreciadas y densamente 
pobladas1. Especies vegetales como 
la papa y la quinua, que permitieron 
dicho desarrollo y fueron el sostén 
de esa población, son originarias de 
la zona altiplánica, habiendo sido 
desarrolladas, cultivadas y mejoradas 
a través de milenios de esfuerzos de 
agricultores indígenas.

Hoy en día, los cultivos más corrientes 
son la papa en sus muchas variedades 
(representando más del 50% de los 
cultivos totales de la zona, y más de la 
mitad del alimento consumido por los 
pobladores), plantas forrajeras como 
cebada, avena, alfalfa, y otras como 
quinua, ocas, olluco y cañawa. También 
se cultiva y valora la totora, tanto para 

la construcción de viviendas como para 
forraje. Sin embargo, estudios recientes 
demuestran que la tierra rocosa de la 
zona ha sido sobrecultivada, que se 
encuentra empobrecida y es de relativo 
bajo rendimiento2; y que la propiedad 
agrícola reducida a miniparcelas dismi-
nuye su productividad, precisando por lo 
tanto de mejores técnicas para llegar a 
una producción aceptable dentro de los 
estándares modernos. Su rendimiento 
actual no se compara con el de los valles 
o de las zonas bajas del país.

Aunque en la última década han ß oreci-
do los criaderos de pejerrey y trucha ro-
sada en el lago mismo, que se ofrecen 
a los turistas que visitan los muchos 
hoteles, posadas y restaurantes de las 
riberas, el consumo de estas especies 
no se ha difundido entre los pobladores 
de la región, quienes preÞ eren vender 
sus productos, si no a los turistas, en 
los mercados de La Paz. Algunos cria-
deros exportan su producción.

La población circunlacustre es densa, 
casi de densidad urbana, llegando a 
sumar aproximadamente el 40% de 
la población total del departamento 
de La Paz3. Muchos pobladores se 
dedican parcialmente a la agricultura 
y ganadería, con gran actividad de co-
mercio, sobre todo entre Perú y Bolivia. 
La ganadería produce carne de relativa 
buena calidad, así como leche y quesos 
apreciados en el mercado local, pero su 
consumo tampoco está mayormente di-
fundido entre los pobladores. En la dieta 
campesina de hoy, fuera de la papa y 

1
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Fig. 1. Campos de quinua: Quinua madura,
lista para ser cosechada al igual
que la cebada forrajera.

Fig. 2. Aphtapi extendido sobre el suelo, listo 
para ser compartido con la comunidad
y con la Pachamama.

variados tubérculos: papas de todo color, 

textura y sutil sabor (como las llamadas 
chiarimilla o k�'ati), ocas doradas y púr-
puras; isaños dulces (el postre invernal 
clásico del altiplano) los yuyos o berros, 
maíz de tallo corto y grano apretado y 
dulce, tarwi, y quinua de brillantes co-
lores, además de la cañawa.

Por supuesto que el pescado –en 
variedades como suche, boga, ispi– 
fue importantísima parte de su dieta, 
fresco así como salado y seco. Todos 
estos alimentos fueron realzados por 
el ají, que siendo de fácil tratamiento 
y secado, formó parte signiÞ cativa del 
comercio lacustre.

2

Tecnolog a agrcola
y alimentacion: epoca 
prehispanica
Siendo Tiwanaku un imperio de alta 
organización logística en su producción 
de alimentos, cuya máxima expresión 
estuvo en los suka kollus o camellones 
situados en las «pampas» aluvionales o 
planicies a orillas del lago Titicaca (tales 
como Pampa Koani, en la zona ribereña 
de Wiñay Marka, algunos de los cuales 
fueron recuperados en épocas moder-
nas, demostrando su rendimiento y resis-
tencia a inundaciones y sequías), hubo 
un sustancial y constante comercio con 

otros tubérculos, hay un creciente pre-

dominio de almidones procesados y de 

bajo valor proteínico como los Þ deos, 

arroz o pan. Es decir que hoy, el pobla-

dor de la zona del Titicaca no tiene una 

alimentación mejor y más sana que sus 

antepasados.

Panorama arqueologico
Para muchos podría resultar sorpren-
dente saber que el habitante de las 
zonas de inß uencia del lago Titicaca, 
en Tiwanaku, incluyendo importantes 
ciudades circumlacustres como Lukur-
mata, Ojje o Pajchiri, tenían una dieta 
variada, rica en proteínas y minerales, 
altamente nutritiva. Se sorprenderían 
al saber que dichos habitantes de las 
zonas de inß uencia lacustre tenían 
estatura promedio mayor (y mejor 
dentadura) que el habitante de las 
mismas zonas en la segunda mitad 
del siglo veinte. Estudios arqueológi-
cos multidisciplinarios auspiciados 
por importantes universidades4 y el 
Instituto Nacional de Arqueología de 
Bolivia, INAR, llevados a cabo por 
arqueólogos bolivianos, peruanos y 
norteamericanos, demostraron que en 
Tiwanaku la comida diaria era variada 
y adecuada al clima.

Entre los alimentos típicos de los hogares 
de Tiwanaku –no solo de los gobernan-
tes, sino de los habitantes corrientes de 
la zona5– estaban las carnes de caméli-
do, de cuy, de patos y vizcachas –frescas 
o en charki o chalona–, así como los más 
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zonas vallunas y la costa, evidenciado no 
solo por elementos como madreperla u 
obsidiana en los restos arqueológicos, 
sino por frutas vallunas como la lúcuma, 
el tumbo y otras passiß oras (cuyas semi-
llas se encontraron en ofrendas y restos 
domésticos), ajipa y otras.

Tiwanaku se mantuvo poderoso duran-
te largos siglos en base a una econo-
mía agrícola compleja, y a la ciencia 
de secar los alimentos con ayuda del 
generoso sol y la abundante sal venida 
desde Uyuni, parte la zona de inß uencia 
de Tiwanaku. Con ella y el clima seco 
y frío se hacía, además, fácil salar y 
secar la carne y el pescado, para no 
depender del clima, del momento, o la 
suerte en la caza. Adicionalmente, se 
elaboró un sistema para la preserva-
ción de la papa, que resultó ser único 
en el mundo, hasta la (re)invención en 

el siglo veinte de los alimentos freeze-
dried o secados al frío.

En las alturas ribereñas, en la frías noches 
estrelladas de invierno, hombres y muje-
res extendían enormes campos de papa, 
para que la helada las cristalice. Luego, 
con el fuerte sol invernal, al descongelar 
la papa, se le extraía el agua para que 
se congelara nuevamente la siguiente 
noche. Una vez que el proceso estuviere 
terminado (en dos, tres o más días, depen-
diendo de la papa) se tenía el chuño, un 
alimento liviano y duro como piedra que 
podía guardarse por muchísimo tiempo 
sin destrucción de su poder alimenticio. 
Una variante de este proceso, con la in-
termediación de agua corriente, producía 
la blanca y esponjosa tunta, de similar 
resistencia y casi igual duración.

Estos alimentos: chuño, tunta, ají seco, 
carne salada, maíz seco, quinua, cañawa, 

y tarwi, también secos, se comerciaban 
con facilidad a través de largas distancias, 
y se podían almacenar provechosamente 
para evitar la hambruna o la escasez inver-
nal. Es importante acotar que se cultivaba 
papa de todo tipo, incluyendo papas resis-
tentes a plagas como la phureja, papas 
resistentes a las heladas, y papas de corto 
ciclo resistentes a la sequía (aunque de 
sabor ligeramente amargo) como las luk�'i, 
que así garantizaban provisión de alimen-
tos aún en épocas climáticas difíciles.

Este tipo de alimentación se mantuvo 
con pocos cambios durante las épocas 
de los llamados Señoríos Aimaras, y 
durante la relativamente breve domina-
ción inca de la mayor parte de las zonas 
lacustres6. Recién luego de la llegada 
de los españoles se introdujeron algu-
nas modiÞ caciones en la dieta de los 
pobladores de estas zonas.

3
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Fig. 5. Papas: Un pequeño ejemplo
de la inmensa variedad andina cuyas 
generosas bondades salvaron de hambrunas 
al Viejo Mundo. Aquí junto con ocas 
y papalisas.

Fig. 6. Choclos: Maíz del lago, pequeño
y dulce, de grano menudo y apretado.

Fig. 3. Campesinos aimaras lavando
y secando papas y ocas recién cosechadas. 

Fig. 4. Ají: Sin el infaltable ají, la comida
y la vida del altiplano no tendrían el mismo 
sabor o fuerza.

Durante la colonia y las primeras épo-
cas republicanas, la alimentación de 
los indígenas y pobladores de las zonas 
aledañas al lago Titicaca, se mantuvo 
sorprendentemente ligada a la papa y 
a sus costumbres ancestrales7: es decir 
que los alimentos anteriormente men-
cionados, se siguieron consumiendo 
con muy pocos añadidos. Aunque se 
introdujo el arado tirado por yuntas de 
bueyes8 y el ganado vacuno en muchas 
zonas, el ganado ovino se adaptó con 
mayor facilidad a la altura y a la escasa 
vegetación, de modo que los rebaños 
de ovejas pequeñas, resistentes, casi 
del mismo color de la tierra y las rocas, 
se convirtieron en parte virtualmente 
inseparable del paisaje lacustre. Aún 
así, el ganado ovino no proporciona 
carne de consumo diario ni frecuente 
(salvo en ocasiones especiales o fes-

tivas, o en pequeñas cantidades para 

dar gusto a la sopa); es una especie 

de reserva económica del campesino, 

quien usaba y aún utiliza su lana, y 

quien puede vender, en épocas di-

fíciles, los animales faenados en el 

mercado local o en la ciudad.

4 5

6
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Costumbres y comida
de hoy
Las zonas lacustres pobladas por los 
modernos descendientes de las culturas 
prehispánicas no han perdido su tradi-
ción: la papa es el alimento primordial, 
en combinación con todo otro elemento; 
el chuño se consume remojado y hervido 
(ph�'uti), solo, o con ají molido y combina-
do con hierbas como la wakataya, menta 
andina o kirkiña. La quinua se consume 
en pesk�'e (sopa espesa) o en kispiña, 
una especie de nutritiva y duradera 
galleta amarga andina. Se come el cuy 
«estirado» (frito o cocido a la piedra), el 
pescado en ch�'allwewallake o sopa con 
cabeza, aletas y todo, ispis, pequeños 
peces salados y secados al sol, las habas 
tiernas apenas cocidas, que se desha-
cen en las manos y en la boca.

Los platos de hoy son cercanos a los 
de entonces. La población perilacustre, 
con apenas unos pocos añadidos post-
colombinos como pan, queso, o carne 

de res, consume todos los alimentos 
tradicionales. Aún en los múltiples res-
taurantes y posadas de la zona se ofrece: 
«chairo» sopa en base a papa y chuño, 
charque y hierbas; «plato paceño», maíz 
en mazorca, habas en su cáscara, papas 
cocidas, ají y queso; «Humintas», pas-
teles de maíz con queso y ají; «watía», 
combinación de tubérculos y carnes 
cocidas a la piedra, etc.

El campesino de la zona lacustre em-
pieza su día con un fuerte desayuno de 
sopa (generalmente lo que quedó del 
día anterior), con las consabidas papas 
y otros tubérculos. Hace un descanso a 
media mañana, con kispiña o algunas 
papas u ocas cocidas, envueltas en un 
trozo de tela, y cuando el trabajo es 
duro, unas hojas de coca para levantar 
el ánimo. A media tarde, otro descan-
so con un similar refrigerio, y luego al 
atardecer, una nueva sopa espesa con 
algo de charque, papas, Þ deos, chuño 
y arroz. La mezcla de carbohidratos, 
mínimamente tres y a veces cuatro 

(cuando se añade pan a la comida), no 
debe extrañar, ya que el habitante de 
estas zonas altas –donde no existe la 
obesidad– necesita de muchas calorías 
para el trabajo diario.

Poco ha sido lo que añadió el mundo 
moderno a esta dieta tan tradicional, y 
en algunos casos, la empobreció, por 
ejemplo, al sustituir la quinua o la ca-
ñawa por harinas reÞ nadas o arroz, sin 
mayor valor nutritivo.

Es decir, los alimentos de larga tradi-
ción se consumen aún hoy, en forma 
diaria y comunitaria. Esto último es 
muy importante. El trabajo se hace en 
comunidad, y los alimentos también 
se comparten comunitariamente. En la 
pesca, por ejemplo, el pescador no en-
trega el fruto de su trabajo a la familia. 
Cuando los pequeños veleros regresan 
de sus incursiones en el lago, vuelcan 
la pesca (buena o mala) en una sola 
red, para que sea dividida entre todas 
las familias de la comunidad9. De la 
misma manera, en el campo, durante el 
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trabajo, la merienda de media mañana, 
o el almuerzo, son momentos donde en 
generosa igualdad todos comparten 
el alimento, en la costumbre llamada 
aphtapi.

Para dar idea de lo que se consume 
en un día especial de trabajo y Þ esta, 
podemos describir la primera siembra 
del año, generalmente en septiembre. 
Los bueyes de las yuntas que halan el 
arado son engalanados con ß ores y con 
lanas de colores; las ovejas también 
son adornadas con lanas de colores, 
simbólicas de la buena suerte. Las 
mujeres ponen ß ores en sus sombre-
ros, y se empieza a abrir los surcos con 
exclamaciones de alegría. Los hombres 
conducen las yuntas, y las mujeres y los 
niños caminan detrás, sembrando las 
papas, o la cebada, en los surcos recién 
abiertos. Luego de la mañana de trabajo, 
todos se sientan de cuclillas en el suelo, 
extienden awayos10  de colores, y todos 
aportan su contribución a la merienda 
compartida: papas de diferentes tipos, 

ocas, isaños, kayas, kispiña, puñados 
de ispis, huevos, y en caso de que el 
ambiente sea realmente festivo, arroz 
o maíz y cuy cocido al horno o frito, y 
por supuesto el infaltable ají tostado y 
molido con sal, con o sin tomate. Donde 
en épocas prehispánicas se tomaba la 
chicha festiva, hoy se consume cerveza, 
que se comparte con la Pachamama.

No se hace diferencia entre lo que trae 
una persona a otra, y todos los alimen-
tos, generalmente hervidos o cocidos 
en horno de barro, relativamente secos 
salvo por el infaltable ají, se colocan so-
bre una larga hilera de awayos. Así, de 
cuclillas o reclinados en el suelo, todos 
comen con las manos, untándolos con el 
aderezo de ají. Para la cosecha se hace 
una Þ esta similar, solo que las brevas, los 
primeros frutos, son colocados en una 
pequeña balsa de totora y enviados al 
lago mismo, al Lago Sagrado, para que 
continúe bendiciendo a quienes habitan 
en esa zona especialmente mágica de 
los Andes.

Fig. 7. Plato paceño: maiz en mazorca,
habas en su cáscara, papas cocidas,
ají y queso.

Fig. 8. Humintas.

Fig. 9. Cuy estirado: Desde épocas 
antiquísimas, el cuy ha sido una fuente
de proteínas y de gustos.

9
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¿Cómo los kallawayas, un grupo de 
terapeutas indígenas, se insertan en 
la dinámica de la construcción de un 
campo de conocimiento médico que 
trasciende su núcleo geográfico?, 
¿Cómo podemos, de hecho, leer su 
predisposición para acudir o no al 
auxilio de gente indígena en el campo 
de la salud?, ¿Qué repercusiones tiene 
en la historia de los kallawayas su itine-
rancia como rasgo más característico 
de su organización desde tiempos 
preincaicos? y Þ nalmente, ¿Cómo todo 
los logros acumulados en el tiempo se 
constituyen en acervo para lograr que 
su cosmovisión sea declarada como 
Obra Maestra del Patrimonio Oral e 

étnicos de las riberas del lago sagra-
do, se beneÞ ciaron de productos que 
extraían los kallawayas de su inmenso 
espacio natural, que se extiende desde 
las riberas del río Suches y las punas 
Umapampa hasta los llanos de Apolo. 
También sabemos que los kallawayas no 
se limitaron a satisfacer a sus vecinos, 
sino que sus intereses los condujeron 
a desplazarse cargados de productos 
apetecidos, desde la vertiente de la 
cordillera oriental hasta los conÞ nes 
del norte del actual Perú, adentrándose 
en Ecuador y las selvas de Colombia; 
y, desde la vertiente oriental de los An-
des hasta los oasis costeños de Chile, 
penetrando también al noroeste de 
Argentina. Uno de los productos más 
preciado de esos viajes fue el acopio 
de conocimientos e informaciones lo-
cales acerca de aspectos medicinales y 
botánicos que obtenían en el contacto 
con diversos grupos étnicos. Con el 
pasar del tiempo los kallawayas fueron 
sintetizando ese acervo informativo en 
conocimiento propio, elaborando sus 
propias concepciones acerca de la sa-
lud, la enfermedad y la atención. En esos 
espacios de intercambio se construyó 
su reputación tanto de intermediarios 
como de médicos.

Intangible de la Humanidad por la 
UNESCO en el año 2003?

La fama de los kallawayas por la actual 
Suramérica se construyó al paso de 
las caravanas que transitaban por los 
vericuetos del continente, que mar-
chaban cargadas de objetos litúrgicos 
y ceremoniales, pero sobre todo de 
conocimientos en botánica y medicina. 
Solo sabemos que los grupos humanos 
asentados en las riberas orientales del 
lago Titicaca gozaron de las riquezas 
que ofrecía la región kallawaya, respon-
diendo a sus necesidades económicas, 
culturales y litúrgicas, desde antes de la 
expansión del imperio Inca. En efecto, 
los señores locales de varios grupos 

Fig. 1. El kallawaya Alex Calancha luce
el poncho del ayllu Chari y junto a sus hijas 
enciende el brasero con incienso y copal.

Fig. 2. Mujer del ayllu quechua de Kaata
que es influenciado por los ayllus kallawayas 
en la preparación de las ceremonias. 
Extiende las manos sobre el brasero para 
recibir la energía de las plantas.

Los kallawayas, terapeutas e intermediarios itinerantes
de Suramerica

1
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Los kallawayas compartían su hábitat 
con grupos de pobladores locales, 
denominados genéricamente yungas 
y chunchos, agrupados muy cerca de 
una extensa calzada preínca que les 
permitía adentrarse en el piedemonte 
hasta el valle de Apolo y alcanzar rápi-
damente las tupidas selvas de Ixiomas. 
Ese importante acceso les posibilitó el 
intercambio de sal y metales por pro-
visiones de alucinógenos, colorantes, 
laca, incienso, miel, insectos, almagre, 
coca y variedad de plantas medicinales. 
Todos esos elementos son útiles para 
preparar remedios y fueron codiciados 
desde tiempos anteriores a la expansión 
Inca (Browman situó el inicio de las 
actividades de los grupos kallawayas 
entre 300 a.C y 300 d.C.). Ya entonces 
movilizaban conocimientos, bienes litúr-
gicos y medicinas, acumulando capital 
cultural y simbólico que reinvirtieron 
en acrecentar su fama, que trascendió 
el espacio y el tiempo. Por eso no es 
extraño que el inca Pachacuti Yupanqui 
anexase el territorio de los kallawayas al 
Tawantinsuyu, aÞ anzándose el dominio 
bajo Topa Inca. Ambos líderes jugaron 
un papel esencial para lograr la adhe-
sión y lealtad de los kallawayas, que con-
tribuyeron a la expansión a las tierras 
bajas, mediante el fortalecimiento de los 
lazos con los señores locales de Apolo 
y de los llanos del Beni. Gracias a ello 
los incas lograron con más facilidad su 
expansión y la sujeción después en otras 
partes encontraron resistencia tenaz de 
los grupos selváticos. La entrada Inca a 
las tierras bajas fue progresiva. El primer 

paso fue la fundación de la provincia in-
caica de Calabaya, que sirvió de asiento 
y base de operaciones; de ahí, las tropas 
incaicas incursionaron en la selva con la 
ayuda de dirigentes kallawayas, logran-
do al Þ nal la sujeción de los chunchos 
de las tierras bajas. La radicación de 
un descendiente de los incas del Cusco 
permitió el control de los lavaderos de 
oro y la organización del tributo de las 
poblaciones locales. Charazani ofreció 
músicos y cantores a los incas del Cus-
co, y también productos. Desafortunada-
mente, la disputa entre Huáscar, el inca 
de Cusco, contra Atahualpa el de Quito, 
dividió a los kallawayas en las luchas 
militares, pues unos apoyaron al Cusco 
(los ayllus de Curva), otros a Quito (el 
ayllu de Canlaya).

La situación de privilegio se revirtió 
durante la colonia española entre los 
siglos XVI y XVIII, cuando los kallawaya, 

particularmente las élites, fueron blanco 
de las campañas de extirpación de la 
idolatría. La constante sospecha de la 
continuidad de las prácticas religiosas 
andinas y de las curaciones tradiciona-
les, obligó a las autoridades a separar 
a los ancianos de los niños, para que 
éstos residiesen en casas de españoles 
y se instruyesen en el cristianismo. Así 
se produjeron terribles desestructuracio-
nes familiares que se vieron agravadas 
por la forzada limitación de la tradicional 
itinerancia y la movilidad por las anti-
guas rutas prehispánicas, mermando 
considerablemente los beneÞ cios de 
los intercambios de conocimientos y de 
prácticas. Desde entonces pesaría so-
bre ellos tanto el estigma de la brujería, 
como el descrédito y la persecución.

Con instauración de la República, en 
1825, dado que el cuadro de salud 
pública era crítico, como resultado de la 
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primero a escala suramericana. Desde 
entonces, se aprovecharon todos los 
foros para reivindicar el fortalecimiento, 
legalidad y respeto hacia los kallawaya, 
quienes en consenso se lanzaron al 
mundo en busca de reconocimiento de 
su cosmovisión1.

El 7 de noviembre de 2003, la UNESCO 
efectivizó el reconocimiento de la cos-
movisión kallawaya como Obra Maestra 
del Patrimonio Oral e Intangible de la 
Humanidad. A partir de ello, se desarrolló 
una agresiva campaña de desprestigio 
internacional que pretende mostrar a 
los kallawayas como «caníbales» que 
devoran a otros terapeutas indígenas. Así 
mismo, de haber mutado en sus prácti-
cas al extremo de haberse especializado 
en la atención de las «clases medias 
urbanas internacionales» bolivianas. Lo 

Guerra de Independencia, 1811-1825, 
los kallawayas reiniciaron sus aportes 
a la salud pública y sus actividades 
caravaneras.

Entre 1881 y 1885, su presencia fue 
muy destacada durante la apertura del 
canal de Panamá realizando exitosas cu-
raciones de malaria. Las noticias de sus 
aportes médicos llegaron a oídos de cien-
tíÞ cos extranjeros, los cuales sugirieron al 
Gobierno boliviano la preparación de una 
muestra herbaria de los kallawayas en la 
Exposición Universal de París entre 1889 
y 1891. El herbario kallawaya mereció el 
reconocimiento internacional.

El mérito acumulado durante el siglo 
XIX, sobre todo el ganado en Panamá, 
les permitió amortiguar la dura condi-
ción de desempeño de sus actividades 
médicas cuando la biomedicina se 
aÞ anzaba con fuerza en Suramérica. 
El Estado boliviano censuró legalmente 
su práctica. Esto produjo la movili-
zación hacia los países vecinos. En 
esa situación, uno de los kallawayas 
atendió con éxito a una de las hijas de 
Augusto Bernardino Leguía, Presidente 
de Perú (1909-1912) y, posteriormente, 
al propio gobernante. El prestigio gana-
do generó curiosidad en los médicos 
y farmacéuticos limeños quiénes se 

apropiaron de varias fórmulas y las 
pusieron al mercado.

Más tarde, durante la Guerra del Chaco 
(1932-1935) entre Bolivia y Paraguay, 
los kallawayas fueron reclutados para 
marchar al frente de guerra en calidad 
de asistentes de los biomédicos. Esta es 
una de las raras oportunidades en que el 
Estado boliviano reconoció sus servicios 
a la salud pública y los ubicó como mé-
dicos de la tropa indígena que combatía 
en el frente. Al retorno de la guerra se 
gesta un movimiento sociopolítico que 
desembocará en la llamada Revolución 
de 1952, generando importantes logros 
como la nacionalización de las minas, 
la abolición de la servidumbre, el voto 
universal, entre otros. En ese contexto se 
insertan a la nueva dinámica sociopolíti-
ca del país con la aspiración de educarse 
en las universidades para defenderse de 
la estigmatización, desprecio y censura 
que habían conocido sus antepasados. 
En el decenio de 1980, los primeros 
frutos de ese proceso son visibles. El 
kallawaya Walter Álvarez Quispe se tituló 
como médico de tradición y occidental en 
Cuba, y regresó a Bolivia para defender, 
legislar y conseguir la despenalización 
de las medicinas tradicionales indígenas 
desde el Parlamento Boliviano. Un pro-
ceso excepcional en América Latina y el 

Fig. 3. Vista de los cerros de Curva desde
el centro ceremonial de Usichaman donde
se congregan los kallawayas varias veces
al año para las principales ceremonias.

Fig. 4. Fragmento de un preparado
blanco para la salud y el bienestar donde 
resaltan las conchas de mullu que sirven
de recipientes para incienso, algodón,
dulces (pasteríos) y figurillas
de plomo (chiwchi recado).

Fig. 5. Detalle de un pasterío rosado fuerte 
con pedazos de cebo de llama.

4 53



77Carmen Beatriz Loza

cierto es que la migración interna en 
Bolivia generó un fenómeno de creciente 
concentración de población campesina e 
indígena en las ciudades lo cual inß uye 
para que los kallawayas tengan mayor 
presencia urbana, sin que por ello hayan 
dejado de transitar por el mundo rural, 
al que siguen perteneciendo y por eso 
mismo donde desarrollan una intensa 
actividad. De todas formas, su presencia 
en las ciudades no es un fenómeno direc-
tamente atribuible a la declaratoria de la 
UNESCO. Recuérdese que ya en el siglo 
XVIII, ellos estaban recorriendo Buenos 
Aires para pagar sus tributos con la venta 
de sus plantas y en el siglo XIX habían 
logrado realizar similar práctica en Lima. 
Tanto es así que en esta última ciudad 
costeña habían mantenido puestos Þ jos 
desde el siglo XIX hasta la primera mitad 
del siglo XX. No existe una especialización 
de los kallawayas en la atención de un 
grupo social especíÞ co de pobladores 
en la sociedad boliviana. Los kallawayas 
como antaño siguen brindando sus 
conocimientos a quien se los solicite y 
no temen hacerlo en el encuentro con di-
versas clases sociales y los más diversos 
grupos étnicos; justamente la riqueza de 
su conocimiento radica en la interacción 
con los hombres de todas las condicio-
nes, sin importar sus orígenes.

Fig. 6. Altar-mesa para los difuntos
en una casa de Amarete en la jurisdicción
de la provincia Bautista Saavedra donde
se reunen kallawayas a acompañar
a sus vecinos quechuas.

Fig. 7. Mujer k�'awayu que expende medicinas 
para los preparados de los kallawayas
con quienes interactua en la referencia
y contrareferencia de pacientes.

Páginas siguientes: La pareja fundadora
de los incas se dirije a la bahía de Puno. 
Escenificación del mito de Manco Capac
y Mama Ocllo.

6

7





Los primeros habitantes
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Mitos del Altiplano

Fig. 1. Manco Capac y Mama Ocllo partieron 
del lago Titicaca para fundar el imperio
de los Incas. Mito escenificado en noviembre, 
durante la celebración de la fundación 
española de la ciudad de Puno.

os mitos ejercen atractivo especial para quienes buscan verdades y las 
encuentran, a los que caliÞ can de imaginación, cuando no de mentiras que 
se ocultan tras la literatura oral, lindante con el folklore. Los mitos existen y 

son verdades, especialmente para quienes les otorgan crédito. Se llega al extremo 
de señalar al mito como sinónimo de mentira cuando el que cree es el otro y como 
verdad cuando somos nosotros los que otorgamos el criterio de veracidad.

El Diccionario de la Lengua Española, entre varias entradas, indica que son mitos: 
«Narraciones maravillosas […] protagonizadas por personajes de carácter divino o 
heroico […] Historia Þ cticia o personaje literario1».

La perspectiva de las ciencias sociales, especialmente la etnología, ofrece varie-
dad de criterios. Propone que los mitos son verdades, contadas alegóricamente, 
no pocas veces con galanura literaria. Para otros son pura Þ cción, resultado de 
la imaginación creadora y deben considerarse literatura. Es evidente que no hay 
signiÞ cado único ni general. Los mitos deben y pueden merecer análisis literario, 
psicológico, funcional, histórico, lingüístico, cultural y por supuesto, ideológico y 
religioso2.

L
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Fig. 2. Las islas del Lago Titicaca,
están ocupadas por quechuas y aimaras
que recuerdan el mito fundacional inca.

Fig. 3. Vista del lago desde la península
de Capachica.

2

Los mitos escritos se transforman. Pueden convertirse en textos sagrados, guar-
dando el pensamiento y voz de los dioses. En sociedades sin escritura, los mitos 
tienen igual valor, aunque sometidos a cambios y transformaciones propias de 
la oralidad. Desde la perspectiva antropológica son verdades para ser «leídas» e 
interpretadas a través de signos que condensan los símbolos. En conclusión, las 
propuestas citadas muestran el valioso e interesante mundo que encierran los 
mitos.

Comenzamos con mitos históricos del altiplano, que han llegado a nuestro tiem-
po gracias a las versiones escritas en documentos producidos a partir del siglo 
XVI. Muchos fueron caliÞ cados de idolatrías, como obra del diablo. Felizmente la 
escritura los ha conservado, convertidos en documentos históricos que guardan 
valiosos datos de la cultura andina prehispánica.

Con similar perspectiva debemos observar y analizar los mitos conservados en 

la memoria colectiva, trasmitidos oralmente en tiempos contemporáneos. Varias 

corrientes antropológicas, especialmente europeas y americanas, proponen que el 

capítulo Folklore de la antropología, se ocupe de manifestaciones orales, anónimas, 

tradicionales y populares3. Se consideran mitos a las expresiones tradicionales, 

trasmitidas y aprendidas como parte de su tradición oral, vigente en los ambientes 

sociales en los que se documentaron.

Desde esta perspectiva, resalta la creatividad popular en lenguas maternas, el 
quechua y aimara, de las poblaciones que circundan el lago Titicaca. La tradicio-
nalidad y el anonimato que exige el folklore, no puede desmerecer la inclusión de 
elementos, personajes y pasajes propios de la cultura moderna de origen urbano, 
difundidas al medio rural.

Mitos historicos
El altiplano, con el lago Titicaca como articulador natural, diseña la unidad geo-
gráÞ ca de la región, a pesar de las diferencias idiomáticas y culturales (Figs. 2, 3). 
Los límites políticos modernos son creación de centros de poder externos, primero, 



a partir del siglo XVI de la administración colonial española, continuada por los 
estados republicanos surgidos en el siglo XIX.

La documentación colonial clasiÞ cada en general como crónicas, incluye mitos 
prehispánicos y los surgidos con la imposición de su religión. Este hecho histórico 
transformó los mitos de la religión preinvasión en supersticiones, idolatrías, obras 
del diablo, brujería y adjetivos similares, tratando de descaliÞ car y desvalorizar lo 
que pudieron ser relatos sagrados. Por ausencia de escritura propia, los andinos 
no pudieron registrar sus mitos, pero felizmente no faltaron quienes cumplieron 
esta tarea. El Estado colonial impuso políticas como la extirpación de idolatrías 
y estableció la Inquisición, buscando destruir la gran tradición de los estados 
andinos. La evangelización marginó a la religión andina. A pesar de todo, han 
llegado versiones orales, que al pasar a la escritura, podemos conocerlas en la 
actualidad.

Con el título «El origen de los incas, reyes del Perú», comienza el capítulo XV de la 
obra magna del Inca Garcilaso de la Vega. Trae el recuerdo de las reuniones de 
los nobles incas con su madres y los parientes de ella, escribe:

[…] residiendo mi madre en el Cuzco, su patria, venían a visitarla casi cada 
semana los pocos parientes […] siempre sus más ordinarias pláticas eran 
tratar del origen de sus reyes, de la majestad de ellos, de las grandezas 
de su imperio […]. De las grandezas y prosperidades pasadas venían a 
las cosas presentes: lloraban sus reyes muertos, enajenado su imperio, y 
acabada su república, […] siempre acababan su conversación en lágrimas 
y llanto, diciendo: «Trócosenos el reinar en vasallaje.»[…]

Continúa el Inca Garcilaso de la Vega, contando que se dirigió a su tío, que era el 
más anciano de sus parientes, diciendo:

[…] Inca, tío, pues no hay escritura entre vosotros, que es la que guarda la 
memoria de las cosas pasadas, ¿qué noticias tenéis del origen y principio 
de nuestros reyes? [….] ¿Qué memorias tenéis de vuestras antiguallas? 
¿Quién fue el primero de nuestros Incas? ¿Cómo se llamó? ¿Qué origen 
tuvo su linaje? ¿Con qué gente y armas conquistó este grande Imperio? 
¿Qué origen tuvieron nuestras hazañas?

3
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El tío respondió […] Sobrino, yo te las diré de muy buena gana, a ti te 
conviene oírlas y guardarlas en el corazón [….] Sabrás que en los siglos 
antiguos toda esta región de tierra que ves, eran unos grandes montes y 
breñales, y la gentes en aquellos tiempos vivían como Þ eras y animales 
brutos, sin religión ni policía, sin pueblo ni casa, sin cultivos ni sembrar 
la tierra, sin vestir ni cubrir sus carnes, porque no sabían labrar algodón 
ni lana para hacer vestir […] comían como bestias yerbas del campo y 
raíces de árboles, y pieles de animales; otros andaban en cueros.

La descripción que el Inca Garcilaso escucha de su tío, o lo pone en su boca, des-
cribe un estado de retraso cultural extremo, casi de nivel subhumano vivido en la 
región del Cusco.

El tío de Garcilaso da inicio a un largo párrafo de especial interés y valor cronístico, 
narrando el origen de los incas. Las recientes investigaciones de la arqueología, 
antropología y de manera especial la lingüística, ofrecen posibilidades para nuevas 
interpretaciones del origen lacustre de los incas.

Dijo el Inca: Nuestro padre el sol, viendo los hombres tales, […], se apiadó 
y hubo lástima de ellos, y envió del cielo a la tierra un hijo y una hija de 
los suyos para que los doctrinasen en el conocimiento de nuestro padre 
el sol, para que lo adorasen y tuviesen por su dios, y para que les diesen 
preceptos y leyes en que viviesen como hombres en razón y urbanidad; 
para que habitasen en casas y pueblos poblados, supiesen labrar las 
tierras, cultivar las plantas y mieses, criar los ganados y gozar de ellos y 
de los frutos de la tierra, como hombres racionales, y no como bestias.

Con esta orden y mandato puso nuestro padre el sol a estos dos hijos 
suyos en la laguna Titicaca […] procurasen hincar en el suelo una barrilla 
de oro […] donde aquella barra se les hundiese, con sólo un golpe que 
con ella diesen en tierra, allí quería el sol, nuestro padre que parasen e 
hiciesen su asiento y corte. A lo último les dijo: Cuando hayáis reducido 
esas gentes a nuestro servicio, los mantendréis en razón y justicia, con 
piedad, clemencia y mansedumbre, haciendo en todo oÞ cio de padre 
piadoso para con sus hijos tiernos y amados, a imitación de y semejanza 
mía, que a todo el mundo hago bien, que les doy mi luz y claridad para 
que vean y hagan sus haciendas, y les caliento cuando hay frío, y crío sus 
pastos y sementeras; hago fructiÞ car sus árboles y multiplico sus ganados; 
lluevo y sereno a sus tiempos, y tengo cuidado de dar una vuelta cada 
día al mundo por ver las necesidades que en la tierra se ofrecen, para 
las proveer y socorrer, como sustentador y bienhechor de las gentes; 
quiero que vosotros imitéis este ejemplo como hijos míos, enviados a la 
tierra sólo para la doctrina y beneÞ cio de esos hombres, que viven como 
bestias. Y desde luego os constituyo y nombro por reyes y señores de 
todas las gentes que así doctrináredes con vuestra buenas razones obras 
y gobierno. […]. Nuestro padre el Sol a sus dos hijos, los despidió de si. 
Ellos salieron de Titicaca, y caminaron al septentrión, y por todo el camino, 
do quiera que paraban, tentaban hincar la barra de oro y nunca se les 
hundió. Así entraron en una venta o dormitorio pequeño, que está siete o 
ocho leguas, al medio día de esta ciudad, que hoy llaman Pacarec Tampu, 4
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que quiere decir venta o dormida, que amanece. Púsole este nombre el 
Inca porque salió de aquella dormida al tiempo que amanecía4.

Justi� can la extensa cita dos razones. Primero que los textos históricos exigen 
verlos como unidad. Luego porque el origen de los incas merece ser revisado a la 
luz de investigaciones de la lingüística histórica, como muestra Cerrón Palomino, 
quien plantea que la fundación del Cusco fue obra de pueblos de habla diferente 
al quechua. Pudo ser aimara y/o puquina antiguos, incluso el nombre de la ciudad 
signi� caría lechuza, porque las versiones que se dan en base al quechua no son 
convincentes5.

Cuando Garcilaso pregunta cómo se llamó el primer inca, su tío dice: «te las respon-
deré de muy buena gana, a ti te conviene oírlas y guardarlas en el corazón». No da 
nombre alguno. En una segunda oportunidad, al referirse a los enviados por «nuestro 
padre el sol, indica: envió del cielo a la tierra un hijo y una hija de los suyos».

La reiterada omisión de los nombres es signi� cativa. Podría ser que su valor sa-
grado impedía mencionarlo a profanos. Es recién en el XVII que escribe: «Nuestro 
Inca se llamó Manco Capac y nuestra Coya Mama Ocllo».

Continuando con el tío de Garcilaso: «Otra fábula cuenta la gente común del Perú 
del origen de sus reyes Incas, y son los indios que caen al mediodía del Cozco, 
que llaman Collasuyu […]» (Fig. 6).

La referencia a los qollas vuelve a plantear la relación del origen de los incas con el 
lago Titicaca. Este episodio histórico fue tema pintado en qeros, vasos de madera de 
los incas de los siglos XVII y XVIII que muestran a Manco Capac y Mama Ocllo bogan-
do en botes de totora (Fig. 5). Evidencia que la idea de los incas fundadores seguía 

vigente entre los cusqueños, vinculado con el mito de su origen altiplánico6.
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Fig. 7. La balsa real adornada con cabezas 
de felinos conduce a Manco Capac y Mama 
Ocllo a la representación de la fundación
del Tawantinsuyu.

Fig. 8. El Willac Humu, sumo sacerdote, 
prepara la incineración de ofrendas
al Padre Sol. Representación del mito
de Manco Capac y Mama Ocllo.

8

El mito de Manco Capac y la fundacion de Puno
El mito de Manco Capac y Mama Ocllo es reactualizado en la ciudad de Puno desde 
hace medio siglo. Este revival compromete actividades de gran importancia en la 
celebración anual de la fundación española de la ciudad de San Carlos de Puno, 
el 4 de noviembre de 1668, que en el santoral católico recuerda a San Carlos 
Borromeo Obispo.

Es oportunidad para reactualizar el debate, ya tradicional en esta fecha. Unos la 
aceptan como real, otros aducen que no hubo tal fundación de Puno, pues ya existía 
un poblado que servía de puñuna, puñuy, puñuypampa. Estas denominaciones 
trasmiten la connotación de lugar donde se duerme, de servicio a los viajeros que 
pasaban la noche en este lugar. Eran comerciantes –trajinantes– en  camino a las 
minas del Cerro Rico de Potosí.

La otra propuesta es de traslado. El pueblo de mineros de San Luis de Alva fue 
cambiado de ubicación, trocando su nombre por Villa de Nuestra Señora de la 
Concepción y San Carlos, cambio dispuesto por orden del virrey Conde de Lemos. 
También se propone que el traslado de San Luis de Alva es consecuencia del san-
griento enfrentamiento entre vascos y andaluces por la posesión de las minas de 
Laykakota, la Laguna del Brujo. El historiador Jorge Basadre dice al respecto que 
fue la manera de extirpar de raíz un movimiento anticolonial y separatista que se 
estaba gestando en las minas.

Cual sea el punto de vista, el 4 de noviembre es recordado como el día de Puno. En 
el 2011 los festejos comenzaron el 20 de octubre, concluyendo el 7 de diciembre. 
Una actividad que motiva a los puneños es la Salida de Manco Capac y Mama Ocllo 
del lago Titicaca, cuya esceniÞ cación es el 5 de noviembre (Figs. 7, 8)7.
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Manco Capac y Mama Ocllo salen del lago

La ceremonia se desarrolla en cuatro momentos y cuatro escenarios. El primero 

en la isla ß otante de los uros, la de mayor dimensión. Los actores efectúan la cere-

monia del Pago a la Mama Cota y a la Pacha Mama. Se desarrolla casi en reserva, 

muy temprano, con escasa presencia de espectadores que deben madrugar y 

desplazarse hasta las islas de los uros. La ceremonia culmina con la preparación 

de la ofrenda, que es incinerada en el lugar.

El segundo momento es la navegación en grandes botes construidos con totora del 

lago. La pareja real va en el bote más grande, sentados en sendos tronos reales. 

El desÞ le por el canal mayor de las islas de los uros, hasta su ingreso a la bahía 

de Puno, es impresionante y de singular impacto (Fig. 9).

El tercero es el desembarco a tierra y el desÞ le procesional en dirección al espacio 

de la ceremonia Þ nal. Se dirigen a un escenario desde donde envían mensajes 

al pueblo. Si el varón es de habla aimara, lo hace en esta lengua y la Qoya, su 

Fig. 9. La balsa real, escoltada
por los urus, milenarios pobladores
del lago, encabeza la comitiva lacustre
que fundará el Tawantinsuyu.

Fig. 10. Manco Capac, precedido
por las aqllas –mujeres escogidas–
es conducido procesionalmente
a la representación de la fundación
del Tawantinsuyu.

9
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esposa, lo hará en quechua. Los discursos son mensajes deseando paz, bienestar 
y prosperidad para el pueblo y que el Padre Sol bendiga a su pueblo. Luego co-
mienza el cuarto momento, con la presentación de danzas campesinas quechuas 

y aimaras (Fig. 10).

Wiraqochan, el Ser Supremo
El cronista Juan de Betanzos escribió en 1551:

En tiempos antiguos dice ser la tierra e provincia de Piru […] dicen que 
salió de una laguna que es en esta tierra del Perú en la provincia que 
dicen de Colla suyu un señor que llamaron Contiti Viracocha […] fuese 
de allí a un sitio que junto a esta laguna donde hoy día es un pueblo que 
llaman Tiaguanaco en esta provincia ya dicha del Collao […]8.

El origen lacustre de este Ser Supremo, El Creador, llamado por los incas Teqsi 
Wiraqochan, se considera fue instituido por Inca Yupanqui Pachacuti, empeñado 
en reformar los cultos y la administración del Tawantinsuyu. Wiraqochan es dios 
creador, talló en piedra seres humanos de gran estatura, que cambió por otros 
de menor tamaño; como algunos le faltaron el respeto, los destruyó enviando 
un diluvio. Wiraqocha hizo la luz, el sol, la luna y las estrellas e hizo surgir la isla 
Titicaca. En Tiwanaku creó aves, animales y usando arcilla, modeló a nuevos 
hombres (Figs. 11, 12).

El mito tiene detalles adicionales de interés, que omitimos por el momento. Wira-
qocha envió a su ayudante �'Imaymana Wiraqocha al norte, mandó a otro ayudante, 
T�'oqapu Wiraqocha, a la costa y él se encaminó al norte. Al pasar por Pucara cas-

tigó a los desobedientes de su ley, convirtiéndolos en piedra. Al pasar por Cacha, 

en territorio de quechuas, mandó llover fuego porque sus habitantes lo habían 

10
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apedreado. Continuó su camino al Cusco, pasando por Jauja y al llegar a Manta, 

en Ecuador, se internó al mar, caminando sobre sus aguas9.

Utilizando fuentes escritas, John Rowe reconstruye once oraciones que se dedica-

ron al culto de Wiraqocha. Se transcribe la traducción al español de una a modo 

de ejemplo:

Oh Antiguo Señor, Señor Remoto; Excelentísimo Señor, quien crea y 

pone diciendo: «que haya hombre; que haya mujer», modelador, hacedor, 

porque tu has hecho y establecido la humanidad, que viva yo en paz y 

seguridad.

¿Dónde estás? ¿Afuera? ¿Adentro? ¿En las nubes? ¿En las sombras? 

Óyeme, respóndeme, consiénteme. Por siempre jamás dame vida, tó-

mame en tus brazos, condúceme de la mano recibe esta mi ofrenda 

dondequiera que estés, Oh Señor10.

11a

11b
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Figs. 11a. Altar Mayor del Qoricancha
de acuerdo a Santa Cruz Pachacuti.
Según su visión el círculo representa
al dios Viracocha Pachayachachic. Placa
en el Museo del Convento de Santo
Domingo, Cusco.
b. Dibujo «cosmológico» con las leyendas 
transcritas por César Itier.

Fig. 12. Imagen del Señor de Huanca.
Su santuario se encuentra en el valle
del Vilcanota, Cusco. Es visitado
por devotos bolivianos.

12

Los mitos contemporaneos
Las sociedades con diferente nivel de complejidad, sean las pocas primitivas 
que subsisten, pasando por las campesinas hasta las de larga tradición urbana, 
cuentan con variedad de mitos. Partiendo de esta realidad, vale completar la 
visión de mitos que están vigentes en territorio del lago Titicaca. Se presentan 
dos relacionados con cultos del catolicismo popular, compartidos por bolivianos 
y peruanos.

El Senor de Huanca

El Santuario del Señor de Huanca está en el valle del Vilcanota en Cusco. La 
imagen de Cristo azotado por un sayón está pintada en una roca que se en-
cuentra en el templo construido en el lugar. El origen del Cristo tiene varias 
versiones, diez están publicadas y narran el milagro concedido a Pedro Valero, 
minero y vecino de la ciudad de Cochabamba. Ofrecemos el resumen de tres 
fragmentos.

La tercera aparición del Señor de Huanca tuvo lugar en Bolivia, en julio de 
1775..[…] Vivía en la ciudad de Cochabamba un señor muy rico, poseedor 
de valiosas minas en la región de Potosí llamado Pedro Valero. Aconteció 
que Valero enfermó gravemente de agudísimos dolores; fue la ciencia 
humana incapaz de diagnosticar siquiera su mal [….]

Un médico extranjero curó a Valero, haciéndole de beber solamente agua. No aceptó 
pago alguno por el tratamiento, solo le dijo: «Si quieres hacerme algo agradable 
visítame en mi casa, vivo en Huanca en el Cusco y me llamo Emmanuel».

Pedro Valero viajó al Cusco el año 1778, comprobando que nadie conocía Huanca, 
menos al médico Emmanuel. Alojado en una casa del barrio de San Blas, cerca del 
templo, cierta mañana se encontró con un grupo de indios

[…] que arreaban acémilas cargadas con hermosos trozos de leña […] 
preguntó a los indios de donde eran. De Huanca, respondieron. Lleno 
de inmenso júbilo D. Pedro, al escuchar el nombre del sitio tan buscado, 
manifestó a los indios su deseo de ir personalmente con ellos a Huanca. 
Al preguntarles por el médico Emmanuel, ellos se echaron a reír, diciendo 
que nadie habitaba en Huanca, que era un sitio solitario, lleno de bosques, 
de ciervos y pumas.

El 13 de setiembre de 1778 llegó caminando al pueblo de San Salvador, Huanca, 
entre los elevados cerros al otro lado del río. Estaban ubicado en la base de uno 
de ellos, llamado Pachatusan –El que sostiene el mundo–, visible desde la ciudad 
del Cusco y una de las cumbres sagradas que la rodean.

Al día siguiente caminó por los breñales, hasta que encontró el lugar de la roca 
Huanca rumi, donde encontró: «¡Oh prodigio! que la imagen del Señor era el 
retrato Þ el de su médico Emmanuel». Pedro Valero sollozaba repitiendo: «Es 
Él, es Él»11.

El Señor de Huanca se celebra el 14 de setiembre. En la parte baja de la montaña 
se realiza una gran feria comercial de más de una semana, con cientos de comer-
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ciantes, especialmente venidos de Puno. Muchos devotos son peregrinos bolivianos 
que llegan en grupos familiares o fraternidades, algunas veces acompañados con 
música y danzas. En el templo de La Merced de la ciudad de La Paz, la imagen del 
Señor de Huanca tiene un altar cuidado por sus devotos.

Copacabana y Cocharcas

La Virgen de Copacabana motiva su culto más allá de los límites nacionales. Es 
devoción en el sur del Perú, especialmente en las ciudades del Cusco y Arequi-
pa. Copacabana, situado a orillas del Titicaca en el lado boliviano, fue lugar de 
culto desde épocas remotas, como relata Ramos Gavilán en 1621. Cuenta varios 
milagros concedidos a sus devotos de Cusco, con curaciones excepcionales, 
incluyendo la resurrección de una niña. Los agraciados con los dones y favores 
recibidos de la Virgen, peregrinan a su santuario, recorriendo a pie el largo camino 
a Copacabana12.

El culto y relación histórica de la Virgen de Copacabana llega hasta el departamento 
de Apurímac, con su culto en el distrito de Cocharcas de ese departamento. Es 
un pueblo de reducida población, aunque posee un inmenso templo de Þ na ar-
quitectura, retablos y lienzos que muestran la importancia del culto mariano que 
convocaba desde siglos atrás a miles de peregrinos.

La tradición oral cuenta que el joven Sebastián Quimicho fue quien trajo el culto 
de la Virgen de Copacabana en 1598. Muy joven salió de Cocharcas, pasó un 
tiempo en Cusco donde una indígena, llamada Inés, le contó del santuario de 
Copacabana y los milagros de la Virgen. Decidió partir y llegó a descansar en el 
pueblo de Pucara, ya en el altiplano. Un sueño lo despertó y comprobó que su 
mano inutilizada, estaba sana. Su fe se reaÞ rmó y al visitar el santuario, decidió 
llevar a su pueblo una réplica de la imagen de la Virgen de Copacabana. Al volver 
a Cocharcas, la gente se impresionó con la imagen, iniciándose su culto. Ante 
sus milagros decidieron construirle un enorme e imponente templo inaugurado 
en 1630. La escultura de la Virgen de Cocharcas, aÞ rman los lugareños, es obra 
del escultor indio Francisco Tito Yupanqui, autor de la imagen que se venera en 
Copacabana.

La celebración católica de la Virgen de Copacabana es el 8 de setiembre que, según 
el santoral católico, es día dedicado al culto de la Natividad de la Virgen María.

Meses antes de la Þ esta, los devotos que tienen el encargo de festejarla empren-
den el camino a pie al Santuario de Copacabana. Van cargando un retablo portátil 
con la imagen de la Virgen y otros objetos sagrados. Uno de los devotos anuncia 
su presencia y el paso de la urna de la Virgen en compañía de otros Þ eles. Otro 
anuncia su presencia a los sones de la chirisuya, instrumento musical similar a 
la ß auta de sonido característico. Al escucharlo la gente sale a recibir al grupo y 
piden les permitan cargar el retablo por un trecho, entregando donaciones en 
dinero y alimentos (Fig. 13).

Al retornar a Cocharcas para festejar a la Virgen, son recibidos por los vecinos con 
muestras de respeto y alegría por el retorno de su patrona. Este peregrinaje es 
uno de los más extensos de la sierra surandina.

Fig. 13. Retablo transportable con imagen
de culto. Lo utilizan devotos que limosnean  
para solventar el culto de la imagen.

Fig. 14. Rostro de un Rey Colla y un Rey Inca 
en la carretera que une la ciudad de Puno 
con la de Chucuito.
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Qollariy e Incariy
Estos dos personajes pertenecen a un ciclo extenso 
y de gran difusión espacial. La primera información 
de Incari y Qollari se documentó en la nación que-
chua de Q�'ero, en Paucartambo, Cusco. Correspon-
de a otro ciclo de mitos que narran acontecimientos 
históricos (Fig. 14)13.

Los ceramistas de la comunidad de Ch�'eqa Pupuja 
mantienen la tradición oral de la contienda del Rey 
Colla con el Rey Inca. Ilustran la rivalidad histórica 
de los qolla del altiplano con los qeshwa de los 
valles interandinos. Una de esas historias, narrada 
en lengua quechua, se traduce así al español:

Inkariy y Qollariy habían decidido competir en una 
apuesta. Habían conversado para ver dónde habría 

maíz y en que lado trigo. Es ahí entonces que en La Raya, allí en medio 
de La Raya, Inkariy había dicho –a ver pues tu como podrías masticar el 
tostado de habas–. A lo que Qollariy contesto: A ver cómo es que tu po-
drías comer harina, harina de un costal lleno. –Si lo terminas tu serás el 
Inkariy de este lado de Puno–. Así le dijo Qollariy. A lo que Inkariy le había 
contestado: A ver cómo es que tu terminas primero. Si lo haces tu serás 
el del lado del Cuzco14.

La narración concluyó con la explicación que el triunfo del quechua Inkariy, logró que 
en este lado de la puna no haya maíz y los quechuas no tengan ganado.

La carrera de los Reyes Magos
En el distrito de San Pablo, en la cuenca del río Vilcanota del Cusco, cada 6 de enero 
los Reyes Magos compiten en una carrera a caballo. Inkariy es el Rey Indio, Qollariy 
el Rey Negro y el Rey Blanco es neutro.

Cuando gana Inkariy es señal que habrá bienestar, abundantes cosechas en la 
región quechua. Si gana Qollariy la abundancia será para la región de los qollas 
del altiplano, con cosecha de papas, carne y lana de camélidos. Si ganara el Rey 
Blanco, es augurio de mal año para las dos regiones, con hambruna generalizada, 
las cosechas pueden fracasar por heladas o sequías.

El público que asiste no es neutral. Tratan que gane el Rey Negro o el Rey Indio, pero 
no el blanco. Los campesinos qollas y quechuas averiguan quién ganó para tomar 
sus previsiones15.

Este mito altiplánico de la contienda entre los dos reyes tiene varias versiones. Es la 
típica expresión de los opuestos complementarios. La carrera de caballos renueva el 
mito del altiplano productor de carne, llamas, alpacas, cerámica, trigo. El bienestar se 
logra complementándose con la región quechua, del maíz, la coca, frutas, madera. 
Es expresión de la verticalidad andina y estos mitos siguen vigentes, porque los 
humanos los necesitan para explicar sus relaciones sociales.
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De Illapa a Tunupa:
del rayo resplandeciente

a las polleras multicolores

os mitos, las leyendas y los cuentos populares suelen incluir el propio relato 
de un pueblo sobre su creación, sobre sus logros y los hechos extraordina-
rios que afectaron a sus antepasados. También pueden hablar acerca de 

las proezas y actividades de deidades o héroes, bien en un mundo alternativo o 
cuando entran en contacto ocasional con los mortales. Los mitos, como cuentos 
tradicionales populares, expresan creencias y valores culturales muy particulares 
de los lugares donde se generan dichas narraciones. Ofrecen no solo formas de 
explicar el mundo que los rodea, sino también expresan esperanzas, emoción y 
evasión; en otras palabras, son el resultado de la memoria pero también del olvido. 
En resumen, las narraciones populares enseñan lecciones que la sociedad quiere 
escuchar y recordar.

L

Fig. 1. Volcán Tunupa, conocido como
el de las polleras multicolores.
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Fig. 2. Pampas altiplánicas en en el sur
de Oruro.

Fig. 3. Las casas cónicas de los urus reflejan 
las antiguas construcciones familiares.

Las narrativas de Tonopa a la Tunupa

Relato del Tonopa o Illapa

Entre las descripciones más ricas que nos quedan sobre los antiguos dioses 

andinos está el mito del Tonopa, divinidad mayor que tuvo gran inß uencia en el 

Collasuyo, hoy día constituido en gran parte en territorio boliviano. Este gran dios 

fue identiÞ cado con el rayo o Illapa, fuerzas y energías atmosféricas que incluían 

al trueno, la lluvia y las tormentas. De acuerdo a Teresa Gisbert1, este dios andino 

fue por excelencia un dios masculino «aimara, celeste y puriÞ cador, relacionado 

con el fuego y el rayo» (Fig. 5).

Como relata Ponce Sanjinés2, Santa Cruz Pachacuti Yanqui Salcamayhua3 des-

cribía en su Relación de Antigüedades, los recorridos de Tonopa resaltando las 

siguientes características: llegó al Tawantinsuyu, después de expulsar a demonios 

propios de la región, un hombre delgado de edad, barbudo y con canas, con cabe-

llos crecidos, una camisa larga, que enseñaba a la gente común con gran amor. 

Se llamaba Tonopa y tenía poderes excepcionales milagrosos como curar a los 

enfermos simplemente tocándolos, pero también ejercía sus poderes contra todo 

aquel que no le obedeciera, destruyendo a comunidades integras, convirtiéndolas 

en piedra, quemándolas o inundándolas.

2
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En las crónicas coloniales Tonopa está asociado directamente con el fuego, pero 

también con el agua, en la medida que éste no solo recorrió ámbitos cerca y 

dentro del lago Titicaca, ya que constantemente se menciona su relación con el 

agua, mediante imágenes como las sirenas y los peces. Por ejemplo, Santa Cruz 

Pachacuti, al hablar del reinado de Cápac Yupanqui, se reÞ ere a Tonopa, quien al 

tocar el agua del Titicaca, la convirtió en agua milagrosa, llevada hasta el Cusco y 

al Inca para bendecir y curar enfermedades (Fig. 2).

El agua es un elemento asociado a Tonopa en la medida que hace un contrapunto 

importante con el elemento fuego, revelando una relación opuesta, pero a la vez 

complementaria. Es decir, el fuego aparece como el elemento destructor, pero a 

la vez transformador, mientras que el agua es curativa y representa a la vida por 

excelencia.

Entre las características que se mencionan sobre este gran dios, se describe a un 

hombre que mostraba gran autoridad y veneración4 o que llegó al Collasuyo vestido 

como un andrajoso5, aspectos que caracterizan a muchos dioses mayores andinos6. 

Este dios aimara aparece como un personaje común y corriente de elevada edad, 

que no insinúa poder alguno, pero oculta grandes capacidades sobrenaturales que 

activan fuerzas extraordinariamente poderosas que estarían fuera del alcance de 

cualquier ser humano, excepto a través de los rituales, forma de apaciguar la furia 

de los dioses existentes en el panteón andino.

En los recorridos de este gran dios se mencionan las prédicas incesantes en 

aquellos poblados por donde atravesaba, dando terribles castigos a los que rehu-

saban escuchar, quemando e inundando poblaciones enteras o convirtiéndolas 

3



en piedra7. Entre las hazañas más impactantes está aquélla en la localidad de 

Sicasica, tal como relata Ramos Gavilán, quien describe cómo se dio el encuentro 

o bifurcación entre Tonopa y Santo Tomás, representando el primero al dios an-

dino y el segundo al nuevo santo cristiano, de tal manera que, en la descripción, 

se decanta lo bueno de lo malo para diferenciar a ambas Þ guras religiosas en 

un proceso de cristianización y eliminación de las antiguas deidades andinas, 

consideradas paganas.

Las hazañas de Tonopa o del apóstol son relatadas de tal manera que se asemejan 

a los relatos bíblicos de Jesucristo cuando realizaba milagros como el andar sobre 

el agua. El cronista Ramos narra lo siguiente, como nos dice Gisbert8, cuando sa-

lió de Carabuco: «el santo tendiendo su capa sobre las aguas, entró dentro de la 

laguna (Titicaca), navegando hacia Copacabana.» Santa Cruz Pachacuti también 

describe otras hazañas en las que Tonopa inunda toda una población por rechazar 

sus prédicas, como en Yanqui Supaccocha o Quinmaraes, o convirtiéndolos en 

piedra como en Tiwanaku.

Su desaparición tiene una importancia enorme en la narrativa y es detallada-

mente descrita tanto por Sarmiento de Gamboa9 como por Ramos Gavilán10. La 

muerte de Tonopa se debe a haber «pecado» con sus dos hijas (peces del lago) y 

habiéndolo atado a una balsa de totora, navegó hasta Machacamarca, abriendo 

el río Desaguadero y deslizándose hasta el lago Poopó, hundiéndose bajo las 

aguas subterráneas y desapareciendo para siempre en las tierras de los aullagas 

(ubicadas al sur del lago Poopó y el salar de Uyuni) (Figs. 4, 6).

Desde entonces nunca más se supo del destino de este gran dios del Collasuyo. Si 

bien es conocida la existencia de un volcán situado a orillas del salar, se descono-

Fig. 4. Uru Murato pescando con un liwi liwi 
(boleadora) en el lago Poopó.

Fig. 5. El rayo o Illapa, dios aimara que era 
conocido también como Tonopa.

 Fig. 6. Tierras inundables de los aullagas, 
entre el lago Poopó y el salar de Uyuni.
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cía la vigencia local de una leyenda que situaba al volcán Tunupa como personaje 
central que describe sus hazañas y andanzas por dicha región.

Relato de la Tunupa

Las diferentes versiones del mito de la Tunupa contemporánea se identiÞ can cla-
ramente con un personaje joven femenino (a diferencia del personaje del siglo XVI 
que se caracteriza por un personaje de edad y masculino). La versión que sigue 
es una de las más completas que incluye una serie de fragmentos existentes en 
las diferentes localidades estudiadas:

Se dice que un día el viejo Asanaques se casó con la Tunupa, y tuvieron 
varios hijos. El Asanaques era un viejo con barba blanca y el principal 
mallku de la región y la Tunupa una bella y joven mujer que llevaba doce 
polleras de muchos colores y doce enaguas (Fig. 1).

El viejo Asanaques era muy celoso de la bella Tunupa, ocasionando mu-
chos sufrimientos a la joven mujer. Así, un día, cansada de tanto sufrir, 
la joven Tunupa decidió irse hacia la costa. En esa ocasión la Tunupa y el 
Asanaques tuvieron una riña, en la que el Asanaques comenzó a pegarle, 
mientras que la Tunupa pidió auxilio y salió en su defensa su hermana 
Chullasi, que se encontraba al otro lado del lago Poopó, cerca de Orinoca. 
Para defender a su hermana Tunupa, lanzó con una honda una piedra a 
la cabeza de Asanaques, hiriendo de esta forma al mallku para siempre. 
Por esa razón el mallku se encuentra inclinado hacia donde sale el sol y 
la piedra que le hirió se encuentra todavía en la pampa cerca del camino, 
y la llaman Pacokahua.

5
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Mientras estaba herido el Asanaques, la Tunupa aprovechó para marchar-

se, dejando atrás a sus hijos: Wilacollo, Huatascollo, Huari y Sevaruyo 

(Cerro Gordo).

En su recorrido hacia la costa, la Tunupa orinó en las pampas de Aguas 

Calientes, donde hoy en día aún existen brotes de aguas termales. Luego, 

de transitar por las pampas de Condo, la Tunupa decidió descansar en la 

localidad de Quillacas, donde hizo un fogón para cocinar, formando así 

los cerros de Santa Bárbara y San Juan Mallku, donde luego se ubicaría 

el actual pueblo de Quillacas. Al día siguiente, dirigiéndose rumbo al 

oeste, para cruzar el río Márquez, la Tunupa dejó una de sus abarcas, en 

lo que hoy en día es la pequeña loma Sato. Al otro lado del río, decidió 

descansar un poco dejando su aposento temporal (jaraña) en esa loca-

lidad, conocido con el nombre del cerro de Pedro Santos Willka y donde 

se encuentra, al pie del cual está el pueblo de Pampa Aullagas. Rumbo 

al sur, cerca de Tambillo, la Tunupa excavó la tierra para construir una 

Tiwaraña y beneÞ ciar su quinua, comida que se guardó para el resto del 

camino.

Siguiendo su trayectoria hacia el sur, en una localidad llamada Jayu 

Cota, excavó nuevamente la tierra para luego verter su leche y dejarla 

a su hijo menor que la seguía. Este lugar es actualmente un pequeño 

salar de color rojizo. Más adelante en su camino dejó a un hijo enfermo 

con viruela, llamado Salviano, nombre de un cerro que tiene muchos 

huecos.
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La Tunupa continuó su camino hasta salir de Uyuni y perder de vista al 

Asanaques. En esta zona se encontró con dos jóvenes muy guapos, el 

Coracora y el Achacollo (o Cerro Grande), con los que tomó amistad, y 

quienes la convencieron que se quedase por esos lugares.

Muy pronto los jóvenes se enamoraron de la bella Tunupa. Su belleza 

atrajo la atención de conocidos y poderosos mallkus como el Tata Sabaya 

y el Aconcagua. Algunos dicen que el mallku Sabaya mandó su ejército 

para conquistar y robar a la Tunupa, fracasando en su intento. Mientras 

tanto los dos jóvenes pretendientes comenzaron a pelearse por la Tunupa 

hasta iniciar una guerra. Con un hondazo, el Coracora hirió el corazón del 

Achacollo, por lo que se desangró mucho. Por eso este cerro hoy en día 

aparece totalmente seco. Por su parte, el cerro Achacollo también lanzó un 

hondazo al Coracora, hiriéndolo en la vejiga y abriéndole muchos huecos. 

Este cerro hasta ahora tiene vertientes de agua que salen de su interior. 

Así ambos jóvenes pretendientes murieron por el amor de la Tunupa. Y 

desde entonces la Tunupa se quedó para siempre allí (Fig. 8).

Los dos protagonistas principales de la leyenda: la Tunupa y el Asanaques, son 

dos volcanes importantes de la región sur del lago Poopó y están asociados a los 

poderes del fuego provenientes del interior de la tierra, el ucupacha. Ambos están 

representados en la dualidad humanizada hombre/mujer. Sin embargo, existen 

otros personajes importantes que también representan a otros apus de la región, a 

ríos, a salares y puntos geográÞ cos particulares que hacen un escenario distintivo 

al del norte, y que se establece en el sur del lago Poopó y sus áreas circundantes 

(Figs. 1, 7).

Fig. 7. El volcán Tunupa en el salar de Uyuni.

Fig. 8. Un atardecer en el lago Poopó.
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Fig. 9. Vista de Chullasi desde el lago Poopó.

Fig. 10. Recorrido de la Tunupa por el sur
de Oruro.

La pareja Asanaques (viejo masculino) y Tunupa (joven mujer) representan un punto 

de partida para dar lugar al relato del personaje principal que es propiamente el 

de la Tunupa actual.

Por otra parte, Chullasi (Orinoca) es también personaje importante, hermana de 

Tunupa, quien salió en su defensa y permitió que la Tunupa partiera hacia un 

nuevo destino que la llevaría hasta el salar de Uyuni, donde permanecería para 

siempre (Fig. 9). Hay que recalcar que los personajes se desenvuelven en un con-

texto geográÞ co que reß eja típicas características del paisaje natural, como son 

las aguas termales cerca de Challapata, consideradas curativas; el río Marquez, 

que separa simbólica e históricamente a los quillacas de los aullagas; es decir, 

las tierras de los aimaras y de los urus, respectivamente (Fig. 3). La tiwaraña hoy 

es una hendidura redonda de piedra producida probablemente por la caída de 

un meteorito y que hace de ella un lugar considerado especial por la energía que 

produce. Finalmente están los salares, particularmente el de Uyuni que desem-

peña un rol fundamental en la narrativa de la Tunupa como recurso natural que 

representa la cultura por su asociación con la leche materna, donde se quedó el 

personaje principal al lado de sus dos pretendientes, Achacollo y Coracora, que 

dieron sus vidas por ella.

Todos los personajes del mito están relacionados con volcanes y picos importan-

tes de la geografía de la región. El escenario histórico de esta segunda versión 

es un territorio que ocupaba la antigua confederación de reinos aimaras de los 

quillacas-asanaques-aullagas-uruquillas-sevaruyos-aracapis. Los dos primeros 

(quillacas-asanaques) eran reinos aimaras, mientras que los dos siguientes 

(aullagas-uruquillas) eran de procedencia uru. Los sevaruyos-aracapis fueron 

9
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seguramente asociados a la Confederación por desprendimiento muy temprano 

de los quillacas de origen aimara11. Dicho territorio abarca hoy tres provincias 
contiguas: Abaroa, Pagador y Ladislao Cabrera en el departamento de Oruro 
(Fig. 11).

La Tunupa aparece como una joven mujer, en contraste extremo con el personaje 
del siglo XVI, hombre y de edad avanzada. Su belleza natural atrae a muchos 
pretendientes conocidos que provienen de lugares tan apartados, como son el 
mallku Aconcagua del sur o el Sabaya del norte. Su belleza hace que los dos 
jóvenes pretendientes de la región del salar pierdan su vida por ella en un com-
bate que desangra a ambos. Pero quizá lo más importante de este personaje no 
es solamente su desdoblamiento en referencia al antiguo Tonopa, sino que al 
recorrer por varios lugares hoy conocidos como puntos identiÞ cables como pue-
blos importantes que conformaban la antigua Confederación de reinos aimaras 
y urus, revela una misión que se asocia a la cotidianidad, a la domesticación de 
los recursos, a la fabricación de la cultura material y a la reproducción humana. 
Estos hitos, reconocibles como civilizatorios, tienen un contenido muy distinto 
al del Tonopa del siglo XVI, ya que las misiones asumidas por ambos son diame-
tralmente distintas en concepción. La antigua versión es religiosa y moralista, 
mientras que la segunda es cultural y de domesticación.

Este proceso civilizador se caracteriza por las acciones domesticadoras de la 
Tunupa. En una primera instancia, al construir un fogón nos recuerda la introduc-
ción de los alimentos cocidos que separan la cultura de la no-cultura o salvaje12. 
De la misma manera, la abarca representada en la loma de Sato nos sugiere la 
manufactura de la vestimenta. Y aún más, la construcción de la tiwaraña y el 
proceso de preparación de la quinua son sugerentes en la medida que denota la 
introducción de una economía sedentaria basada en su explotación agrícola. Por 
otra parte, la sal de jayu qota (laguna de sal) representa uno de los elementos 
más importantes de la cultura panandina13 asociada a la reproducción humana 
en un contexto sociocultural en el que resaltan las prácticas y normas de socia-
bilidad de una sociedad como la del sur andino (Fig. 10).
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Fig. 11. Vista del Asanaques desde el lago 
Poopó.
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El recorrido geografico de la Tunupa

La muerte en la versión contemporánea está asociada a la relación entre la Tunupa 

y dos jóvenes «guapos» que se convierten en sus pretendientes, con intenciones de 

desposarla. La relación entre los pretendientes y la Tunupa se basa esencialmente 

en una relación de aÞ nidad, en contraste con la relación consanguínea que tuvo 

Tonopa con sus hermanas/hijas que causó su muerte.

Transformaciones del mito en el tiempo

Transformaciones de Tonopa

Un indicio de las primeras transformaciones de Tonopa se encuentra en el relato 

de Santa Cruz Pachacuti, citado por Gisbert,14 donde Tonopa aparece en su misión 

de destruir antiguos ídolos que posiblemente correspondían a cultos anteriores a 

la aparición del propio Tonopa.

Se advierte una serie de transformaciones de Tonopa que se dan en distintos 

momentos de la historia andina, sostenidas por autores como Ponce Sanjinés y 

John Rowe, quienes propusieron una antigüedad signiÞ cativa de los orígenes de 

dicho dios aimara del siglo XVI. Ponce Sanjinés en su obra clásica Tunupa y Ekako, 

sostiene que el dios andino se remonta a la cultura de Tiwanaku. Por su parte, 

Uhle ya había indicado que Tunupa provenía culturalmente del periodo Tiwanaku, 

diferenciándose de Wiracocha quien representaba el periodo de expansión incai-

ca sobre el territorio andino meridional. Esta aseveración pone a Tonopa en una 

dimensión cronológica de larga duración.

La relación entre Ekako y Tonopa es indicativa de que dichas divinidades han su-

frido varias transformaciones de manera tal que una deidad previa no desaparece 

al surgir la otra. Es decir, las transformaciones se dieron de tal manera que las 

características de una no desaparecen por completo sino que se mantienen en un 

sitial particular al mismo tiempo que surgen otras deidades en torno a contextos 

políticos particulares.

Si bien el culto a Tonopa tuvo su auge antes de la invasión incaica sobre territorio 

colla, éste fue progresivamente desplazado ante la presión cuzqueña por implantar 

a Wiracocha, sufriendo una segunda metamorfosis trascendental, en la medida 

que las circunstancias políticas eran claras para que se diese dicha transforma-

ción con Þ nes expansivos. Gisbert aÞ rma que efectivamente Tonopa aparece 

como Wiracocha ya en los escritos de Cieza de León cuando éste le adjudica la 

personalidad de Tonopa.

Por otra parte, en sus escritos sobre Tonopa, Santa Cruz Pachacuti hizo una 

pregunta que nació de su propia conversión y convicción en la Iglesia Católica, 

cuestionando la legitimidad del propio Tonopa: «Pues se llamó a este barón Tono-

pa Viracochampacachan, pues, ¿no será este hombre el glorioso apóstol Santo 

Tomás?». A partir de este momento Tonopa maniÞ esta una tercera transformación, 

casi paralela a la segunda, de Tonopa a Santo Tomás (Fig. 12).
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En esta tercera metamorfosis Tonopa atraviesa un cambio con la conquista espa-
ñola, al interrumpir el proceso de consolidación de la conquista incaica sobre el 
altiplano. Dicha transformación se dio de Tonopa al apóstol Santo Tomás o San 
Bartolomé, tal como sugieren Gisbert y Rostworowski15. Tonopa fue una deidad 
que representaba fundamentalmente a las fuerzas y poderes del rayo y que abarcó 
en su recorrido –descrito por algunos cronistas del siglo XVI y XVII– la región norte 
del altiplano boliviano. Pero es Garcilaso de la Vega quien con mayor insistencia 
recogió los atributos del apóstol San Bartolomé identiÞ cándolo con los de Wiraco-
cha o Tonopa, tal como aparece en la descripción de Cieza de León, seis décadas 
antes, al describir al dios Tonopa.

La cristianización de los pueblos indígenas al inicio de la conquista se hizo con 
la intención de hacer desaparecer sus propios dioses locales, que con el tiempo 
–como veremos más adelante– no desaparecieron íntegramente, sino que se 
reprodujeron en una síntesis de lo sagrado, materializándose en santos como 
Santiago, que es a la vez reconocido como Illapa en muchas zonas del altiplano 
hoy, o Tunupa como una entidad sagrada no cristianizada.

Transformaciones de la Tunupa

Cabe señalar que en una versión Uru Murato de la Tunupa en el lago Poopó, 
recogida por mi persona en la década de 198016, ésta aparece como una sirena 
andina. Esta representación recuerda al Tonopa del siglo XVI y su asociación con 
dos peces del lago (hermanas) Umantúu y Qesintúu, con las que «peca» Tonopa, 
causa dramática de su muerte, representadas por los chipaya de hoy en prende-
dores o adornos en forma de sirenas que adornan el pelo de las jóvenes urus17. 
Pero también hay una asociación con la antigua versión de la deidad altiplánica 
del Ekako tiwanacota que aparece en un estatuilla de piedra tallada de forma 
humana en la parte superior y de pescado en la parte inferior, descrita por Ponce 

Fig. 12. Pintura del apóstol Santo Tomás
que era confundido con Tonopa. Iglesia
de Huaro, Cusco.

Fig. 13. Geografía de urus y aimaras
en el sur de Oruro, en el mito de la Tunupa.

12
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Sanjinés18. Dicha asociación nos revela las antiguas referencias acuáticas como 

parte de las deidades centrales del mundo andino, desarrolladas esencialmente 

por poblaciones urus, tanto en el norte como en el sur del altiplano.

En una breve versión del siglo XVI sobre la muerte de Tonopa aparece la Þ gura de 

la «mujer-pescado» sobre la balsa donde yace el cuerpo del varón, acompañándolo 

hacia su destino Þ nal, tras su muerte, que termina desapareciendo en la tierra de 

los aullagas (orilla sur del lago Poopó). Esta representación Þ nal en la muerte del 

Tonopa nos permite asociar el fuego con el agua que aparecen tan nítidamente 

en las hazañas de la deidad y le conÞ eren al Þ nal una transición importante que 

genera la apertura del río Desaguadero y la creación del lago Poopó como parte 

de un eje acuático que articula el norte con el sur y el oeste con el este de una 

vasta región altiplánica.

Desde la visión de los urus del lago Poopó, la sirena Tunupa es una deidad que les 

pertenece y que da vida al lago, otorgándoles peces y todo tipo de vida acuática, 

base de una economía esencialmente lacustre.

Pero quizás la transformación simbólica más destacada es la del Tonopa masculino 

del siglo XVI en la actual Tunupa femenina del salar. Las diferencias que se dan en 

una dimensión temporal de varios siglos son extraordinarias, dado que hoy la ver-

sión contemporánea aparece como una imagen totalmente 

invertida o imagen en espejo de su contraparte antigua.

La feminidad de la deidad del sur provoca a su vez una serie 
de signiÞ caciones que contiene la versión contemporánea 
en la medida que contrasta de manera diametralmente 
opuesta a la versión antigua del Tonopa, que es represen-
tado por un hombre de edad avanzada. Las repercusiones 
de enfoque de género son relevantes en la medida que la 
actual Tunupa es visibilizada como un agente domesticador 
que introduce la cultura y el sentido de la sociabilidad. La 
Tunupa aparece introduciendo aspectos claves de la cultura 
andina en la economía agrícola y ganadera, en la fabrica-
ción de vestimenta, en la preparación de la comida y en la 
crianza de los niños. En contraste, el Tonopa del siglo XVI 
es representado como un hombre de edad con poderes so-
brenaturales que ejerce inicialmente la prédica de manera 
gentil, pero que termina castigando y estableciendo orden 
a través de la fuerza y el poder divino, que se da solo hasta 
su muerte (Fig. 13).

El eje uru y aimara en el sur de Oruro

Los dos personajes contrastan de manera simétrica, uno 
representando los poderes de la naturaleza y lo divino, 
mientras que el otro representa los poderes de la cultura y la 
cotidianidad. El uno castiga y el otro premia u otorga. El uno 
muere y transita, mientras que el otro transita y vive.

Wilacollo
(Hijo mayor de Thunupa)

Mallku Andres Azanaque

Pacok•ehua
(Roca que hondeo Chullasi)

Cerro Gordo

Loma Satu

Pedro Santos Willca

Salar Rosado

Thunupa

Salar de Uyuni

Aymaras

LAGO POOPÓ

Urus

tiwaraña

Quillacas
K•eri o fogón
de Thunupa
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l altiplano del lago Titicaca es uno de los más importantes centros de 
civilización en las Américas, a pesar de que aparenta ser un territorio 
inhóspito debido a la altitud en la que se encuentra y a la drástica va-

riabilidad climática, características que generan una situación de elevado riesgo 
e inseguridad productiva.2

Estas condiciones restrictivas fueron transformadas por el poblador altoandino 
en provechosas para el desarrollo de las sociedades, convirtiendo las limita-
ciones en oportunidades a lo largo de varios siglos de dinámico desarrollo 
histórico. Así, los fundamentos más importantes del desarrollo civilizatorio, do-
cumentados por la arqueología, fueron la domesticación de especies animales 
y vegetales de ecosistemas de altura, la explotación integral de su medio, la 
transformación coherente de sus recursos agrícolas, pastoriles y lacustres, el 
desarrollo de tecnologías adecuadas a las condiciones especíÞ cas del medio-
ambiente (camellones o waru warus, qochas, andenes), y la implementación 

E
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Fig. 1. Estela de Pucará. La escultura lítica
más monumental del Formativo Superior
en la cuenca norte del Titicaca. Contiene
las representaciones mágicas más 
importantes de la época, como las nutrias 
o «gatos de agua», el sapo y elementos 
zigzagueantes en forma de rayos,
todos asociados al agua. Museo Lítico
de Pukara.
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Fig. 2. Durante el periodo Arcaico las zonas
altas fueron el hábitat más importante
en el entorno inmediato del lago Titicaca.

Fig. 3. Petroglifos con camélidos en escenas 
de caza. Sin embargo, parecen ser también 
marcadores de rutas entre la cuenca
del Titicaca y la costa del Pacífico.
Cutimbo, Puno.

de mecanismos económicos que permitieron a las sociedades desde muy 
temprano en la historia tener acceso a ecologías diversas, muchas de ellas 
situadas a grandes distancias.

Los primeros pobladores
El altiplano del Titicaca comenzó a ser poblado alrededor de 10000 años antes 
del presente (a.p.), cuando grupos reducidos de personas recorrían el territorio 
dedicados a la caza y recolección de alimentos. Esto coincidió con un periodo de 
mejora climática en el altiplano, luego de que la glaciación llegase a su mayor 
altura al Þ nal del Pleistoceno tardío3.

Este periodo de nuestra historia es el Arcaico y ha sido dividido en Temprano (ca. 
10000-8000 a.p.), Medio (ca. 8000-6000 a.p.), Tardío (ca. 6000-4400 a.p.) y Termi-
nal o Final (ca. 4400-3600 a.p.) en base a las investigaciones realizadas en el sitio 
de Asana4, ubicado en las cabeceras de la cuenca del Ósmore (Moquegua) y en la 
cuenca del río Huenque en el departamento de Puno5. El periodo Arcaico termina 
alrededor del año 3500 a.p.6, cuando concluye el proceso de sedentarización de 
las poblaciones y se inicia la producción alfarera, dando paso al surgimiento de 
sociedades complejas (Fig. 2).

Las puntas de proyectil constituyen los indicadores de la cultura material de este 
periodo, y a partir de su estudio y análisis de distribución se puede reconstruir 
parte de la forma de vida de los primeros pobladores.7 Las investigaciones en la 
parte superior de la cuenca del río Huenque, uno de los tributarios principales del 
río Ilave y el territorio altiplánico mejor estudiado para este periodo, muestran una 
sorprendente concentración de sitios arcaicos en las zonas altas, demostrando 
que fue un hábitat más importante que el entorno inmediato del lago Titicaca8, 
situación que cambia drásticamente a partir del periodo Formativo y el estableci-
miento de las poblaciones en asentamientos permanentes.

2
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3

Arcaico Temprano

Durante los aproximadamente 7000 años que dura el periodo Arcaico se notan 
cambios sustanciales en el uso del territorio, en la cantidad de población y en el 
tiempo de permanencia en los asentamientos. Así, durante el Arcaico Temprano 
son pocos los sitios en el altiplano y reß ejan una población reducida; además, la 
marcada similitud de los estilos de puntas de proyectil con aquellos de la costa del 
PacíÞ co y de los valles interandinos permite proponer que la cuenca del Titicaca 
fue primero explorada y poblada por pequeños grupos provenientes de la vertiente 
occidental de los Andes9.

Arcaico Medio

En el Arcaico Medio hubo un notable incremento en la cantidad y densidad de 
sitios, lo que sugiere un mayor uso del altiplano del Titicaca. La intensidad de la 
ocupación humana cambia de la parte superior hacia valle abajo del río Huenque, 
menos enfocada en los hábitats de altura y más concentrada en el uso de recur-
sos hídricos, probablemente como una respuesta al incremento de la aridez que 
afectaba las zonas de queñuales y de tola de altura.

Arcaico Tard o

Durante el Arcaico Tardío se profundizan los cambios. Hay un aumento importante 
en la cantidad de sitios, así como en la densidad poblacional y en el tamaño de 
los asentamientos. La tendencia a usar menos las tierras en las alturas y con-
centrarse en zonas con acceso al agua se acentúa, y se aprecia un cambio hacia 
una mayor movilidad de las poblaciones con asentamientos más temporales. Las 
relaciones con los Andes Centrales desaparecen, si bien continúan aquellas con 
los valles occidentales, lo que coincide con el desarrollo de estilos y variantes lo-
cales que reß ejan que las poblaciones van centralizando su movilidad y por tanto 
sus esferas de interacción se van concentrando en el altiplano, intensiÞ cándose 
la diferenciación social.

Arcaico Final

Durante el Arcaico Final o Terminal se dan cambios notables: disminuye la cantidad 
y densidad de las ocupaciones, así como el tamaño de los asentamientos, y por 
vez primera en la historia de la ocupación humana del altiplano se da un énfasis 
especial a la zona de puna húmeda y las partes más bajas de los valles altiplánicos. 
Estos cambios sugieren una dispersión de la población en grupos más pequeños 
y un aprovechamiento más intensivo de los terrenos cercanos al lago Titicaca. 
Los asentamientos tienen una duración más larga y una fuerte dependencia de 
fuentes de agua permanentes, que denotan el inicio de un proceso de cambio 
hacia el sedentarismo y una mayor dependencia del pastoreo de los animales o 
los cultivos de plantas (Fig. 3).

Jiskairumoko es uno de los sitios más grandes del Arcaico Terminal o Final10. Se 
trata de un conjunto de viviendas subterráneas dispuestas de forma circular que 
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Fig. 4. La representación de cabezas
decapitadas predomina en el arte lítico
del Formativo, así como en la cerámica 
e incluso en los textiles. La ilustración 
muestra una cabeza decapitada de tamaño 
natural, que sobresale por haber sido 
encontrada in situ y ser la primera escultura 
completamente pintada en los registros 
arqueológicos. Pertenece al final
del Formativo Medio. Museo Lítico
de Pukara.

Fig. 5. El Degollador de Pucará
es la escultura lítica más emblemática
de la cultura Pukara. Muestra un personaje 
antropomorfo (cuerpo humano, cara
de felino), portando en una mano una cabeza 
decapitada y en la otra, pegada al cuerpo,
un tumi o cuchillo degollador. Pertenece
al Formativo Superior. Museo Lítico
de Pukara.

conforman un poblado no muy grande11. Todas las viviendas tenían fogones de 
cocina, de donde proceden fechados C14 que han permitido determinar que tuvo 
una larga ocupación, del Arcaico Tardío al Formativo Temprano12. En varios de los 
fogones se encontró restos de ocre y huesos de camélidos y de animales menores. 
Los pigmentos de ocre aparecen también en los entierros, y pintando huesos de 
camélidos. Por tanto, se deduce que en estos ambientes domésticos se hacían 
preparativos para rituales.

El hallazgo en Jiskairumoko de un collar de oro asociado a un entierro sugiere 
alguna forma de diferenciación de estatus por medio del uso de artefactos de oro 
mucho antes de la aparición de sociedades más complejas, capaces de generar 
algún tipo de excedentes. Igualmente, es una muestra del uso de oro en socieda-
des relativamente simples. El entierro tiene un fechado C14 de 3776 a 3690 a.p. 
(2155 a 1936 a.C), lo que hace que este sea la evidencia de oro trabajado más 
temprana de las Américas13.

El Formativo en la cuenca norte del Titicaca
El periodo Formativo es la época comprendida aproximadamente entre los años 
2000 a.C. y 400 d.C. Como su nombre lo indica, corresponde a la formación de 
la civilización, a sus orígenes. Se caracteriza por la aparición de las primeras so-
ciedades aldeanas, con asentamientos permanentes, dedicadas a la ganadería y 
agricultura de altura como actividad fundamental, quedando la caza y recolecta 
como una actividad secundaria. Progresivamente se inicia la construcción de 
arquitectura monumental de uso público y el desarrollo de la metalurgia, aunque 
el indicador más característico es la aparición de la cerámica. La agricultura se 
intensiÞ ca gracias a la introducción de tecnologías apropiadas para el manejo de 
suelo y del agua y se da inicio a la forma de vida urbana, con formas de organización 
social y política complejas, incluyendo el inicio de los primeros Estados14.

Una característica del Formativo en la cuenca norte del Titicaca, que fue docu-
mentada en el periodo Arcaico y que luego persistirá en los periodos posteriores, 
es la gran movilidad de las poblaciones. Durante el Arcaico se pudo deÞ nir por los 
estilos de puntas de proyectil; en adelante se haría por los estilos cerámicos, de 
los textiles, e incluso por la escultura lítica y técnicas constructivas (Fig. 4). Así, a 
diferencia de lo que ocurre en los Andes Centrales, aquí sobresale la permanente 
interacción de las poblaciones altiplánicas con aquellas que poblaban los valles 
de la vertiente occidental del los Andes, e incluso la costa desértica, así como con 
los valles mesotérmicos de la región del Cusco y también de la vertiente oriental, 
sea de forma directa ocupando fragmentos de ecosistemas o de forma indirecta a 
través del intercambio u otros mecanismos de complementariedad económica15.

En la cuenca norte del Titicaca el Formativo ha sido dividido en tres fases: Inicial, 
Medio y Superior. El Formativo Inicial es la fase más antigua (ca. 2000 a 1300 
a.C.), y corresponde a la aparición de la cerámica y a la consolidación del modelo 
de vida aldeana. El Formativo Medio (ca. 1300 a 250 a.C.) sobresale porque co-
mienzan las construcciones monumentales, de carácter público, y la consolidación 
de territorios alrededor del lago Titicaca, a manera de pequeñas unidades políticas 
independientes. Así, el Formativo Superior (ca. 250 a.C. - 400 d.C.) corresponde a 
la consolidación de la cultura Pukara y la conformación de un estado vigoroso que 4
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controlaba un espacio importante del altiplano del Titicaca. Durante este periodo 
aparecen las sociedades complejas en la cuenca norte del Titicaca.

El Formativo Inicial

Sea por falta de investigaciones sistemáticas, o porque muchos de los asentamien-

tos de esta fase se encuentran debajo de las construcciones más complejas de 

las fases posteriores, no es mucho lo que se sabe sobre el Formativo Inicial. Las 

evidencias indican que aquí comienza el desarrollo exitoso de la agricultura, del 

manejo de animales (camélidos y cuy) y la explotación consistente de los recursos 

lacustres, actividades productivas que coinciden con el establecimiento de aldeas 

permanentes en un proceso que tomó mucho tiempo16.

Los asentamientos son villorrios indiferenciados, sin jerarquía alguna en sus com-

ponentes, ubicados cerca de zonas de recursos óptimos. En la Isla del Sol se han 

identiÞ cado asentamientos asociados a manantiales17; en la orilla occidental del lago 

Titicaca, en la zona comprendida entre Juli y Pomata, los asentamientos se ubican 

en las zonas inundables a la orilla del lago18; mientras que en el valle de Huancané-

Putina, al norte del lago, los asentamientos se ubican al lado de los ríos19.

El Formativo Medio

El Formativo Medio es una de las fases más complejas y fascinantes del proceso 

histórico de la cuenca norte del Titicaca. Es la época cuando las poblaciones al-

toandinas comienzan a poner en práctica sus conocimientos del medio circundante 

y a sintetizar las experiencias de los siglos anteriores en mecanismos sociales y 

económicos innovadores que les asegurase un desarrollo exitoso en un medio-

ambiente tan restrictivo.

Las investigaciones en la cuenca norte, sobre todo las excavaciones estratigráÞ cas 

en el sitio arqueológico de Pucará, permiten subdividir esta fase en tres momen-

tos. El primero caracterizado por el desarrollo de la sociedad Qaluyu y la aparición 

de la arquitectura pública; el segundo marcado por una fuerte interacción con 

distintas regiones del altiplano, la cuenca del Vilcanota en el Cusco e incluso los 

valles orientales, cuyo marcador cultural más importante es la cerámica de estilo 

Cusipata; y el tercero, como resultado de lo anterior, cuando se inicia la cultura 

Pukara, durante una fase que hemos denominado Pukara Inicial20. Es un proceso 

que duró casi mil años, cuando las sociedades del altiplano se hicieron más y 

más complejas, y que culminó con la consolidación de la sociedad Pukara en el 

Formativo Superior.

Las excavaciones en el sitio de Pucará han permitido documentar lo ocurrido duran-

te el Formativo Medio con cierto detalle21. En los niveles inferiores se encontraron 

fragmentos de cerámica de poblaciones locales tempranas, correspondientes al 

Formativo Inicial. Sobre ellas aparecen evidencias de poblaciones Qaluyu, 

cuyo sitio tipo se encuentra a pocos kilómetros de distancia. Inmediata-

mente después los estilos cerámicos Qaluyu aparecen asociados a estilos 

cerámicos provenientes del valle de Vilcanota (Cusipata), estilos Chiripa prove-5



114

nientes de la cuenca sur del lago, e incluso algunos parecen provenir de la selva. 
Es un momento de fuerte interacción de poblaciones con tradiciones económicas 
distintas pero complementarias. Esta combinación generó un cambio cualitativo 
en el proceso histórico, que se maniÞ esta en la construcción de la primera pirá-
mide en Pucará, debajo de la que hoy conocemos como Qalasaya, asociada a un 
estilo cerámico que contiene rasgos de la cerámica de Cusipata combinados con 
elementos que luego serán desarrollados ampliamente por los pukara durante el 
Formativo Superior (Fig. 6).

Las investigaciones realizadas durante la última década han incrementado sus-
tancialmente nuestro conocimiento sobre Qaluyu. Por un lado, se ha identiÞ cado 
una importante concentración de sitios en el valle del Azángaro, en las zonas de 
Arapa, Huancané, Taraco y Putina. Por el otro, se ha determinado que existen sitios 
qaluyu en otras partes de la cuenca norte que serían más importantes que el sitio 
epónimo, como Cachichupa en el valle de Huancané-Putina22, lo que indica la ne-
cesidad de estudios más profundos para un mejor entendimiento de esta sociedad 
inicial, al parecer más compleja y desarrollada de lo que se proponía.

El Formativo Superior

Comprende el desarrollo de la cultura Pukara entre ca. 250 a.C. y 400 d.C. Ella se 
caracterizó por: a) la construcción de monumentales centros urbano-ceremoniales 
que requerían de un poder centralizado capaz de aglutinar y manejar una consi-
derable cantidad de energía humana y mantenerla con un excedente productivo; 
b) la capacidad de implementar una adecuada tecnología para la producción y 
transformación de recursos agrícolas y ganaderos en un medioambiente tan frá-
gil; c) el logro de una soÞ sticada manufactura de cerámica, metalurgia, textilería 

Fig. 6. La pirámide de Qalasaya, en Pucará,
tiene en la parte superior tres edificios
en forma de U, cuyas bases fueron grandes 
piedras perfectamente canteadas y pulidas. 
El templo central, conocido como Blanco
y Rojo por el color de las piedras, fue 
excavado por Alfred Kidder en 1939.

Fig. 7. La cerámica Pukara se caracteriza 
por ser polícroma, decorada con diseños 
geométricos y realistas (felinos, camélidos
y personajes que llevan cetros en cada mano) 
logrados en base a profundas incisiones.
Es común el uso de caras de felino en apliqué 
y los cuencos con pedestal. Museo Lítico
de Pukara.

6
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y escultura lítica; y d) una peculiar organización económica complementaria que 
les permitió tanto el control de un territorio nuclear altoandino como el acceso a 
ecologías diversas situadas a largas distancias a través del intercambio de pro-
ductos con otros grupos étnicos23.

La cultura Pukara desarrolló un estilo muy propio para su cerámica, esculturas, 
tejidos y metales. La cerámica es sumamente distintiva ya que es polícroma y con 
diseños deÞ nidos por incisiones24. Los cuencos de base plana son las vasijas más 
características, así como las tazas y ollas. Una forma muy característica tiene la 
forma de trompeta (Fig. 7).

La escultura lítica se caracteriza por las estatuas y estelas (Fig. 1). Las primeras 
representan seres humanos, sobresaliendo el ícono de El Degollador (Fig. 5), 
mientras que las segundas muestran diseños de animales, seres humanos y 
complicados motivos geométricos. Fueron utilizadas principalmente para orna-
mentar los frontis de las construcciones monumentales, así como los templos 
que se caracterizaron por tener patios hundidos delimitados en tres de sus 
lados por construcciones en base a grandes piedras trabajadas y dispuestas 
en forma de U (Figs. 8a, b, c, d, e).

El patrón de poblamiento de Pukara está caracterizado por una jerarquía de sitios 
compuesta por un centro principal (Pucará), varios centros de menor tamaño 
pero Þ namente elaborados, y aldeas dispersas por la cuenca norte del Titicaca. 
Su distribución reß eja que la cuenca norte del lago estaba controlada por esta 
sociedad.

Pucará, ubicado en el pueblo moderno del mismo nombre, a 106 kilómetros al 
norte de la ciudad de Puno, se extiende en un área aproximada de 6 kilómetros 
cuadrados, y está compuesto por un conjunto de estructuras domésticas muy 7
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complejas, organizadas en forma de recintos cerrados dispersos por la antigua 

terraza aluvial, y seis construcciones artiÞ ciales de forma escalonada, con evi-

dente carácter ceremonial, donde sobresale la pirámide de Qalasaya25.

La densidad de viviendas rústicas reß eja una ocupación permanente y compacta, 

y la distribución de materia prima a lo largo de los basurales indica un trabajo ar-

tesanal especializado. La presencia de estructuras complejas en forma de recintos 

cerrados señala especialización y jerarquía dentro del sitio, así como una división 

social sumamente marcada.

La existencia de arquitectura monumental de indudable carácter ceremonial denota 

la presencia de una élite especializada en la ejecución de rituales, y la orientación 

tan marcada de las pirámides hacia el Este revela que realizaban observaciones 

astronómicas. Por otro lado, la complejidad y el tamaño de las pirámides (300 x 

200 x 32 metros la más grande) reß ejan indudablemente una gran concentración 

de mano de obra y acceso a suÞ ciente excedente alimenticio como para mantener-

la, además de los conocimientos técnicos para su construcción, y la organización 

social y política para su dirección26.

El gran centro ceremonial de Pucará colapsó alrededor de 400 d.C. Pequeñas 

aldeas continuaron existiendo en la cuenca norte, mientras que la sociedad Qeya 

(Tiwanaku III), que se desarrollaba en la cuenca sur, continuó su proceso hasta 

convertirse en el centro de uno de los estados más poderosos de los Andes sur 

andinos: Tiwanaku.

8a 8b 8c
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Figs. 8a, b, c, d, e. Las esculturas líticas
son excepcionales durante el Formativo
del altiplano del Titicaca, tradición que
es continuada y mejorada durante
el periodo Tiwanaku. Incluyen cuatro 
modalidades principales: figuras humanas, 
figuras de animales, estelas y losas talladas. 
Museo Lítico de Pukara (a, b, d, e). Museo 
Municipal Dreyer, Puno. (c), Puno.

Tiwanaku en la cuenca norte del Titicaca
El periodo Tiwanaku abarca aproximadamente de 500 a 1000 - 1200 d.C., cuando 
una extensión considerable del sur andino compartía rasgos culturales caracterís-
ticos y muy homogéneos, con su centro de dispersión en el altiplano del Titicaca. 
Tiwanaku es el resultado de un largo y complejo proceso histórico, que no es el caso 
discutir aquí, con antecedentes inmediatos en el Formativo Superior de la cuenca 
sur del Titicaca (Qeya o Tiwanaku III), de la cuenca norte (Pukara), y de poblaciones 
de la región de los valles de Cochabamba identiÞ cados con el estilo Tupuraya. La 
conß uencia de estas tres tradiciones culturales y económicas generaron las condi-
ciones para la aparición del Estado tiwanaku.

Si bien los investigadores coinciden en señalar que durante Tiwanaku se logró el nivel 
más alto de desarrollo del altiplano del Titicaca27, y que el territorio nuclear estuvo ubicado 
en torno al lago, no hay consenso sobre la organización política y económica durante su 
larga historia. Nuestra propuesta es que la característica fundamental de esta sociedad 
fue la combinación de tres mecanismos complementarios de interacción que hemos 
denominado «patrón altiplánico»,28 diseñados y manipulados por la élite residente en 
el centro de Tiwanaku e implementados de manera paralela: a) la explotación de un 
área nuclear de hábitat circunlacustre, donde se ejercía un control territorial pleno; 
b) el establecimiento de colonias con población permanente en los valles costeños 
del PacíÞ co y probablemente también en la frontera oriental hacia la selva; y c) la 
participación en una red de intercambio a larga distancia con territorio no altiplánicos, 
a través de centros multiétnicos, como por ejemplo San Pedro de Atacama.

8d 8e
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Dentro de esta propuesta, la cuenca norte del Titicaca es parte del territorio nuclear. 
Tiwanaku, identiÞ cado por los estilos cerámicos Tiwanaku IV o Clásico y Tiwanaku 
V o Expansivo, controlaba la cuenca norte alrededor del año 600 d.C., o un poco 
después, y luego, alrededor de 800 d.C. y una vez asegurado su territorio nuclear, 
inició el establecimiento de colonias en la vertiente occidental de los Andes29. La 
ocupación de la cuenca norte fue favorecida por el piso suni alrededor del lago, 
por las condiciones microclimáticas favorables y la posibilidad de practicar la agri-
cultura intensiva a través de los camellones o campos elevados. La ocupación fue 
densa, como lo demuestra el registro de cuarenta y un asentamientos tiwanaku 
entre Juli y Pomata30.

Estos son de distinto tipo, desde pequeñas aldeas hasta centros ceremoniales 
con arquitectura monumental, pasando por aldeas complejas y jerarquizadas y 
sitios con terrazas en las laderas de los cerros. Existen también asentamientos 
en la puna, asociados a fuentes de agua permanentes y al manejo de pastizales 
para los camélidos.

Tiwanaku fue la primera sociedad que integró el altiplano norte con el altiplano sur 
en base a un patrón de asentamientos claramente jerarquizado, compuesto por 
un sinnúmero de aldeas, centros productivos y varios asentamientos importantes 
a manera de centros provinciales que dependían del centro principal de Tiwanaku. 
Sin embargo, la frontera norte de la ocupación tiwanaku es poco conocida. El sitio 
más septentrional está a la vera del río Maravillas, a pocos kilómetros al norte de 
la actual ciudad de Juliaca. Pocos fragmentos tiwanaku fueron encontrados por 
Kidder31 en el sitio de Ayrampuni, a pocos kilómetros de Azángaro en el valle del 
mismo nombre. Cerca de Huancané, Stanish32 menciona la existencia de una serie 
de construcciones agrícolas, incluyendo canales, campos y reservorios, asociados 
a un importante asentamiento tiwanaku.

¿Por qué no se expandió más hacia el norte, hacia aquel territorio que fue el centro 
de Pukara, sus antecesores? Varios escenarios son posibles. Uno puede ser que la 
cuenca norte se veía afectada por una extrema sequía durante estos momentos, 
que hacían poco productivo este territorio altoandino. Otro podría ser que el terri-
torio comprendido entre la línea Maravillas-Azángaro-Huancané ya estaba siendo 
poblado por otro tipo de gente, antecesores de los posteriores grupos tardíos alti-
plánicos. Un tercer escenario, y tal vez el más relevante y que ayudaría a entender 
el colapso de la élite tiwanaku, es que se trataba de una zona de amortiguamiento 
entre el territorio bajo dominio de Tiwanaku y las ocupaciones wari que por aquel 
entonces ya se encontraban asentadas en la cuenca media del Vilcanota (Huaro) 
y en la zona de Huatanay (Pikillaqta).

El poderoso centro de Tiwanaku colapsó alrededor del siglo XII33. Sin duda una 
prolongada sequía en el altiplano del Titicaca debió afectar de algún modo a los 
señores gobernantes de Tiwanaku, y pudo haber acelerado su colapso. Sin em-
bargo, las rivalidades entre los tiwanaku y los wari, bien documentadas en el valle 
del Osmore en Moquegua34, pudieron haber sido gravitantes. Por último, el funcio-
namiento del patrón altiplánico descrito con anterioridad implicaba complejos y 
sumamente frágiles mecanismos sociales y económicos, y la ruptura de cualquiera 
de ellos pudo haber hecho fracasar la sostenibilidad de un Estado tan peculiar.
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Fig. 9. El sitio de Cutimpu, a pocos kilómetros
de la ciudad de Puno camino hacia el poniente, 
se caracteriza por la presencia de chullpas 
majestuosas construidas en una suerte
de otero que sobresale de la inmensidad
del altiplano. Parece haber sido la cabecera
o capital del señorío Lupaqa antes
de la conquista inca.

9

Los senor os altiplanicos
Se denomina así a las sociedades que se desarrollaron en el altiplano del lago 
Titicaca entre el Þ n de Tiwanaku, alrededor del año 1100, y la conquista inca de 
la región alrededor del año 1450. Sus nombres han llegado a nosotros gracias 
a la información registrada por los cronistas en los siglos XVI y XVII, y a los docu-
mentos notariales de la época que se encuentran en los archivos. Según estas 
fuentes, sabemos además que los incas llamaban a esta región de los Andes 
como el Collasuyu o Qullasuyu, y que los españoles la denominaron simplemente 
como el Collao.

Estos señoríos fueron los canchis en el valle del Vilcanota, entre Combapata y 
Tinta; los canas entre Tinta y Ayaviri; los collas en la cuenca norte del Titicaca, 
en los llanos de Pucará y del río Ramis hasta la ciudad de Puno; los omasuyus al 
oriente y lupaqas al poniente del lago (Fig. 9); los pacaqes al sur, a lo largo del río 
Desaguadero; los caranga al sur del río Desaguadero; los charcas al noreste del 
lago Poopó; los quillaca o quillagua al sureste del lago Poopó; y los kallawaya en 
el extremo sur, en las provincias de Muñecas y Caupolicán de Bolivia. El día de 
hoy, los pobladores de habla quechua y aimara que habitan en esta región son 
descendientes de estos antiguos señoríos, así como es el caso de los señoríos 
vecinos de Ubina que vivían al este de Arequipa, en las cabeceras del valle del río 
Tambo y los collaguas en el valle del Colca, hacia el norte.

Los poblados
Bernabé Cobo, uno de los más acuciosos cronistas españoles y que vivió en el 
altiplano durante la primera mitad del siglo XVII, aÞ rma que las casas del Collao 
eran de piedra y barro, y que las cubrían de paja. Unas eran redondas y otras a 
dos aguas, siendo las redondas más usadas y comunes en tierras frías «porque 
así son muy abrigadas». Efectivamente, las investigaciones arqueológicas en el 
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altiplano del Titicaca han podido identiÞ car los poblados de los señoríos altipláni-
cos, en los que abundan las construcciones descritas por el cronista Cobo. Llama 
la atención que estos asentamientos se encuentran ubicados en las cumbres y 
laderas de los cerros, habiéndose escogido especialmente aquellos más aislados 
y fáciles de ser protegidos. Suelen estar entre 4.100 y 4.400 metros sobre el nivel 
del mar, altitudes en las cuales es imposible practicar la agricultura o sembrar 
árboles. Son, pues, pueblos eminentemente ganaderos, con sus poblados cerca 
de los pastizales (Fig. 10a)35.

Las características de los poblados revelan que los señoríos altiplánicos tenían 
una estructura social compleja, como veremos a continuación. Igualmente, su gran 
tamaño indica que una considerable población habitaba en estos parajes, lo que 
llamó la atención de los españoles cuando llegaron a esta región de los Andes a 
mediados del siglo XVI.

La cultura material

A diferencia de las culturas que se desarrollaron anteriormente en esta región de 
los Andes, la cultura material de los señoríos altiplánicos es sumamente simple. 
En el caso de la cerámica predominan las vasijas llanas, sin decoración, y es difícil 
asociar una clase de ella con un señorío en especial ya que toda es muy pareci-
da. Existe cerámica decorada, pero en muy poca cantidad, y es bastante simple. 
Los ceramios se cubrían con un engobe rojo y encima se dibujaban triángulos en 
hilera o en forma de alas de mariposas, ya sea de color negro sólido o con líneas 
reticuladas. En algunos casos se agregaba el color blanco, usado principalmente 
para delinear las Þ guras en negro.

Figs. 10a, b. Las chullpas de Sillustani, 
ubicadas en una península de la laguna 
Umayo, a 34 km de Puno, fueron
el cementerio principal de los colla y luego
de los inca. Estaban en proceso
de construcción a la llegada de las huestes 
españolas, y las piedras aún dispuestas para 
ser empleadas en las construcciones
han quedado como testigos mudos
de tan importante acontecimiento.

10a
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Las formas preferidas de cerámica fueron los platos y las jarras, en el caso de la 
cerámica decorada, y las ollas y cántaros pequeños en el caso de la cerámica llana. 
Las jarras y cántaros tienen cuerpo de forma globular y base plana, cuellos angostos 
y la mayoría de las veces asas en los lados. Las formas de ceramios existentes, 
y la escasa decoración utilizada, indica que eran empleadas principalmente con 
Þ nes domésticos: para cocinar, comer o guardar líquidos o sólidos. También era 
utilizada con Þ nes ceremoniales, acompañando a los muertos en los entierros, 
como en el caso de las chullpas.

Los entierros
En el altiplano son comunes los entierros en chullpas que destacan por su mo-
numentalidad y belleza. Son inmensas torres funerarias construidas con piedras 
rústicas y enchapadas con piedras canteadas. Se conocen una variedad de formas y 
tamaños, desde pequeñas en forma de iglú hasta grandes de forma cilíndrica36.

La función funeraria de las chullpas está determinada por la presencia de huesos 
en el interior, pero también por las descripciones hechas por los cronistas de la 
conquista, ya que se mantuvieron en uso incluso durante el periodo Inca. La mejor 
descripción es la del cronista Pedro Cieza de León, quien narra que en ellas se 
enterraban personajes importantes, con ofrendas de camélidos sacriÞ cados e 
incluso mujeres, sirvientes y niños, además de bienes domésticos. Las chullpas 
también sirvieron para actividades ceremoniales, ya que según el mismo cronista 
en ellas se realizaban anualmente rituales consistentes en colocar en el interior 
plantas y animales, así como vasijas conteniendo líquidos.

Además, las chullpas habrían servido como hitos para demarcar terrenos, a manera 
de linderos de las unidades domésticas (familias). Esta observación fue señalada 
por el cronista Bernabé Cobo, quien dice que se colocaban en los terrenos familia-
res. Si bien esto aún debe de ser investigado por los arqueólogos, no cabe duda 
de su función funeraria, además, sus diferentes tamaños y calidades reß ejan las 
distintas jerarquías dentro de los señoríos. Cuanto más importante el personaje, 
más monumentales eran sus entierros (Fig. 10b).

Las personas comunes se enterraban en cistas subterráneas y superÞ ciales ro-
deadas de grandes lajas de piedra. Estos dos tipos de estructuras funerarias son 
los que más abundan, y a diferencia de las chullpas que se encuentran en lugares 
ceremoniales, estas se registran incluso dentro de los poblados.

Econom a
A pesar de encontrarse en un territorio agreste, los señoríos altiplánicos tuvieron 
una economía bastante dinámica, basada en la explotación de animales y plantas 
que fueron domesticados por sus ancestros en este mismo territorio. Fueron verda-
deros maestros en el manejo de diversos nichos ecológicos, ubicados a distintas 
altitudes, que les permitía obtener productos complementarios. Esto fue posible 
por la capacidad de movilizarse gracias al empleo de la llama como animal de 
carga. Son famosas las recuas de llamas que, desde tiempos inmemoriales, bajan 
del altiplano a la costa trayendo productos de altura y subiendo productos de los 
valles y la costa. Es sin duda el mecanismo ideal para complementar la economía 
en base a la gran diversidad de productos que ofrecen los Andes.
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Figs. 11a, b, c. Pectoral radiado, tupus
ceremoniales y regatones, parte
de un importante conjunto de piezas 
excavadas cerca de la chullpa del Lagarto
de Sillustani en 1971. Conformaron el ajuar 
de un alto dignatario de la época.
Museo Municipal Dreyer, Puno.
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La ganadería fue un factor gravitante pues los camélidos eran fuente de riqueza en 
el mundo andino prehispánico. Ellos proveían de lana para el abrigo, carne para la 
alimentación, cueros y huesos para instrumentos, combustible (excremento) para 
generar calor y energía, y permitían a las poblaciones transportar sus productos 
a grandes distancias37.

Por otro lado, la agricultura y ganadería fueron complementadas con actividades 
de recolección, sobre todo en las riberas del lago, donde existe una ß ora y fauna 
que se desarrolla gracias a la cercanía al lago. Alrededor del lago el clima es más 
benevolente que en la pampa más alta, ya que funciona como un gigantesco espejo 
que acumula la energía solar, que es progresivamente liberada durante las horas 
de la noche, generando un clima más benigno. Entre las plantas que sobresalen 
a orillas del lago está la totora, utilizada para la construcción de los «caballitos de 
totora» que permiten la pesca lago adentro, para los techos para las casas, los 
petates para dormir y diferente tipos de soguillas.

Organizacion social y poltica

Los cronistas de la Conquista coinciden en señalar que antes de ser sometido 
por los incas, el altiplano del Titicaca estuvo poblado por un conjunto de señoríos 
rivales que guerreaban entre sí. Los poblados con sus grandes murallas, así como 
la ausencia de una estandarización de las técnicas constructivas y de los estilos 
de cerámica, parecen corroborarlo.

Por otro lado, la concentración de ciertas técnicas constructivas y estilos cerámicos 
en determinadas zonas del altiplano sustentaría la existencia de alianzas entre 
algunos grupos, como es el caso de aquellos ubicados en el sector noroccidental 
del lago y que se aglutinaban en torno al sitio de Cutimpu, en donde se pudo haber 
iniciado el desarrollo del señorío Lupaqa38.

La organización social de los señoríos altiplánicos era sumamente compleja. 
Además de las jerarquías existentes dentro de los gobernantes, existía una dife-
renciación sustancial ente ellos y los pobladores comunes, tal como hemos visto 
al describir las costumbres funerarias (Figs. 11a, b, c).

Además, los documentos del siglo XVI señalan que existía un poder dual, represen-
tado por el señor de hanansaya (alasaa en aimara) y el señor de urinsaya (maasa 
en aimara). En los últimos momentos del señorío Lupaqa, el señor de hanansaya 
se llamaba Cari y el señor de urinsaya era Cusi, ambos con grandes privilegios. 
Sin embargo, el señor de hanansaya tenía un estatus más alto, lo que le permitía 
tener acceso a mayores recursos. Lo mismo ocurría con los pueblos que estaban 
divididos en dos «parcialidades» como parte de la estructura social y política.

La conquista inca

Durante el siglo XV el pequeño estado del Cusco se expandió hasta constituir uno 
de los más grandes imperios de la época antigua. Gracias a la información recogida 
por los cronistas españoles es posible reconstruir este proceso y conocer que la 
región del altiplano fue una de las primeras en ser sometidas por las riquezas que 
ofrecía. Durante el gobierno del inca Wiracocha, alrededor del año 1430, fueron 
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conquistados los canchis y canas, obligando a los señores de Colla y Lupaqa a 
enviar embajadas en señal de amistad. El inca decidió establecer una alianza con 
Cari, señor de los Lupaqa, quien se encontraba enfrentado con Zapana, señor de 
los Colla. Ante esto, los collas fueron vencidos por los lupaqas y la capital Hatun-
colla fue arrasada. Si bien esta acción bélica no satisÞ zo al inca, la alianza con los 
lupaqas fue ratiÞ cada en la ciudad de Chucuito.

La rebelion de los collas
Después de la alianza con los lupaqas, varios señoríos del altiplano se rebelaron 
contra el inca Pachacútec al Þ n de su reinado, por el año 1471 según el cronista 
Cabello de Balboa. En esos momentos el inca se encontraba en campaña militar 
contra los antis, en las profundidades de la cordillera de Paucartambo, al noreste 
del Cusco, pero rápidamente retornó hacia el sur. Sin embargo, su avanzada edad lo 
obligó a dejar el mando a su hijo Topa Yupanqui, quien formó un poderoso ejército 
para combatir a los rebeldes.

Las luchas fueron encarnizadas, ya que los pobladores del Collao fortiÞ caron 
cuatro cerros para defender su territorio; hoy en día aún vemos los restos en las 
cumbres del Llallahua, Asillo, Arapa y Pucará. Los ejércitos de Topa Inca resulta-
ron victoriosos, reconquistando hasta el río Desaguadero, y establecieron la paz 
en el pueblo de Chucuito, enviando al señor de los lupaqas al Cusco. Los incas 
prosiguieron sus conquistas hacia el sur, donde colocaron guarniciones militares 
para defender sus fronteras.

La consolidacion del Imperio
Después de la gran rebelión, el altiplano del Titicaca quedó asegurado bajo el dominio 
incaico hasta la conquista española. Los incas obligaron a las poblaciones a aban-
donar los asentamientos fortiÞ cados en las cumbres de los cerros, mudándolas al 
litoral del lago, cerca del camino incaico39. Los incas implantaron también la política 
de trasladar poblaciones a otras localidades, ya sea con Þ nes productivos o militares. 
Cuando Diego de Almagro hizo la paciÞ cación de Riobamba y Quito en el Ecuador, 
nativos del Collao participaron en la conquista y sometimiento de la frontera norte 
del Imperio Incaico.

La cuenca del Titicaca o Collao fue una de las principales fuentes de abastecimien-
to de bienes y productos para el Imperio, sobresaliendo la lana de los camélidos 
y la mano de obra. El elemento articulador, como en el resto del Imperio, fue el 
Qhapaq Ñan que recorría el altiplano en dos grandes ramales, uno conocido como 
el Uma Suyu que circulaba por el lado oriental del lago, y el otro, conocido como 
Urcu Suyo, que lo hacía por el poniente. Este último, con un ancho de 3 a 7 metros, 
fue intensamente utilizado según la información arqueológica40, lo que reß eja la 
importancia del altiplano del Titicaca para la economía Inca.

Cuando llegaron los europeos, el altiplano del Titicaca era sumamente rico, a tal 
extremo que el territorio lupaqa fue entregado a la Corona española junto con las 
islas Puná en el golfo de Guayaquil y Chincha en la costa peruana. Más aún, los 
cronistas españoles como Cieza de León [1553], Matienzo [1567] y Polo de On-
degardo [1571], aseguran que ésta fue una de las áreas más pobladas del Nuevo 
Mundo durante el siglo XVI.
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Tradicion, ceremonialismo 
y vida cotidiana en la cuenca 

sur del lago 

l lago y las tierras colindantes que lo rodean conformaron un espacio 
privilegiado para la ocupación humana desde hace unos 12.000 años, 
cuando los glaciares retrocedieron, abriendo amplios espacios que fueron 

rápidamente colonizados por especies vegetales y animales. No solo la gran masa 
de agua se convirtió en fuente de recursos diversos como peces, aves, plantas 
acuáticas y otros, sino que las tierras adyacentes contaban con innumerables ríos 
y vertientes que permitieron la vida en la región y, más tarde, el desarrollo de una 
agricultura intensiva. Las punas altas colindantes se constituyeron en espacios 
para el pastoreo.

La región fue colonizada por grupos humanos que a lo largo del tiempo desarrollaron 
importantes tradiciones culturales y sistemas de organización socioeconómicos 
y políticos, con fuerte énfasis en aspectos ceremoniales y rituales. Los distintos 
rasgos del paisaje de los Andes sur centrales fueron sacralizados; por eso, durante 
el siglo XVI el lago Titicaca fue considerado como una huaca de primer orden.

E
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Fig. 1. Templo de Iñak Uyu en la isla
de la Luna o Coati, edificado por los incas 
sobre contextos ceremoniales del Formativo 
Tardío y Tiwanaku.

Claudia Rivera Casanovas
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Fig. 2. Lápida chiripa de estilo Yaya-Mama.

Fig. 3. Estela del Rayo, Tradición Yaya-Mama.

2

Para entender este largo proceso de desarrollo cultural con importantes dinámicas 
de cambio y continuidad, es preciso remontarse a los inicios del poblamiento hu-
mano en la región, considerando sobre todo la cuenca sur del lago, territorio donde 
surgió Tiwanaku, el único Estado prehispánico conocido en la región. La secuencia 
cronológica establecida para la cuenca del lago y particularmente para la parte 
sur, presenta cinco períodos prehispánicos: Arcaico (8000-2000 a.C.), Formativo 
(2000 a.C.-500 d.C.), Horizonte Medio o Tiwanaku (500-1000 d.C.), Intermedio 
Tardío (1000-1450 d.C.) y Horizonte Tardío o Inca (1450-1535 d.C.).

La colonizacion del territorio
Los primeros grupos humanos en ocupar la cuenca del Titicaca fueron cazadores 

recolectores que habitaron en regiones más bajas que el altiplano y que, una 

vez que se retiraron los hielos, exploraron estos espacios en busca de recursos y 

oportunidades. Al no ser sedentarios y tener una alta movilidad relacionada con 

una economía de explotación de recursos diversos, estos grupos establecieron 

campamentos temporales y semipermanentes en las distintas zonas ecológicas 

de la cuenca. Así se privilegiaron las cuevas y abrigos rocosos en las serranías, 

mientras que en las pampas y bases de valle se ocuparon lugares sobre terrazas 

aluviales cercanas a los ríos.

La caza de camélidos y cérvidos, además de animales menores, junto con la 

recolección de plantas, semillas y huevos de aves, fueron importantes para la 

subsistencia de estos grupos, a lo que se sumó el desarrollo de la pesca. Estas 

actividades se vieron complementadas por la explotación de rocas para la fabri-

cación de instrumentos como puntas de proyectil, raspadores, raederas y buriles 

que sirvieron para distintas actividades.

Entre el 4000-2000 a.C. durante el Arcaico Tardío las formas económicas de estas 

sociedades cambiaron. La constante movilidad entre distintas zonas ecológicas 

produjo un intenso conocimiento del medio, los cambios estacionales y las con-

ductas de plantas y animales. Estos conocimientos permitieron un proceso muy 

largo de semidomesticación y, Þ nalmente, de domesticación y control pleno hacia 

el 2000 a.C. Las evidencias arqueológicas indican la presencia de camélidos do-

mesticados en aldeas semipermanentes, así como el cultivo de tubérculos como 

la papa y la oca, leguminosas como el tarwi y granos como la quinua, hacia Þ nes 

de este periodo. La interacción entre distintas regiones se produjo a través de 

rutas que articulaban la cuenca con otros territorios. Por estos circuitos de tras-

humancia y de intercambios se movieron bienes como la obsidiana de Arequipa, 

entre, muchas otras cosas.

Estas poblaciones desarrollaron una cosmología y concepciones sagradas vincu-

ladas con el medio, especialmente las montañas y los animales. Parte de ellas 

fueron plasmadas en manifestaciones rupestres, en abrigos y paredes rocosas. 

Se hicieron representaciones de motivos abstractos y naturalistas, destacando 

los camélidos; estos aparecen en movimiento, en grupos, asociados con Þ guras 

humanas esquematizadas. Cérvidos y felinos suelen aparecer juntos, sugiriendo 

que, el concepto del felino como guardián de aquellos, tiene raíces profundas en 
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el tiempo. Las representaciones abstractas se relacionan con cúpulas o tacitas 
que, en algunos casos son contemporáneas con las naturalistas.

Sociedades aldeanas y la emergencia del poder
pol tico y religioso
El periodo Formativo caracterizado por formas de vida más sedentarias y aldea-
nas se inició hacia el 2000-1800 a.C. El paso hacia estas nuevas formas de vida 
implicó un proceso gradual, no siempre homogéneo. Existió un tiempo largo en 
que hubo grupos más sedentarios, mientras que otros mantuvieron formas de 
vida más móviles, relacionadas con estrategias de subsistencia y de acceso a 
diferentes nichos ecológicos.

Las aldeas más tempranas estuvieron situadas cerca del lago, próximas a áreas 
de campamentos antiguos, asociadas a fuentes de agua y terrenos con potencial 
agrícola. Estas asociaciones indican importantes continuidades entre poblacio-
nes arcaicas y formativas y que las formas de economía se compartieron en gran 
medida.

El desarrollo regional durante el periodo Formativo
Durante el Formativo Temprano, las sociedades conformaron pequeñas aldeas cuya 
economía se basó en fuentes estables de alimentos como la agricultura y horticul-

tura, la explotación de recursos lacustres o ribereños y el pastoreo. Tuvieron una 

densidad demográÞ ca mayor a la de 

sus antecesores y probablemente una 

noción más desarrollada de territorio. 

En estas pequeñas aldeas se encontró 

restos de la primera cerámica fabricada 

en la cuenca sur del Titicaca conocida 

como Tradición Pasiri, hacia el 2000 

a.C. Esta tradición se distingue por una 

cocción pobre, la falta de engobe y una 

cantidad importante de inclusiones de 

Þ bra vegetal y arena gruesa. Se fabrica-

ron ollas con bordes gruesos así como 

jarras más delgadas. Existe, en una 

menor proporción, una cerámica más 

Þ na, con mejor cocción, con inclusiones 

de arena, a veces pintada con rojo.

Estas sociedades produjeron una in-

dustria lítica importante cuyas materias 

primas como la obsidiana o el basalto 

fueron foráneas. Estas materias se 

obtuvieron a través de circuitos de 

intercambio a larga distancia y de re-3
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giones que se hallaban a varios días de camino desde la cuenca como Arequipa, 
los valles de La Paz y Oruro.

Uno de los asentamientos tempranos bien conservado de este período es San 
Bartolomé-Wiscachani, una colina, al sur de pueblo de Juli. El sitio tuvo una ocu-
pación arcaica que fue seguida, durante el período Formativo, por la construcción 
de terrazas que albergaron estructuras domésticas. Las terrazas cubren gran parte 
de la colina y llegan a un área abierta en la cima de esta donde se encuentra una 
depresión circular de varios metros. Cercana a ella se encuentran petroglifos: un 
círculo concéntrico y un rectángulo con una línea que lleva al círculo, así como 
un tipo de cúpulas o tacitas. Stanish interpretó el círculo como una colina y la 
línea como un camino, sugiriendo la representación de un camino ritual desde 
un templo hundido hasta una colina. Dos de las tacitas se alinearían con el pico 
nevado más alto de la cordillera Oriental. Estas podrían ser las evidencias más 
antiguas de comportamientos rituales de las sociedades aldeanas tempranas en 
la cuenca del Titicaca.

Entre el 800 a.C. y el 400 d.C., el Formativo Medio y Tardío en la cuenca sur, se 
produjeron fuertes dinámicas económicas y sociales que permitieron la formación 
de sociedades complejas. Gracias a un crecimiento demográÞ co sostenido, los 
asentamientos humanos incrementaron su cantidad y en muchas regiones la pobla-
ción se hizo numerosa. En este contexto, comenzaron a surgir grupos de individuos 
ambiciosos en busca de prestigio y poder. A través de una serie de estrategias de 
control ideológico persuadieron a la gente de dar parte de su fuerza de trabajo 
para producir excedentes agrícolas y construir monumentos públicos. El control 
de redes de intercambio a larga distancia permitió obtener bienes y materiales 
exóticos que fueron redistribuidos entre la población durante ceremonias religiosas 
cargadas con un fuerte componente político e ideológico. La gente participaba de 
estos eventos por las ventajas que les reportaban y porque, a través de ellos, se 
sentían parte de una comunidad.

Las sociedades de la cuenca estuvieron políticamente organizadas a distintas 
escalas pero compartiendo códigos culturales comunes que permitieron una in-
terrelación ß uida entre poblaciones. La tradición religiosa Yaya-Mama articuló una 
serie de valores comunes que se manifestaron a través de patrones iconográÞ cos y 
constructivos similares (Fig. 2). Algunos elementos que deÞ nen esta tradición son: 
los complejos de templo-almacén, como los de Chiripa, al sur y más tarde Pucara 
al norte; esculturas en piedra con imágenes sobrenaturales asociadas con los tem-
plos, especialmente aquellas que representan seres antropomorfos con los brazos 
cruzados sobre el pecho, asociados a seres terrestres y acuáticos como serpientes, 
camélidos, peces, sapos, con características sobrenaturales; parafernalia ritual que 
incluye trompetas o sopladores de cerámica con decoración incisa y modelada, 
así como incensarios ceremoniales con motivos geométricos que acompañan a 
felinos modelados. Dentro de la iconografía sobrenatural resaltan las cabezas con 
apéndices radiados y personajes con el ojo verticalmente dividido.

La tradición Yaya-Mama tuvo formas estandarizadas de una ideología religiosa 
incluyente como las esculturas. Sin embargo, aún dentro de esta estandarización 
existió una variabilidad regional y local en las representaciones relacionada con 

Fig. 4. Templete de Ch�'isi en la península
de Copacabana.

4
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formas de expresar elementos de identidad de los distintos grupos que compartían 
estas prácticas político-religiosas (Fig. 3).

Las poblaciones estuvieron sobre todo asentadas en la base de los valles, cercanas 
a las orillas del lago, donde practicaron una agricultura en camellones o campos 
elevados de cultivo, así como en terrazas. Las distintas entidades políticas de este 
periodo, asentadas alrededor de la cuenca, tuvieron una organización similar que 
les permitió interactuar y competir entre ellas buscando prestigio y poder para 
expandirse. Entre las formas de competencia estuvieron el ganar prestigio a tra-
vés de la construcción de centros ceremoniales junto a la creación de ideologías 
atractivas, alianzas, conß ictos o incursiones, o control de redes de intercambio.

Existieron centros regionales donde residían las elites de distintos grupos políticos 
que se distinguieron por sus complejos ceremoniales. En general ellos se encuen-
tran en colinas sobre las que se construyeron plataformas artiÞ ciales y en la cima 
o un sector alto se hallan las estructuras ceremoniales cuyo principal rasgo es un 
patio o templete hundido (Fig. 4). Algunos de estos centros en la cuenca sur fueron 
Chiripa, Kala Uyuni, Ch�'isi, Santiago de Huata y Titimani.
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Chiripa, lugar emblematico de la consolidacion 
socioeconomica y cultural
El sitio de Chiripa ejempliÞ ca muy bien el caso de un centro residencial y ceremonial 
de este periodo. Actualmente se sabe que el montículo de Chiripa fue parte de un 
complejo ceremonial mucho más amplio (Fig. 5). El montículo se encuentra en la 
parte alta de una serie de plataformas artiÞ ciales que descienden hasta la orilla 
del lago. En ellas se construyeron otras estructuras ceremoniales hundidas con 
forma rectangular y trapezoidal como Llusco, Choquehuanca, Quispe y Santiago; en 
esta tuvieron lugar tanto actividades domésticas como rituales. La mayor parte de 
ellas presenta paredes y pisos enlucidos que señalan su función ceremonial. Son 
estructuras diseñadas para albergar grupos pequeños, no más de 50 personas, 
probablemente distintos segmentos sociales. Estas estructuras están asociadas 
a entierros en cistas donde se identiÞ caron restos de mujeres y niños que fueron 
tratados con gran cuidado y en torno a los cuales se desarrollaron ritos que inclu-
yeron la apertura de estos rasgos para depositar ofrendas. En una serie de pozos 
asociados se depositaron restos de basura y cerámica Þ na producto de actividades 
comensales que se desarrollaron durante festejos comunales.

El bien conocido montículo de Chiripa presenta un patio central hundido rodeado de 
16 estructuras rectangulares que, en los espacios internos de sus muros, tuvieron 
compartimientos para almacenar productos agrícolas así como objetos relacio-
nados con el culto. Tanto los pisos de arcilla como los muros internos estuvieron 
enlucidos con arcilla amarilla, en las paredes existieron nichos ornamentales y 
vanos de acceso a los compartimientos; algunos de ellos estuvieron ornamenta-
dos con dobles jambas escalonadas. Las paredes externas de estas estructuras 
estuvieron pintadas de colores rojo, verde y blanco y hay evidencias de que los 
pisos externos de arcilla que descendían hacia el patio hundido también tuvieron 
coloración de tonos rojos.
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Estos elementos atestiguan el carácter especial de las estructuras e indican que 

no fueron habitaciones comunes. En estas estructuras seguramente se realizaron 

actividades especiales durante las ceremonias asociadas con el templo. Los de-

pósitos de basura hallados detrás de los muros externos sugieren que en el lugar 

se realizaron actividades que incluyeron festines con comida y bebida. Por otra 

parte, distintas excavaciones revelaron la existencia de al menos 34 tumbas de 

personajes de alto estatus bajo los pisos de estas construcciones, cada estructura 

tuvo al menos cinco de estos entierros.

Chiripa ejempliÞ caría la importancia que los ancestros y los rituales asociados 

con su culto tuvieron para las comunidades tempranas de la cuenca sur. Según 

Hastorf las construcciones junto a los entierros y la parafernalia ritual evidencian 

el rol central que los muertos tuvieron en relación al diseño arquitectónico. Ellos 

fueron esenciales a la idea de comunidad que se nutrió durante ceremonias que 

enfatizaban la memoria social del grupo a partir de uniÞ car a éste con los ante-

pasados (Fig. 6). Las estructuras que contenían a los ancestros de la comunidad 

se convirtieron en lugares de reaÞ rmación de pertenencia dentro de un paisaje 

cultural. La arquitectura después del 400 a.C. se hizo más formal y muestra 

una mayor estratiÞ cación y restricción a sólo grupos reducidos de personas que 

podían acceder a los cuartos pequeños y tener una relación más directa con los 

antepasados. Los linajes más inß uyentes se habrían consolidado a través de la 

relación con los ancestros.

Fig. 5. Complejo ceremonial de Chiripa,
patio ceremonial hundido antes
de su restauración.

Fig. 6. Ingreso al templete de Ch�'isi.
Se aprecia un personaje antropomorfo 
esculpido en la piedra, posiblemente 
representa a un ancestro.

6
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Tiwanaku, surgimiento y consolidacion como Estado
Hacia el año 100 d.C. varias entidades políticas competían en la cuenca. Pucara y 

Tiwanaku fueron las más notorias. Pucara declinó hacia el 200 d.C. y Tiwanaku ganó 

prestigio e importancia aún sobre centros regionales de la categoría de Khonkho 

Wankane en la región de Machaca convirtiéndose en un Estado (Fig. 7).

Regionalmente la conformación del Estado se evidencia en los patrones de asen-

tamiento. Los asentamientos presentan diferencias signiÞ cativas en tamaño y 

función que sugieren una jerarquía marcada con Tiwanaku como capital, centros 

regionales, poblados y estancias. Tiwanaku como centro urbano muestra un trazo 

que sugiere que la ciudad estuvo dividida en dos mitades y sus construcciones 

tuvieron una orientación astronómica deÞ nida. El espacio construido conjugaba 

elementos naturales y culturales que hacían referencia a ciclos naturales, a la 

fertilidad, a los antepasados y a concepciones simbólicas del espacio. En su época 

de máxima expansión la ciudad alcanzó entre cuatro y seis kilómetros cuadrados 

y albergó una población de hasta 25.000 personas. 

Alan Kolata sugiere que la ciudad tuvo una planiÞ cación concéntrica con un foso 
que circundaba el centro cívico ceremonial y que hacia de marcador entre lo 
sagrado y lo profano (Fig. 8). Los grupos de mayor estatus estuvieron más próxi-
mos al centro mientras que los de menor estatus se ubicaban en la periferia. En 
el centro cívico ceremonial se construyeron monumentos como la pirámide de 
Akapana y se remodeló Kalasasaya. Más hacia el sur, se emplazó la pirámide de 
Pumapunku. Estas grandes construcciones se caracterizaron por el empleo de 
piedras labradas en sus muros. Dentro del centro hubo complejos residenciales de 
elite como el Palacio de Putuni, Kerikala y un complejo localizado al suroeste de 
Akapana. Aquí vivieron grupos de alto estatus que desarrollaron una arquitectura 
distintiva, patrones de comportamiento y etiqueta acompañados por el uso de 
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Fig. 7. Monolito Jinchunkala de Khonkho 
Wankane, con representaciones de seres 
voladores, serpientes bicéfalas y otros animales. 
Se trataría de ancestros en transformación 
asociados a fuerzas naturales.

Fig. 8. Vista aérea de Tiwanaku con el foso 
principal que rodea y delimita al centro cívico 
ceremonial.

Fig. 9. Diadema de oro excavada
en el templo de Kalasasaya.

Fig. 10. Monolito Barbado de la tradición 
Yaya-Mama.

Fig. 11. Personaje anticéfalo, probablemente 
pertenece a la élite.

9
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una cultura material particular que mostraba preferencias y reglas suntuarias 
que los distinguía del resto de la población (Fig. 9). 

Las élites legitimaron su posición de poder y autoridad ante la sociedad desarro-
llando formas de memoria social: una memoria corta y otra más lejana, ambas 
asociadas con sus ancestros. La memoria lejana, establecía un vínculo con un 
pasado distante donde los ancestros míticos pasaron a formar parte de la memoria 
de grupo (Fig. 10). El conservar el templete semisubterráneo incorporándolo con 
sus cabezas clavas y antiguas estelas de estilo Yaya-Mama, además de insertar en 
él al monolito Bennett fue la manifestación de este vínculo con el pasado distante 
y sus ancestros. La memoria corta o más cercana se relacionaba con los antepa-
sados más recientes y directos, manifestándose en un sector de tumbas pozo de 
élite dentro del Palacio de Putuni. Estos rasgos establecieron un nexo de las élites 
con un pasado cercano, legitimando su posición en la sociedad y su derecho de 
ocupar un espacio dentro del centro cívico (Fig. 11).

Cruzando el foso existieron complejos residenciales con muros perimetrales, 
separados unos de otros por vías de circulación y espacios abiertos. Contenían 
estructuras rectangulares dispuestas en torno a patios; estas formaban unida-
des domésticas de familias extendidas y en ellas se desarrollaron actividades 
domésticas y productivas (Fig. 13). El lugar que ocuparon estos complejos y sus 
habitantes dentro de la ciudad y la estructura social, fue legitimado a través de 
entierros bajo los pisos de casas y patios, creando un nexo y un derecho a residir 
allí como sus ancestros.

La economía política de Tiwanaku fue dinámica, estuvo basada en sistemas agrí-
colas y pastoriles, y en la explotación de recursos lacustres en el área nuclear (Fig. 
12). En regiones más distantes las colonias de producción y el intercambio de una 
diversidad de bienes a través de caravanas de llamas tuvieron roles más prepon-
derantes. Bajo el inß ujo del Estado y para sostener materialmente una ideología 
altamente distintiva se desarrollaron tecnologías de prestigio como la metalurgia, 
especialmente del bronce, la cerámica, los textiles, la escultura y la arquitectura, 
alcanzando niveles estéticos y técnicos muy altos, no antes vistos (Fig. 14).

13

12
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Expansion y colapso de Tiwanaku
Tiwanaku empleó una serie de estrategias directas e indirectas para consolidarse 

y expandirse. Tuvo un territorio compacto pero incorporó enclaves y el control de 

bolsones de territorios discontinuos. Tiwanaku tuvo un área nuclear, provincias y 

una periferia. La cuenca sur conformó su área nuclear siendo su territorio productivo 

por excelencia. Las provincias fueron territorios más distantes con enclaves pro-

ductivos de maíz, ají y coca como los Yungas de La Paz, Cochabamba y Moquegua. 

Las periferias eran regiones sin un control directo pero claves para la extracción 

de bienes exóticos.

Uno de los ejes articuladores más importantes en toda esta estructura fue una 

religión más prestigiosa e inclusiva. La experiencia a nivel personal y de comuni-

dad que ofrecía, así como las oportunidades para realizar vínculos diversos y las 

posibilidades de formar parte de redes de articulación mayores, atrajeron a grupos 

distintos produciéndose aÞ liaciones a Tiwanaku en diferentes regiones (Fig. 15). 

La iconografía tiwanaku en distintos soportes sugiere que la ideología del Estado 

fue estandarizada y que se reprodujo con cánones precisos. Sin embargo, las va-

riaciones sutiles en las representaciones sugieren una diversidad de actores que 

plasman en estos soportes identidades locales o formas particulares de entender 

una ideología (Fig. 16). 

A partir del 1000 d.C. esta entidad política se fue fragmentando. Cambios cli-

máticos habrían producido un largo período de sequías que afectó a su base 

económica. Esto sumado a una serie de contradicciones sociales internas dio 

lugar a una progresiva disgregación. La ideología poderosa que daba seguridad 

y sustentaba un orden natural de las cosas falló. Las peticiones a los dioses ya 

no fueron suÞ cientes para asegurar la producción de alimentos de lo que resultó, 

en última instancia, un repudio a esta ideología y a las élites que la pregonaban. 

El colapso no necesariamente se dio como una revuelta del pueblo contra las 

élites gobernantes sino que en la dinámica de los intereses de poder pudieron 

existir facciones que empezaron a disputarse el mismo (Fig. 17).

Hacia 1200 d.C. Tiwanaku como Estado 

se había desintegrado. El abandono de 

Tiwanaku fue un lento proceso que duró 

un par de generaciones, su población 

se dispersó en el campo inmediato for-

mando estancias o poblados pequeños 

y hubo una movilidad poblacional hacia 

otras regiones como Machaca donde 

se estableció un nuevo centro de poder 

político. Otros grupos de la cuenca se 

desplazaron hacia zonas de valles, es-

pecialmente cercanos a la cordillera, con 

condiciones más favorables por la dispo-

nibilidad de agua como las regiones de 

Larecaja y los valles de La Paz y Cohoni.

Fig. 12. Sistema de camellones o campos 
elevados de cultivo, Cuenca de Katari.

Fig. 13. Representación de una casa 
tiwanaku en un silbato en miniatura.

Fig. 14. Máscara funeraria de plata, 
representa a un personaje con rasgos 
cadavéricos.

Fig. 15. Vasija en la que se representan 
caravanas con llamas que llevan carga.

Fig. 16. Keru singular que muestra
la iconografía de Estado plasmada
con variaciones sutiles.

Fig. 17. Ofrenda en una tumba de Kalasasaya 
que representa a un anciano de alto estatus.

15
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Fig. 18. Fortificación en Jacha Phasa, Rosario, 
con un conjunto de chullpas de piedra.

Fig. 19. Torre funeraria o chullpa de adobe 
en las cercanías de Viacha.

Fig. 20. Chullpas rectangulares en Quewaya, 
lago Titicaca.

Fig. 21. Formas rectangulares y circulares
de las torres funerarias de Jacha Phasa.

18
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Los llamados Senoros Aimara. Procesos
de etnogenesis y articulacion
Aún no queda claro si luego de la caída de Tiwanaku se establecieron nuevas 
formas de organización social o si, por el contrario, las nuevas entidades políticas 
se articularon sobre niveles de organización preexistentes que se hallaban incor-
porados dentro de la estructura de Tiwanaku. Durante los siglos XIII al XV se dio 
un proceso de etnogénesis con nuevas formas de expresión ideológica. En gran 
parte de la cuenca del Titicaca y el altiplano boliviano surgieron los llamados Se-
ñoríos Aimaras, como los Colla, Lupaca, Pacaje y Omasuyu, para mencionar a los 
principales en torno al lago. Estos grupos compartieron identidades comunes y a 
nivel político habrían tenido una organización confederada. Sin embargo, vivieron 
una situación de conß icto interno constante, especialmente durante el siglo XIV, 
relacionada con condiciones de fuerte sequía y peleas por el control de recursos 
locales como tierras de cultivo, pasturas y fuentes de agua.

Los estilos cerámicos como formas de expresión cultural se simpliÞ caron mostrando 
en su iconografía motivos geométricos sencillos y la representación de animales, 
especialmente camélidos en el caso de Pacaje. Las diferencias regionales e iden-
tidades locales dentro del mismo grupo se manifestaron en sutiles variaciones 
dentro del repertorio iconográÞ co. Las torres funerarias o chullpas, se convirtieron 
en nuevos centros de culto a los antepasados y a todo un paisaje cultural circun-
dante (Fig. 18). Estos monumentos se constituyeron en marcadores que indicaban 
pertenencia, límites territoriales internos y externos, áreas de recursos y formaban 
junto con montañas, lagos y otros rasgos, un paisaje antropomorÞ zado. Tuvieron 
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dos funciones principales: servir como locus para las manifestaciones de respeto 
de parientes y miembros de la comunidad al difunto, sea el mallku u otro personaje 
y a su linaje o ayllu y, como símbolo del líder muerto que expresaba su prestigio y 
el de su comunidad en un plano local, regional e interregional (Fig. 19).

Estas torres fueron construidas de adobe o piedra y presentan variaciones signi-
Þ cativas que se asocian con cuestiones temporales y de posible identidad étnica. 
Sus accesos apuntan generalmente hacia el este, en otros casos se orientan hacia 
cerros y rasgos del paisaje sugiriendo una relación con huacas regionales, como 
marcadores del paisaje social. Se hallan solas o en grupos, vinculadas a pobla-
dos, cerros o huacas, caminos, campos de cultivo o pastoreo y a otros rasgos del 
paisaje. A ellas se asocian entierros en cistas y ofrendas de cántaros y cuencos. 
A pesar de los grandes cambios políticos e ideológicos, el culto a los antepasados 
se mantuvo como un elemento pivotal dentro de las comunidades andinas.

Los estudios de Keseli y Pärsinnen en la región de Pacaje trazan la evolución de las 
formas y la variabilidad constructiva mediante dataciones (Fig. 21). En varias regiones 
probablemente no derivaron de las cistas tiwanaku, sino que tendrían un origen inde-
pendiente. Las más antiguas se encuentran al norte del lago Poopó en Carangas, Sora 
y Pacaje meridional, fechadas alrededor de 1250 d.C. Las chullpas en el lago Titicaca 
aparecieron cien años después. En el territorio nuclear Pacaje existen chullpas cua-
drangulares de adobe, en el suroeste chullpas circulares de piedra similares a las de 
Lupaca y en el norte a orillas del lago, en Quewaya, chullpas rectangulares de piedra 
asociadas a grupos con una probable identidad étnica pukina (Fig. 20).

20

21



138

22

24

Los incas: conquista, ocupacion y nuevo orden
Los incas conquistaron la región del lago Titicaca durante el siglo XV estableciendo 
un nuevo orden social y una reestructuración del territorio. La conquista estuvo 
antecedida por negociaciones y relaciones diplomáticas. Se sabe que la región fue 
sometida por Pachacútec y que su sucesor Topa Inca tuvo que enfrentar numerosas 
rebeliones. Los lupaca fueron aliados de los incas en esta empresa, negociando 
una posición ventajosa en relación a los otros grupos vecinos. La región del lago 
Titicaca, conocida como el Collao, fue una de las más importantes del imperio por 
su gran población y la diversidad de recursos.

Durante la ocupación inca se establecieron nuevos centros administrativos a lo 
largo de las redes viales principales. Su población estuvo relacionada con aspectos 
administrativos: aprovisionamiento de tambos, apoyo a los ejércitos, movimiento de 
bienes y producción artesanal. En la parte oeste del lago los sitios principales en el 
área Lupaca fueron Chucuito, Acora y Juli mientras que en la cuenca sur estuvieron 
Yunguyo, Copacabana, Pucarani, Desaguadero, Guaqui y Tiwanaku. En Omasuyos: 
Escoma, Ancoraimes y Huarina fueron centros administrativos importantes. Las 
islas del Sol y de la Luna fueron densamente ocupadas y se constituyeron, junto 
con Copacabana, en uno de los tres más importantes centros de peregrinación 
del imperio (Fig. 22).

Los patrones de asentamiento en la parte sur de la cuenca muestran grandes 
centros administrativos y la dispersión de poblados y estancias, relacionados con 
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áreas agrícolas y su explotación. La península de Copacabana y las islas del Sol 
y la Luna sufrieron grandes cambios durante la ocupación inca. Copacabana fue 
poblada por mitmaqkuna de grupos de inca con privilegios, y otros llegados de 
distintas regiones. Se encargaron de la administración y cuidado de los templos 
mayores en las islas y en Copacabana. En la Isla del Sol existieron concentracio-
nes de población asociadas a terrazas agrícolas, aunque en otros sectores solo 
existieron terrazas muy bien trabajadas, sin población, conformando los jardines 
del inca, donde se cultivaban plantas sagradas (Fig. 23).

Uno de los elementos más importantes de la ocupación inca en la cuenca fue el 
control ideológico de la región. Conocedores de la importancia del lago como un 
lugar sagrado para toda el área los inca trataron de asociarse ideológicamente con 
los lugares sagrados para construir un nexo genealógico con Tiwanaku, la entidad 
política predecesora. Crearon mitos de origen enfatizando la sacralidad del lago 
como lugar de origen del primer inca, así como de Tiwanaku cuna de algunos inca, 
legitimando a los linajes incaicos.

En la región existió una ruta imperial de peregrinación que se iniciaba en Cusco, 
llegaba hasta la cuenca sur por el camino de Urqusuyu y terminaba en la isla del 
Sol. Para llegar a las islas los peregrinos pasaban por varios lugares sagrados 
empezando en Yunguyo y continuando por Copacabana donde existieron templos 
y otra infraestructura religiosa (Fig. 24). De allí se dirigían por un camino hacia 
Yampupata desde donde pasaban en embarcaciones hacia la isla del Sol, siguien-
do un camino ritual hasta llegar a la roca sagrada, para retornar hacia Yumani. 
Algunos pasaban a la isla de la Luna y su templo, para luego cruzar a tierra Þ rme 
y Þ nalizar la peregrinación (véase la Figura 1).

Cuando los españoles llegaron a la región la cuenca del Titicaca era una de las 
provincias más productivas del imperio, gracias al empleo de estrategias como 
el establecimiento de guarniciones militares, movimientos y reasentamientos 
poblacionales en áreas estratégicas y económicamente eÞ cientes, la coerción de 
las élites locales y la apropiación de la autoridad ideológica.

Fig. 22. La Chinkana, centro ceremonial
de primer orden en la parte norte
de la isla del Sol.

Fig. 23. La llamada Horca del Inca
en las afueras de Copacabana, formó parte 
del paisaje ritual de la península.

Fig. 24. Palacio de Pilkokaina, isla del Sol.

23
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Pariti en el contexto regional tiwanaku

persona1. Se realizaron exploraciones 
especíÞ cas y excavaciones en las tem-
poradas 2004 y 2005. 

Las 554 piezas de cerámica catalo-
gadas más dos pequeñas esculturas 
líticas han proporcionado información 
inédita sobre la cultura de Tiwanaku, 
lo que ha obligado a revisar las ideas 
sobre ella, pues la iconografía de las 
piezas de Pariti reveló aspectos insos-
pechados de aquella sociedad. 

extensas y bien preservadas terrazas 
de cultivo. Allí también están los restos 
de la antigua casa de hacienda, que 
se abandonó antes de 1953. 

Los hallazgos de un importante grupo de 
piezas de cerámica en dicha isla fueron 
el resultado de varios años de investiga-
ción (1998-2003) en el sector sur del 
lago. El descubrimiento fue realizado por 
un equipo boliviano-Þ nlandés de arqueó-
logos, liderado por Antti Korpisaari y mi 

1

Ubicacion
y antecedentes 
Pariti es una diminuta isla, de menos 

de 4 km2, ubicada en la ribera sur del 

lago Titicaca, en el Cantón Cascachi, 

provincia Los Andes, departamento de 

La Paz. La actual comunidad de Pariti, 

de población bastante reducida, está 

ubicada en el lado noreste de la isla. 

En el sector oeste existen antiguas, 
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la Paz, y el resto retornó a la isla, don-
de se instaló un pequeño museo de 
sitio gracias a la Cooperación Suiza, y 
que es administrado por la comunidad 
de Pariti. 

Descripcion de las piezas 
Ya durante la excavación se identiÞ -
caron formas conocidas dentro del 
estilo corporativo de Tiwanaku, de 
las épocas clásica y expansiva: kerus 
(63), ch�'alladores (65), escudillas (82), 
botellones (26), tazones (43), wako-
retratos (7) y tinajas (5). Se encontra-
ron también formas menos comunes, 
como los cántaros antropomorfos, (17); 
pero lo sorprendente fue una cantidad 
considerable de vasijas de formas des-
conocidas hasta entonces. 

Entre estas nuevas formas, está la 
wako-fuente (2), en que el wako-
retrato funge de pedestal de un seg-

Fig. 1. «El señor de los patos». Representa
a un anciano que agarra un pato, aunque
en vez de arrugas podría tratarse
de la representación de escarificaciones. 
No lleva tembetá, pero sí un tocado
que recuerda a los gorros de cuatro puntas, 
orejeras, un collar y una túnica
de listas verticales. 

Fig. 2. Magnífico wako-retrato recuperado 
íntegro de la excavación. Nótese el corte
de pelo del personaje, orejeras y tembetá
en el labio inferior, elementos que siempre 
van juntos y que aparentemente definen
a un grupo.

Fig. 3. Tres personajes masculinos con traje 
rojo, collar de cuentas de concha, pelo largo 
recogido sobre la espalda, larga patilla
y tembetá en el labio superior, elementos 
que posiblemente definen a otro grupo.

2

3

Indagacion cientfica 
El arqueólogo norteamericano Clark 
Bennett realizó excavaciones en 1934, 
obteniendo valiosa información sobre 
la ocupación humana de la isla desde 
el Formativo hasta el Horizonte Tar-
dío2. Bennett ubicó algunas tumbas 
del Horizonte Medio con ajuares muy 
singulares, en especial el lote de 23 
piezas hechas en oro, que mostraron 
los logros tecnológicos y artísticos de 
los tiwanakotas. Entre 2002 y 2004 se 
realizaron exploraciones preliminares. 
Fue recién en agosto del 2004 que 
dimos con un bolsón de fragmentos 
de cerámica tiwanakota trisada de la 
más Þ na calidad. Se le llamó «Rasgo 
1». Se recuperaron miles de fragmentos 
mezclados con una gran cantidad de 
huesos de camélidos y otros animales, 
igualmente fragmentados3. En la tem-
porada 2005 excavamos un segundo 
bolsón, muy próximo, «Rasgo 2». Se 
reconstruyeron más de cien piezas. 
Algunas piezas adicionales fueron pro-
porcionadas por algunos comunarios 
de la isla. 

Luego vino el lento proceso de recons-
trucción de las casi 350 piezas, Le 
siguió la catalogación de las mismas 
para lograr un registro sistemático y 
útil. La catalogación incluyó el diseño 
de Þ chas en bases de datos informá-
ticos, en los que se anotaron: dimen-
siones, morfología, tipos de pasta, 
colores, motivos decorativos, etc. Una 
parte de las piezas fue depositada en 
el Museo Nacional de Arqueología, en 
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mento mayor, decorado con pequeños 
elementos zoomorfos modelados 
(Fig. 4). También se incluyen en este 
grupo las vasijas arriñonadas de muy 
variado tamaño (casi medio centenar) 
que eran prácticamente desconoci-
das antes de nuestro hallazgo. Se 
debe señalar que, pese a la cercanía 
con la ribera del lago y que el nivel 
freático es alto en la zona, no solo la 
pasta cerámica se mantuvo en bue-
nas condiciones, sino también la capa 
decorativa pictórica. Hay que aclarar 
que nuestro equipo no hizo ningún 
tipo de restauración de las piezas y 
se limitó a la reconstrucción de las 
mismas4. Llamó profundamente la 
atención el distinguir dos tipos de per-

sonajes masculinos representados en 
la muestra. Uno de ellos se caracteriza 
por el pelo cortado casi en línea recta 
horizontal sobre la oreja, además de la 
tembetá en el labio inferior (Fig. 2). El 
otro, en cambio, se deÞ ne por el pelo 
largo caído sobre las espaldas y las 
patillas igualmente largas (Fig. 3). La 
tembetá se observa en el labio supe-
rior. Esto, sumado al hecho de que ya 
Ponce Sanjinés observara una posible 
división de la ciudad de Tiwanaku en 
dos mitades, y otros autores hayan 
mencionado la multietnicidad en esa 
sociedad, nos hace pensar que se 
trata de elementos que procuraban 
mostrar especiÞ cidades étnicas. En 
otras palabras, en Tiwanaku convivían 

al menos dos grupos étnicos que exte-

riorizaban su identidad mediante ele-

mentos como el corte de pelo, cierto 

ornato personal, el vestido y hasta el 

lenguaje (este último imposible de re-

cuperar por métodos arqueológicos). 

La colección se caracteriza por la 

relativa homogeneidad en las pastas, 

reß ejada en la utilización uniforme de 

texturas, inclusiones y técnicas de 

cocción. En laboratorio se determina-

ron ocho pastas en dos grupos, uno 

de pastas Þ nas y otra de gruesas. El 

grupo de piezas de pastas Þ nas es el 

más numeroso. La utilización de la 

pasta Þ na permitió la elaboración de 

vasijas de paredes delgadas, tama-

ños pequeños y medianos, así como 

la decoración modelada. El segundo 

grupo reúne piezas grandes. Las 

pastas identiÞ cadas muestran com-

ponentes básicos como arena, cuarzo 

y mica, muy comunes en la cerámica 

tiwanaku del altiplano central y po-

siblemente señalan la utilización de 

una sola fuente de arcilla5, por lo que 

parece que casi todas las vasijas de 

la colección de Pariti –incluyendo las 

de formas menos comunes– fueron 

manufacturadas en la región del Titi-

caca. Aún no sabemos si los ceramios 

fueron manufacturados en Pariti. 

Sin embargo, es seguro que, dado 

el alto grado tecnológico y artístico 

que muestra su elaboración, fueron 

producidos por alfareros especializa-

dos, ligados a los centros urbanos de 

producción. 

4
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Fig. 4. Wako-fuente cuya base es el rostro 
de un personaje similar a los de la Fig. 3. 
Adosado a la gran fuente superior, se observa 
un felino.

Fig. 5. El keru es una forma muy común 
en Tiwanaku. Sin embargo, éste es uno 
excepcional, ya que en el borde del mismo 

silios puntiagudos, eran golpeados con 
una masa o eran estrellados contra el 
suelo. Luego los fragmentos eran cui-
dadosamente retirados y trasladados a 
otro lugar donde, de manera ex profesa, 
se habían abierto unos hoyos cilíndri-
cos en los que eran depositados, junto 
a los huesos de animales sacriÞ cados 
en grandes cantidades7. 

Hace poco he reparado en un hecho 
cotidiano. En la actualidad, cuando 

alguien quiebra una taza o el vidrio 

de una ventana, se dice que «lo ha 

ch�'allado». Además sabemos que la 

ch�'alla es un acto ritual deÞ nido mu-

chas veces como la aspersión de bebi-

da alcohólica en el suelo como tributo; 

pero la aspersión no es la ch�'alla en 

sí, sino un acompañamiento de este 

acto ritual. Estamos, por tanto (según 

mi parecer), ante una ch�'alla de hace 

mil años8. El sitio debió ser cuidadosa-

aparece un animal mítico, una especie
de grifo andino, que tiene el cuerpo
y la cabeza de un felino, pero el collar
y la cresta de un cóndor, ambos animales 
sagrados en esta cultura. En las paredes 
externas del vaso aparece un animal feroz 
similar, pero con cresta tripartita, hocico 
doble y colmillos.

5

Aproximaciones 
interpretativas
¿Qué fue Pariti hace mil años?, ¿Cómo 
interpretar el hallazgo de los bolsones 
de cerámica trisada mezclada con hue-
so animal? Son algunas preguntas que 
el equipo arqueológico se planteó. Acá 
he ensayado algunas hipótesis. 

Creo que la isla fue visitada periódi-
camente para realizar ceremonias 
propiciatorias, dada su ubicación con 
relación a los principales centros tiwa-
nakotas como, Pajchiri, Lukurmata, 
Ojje y Tiwanaku mismo. Dado que no 
hay una pasta cerámica única6, es po-
sible que los participantes y oÞ ciantes 
llevasen allí Þ nos objetos cerámicos 
confeccionados en sus lugares de 
origen, más aún cuando la mayoría de 
los objetos son pequeños y fácilmente 
transportables. 

En el lago menor hay muchas más 
islas, grandes y pequeñas; es posible 
que alguna(s) de ellas hubiese(n) sido 
usada(s) con similares propósitos ritua-
les, pero el dato arqueológico actual 
es insuÞ ciente para aÞ rmar o negar 
aquello. 

Los datos etnograficos
y lingusticos ayudan
a la interpretacion
de los hallazgos 
Durante la ceremonia, los extraordina-
rios objetos eran quebrados con uten-
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mente escogido y sacralizado. Tal vez 
eso explicaría la presencia de los muros 
circundantes. 

Las estructuras
Pese a no haberse puesto al descubier-
to todo el sistema de muros, se puede 
decir que estos fueron hechos con base 
de piedra tosca con argamasa de barro. 
Los muros tienen diferentes orienta-
ciones, preferentemente norte-sur y 
este-oeste, sin precisión astronómica. 
Varios de ellos presentan trazo curvo, 
lo que los hace bastante irregulares. 
Hay muros gruesos, dobles, y simples, 
con espesores variables entre 20 y 
50 cm. No se evidenció superposición 
de adobe o cosa parecida sobre los 
muros de piedra. Quizás dos sean los 
aspectos más importantes de notar: 
el primero es que los muros se entre-
cruzan y superponen, formando una 
maraña que da la idea de laberinto. 
Resulta llamativo que en el mundo 
andino, durante el Horizonte Medio, 
se hicieran populares las chinkanas o 
laberintos que, se supone, eran espa-
cios sagrados en los que se llevaban a 
cabo ritos o ceremonias de iniciación. 
Para el Horizonte Medio, no se tienen 
reportadas chinkanas. Es posible que 
espacios en Pariti fuesen construidos 
en éste o incluso anteriores periodos. 

En cuanto a la cronología de los muros; 
si antes hubo dudas, el año 2006 se 
veriÞ có su directa asociación con con-
centraciones de cerámica tiwanakota9. 

Estos elementos sugieren que los tiwa-

nakotas establecieron en Pariti lugares 

de culto circundados por muros, con 

divisiones interiores a guisa de peque-

ños cubículos. En su interior debieron 

oÞ ciarse ciertos ritos como la deposición 

de ofrendas cerámicas, tal y como he-

mos interpretado los Rasgos 1 y 2. 

Fig. 6 Ch�'allador bícromo que muestra
a un personaje de frente con casco 
en posición de cuclillas con las manos 
extendidas hacia arriba. Podría tratarse
de un guerrero en actitud de lucha.

6
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Fig. 7. Vaso-pie. Hasta ahora no se había 
encontrado esta morfología en sitios
tiwanaku. En cambio, eran conocidos
en otras culturas americanas, y en especial
en la contemporánea Huari. En la colección
de Pariti hay cuatro especímenes distintos. 

Fig. 8. Palmípeda. Una de las tantas 
representaciones modeladas de fauna local
o exótica que se observa en la colección
de Pariti.

7

8

Conclusion
Es posible que Pariti tuviese una 
población estable a lo largo del año. 
Tal vez gente destinada a oÞ ciar el 
culto, pero también agricultores. Ello 
explicaría la abundancia de terrazas 
de cultivo, sobretodo en la ladera 
oeste. En todo caso, estoy convencido 
de que las ofrendas excavadas por 
nosotros se reÞ eren a rogativas a sus 
dioses. Es posible que los tiwanako-
tas hubiesen presentado el Þ n de su 
modelo socioeconómico debido a 
causas que ellos entendieron como 
sobrenaturales. Ante su pequeñez 
e impotencia de revertir ese suceso 
por ellos mismos, hicieron el inten-
to de reconciliarse con sus dioses 
ofreciéndoles estupendas ofrendas, 
consistentes precisamente en estos 
conjuntos de extraordinarias y bien 
elaboradas cerámicas que hoy con-
sideramos obras de arte. La combi-
nación de ocho fechados obtenidos 
en ambos rasgos señalan que los 
eventos se produjeron entre el 980 
y el 1025 d.C. Aparentemente los 
dioses no escucharon sus súplicas 
y Tiwanaku sucumbió hacia el año 
1150 10.
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n los tiempos antiguos dicen ser la tierra e provincias de Piru oscura y 
que en ella no había lumbre ni día...y en estos tiempos que esta tierra 
era toda noche dicen que salio de una laguna que es e esta tierra 

del Perú en la provincia que dicen de Collasuyo un señor que llamaron Contiti 
Viracocha...»1.

Como en el Génesis, Juan de Betanzos describe en el primer capítulo de su obra Suma 
y narración de los incas, el nacimiento de la gran estirpe del imperio andino. El lugar 
primigenio era el Titicaca, la marmita de azul intenso de la que todo nació (Fig. 1).

El lago Titicaca tiene una signiÞ cación decisiva para toda la historia prehispánica 
andina, es el referente inexcusable para comprender muchas de las razones míti-
cas, simbólicas y materiales que permitieron el desarrollo de pueblos que desde 
su núcleo de expansión se transformaron en los estratos históricos andinos en un 
vasto periodo, que puede perfectamente referirse desde la cultura Viscachani en el 
7.000 antes de Cristo, pasando por Wankarani, Chiripa, Tiwanaku –el primer gran 

E

El Titicaca en la mirada
de los cronistas

«

147

Fig. 1. Fiesta de los collasuyus. Felipe 
Guamán Poma de  Ayala. Nueva corónica
y buen gobierno. 1615. Folio [147]
del manuscrito en la Biblioteca
Real de Copenhague, Dinamarca.

Carlos D. Mesa Gisbert
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momento político, social y económico de una cultura soÞ sticada y con una amplia 
presencia geográÞ ca bajo su dominio– (Fig. 2), Mollo, los señoríos collas y, Þ nalmente, 
el imperio Inca que corona la historia prehispánica sudamericana (Fig. 3).

El Titicaca por estas fundamentales razones fue un punto de referencia permanen-
te para los cronistas españoles, indígenas y mestizos, que retrataron por primera 
vez en lenguaje escrito lo que el lago representó desde la larga y antigua historia 
de «estos reynos del Piru», su signiÞ cación como lugar sagrado, los mitos de la 
creación de la estirpe andina, sus dioses, su paisaje, la naturaleza y costumbres 
de los pueblos que lo habitaron.

Para recoger la mirada en torno al Lago Sagrado, hemos escogido a quince cronistas: 
diez españoles, dos criollos, un mestizo y dos indígenas. El periodo en el que sus cró-
nicas fueron escritas abarca casi exactamente un siglo, desde 1551 hasta 1640.

1550-1575
Juan de Betanzos (1510, Castilla-1576, Perú) escribió su obra Suma y narración de 
los incas en 1551. Se trata de la primera crónica peruana propiamente dicha.

La obra del cronista es la relación histórica de la saga incaica desde la creación mítica 
de su mundo que es precisamente el lago y Tiwanaku, donde: «... los que el viracocha 
en Tiaguanaco... decía en la tal voz: fulanos salid e poblad esta tierra que está desierta 
porque ansí lo manda el Contiti Viracocha».2 Betanzos establece de este modo que fue 
Contiti Viracocha el creador que salió del Titicaca. El cronista hace referencia varias 
veces al proceso de conquista del Collasuyo a manos de Pachacuti: 

E pasado este tiempo de los veinte años tuvo nueva que... hacia la pro-
vincia de los Charcas había una provincia y pueblo que se decía Hatun 
Colla y que en ella había un señor que se decía Ruqicapana... que dice 
rey y solo señor, hijo del sol y que era muy poderoso3. 

Hatun Kolla fue según Betanzos el escenario de la gran batalla que dio a los incas 
la victoria y el dominio sobre la región a la que llamaron Collasuyo.

Fig. 2. Vista panorámica del complejo 
Tiwanaku.

Fig. 3. Templo inca de Iñak Uyu en la isla
de la Luna o Coatí.
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Betanzos reÞ ere que en el reinado del décimo inca Tupac Yupanki el Collasuyo se 
levantó contra el imperio, obligando al inca a bajar al sur y sofocar la rebelión. Tras 
cruentas batallas en las que su propia vida corrió riesgo «Topa Ynga Yupangue el 
mal como se viese suelto tomando un hacha del suelo de uno de aquellos muertos 
con la cual hacha empezó a defender su persona»4.

Las últimas referencias de la Suma... al Collao tienen que ver con el reinado de 
Huayna Capac al que encuentra cazando, «holgándose» o visitando la región «porque 
se la habían alabado de tierra muy llana y de mucha gente y próspera de ganados 
y de muy pobladas provincias»5, donde encontró la Huaca de Viracocha.

Pero, si alguien merece el título de Gran Cronista del Perú, es sin duda Pedro de 
Cieza de León (1518, Extremadura-1554, Andalucía), quien salió para América al 
comenzar la adolescencia y llegó al Perú en plena rebelión de Gonzalo Pizarro. Fue 
pues testigo de privilegio de los momentos decisivos del destino de la conquista. 
La tarea de su vida fue la Crónica del Perú que vio la luz en 1553.

La primera vez que cita al Lago en toda su obra dice: «Quando estos (los collas) 
quedaron por vasallos de los Ingas: hizieron por su mandato grandes templos, assí 
en la ysla de Titicaca, como en Hatun colla y en otras partes»6. Es en la primera 
y segunda parte de su crónica en la que hallamos los apuntes del cronista sobre 
nuestro imponente escenario.

Pero tras esa referencia más bien circunstancial, la primera descripción geográÞ ca 
escrita por un europeo del Titicaca es la que hace Cieza más adelante en su crónica 
cuando hace esta completa narración: 

Y en el comedio de la provincia (del Collao) se haze una laguna la mayor y 
más ancha que se ha hallado ni visto en la mayor parte destas Indias: y junto 
a ella están los más pueblos del Collao. Y en yslas grandes que tiene este 
lago siembran sus sementeras, y guardan las cosas preciadas por tenerlas 
más seguras, que en los pueblos que están en los caminos... Esta laguna es 
tan grande, que tiene contorno ochenta leguas, y tan honda, que el capitán 
Juan Ladrillero me dixo a mí, que por algunas partes della andando en su 
bergantines se hallaua tener setenta y ochenta brazas y más, y en partes 
menos. En Þ n en esto y en las olas que haze quando el viento la sopla paresce 
algún seno de mar... Podría ser que del tiempo del diluuio quedó assí con esta 

3
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4

agua que vemos: porque a mi 

ver si fuera ojo de mar, estuie-

ra salobre el agua y no dulce: 

quánto más que estará de la 

mar más de sessenta leguas. 

Y toda esta agua desagua por 

un río hondo, y que se tuuo por 

gran fuerza, por esta comarca, 

al que llaman desaguadero7.

Las referencias del cronista al Titicaca 

son abundantes y muy importantes 

para tener una visión integral de las culturas y modos de vida en la región.

Pedro Pizarro (Castilla 1515¿?-Perú 1578), primo del conquistador del Perú, formó 

parte de las huestes españolas. Fue parte también de las guerras civiles. Retirado 

en Arequipa decidió escribir su Relación del descubrimiento y conquista de los 

reinos del Perú (1571).

Las citas de Pizarro sobre la región del Collasuyo son tangenciales. Escogemos de 

esas pocas menciones una muy ilustrativa del carácter de los conquistadores:

 Este Carbajal (lugarteniente de Gonzalo Pizarro) mató muchos hombres, 

entrellos... a un fraile... Al fraile le ahorcó vencida la batalla de Guarina de 

una piedra que estaba hincada en una sepultura de los naturales, porque 

en el Collao usan los naturales unas sepulturas muy altas y anchas cua-

dradas. Hay algunas de altor de dos picas. Pues colgado el fraile de una 

destas llamó a Gonzalo Pizarro y dicen que le dijo: venga vuestra Señoría 

conmigo y mostralle he un fraile questá guardando una sepultura8.

La mención es una de las primeras descripciones de las chullpas, los monumentos 

funerarios de los collas (Fig. 4).

Figura singular entre los cronistas es la de Pedro Sarmiento de Gamboa (Galicia 

1530-Portugal 1592) porque fue encargado por el virrey Francisco de Toledo de 

indagar sobre la legitimidad del poder que los incas habían ejercido antes de la 

llegada de los conquistadores.

Así, Sarmiento era un cronista oÞ cial, con un encargo especíÞ co. La Historia Índica 

(1572), es pues la primera historia oÞ cial escrita por los españoles en el Perú.

Sarmiento concluye, conÞ rmando que los incas fueron usurpadores y tiranos so-

juzgadores de los naturales «de esta tierra».

En la conquista del Collasuyo destaca la invocación del conquistador Pachacuti 

que truena (Fig. 5): 

¡Oh ingas del Cuzco, vencedores de toda la tierra! ¿Y cómo no tenéis 

vergüenza que una gente tan inferior a vosotros y tan desigual en las 

armas se os iguale y resista tanto tiempo? Y con esto tornó a pelear, y 

los suyos avergonzados de esta reprensión apretaron a los enemigos de 

tal arte, que los rompieron y desbarataron9.
5
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1575-1600
José de Acosta (Castilla 1540-Castilla 1600), jesuita, llegó a Lima en 1572. Reco-
rrió buena parte del virreinato hasta recalar en Chuquisaca. Acosta es el primer 
sacerdote cronista en la cronología de la saga de autores sobre el virreinato pe-
ruano. Escribió Historia natural y moral de las Indias en 1590. Su obra muestra 
las condiciones de un naturalista.

Acosta reitera el mito de la creación que revela su consistencia desde que aparecie-
ra narrado en la crónica de Betanzos, que coloca al Titicaca en lugar principal:

el cual (Viracocha) hizo asiento en Tiaguanaco, donde se ven hoy ruinas 
y pedazos de ediÞ cios antiguos y muy extraños, y que de allí vinieron 
al Cuzco y así tornó multiplicarse el género humano. Muestran en la 
misma laguna una isleta, donde Þ ngen que se escondió el sol y por eso 
antiguamente le hacían allí muchos sacriÞ cios, no sólo de ovejas sino 
de hombres también10. 

La vinculación entre Titicaca y Tiwanaku es inescindible en todas las crónicas. 
Acosta es, además, el primero que indica que Manco Capac salió del Titicaca:

De aquí, dicen que procedió Mangocapa (Fig. 6), al cual reconocen por 
el fundador y cabeza de los incas, y que de éste procedieron dos familias 
o linajes, uno de hanan Cuzco, otro de urin Cuzco11.

Tiene además una mención sobrecogedora de los urus:

Son estos uros tan brutales que ellos mismos no se tienen por hombres. 
Cuéntase de ellos que preguntados qué gente eran, respondieron que ellos 
no eran hombres, sino uros, como si fueran otro género de animales12.

Uno de los apuntes más interesantes de Acosta sobre el lago es la comparación 
acertadísima entre el Mediterráneo y el Titicaca 

En lugar del mar Mediterráneo, que gozan las regiones del viejo orbe, 
proveyó el Criador en el nuevo de muchos lagos...El principal es el Titicaca 
en el Perú en las provincias del Collao13. 

Acosta hace acotaciones muy signiÞ cativas sobre la vida económica:

Tampoco cría arboleda ni leña (la región del Titicaca), pero suplen la 
falta de pan con unas raíces que siembran, que llaman papas (Fig. 7), 

Fig. 4. Las chullpas de Sillustani, ubicadas
en una península de la laguna Umayo, Puno.

Fig. 5. Pachacuti Inga Yupanqui. Folio 17v.
Historia del origen y genealogía de los ingas 
del Perú. Martín de Murúa. 1590. Acuarela. 
Colección particular S. Galvín, Irlanda.

Fig. 6. Mango Capac. Folio 9v. Historia
del origen y genealogía de los ingas del Perú. 
Martín de Murúa. 1590. Acuarela. Colección 
particular S. Galvín, Irlanda.

Fig. 7. Sembríos de papa en  las orillas
del lago Titicaca.

6
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las cuales debajo de la tierra se dan y estas son comida de los indios y 
secándolas y curándolas hacen de ellas lo que llaman chuño que es el 
pan y sustento de aquella tierra14. Ninguna cosa tiene el Perú de mayor 
riqueza y ventaja, que es el ganado de la tierra, que los nuestros llaman 
carneros de las Indias, y los indios llaman, llama15.

1600-1625
Reginaldo de Lizárraga (Extremadura 1540¿?-Paraguay 1615) fue importante 
autoridad eclesiástica en Lima y en Chile. Desde 1572 hasta 1580 vivió en Chu-
quisaca. Escribió Descripción breve de toda la tierra del Perú, Tucumán, Río de la 
Plata y Chile (1605). Lizárraga desarrolló en su texto un minucioso levantamiento 
de los principales templos, monumentos e instituciones coloniales del virreinato. 
Destacó a Ayaviri, puerta de entrada al Collao:

De aquí vamos al primer pueblo del Collao, llamado Ayavire, asaz ventoso 
y frío, pueblo grande y rico de ganado de la tierra, como lo son los demás 
de esta provincia16.

El cronista hace referencia también a los uros para luego describir los pueblos que 
hay en las orillas del gran lago:

Tomó la denominación esta laguna...por razón de una provincia así llamada 
Chucuito, la más rica del Collao... Aquí reside, a lo menos tiene su casa, 
el curaca principal y la justicia, con título de gobernador. Los pueblos sub-
jetos son: a dos leguas, Acora; a tres, Hilavi; a Juli, cuatro; otras tantas a 
Pomata, y cinco a Cepita, que todas son 18 leguas. Son grandes y ricos 
de ganados de la tierra17.

Lizárraga se detiene en Tiwanaku:

donde vimos unas Þ guras de hombres de solo una piedra, tan grandes 
como gigantes y junto a ellas de muchachos, la cintura ceñida con un 
talabarte labrado... paredes no había altas, ni casa cubierta, ocupará este 
ediÞ cio más que cuatro cuadras en torno. No saben estos indios quien las 
ediÞ có ni de donde se trajeron aquellas piedras porque a muchas leguas 
a la redonda no se halla tal cantera18.

Diego de Ocaña (Castilla 1565-México 1608), fraile de los jerónimos, es el primero 
que combinó la crónica propiamente dicha con las ilustraciones de su propia mano 
(Fig. 8), que lo convierten en el primer cronista ilustrador del Perú. Hizo un largo 
periplo americano, cuyo resultado fue la Relación del viaje de fray Diego de Ocaña 
por el Nuevo Mundo (1605). Abre Ocaña su capítulo del Collao con una curiosa 
comparación entre vírgenes:

Es una imagen (la de la Virgen de Copacabana) muy parecida en todo a 
Nuestra Señora de Guadalupe en las facciones del rostro, y del mismo 
altar que nuestra imagen, porque sacando yo una medida que traía 
conmigo de Nuestra Señora de Guadalupe, la medí con esta imagen de 
Copacabana y no tuvo la una más de la otra...19.

Hace referencia a la coca y al transporte de bienes que pasaba por el Titicaca con 
rumbo a Potosí: 8
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por allí (el Lago) pasa todo el trato del Perú a Potosí, las 
recuas de los arrieros y todos los carneros que van de Are-
quipa cargados de vino, y los que van del Cuzco con harinas 
y maíz y con los cestos de la coca, que es una hierba que 
los indios traen en la boca todo el día mascándola, con 
cuyo frescor se sustentan los que trabajan en las minas 
de Potosí20. 

La «laguna Chucuito» y Tiwanaku son los dos puntos de su 
mayor atracción. ReÞ ere que quien trasladó las piedras al 
centro fue Zupay «que así llamaban al demonio»21 tanto por 
el agua como por el aire. El autor estaba convencido (parte 
de la tradición oral referida por los naturales de la zona) de 
que en algún tiempo vivieron allí gigantes. De Carabuco dice 
que fue el lugar donde queda testimonio de las prédicas de 
San Bartolomé (vinculado a la leyenda de Tunupa) que dejó 
una cruz con tres clavos de cobre «de la cual cruz yo llevo 
conmigo a España una raja pequeña, por los muchos milagros 
que Dios obra por ella»22.

El «Inca» Garcilaso de la Vega (Perú 1539-Andalucía 1616) al 
ser el primer mestizo que escribió sobre el Perú se convirtió 
casi en una leyenda, gloriÞ cando el pasado incaico del Perú. 
Pasó cincuenta años en España donde murió y es allí donde 
escribió Comentarios reales de los incas (1609). A diferencia 

de sus predecesores, decía escribir desde la óptica de un indio.

La principal tradición (de las cuatro versiones existentes) sobre el nacimiento del 
imperio incaico está apoyada en la narración de Garcilaso:

Con esta orden y mandato puso nuestro padre el sol estos dos hijos en 
la laguna Titicaca... y les dijo que fuesen por do quisiesen... procurasen 
hincar en el suelo una barrilla de oro, de media vara en largo y dos dedos 
de grueso... que donde aquella barra se les hundiese... allí quería el sol 
nuestro padre que parasen e hiciesen su asiento y corte23.

Al referir la conquista del Collao que atribuyó erradamente a Lloque Yupanqui, 
escribió (Fig 9):

sufría (el inca) la desvergüenza de los bárbaros, y mandaba a los suyos 
que atendiesen apretarlos en el cerco, si fuese posible sin llegar a las 
manos. Más los de Ayauiri tomando ánimo de la benignidad del inca, y 
atribuyéndole cobardía se mostravan de día en día más duros en redu-
cirse, y más feroces en la pelea24. La idea de Garcilaso es que el espíritu 
civilizador en el Collao lo trajeron los incas: que las mujeres antes de 
casarse podían ser cuan malas quisiesen de sus personas, y las más 
disolutas se casaban más aína, como que fuese mayor calidad haber 
sido malísima. Todo lo cual quitaron los reyes incas25.

Sobre la fauna del lago hace una descripción detallada:

En la gran laguna Titicaca se cría mucho pescado, que aunque parece que 
es de la misma forma del pescado de los ríos, le llaman los indios suchi, 

Fig. 8. Indio colla. Diego de Ocaña. 1565.

Fig. 9. Inga Lloque Yupanqui. Folio 26v.
Historia general del Perú. Martín de Murúa,
ca. 1614. Acuarela. J. Paul Getty Museum, 
Los Ángeles, California.
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por diferenciarlo del otro. Es muy gordo, que para freírle no es menester 
otro graso que el suyo; también se cría en aquel lago otro pescadillo que 
los castellanos llaman bogas; el nombre de los indios se me ha olvidado; 
es muy chico y ruin, de mal gusto y peor talle26.

Juan de Santa Cruz Pachacuti (Perú 1585-Perú ¿?) es el primero de los cronistas 
indígenas del Perú y el único de origen aimara, autor de la Relación de antigüedades 
deste reyno del Perú (1613). Santa Cruz Pachacuti muestra una visión genuinamente 
indígena. Su ubicación de la leyenda de Tunupa en el Collao es muy precisa:

Este barón llamado Thonapa dizen que anduvo por todas aquellas pro-
vincias de los Collasuyos, predicándoles sin descansar, hasta que vn día 
entraron al pueblo de Yamquesupa, pueblo principal, en donde fueron 
echados el barón con gran afrenta e vituperio27. Sobre la conquista del Co-
llasuyo reÞ ere: «los Collas para dar espanto a la gente del ynga, comienza 
a cantar, colgando ocho tambores en quatro maderas, todos vestidos de 
oro y plumería y plata, y los del ynga mucho más, y comienza a cantar, y 
otra mitad lo combate otra vez... y así el Chuchicapac (líder colla) se viste 
con bestidos de mugeres y sus capitanes salen rompiendo a vn lugar del 
cercado y se va a la provincia de los lupacas28.

La breve crónica de Santa Cruz Pachacuti es una profesión de fe mezclada con un 
lenguaje en el que el castellano está construido con alma aimara.

Guamán Poma de Ayala (Perú, 1556-Perú, ¿?) es ya una Þ gura mundial por tres 
razones: ser indígena, la extraordinaria serie de dibujos que son el corazón de su 
obra, y la mirada crítica al proceso de conquista. Nueva corónica y buen gobierno 
(1615) es por ello un clásico.

Las referencias al Titicaca son puntuales, pero las menciones al Collasuyo son muy 
abundantes, encontrándose entre los lugares más citados de toda su obra. Sobre el 
Titicaca la cita más relevante es aquella que lo menciona como divinidad, dice:

 sacriÞ cauan en el mes de Capac Ynti Raymi el Ynga y su muger, a Quilla 
Raymi, y sus hijos Chuqui Ylla, Chasca Cuyllor, y su dios uaca, Uana Cauri 
Urco, y Tanbo Toco y Titi Caca29.

El cronista hace referencia a la Þ esta en el Collao y al texto de una canción apo-
logética:

La Þ esta de los Colla Suyos desde el Cuzco cantan y dansan. Dize el cu-
raca principal: Quirquiscatan mallco (cantamos y bailamos, rey)...Charca, 
Choquiuito, Chuiquiyapo y todo Hatun Colla, Uro Colla. Comiensa, tocan 
el tanbor y cantan las señoras y doncellas. Dize ací: ... (rey, sagrado 
Qolla, (¿?) hermano Qolla, decía sagrado decía desde el Inca, desde el 
lado rey decía sagrado...Desta manera procigue todo el cantar y Þ esta 
de todo Colla cada uno su natural cantar, cada ayllo hasta los yndios de 
Chiriuana, Tucumán y Parauay30.

La visión de Guamán penetra a fondo en el interior del espíritu indígena. Habla 
también de la guerra:

el quinto capitán Auqui Topa Ynga Yupanqui fue ualeroso capitán que mató 

muy muchos yndios y capitanes y principales. A sus enemigos cortaua 

Fig. 10. Topa Amaru Inca, segundo capitán. 
Felipe Guamán Poma de  Ayala. Nueva 
corónica y buen gobierno. 1615. Folio [147] 
del manuscrito en la Biblioteca Real
de Copenhague, Dinamarca.

Fig. 11. Virgen de Copacabana. Grabado.
Alonso Ramos Gavilán, ¿1570?

Fig 12. Santuario de Copacabana, Bolivia.

10



155Carlos D. Mesa Gisbert

las cauesas para lo presentar a su padre Capac Yupanqui Ynga para que 

lo uiese y se holgase de la Vitoria de su hijo (Fig. 10)31.

Martín de Murúa (País Vasco 1550-¿?), fraile mercedario, pasó parte de su vida 

religiosa a orillas del Titicaca como cura doctrinero. Su obra Historia general del 

Perú, dinastía de los incas (1613-1616), está fechada en La Plata (Sucre). Ilustró 

su crónica con Þ nos retratos de incas y coyas. El autor hace una interesante refe-

rencia a las cuestiones religiosas de los collas antes de la conquista:

En la provincia del Collao... tenían por opinión que es cosa y peccado 

muy graue y notable encubrir quando se confezauan, algún peccado y 

los confesores los aberigauan... y lo castigauan con dalle en las espaldas 

cantidad de golpes con una piedra, hasta que lo declaran todo y entonces 

le dauan penitencia y havían sacriÞ cios por sus peccados32.

La crónica es abundante en la descripción de la estructura política, económica y 

social del incario.

Alonso Ramos Gavilán (Perú 1570-Perú ¿?), religioso agustino, tenía particular 

devoción a la Virgen de Copacabana y su afán de divulgar su Þ gura fue la razón 

de su trabajo intelectual y de su labor como sacerdote. Historia del Santuario de 

Nuestra Señora de Copacabana (1621), es una relación histórica del periodo 

incaico que tiene siempre como centro al lago Titicaca (Figs. 11, 12).

Ramos hace una descripción de un ídolo concreto:

Este ídolo Copacabana estava en el mismo pueblo... era de piedra azul 

vistosa, y no tenía más de la Þ gura de un rostro humano, destroncado 

de pies y manos... miraba aqueste ídolo al templo del sol como dando a 

entender que de ay venía el bien33. 

11
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Fig. 13. Hermosa vista del lago, Bolivia.

Fig. 14. Antonio de la Calancha, Crónica 
Moralizada de la Orden de San Agustín
en el Perú, Barcelona, 1639.
John Carter Brown Library. 

Celebra el autor que Dios escogiera este lugar como adoratorio de la Virgen:

permitir que aún con su ofensa fuese célebre el lugar de Copacabana, porque 

su madre no asistiesse en lugar, que no uviesse siempre sido venerado34. La 

superposición de adoratorios no es casual y tiene que ver con el proceso de 

imbricación cultural y religiosa del mundo indígena y el mundo colonial. Ramos 

hace también una cita que ratiÞ ca que el Lago mismo es un dios venerado: 

Respondió la india (criada en el Lago toda su vida) que su Dios era aquella 

laguna, que le dava el pescado que comía, y el cochuchu que se coxe en sus 

orillas y la totora con que cubría su desnudez...35.

1625-1650
Antonio Vásquez de Espinoza (Andalucía 1570¿?-Andalucía 1630), carmelita 

descalzo, vivió varios años en América. Su obra más importante es Compendio y 

descripción de las Indias Occidentales (1629). Es notable su cita de un indígena 

que hoy es famoso como autor de la imagen de la Virgen de Copacabana, Fran-

cisco Tito Yupanqui 

... Hauía en ella (Copacabana) vn indio escultor, sinsero, y buen cristiano, 

el qual auiendo hecho entre otras imágenes esta milagrosa... de Nuestra 

Señora... La qual por ni estar bien acabada, o por diuina providencia... no 

halló, quien se la comprasse... pensativo se resoluio ponerla en la iglesia 

de su pueblo diciéndole Madre de Dios, yo soy vn pobre indio no alcanso, 

ni puedo mas vos así poderosa... para volueros muy linda y hermosa, 

como estais en el cielo...36.

13
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Fray Antonio de la Calancha (Perú, hoy Bolivia 1584-Perú 1654), nacido en La 
Plata (Sucre), es el único de las quince Þ guras escogidas que nació en lo que 
hoy es territorio boliviano. Sacerdote agustino, escribió la monumental Coronica 
Moralizada (1631) (Fig. 14).

Sobre el calendario de los collas, Calancha hace estas consideraciones:

El año que ellos llaman Huata, y los aymaraes i los Collas Mara, comenza-
ba (desde que así lo ordenó el Rey Inga Pachacútec) del mes que corres-
ponde a nuestro Deciembre. I antes deste Rey comenzava desde Enero, 
no como le informaron a Diego Fernández... el que dice que comenzaba 
el año por junio, puede ser que en algún Reyno destos fuera del Cuzco, 
se contase así... Pero estos indios lo comenzaban por Deciembre37.

Continúa Calancha reÞ riéndose a los indios collas de Pucarani y sus idolatrías: 

Por ser aquellos indios contumaces idólatras, grandes agoreros, continuos 
supersticiosos i hechiceros diabólicos; teniálos el Demonio tan ciego con 
sus respuestas y oráculos, que los engañava con mentiras ridículas pues 
cuando les faltaban comidas i era el año estéril, les decía que sacasen 
cántaros de agua de una laguna que está junto al cerro, y que con cierta 
ceremonia se la ofreciesen derramándola sobre la tierra que avían de 
sembrar y que sacriÞ casen muchos carneros, degollándolos en las mes-
mas faldas del cerro, esparciendo sangre fresca de criaturas, y de cuyes, 
y otras cosa que más estimavan38. Tradición prehispánica que pervivió 
en la colonia y en el periodo republicano.

Bernabé Cobo (Andalucía 1582-Lima 1657) fue un verdadero naturalista. Sacerdote 
jesuita, en 1615 fue enviado a Juli en las orillas del Lago Sagrado. Su obra magna 
fue Historia del Nuevo Mundo (1640), un verdadero compendio de la ß ora y la 
fauna del virreinato. Cobo hace notables reß exiones en torno a las peculiaridades 
de las tierras collas:

se incluyen en él las grandes (sierras) llamadas del Collao y muchos valles 
y laderas que son de la misma calidad; y la más sana del Perú, donde 
viven mucho los hombres, así los españoles como los indios; porque en 
ninguna parte de este reyno, he visto menos enfermos ni mayor número 
de indios viejos de más de cien años39. Sobre las características de las 
gigantescas montañas de los Andes dice: cuánta sea la altura desta tan 
levantada sierra, que verdaderamente es extraña e incomparable... saco 
que tiene de alto esta sierra por línea perpendicular legua y media desde 
sus cumbres más empinadas hasta lo más bajo, que viene a estar casi 
a un peso con las riberas de la mar40.

La dimensión abrumadora de la naturaleza en América es retratada con notable 
Þ delidad y admiración por este cronista.

La lectura profunda de las crónicas del primer siglo de la conquista y colonización, 
permite un conocimiento detallado y caleidoscópico del lago Titicaca (Fig. 13), el 
que –todos coinciden– fue uno de los puntos nodales para la construcción de las 
culturas andinas del conjunto de las tierras del Perú en el periodo prehispánico y 
del virreinato en el periodo colonial.
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odo grupo humano crea su propia arquitectura con rasgos que la ca-
racterizan: así las civilizaciones andinas son autónomas, hasta el mo-
mento de la conquista, con formas propias que las deÞ nen. En el siglo 

XVI sobre ellas penetra, a través de España, la cultura occidental; este impacto se 
siente en lo que fue el Imperio Incaico, el que a su vez había asimilado culturas 
anteriores como la Colla y la de Tiwanaku. Inmediatamente después de la llegada 
de los europeos, el remanente del arte indígena es escaso pero con el correr del 
tiempo esta inß uencia no disminuye sino que aumenta hasta hacerse tan fuerte 
que en el siglo XVIII es la determinante principal.

Por su parte, el cristianismo tuvo que adaptarse a las costumbres de los indígenas, 
quienes realizaban sus ceremonias a cielo abierto. La arquitectura española aceptó 
esta realidad y así nacieron, primero en México y después en los Andes, lo que se 
conoce como «conjuntos de atrio y posas» que consisten en un plaza abierta que 
antecede a la iglesia, plaza dentro de la cual se levantaban cuatro capillas. Tanto 
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Fig. 1. Portada de la iglesia
de Santo Domingo. La Paz. 
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Fig. 2. El Santuario de Copacabana. 
Perspectiva diseñada por A. Mesa
y R. Galleguillos. Se distingue el atrio,
la Capilla Miserere y el claustro, antes
que se le pusiera un piso encima; también 
puede verse la capilla abierta o «capilla
de indios» adosada a la portada de cabecera.

Fig. 3. El presbiterio de la iglesia
de Caquiaviri.

en Bolivia como en el Perú quedan varios ejemplos de estas estructuras. Buena 
muestra de ello es la iglesia de Copacabana (Fig. 2).

Hay una diferencia entre las soluciones mexicanas y las andinas pues en los Andes 
se levanta una gran capilla abierta al centro del atrio a Þ n de velar, durante varios 
días, a los muertos. Esto se debe a la repugnancia que tenían los indígenas de dejar 
los cuerpos bajo tierra a merced de los gusanos pues estaban acostumbrados a 
la momiÞ cación. Pese a este paliativo, a principios de la colonia, los cuerpos una 
vez enterrados eran robados para llevarlos a los lejanos chullpares.

El atrio que antecedía a la iglesia también servia de mercado de manera que la 
misa se oÞ ciaba desde un balcón. En Carabuco todavía existe el balcón; y en Co-
pacabana se muestra otra forma de capilla abierta, consistente en un templete 
adosado a la iglesia.

En general, eran españoles y criollos los que realizaban la estructura ya que 
estaban acostumbrados a la construcción de bóvedas y los indígenas quedaban 
encargados del tallado de las portadas. En el periodo barroco la decoración era 
muy libre y admitía toda clase de seres míticos, follaje, astros, animales, etc., de 
manera que era posible expresarse sin llamar la atención de un público amigo de 
lo raro y de lo exótico. Así nace la decoración del siglo XVIII en lo que se conoce 
como «barroco mestizo» que se puede reunir en cuatro grupos:

a) Flora y fauna tropical. Es una reminiscencia del control de los pisos ecológicos, 
sistema propio de los indígenas del altiplano que tenían enclaves en la selva, 
en la costa y en los valles.

b) Motivos de ascendencia renacentista: Grutescos, sirenas, harpías, atlantes, 
etc. Sirenas en torno al lago pueden verse en las iglesias de Lampa, Puno y 

Asillo.

2
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c) Motivos precolombinos: El Sol, la Luna, monos (que eran dioses de las cons-

trucciones), máscaras, etc.

d) Elementos que responden a la tradición cristiana y a sus antecedentes bíblicos: 

Ángeles y símbolos de María y José. Además se introduce la columna salomó-

nica.

La zona en torno al lago Titicaca en un principio estuvo adoctrinada por dominicos, 

quienes fueron retirados por el virrey Toledo, y las doctrinas entregadas a curas 

seculares y a los jesuitas, como en el caso de Juli (Perú). A los agustinos se les 

entregó Copacabana (Bolivia). La zona de Pacajes donde están Tiwanaku, Jesús 

de Machaca y Caquiaviri, estuvieron a cargo de los franciscanos.

Al hacer un seguimiento cronológico tenemos las siguientes iglesias:

La iglesia de Caquiviri, situada en tierras de los Pacajes, es uno de los templos más 

antiguos de la Audiencia de Charcas. La construyeron los franciscanos hacia 1560. 

La nave es alargada y sobre el presbiterio hay una bóveda gótica de crucería (Fig. 3). 

La portada es muy sencilla, en base a pilastras y frontón triangular; corresponde al 

periodo renacentista. Tal vez intervino en este templo el arquitecto Juan Tinoco1 a quién 

se contrató, a Þ nes del siglo XVI, para hacer varias iglesias en la zona de Pacajes. La 

3
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iglesia de Caquiaviri muestra restos de un atrio en el que quedaba una posa de planta 
circular. Son notables en el interior del templo los lienzos de las «Postrimerías» (Muerte, 
Juicio, InÞ erno y Gloria) pintados el año de 1739.

También pertenecen al último momento del renacimiento las iglesias de Carabuco 
y Ancoraimes, muy similares a la de Caquiaviri. Ambas están situadas a orillas del 
lago Titicaca. La iglesia de Ancoraimes tiene la estructura característica del siglo 
XVI, la portada de cabecera es de ladrillo, muy similar a la de Caquiaviri. No sabe-
mos si es obra de Tinoco o del maestro Santiago de la Vaca y el oÞ cial de canteros 
Pedro de Olazárraga2, pues estos dos últimos, que trabajaron en la ciudad de La 
Paz, también fueron contratados para trabajar en la zona rural. Lo más notable 
de esta iglesia es el retablo del siglo XVI que se guarda en ella, obra del escultor 
Gómez Hernández Galván3. Está decorado con santos franciscanos, lo que hace 
suponer que es el antiguo retablo de San Francisco de La Paz.

La iglesia de Carabuco originalmente fue ediÞ cada a Þ nes del siglo XVI y fue in-
tervenida en 1765 junto con la torre. Pagó los trabajos de restauración el cacique 
Agustín Siñani. La pintura mural del baptisterio y sacristía, que son de Þ nes del 

4

5



165Teresa Gisbert

Fig. 4. Iglesia de Carabuco. Vista
del baptisterio con pintura mural que imita
la arquitectura. 

Fig. 5. El Infierno (detalle), José López
de los Rios. Óleo sobre lienzo. 1684. Iglesia 
de Carabuco. La Paz, Bolivia. 

 Fig. 6. Altar Mayor de la iglesia de Carabuco. 

siglo XVIII, tratan de imitar la decoración arquitectónica (Figs. 4, 5, 6). La pintura 
del coro muestra el momento en que Hércules visita el santuario de Delfos para 
consultar a Apolo sobre su destino. El pintor ha representado a los dos dioses 
–ambos matadores de saurios– junto a dos santos que también luchan contra 
dragones, ellos son San Jorge y San Miguel4.

Siñañi muestra su ideología en los murales pues se señala en ellos que hay que 
acatar el orden establecido. Así Hércules acepta, ante Apolo, que su hermano 
mellizo Euristeo sea rey en tanto que él pone su fuerza para vencer las pasiones, 
por lo que es modelo del caballero cristiano. Finalmente, en los murales está repre-
sentado el bautizo del primer cacique de Carabuco. Agustín Siñani murió luchando 
por el rey de España en 1781, frente a las tropas de Andrés Amaru.

La iglesia de Carabuco, además de la pintura mural, tiene una excelente serie 
sobre las «postrimerías» pintada por José López de los Ríos en 1684, que fue 
encomendada por el párroco José de Arellano. En ella se muestra a los indígenas 
bailando con los demonios que van vestidos con el uncu aimara5. Es la parte que 
hace referencia al pecado de idolatría.

6
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La iglesia de Tiahuanaco, situada en la zona de Pacajes, fue concluida en 1612. De 
nave única, tiene ábside ochavado más dos portadas que corresponden al renaci-
miento purista (Fig. 7). La principal tiene columnas jónicas sobre una base decorada 
con monos y máscaras, carece de frontón y la rematan dos estatuas de San Pedro y 
San Pablo. La presencia del mono en la base de las columnas (o como ocurre en Laja 
junto a ellas) se debe a un mito precolombino (Fig. 8). El extirpador José de Arriaga 
en su libro Extirpación de la idolatría en el Perú (1621) nos dice que en la campaña 
en Huarochirí, los padres Dávila y Cuevas al ver monos en las iglesias se percataron 
de que había en ellos algo relacionado con la idolatría. El texto es el siguiente: «en 
las ventanas de una iglesia echamos de ver muy al acaso, que estaban dos micos 
de madera y sospechando lo que era, se averiguó que los reverenciaban, porque 
sustentasen el ediÞ cio, y tenían sobre ello una larga fábula»6. Lamentablemente, el 
autor no nos dice cuál era la fábula, pero el texto explica por qué los monos están 

Fig. 7. Portada de la iglesia de Tiahuanaco.

Fig. 8. Detalle de la portada que muestra
un mono en la base de la columna. 

Fig. 9. Iglesia de Laja.

Fig. 10. Detalle de la portada donde vemos
a un mono junto a la columna.

8
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siempre asociados a las columnas que sustentan el ediÞ cio. Incorporado el mono a 

la arquitectura virreinal desde muy temprano, persiste hasta el siglo XVIII. En 1680 

se los representa en la portada de Laja junto a un águila bicéfala y al lado de las co-

lumnas de la portada principal (Figs. 9, 

10); también hay monos aferrados a las 

columnas salomónicas del sotocoro de 

Santa Cruz de Juli (Puno), (véase la Þ gura 

14 de la pág. 190). Finalmente, la iglesia 

de Tiahuanaco muestra la unión de un 

elemento gótico con un motivo indígena 

en las 28 gárgolas con cabezas de puma 

que decoran los muros exteriores.

La torre tiene un paso almenado. Que-

dan restos del atrio cuyo acceso está 

ß anqueado por dos monolitos que res-

ponden al estilo Pucara. La iglesia en 

su interior tiene púlpito y retablos del 

siglo XVIII, pintura mural en la bóveda 

central, más una serie donada por el 

cacique Paxi Pati.

9
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El monumento mejor conservado es el Santuario de Copacabana (Fig. 
11), desde donde se divisa la isla del Sol espacio que fue sacralizado 
por los incas quienes al llegar a orillas del Titicaca se encontraron con 
culturas más antiguas que la suya, como la puquina, la aimara y la uru; 
estos últimos adoraban a un ídolo que tenía rostro humano y cuerpo de 
pez (Fig. 15), llamado «Copacabana»7. Al parecer se trata de la represen-
tación antropomorfa del pez llamado suche que vive en el fango y que 
tiene el cuerpo atigrado; su aspecto es el de una serpiente con caracteres 
felinos. Los doctrineros españoles lo identiÞ caron con Dagón, dios de los 
fenicios.

En Copacabana se rendía culto tanto a este ídolo como al Sol, a quien 
se le ediÞ có un templo y se le dedicó una de las islas, la otra fue con-
sagrada a la Luna donde se instaló un recinto para recogimiento de 
mujeres destinadas al ritual y a los sacriÞ cios. Después de la conquista 
en Copacabana fue entronizada la Virgen (Fig. 14), imaginándola como 
vencedora de la serpiente y, en términos andinos, vencedora del dios 
Copacabana.

La iglesia inicialmente (1553) fue atendida por los dominicos pero el 
virrey Toledo entregó la zona a curas seculares y a los jesuitas que se 
instalaron en Juli, donde trabajó el lingüista Ludovico Bertonio, autor de 
un diccionario aimara, y el pintor italiano Bernardo Bitti. Copacabana 
fue entregada a los agustinos en 1589.

La actual iglesia de Copacabana se empezó a construir el año de 1631 
por orden del prior fray Miguel de Torquemada, y se concluyó en 1651. 
Finalmente, Diego de Tebes Manrique mandó a hacer el atrio.

No sabemos con exactitud quienes fueron los arquitectos de esta singular 
obra pero tal vez tenemos que pensar en algún teórico que retomó la idea 
del templo cristiano como reß ejo del templo de 

Jerusalén. Esta relación ya se percibe en la crónica que 
escribe Ramos Gavilán (1621) (Fig. 13)8.

En 1637 pasa por Copacabana el agustino Fernando de 
Valverde quien había construido un santuario denomi-
nado de «Jerusalén» en el Convento de la Encarnación 
de Lima, el cual rememoraba el templo israelita. La 
aÞ ción de Valverde por la arquitectura, más el hecho de 
que pasara por Copacabana cuando estaba en el inicio 
de su construcción, nos hace suponer que él participó 
en la creación del conjunto arquitectónico que hoy co-
nocemos.

En el poema que Valverde escribe sobre Copacabana se 
relata como los ángeles, entre ellos Gabriel y Baraquiel, 
vencen a los antiguos dioses como el Sol y el Viento 
(Eolo), mostrando hasta qué punto este agustino esta-
ba conciente del valor simbólico del santuario donde el 
cristianismo desplaza a los antiguos dioses en nombre 

Fig. 11. Atrio de Copacabana con la Capilla 
Miserere al centro y dos posas al fondo.

Fig. 12. Torre de la iglesia de Copacabana.

Fig. 13. Maqueta de la iglesia
de Copacabana.

Fig. 14. La Virgen de Copacabana tallada
por Francisco Tito Yupanqui en 1584.

Fig. 15. Estela procedente del lago Titicaca 
(Museo de Puno) que da una idea de cómo 
pudo ser el «dios Copacabana».
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de María. En 1584 se entroniza la imagen de la Virgen con el patrocinio de los 
indios. La imagen fue tallada por Francisco Tito Yupanqui.

Frente a la iglesia había un Beaterio de Indias como una reminiscencia cristiana 
del acllahuasi (recogimiento de mujeres dedicadas al culto del Sol) y un hospital, 
ambas construcciones han desaparecido. También cerca de la iglesia estaba la 
hospedería de españoles que ya no existe, sin embargo queda la hospedería de 
indios (Fig. 17). Sobre el cerro Llallagua, al pie del cual se recluían las mujeres 
que iban a ser sacriÞ cadas, se colocó un calvario.

En los siglos XVI y XVII varios tratados europeos de arquitectura como los de Arias 
Montano, Villalpando y Caramuel planteaban el templo de Jerusalén como modelo 
de la iglesia cristiana. En el fondo era una propuesta conceptual ya que el ediÞ cio 
poco tenía que ver con el templo de Salomón.

El agustino Antonio de la Calancha hace paralelos entre la Biblia y Copacabana. 
El texto dice: «Solo hallo en los dos ídolos, Dagón y Copacabana, una diferencia, 
que a Dagón le quito la cabeza en manos el Arca de Dios cuando la pusieron a su 
lado, y quedo un tronco ignominioso. Pero el ídolo de Copacabana ya estaba sin 
pies ni manos, tronco bruto y pez feo, porque no aguardo el cielo a que entrase el 
Arca Divina, María sacrosanta, a descuartizarlo….»9. Copacabana se constituyó en 
el modelo de algunas iglesias andinas, pudiéndose citar dos de ellas: el Santuario 
de Cocharcas y Copacabana de Andamarca que queda sobre el lago Poopó, en el 
departamento de Oruro (Bolivia).

En Copacabana, la portada de cabecera se compone de columnas dóricas y 
la portada lateral, que es posterior, responde a un espíritu barroco. El claustro 
tiene arcadas sobre columnas de estilo jónico y cada tramo se cubre con una 
pequeña cúpula, lo que proporcionaba sabor oriental al conjunto. En el atrio, 
cercado de un muro coronado de almenas, hay cuatro capillas posas y se con-

serva en el centro la monumental Capilla Miserere. Estas cinco capillas tienen 

planta cuadrada y están cubiertas con cúpulas de media naranja, revestidas 

Fig. 16. La iglesia de Jesús de Machaca.

Fig. 17. Copacabana. Patio principal
de la Hospedería de Indios.

Fig. 18. Detalle de la portada de cabecera
en la iglesia de Jesús de Machaca.
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exteriormente con azulejos como ocurre con las cubiertas del templo (Fig. 12). 
Se conserva la Capilla Abierta o Capilla de Indios, que aún puede verse adosada 
a la nave de la iglesia.

Laja, situada en el camino que va de La Paz a Tiahuanaco tiene una iglesia cuya planta 
se levantó poco antes de 1680; entonces se abre el espacio delante del presbiterio. 
La portada tiene un par de columnas salomónicas y cuatro relieves que representan 
monos y águilas bicéfalas, elementos que anuncian la aparición del estilo mestizo. 
Laja tiene dos airosas espadañas y una cúpula que conserva parte de su cubierta 
de azulejos de color verde intenso.

En la diócesis de La Paz se elevaron numerosos templos en el siglo XVII, fuera del 
de Copacabana, así tenemos el del Peñas. La iglesia es recordada porque frente a 
ella murió descuartizado Tupac Katari, 
que conjuntamente con el cuzqueño 
Tupac Amaru lideró el levantamiento 
de 1781.

Mucho más importante es el templo 
de Jesús de Machaca, situado en la 
región de Pacajes (Fig. 16). Su iglesia 
es de nave única con cúpula sobre el 
crucero. La portada lateral es sobria y 
la portada de cabecera se decora con 
dos máscaras de inspiración preco- 18
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lombina (Fig. 18). El atrio, con capillas 
posas, tiene entrada por dos arcos 
de piedra ya dieciochescos. Jesús de 
Machaca es un conjunto tan comple-
to como el de Copacabana, aunque 
mucho más sencillo. La iglesia se 
concluyó en 1706 y fue levantada gra-
cias a la contribución de los caciques 
Guarachi10. En la terminación intervino 
como mecenas José Fernández Guara-
chi junto con el cura Juan Antonio de 
las Infantas Mogrovejo. Los retratos de 
ambos Þ guran en los dos cuadros que 
Juan Ramos pintó para el presbiterio, 
representando el «Triunfo del Nombre 
de Jesús» y el «Triunfo de María».

Entre los maestros que intervinieron 
en la construcción están Alonso Calli, 
maestro albañil, natural de Machaca 
y Juan Quispe Guamán, natural de 
Cusco, quien había intervenido en la 
ediÞ cación de varios templos cusque-
ños, por lo tanto era hombre de experiencia.

A Þ nes del siglo XVIII, las portadas de las iglesias se hacen más sobrias conser-
vando la decoración solo en fustes, jambas y cornisas. Asimismo, se empiezan 
a construir iglesias monumentales todas de bóveda y sillar; tal es el caso de 
la iglesia de Guaqui (Figs. 19, 20), a orillas del lago Titicaca, que fue ediÞ cada 
entre los años 1784 y 1788, gracias a los donativos del cacique Limachi. Es 
de una sola nave con dos torres a los pies, la nave y el presbiterio se cubren 
con cañón corrido. Todo el ediÞ cio es de piedra labrada, conservándose sobre 
las cornisas y pilastras la policromía que imita follajería. La portada principal 
conserva mucho del estilo mestizo pues tiene la clásica composición de retablo. 
Un gran arco protege el conjunto. La iglesia de Guaqui tiene en el presbiterio 
cuatro lienzos que muestran escenas de la vida de Santiago apóstol, patrón 
de la iglesia.

La ciudad de La Paz
Dentro de nuestro estudio hay dos ciudades que participan de la arquitectura de 
la zona, Puno en el Perú y La Paz en Bolivia; esta última en el transcurso de su 
historia se convirtió en sede del gobierno y los ediÞ cios de la época virreinal son 
pocos y están inmersos en la urbe moderna. Son dos los ediÞ cios religiosos más 
signiÞ cativos: Santo Domingo y San Francisco; existen, además, varias residencias 
importantes hoy convertidas en museos.

La iglesia de Santo Domingo (véase la Figura 1 de la pág. 160) fue reediÞ cada en 
el siglo XVIII. La portada se puede datar hacia 1760. Esta iglesia tiene tres naves, 
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Fig. 19. Iglesia de Guaqui.

Fig. 20. Portada de la iglesia de Guaqui.

Fig. 21. Portada de la iglesia
de San Francisco, La Paz.

Fig. 22. Tallado de la columna
de San Francisco.

Fig. 23. Detalle de la portada lateral
que decora las columnas con el rostro
de un indígena en la iglesia
de San Francisco.
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cúpula en el crucero y el presbiterio se cubre con crucería gótica. Su portada está 

compuesta como un gran retablo; en el cuerpo inferior la puerta de ingreso tiene 

arco trebolado, más dos hornacinas laterales con columnas salomónicas. En el 

segundo piso se abre una ventana ß anqueada por relieves que muestran grandes 

loros (Fig. 24) y algunas papayas, típica decoración en base a la ß ora y fauna tro-

pical que recuerda el contacto del altiplano con las zonas bajas.

Los franciscanos fueron primeros en llegar a Charcas. Estuvieron en el altiplano 

antes de la fundación de la ciudad de La Paz; entre ellos venía fray Francisco Mo-

rales que fundó el Convento de San Francisco en 1548. La relación del cronista 

fray Diego de Mendoza dice: «El sitio es de los mas sano de la ciudad, a la ribera 

del río, con un hermoso puente de cal y canto, que hizo el convento para el pasaje 

y comunicación del pueblo…. La fábrica es llana sin arte….y alta….por caer en un 

barranco, como los demás ediÞ cios del pueblo»11.

El templo y convento que se ven hoy, se levantaron en el siglo XVIII. La obra 

se comenzó en 1743 y el minero Diego de Baena fue quien donó la suma de 

seis mil pesos para ella. Por las fechas inscritas en las bóvedas podemos 

datar la construcción en 1772. El templo fue consagrado por el obispo Campos 

en 1784, aunque la fachada no se había concluido todavía (Fig. 21). No se 

conoce el nombre de los arquitectos o maestros de obras que intervinieron 

en la edificación, sin embargo los historiadores de arte como Buschiazzo, 

Marco Dorta y Wethey coinciden en afirmar que tiene relación estilística con 

la iglesia de Santiago de Pomata (departamento de Puno-Perú). La iglesia de 

San Francisco es de tres naves con cúpula en el crucero. La nave central se 

cubre con bóveda de cañón y las naves laterales con cúpulas elípticas. Toda 

la construcción es de piedra labrada. El claustro, que fue derruido, tenía arcos 

de medio punto sobre pilares. Lo mejor del templo es la portada principal 

en cuyo vano de ingreso tiene arco trilobulado y mascarones en las enjutas. 

Flanquean la puerta dos hornacinas y cuatro columnas salomónicas que 

descansan sobre bases decoradas con monstruos antropomorfos. Podemos 

ver en Sica-Sica y en Pomata una solución similar. A las naves laterales se 

accede por dos portadas cuyas columnas están decoradas con rostros de 

indígenas (Figs. 22, 23).

En la ciudad de La Paz donde las portadas interiores de las casas señoria-

les tienen tanta o más relevancia que la portada exterior existe un edificio 

fechado que se conoce como la «Casa de 1768». Exteriormente ha sido refor-

mada quedando y solamente una logia de piedra labrada que da a la calle. 

Los arcos del patio son de medio punto sobre pilares decorados con rosetas 

y argollas.

El Palacio Diez de Medina data de 1775 y hoy alberga al Museo Nacional de Arte; 

tiene dos patios y consta de tres plantas (véase la Þ gura de las págs. 158-159), a 

la inferior se accede por la calle lateral atravesando previamente un zaguán. 

A la izquierda quedan las bodegas y dependencias destinadas a depósitos 

y habitaciones de servicio. A la planta de honor se llega por la escalera del 

patio de piedra berenguela (nombre local para el alabastro). La casa tiene ex-

Fig. 24. Detalle de la portada de la iglesia
de Santo Domingo con uno de los loros
que flanquean la ventana central.

Fig. 25. Portada interior del Palacio
de Villaverde, hoy Museo de
Etnografía y Folklore. La Paz.
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teriormente una gran portada barroca de tres cuerpos, y en la esquina sobre 
la Plaza Mayor (hoy Plaza Murillo) hay una logia, o galería abierta. El patio, con 
sus arcadas de piedra en los tres pisos, es la parte más importante del ediÞ cio 
que muestra un concepto renacentista del espacio; la portada interior es el 
punto focal de este espacio.

El Palacio de los Marqueses de Villaverde (hoy Museo de Etnografía y Folklore) 
se puede fechar entre 1776-1790. La portada interior tiene un arco de medio 
punto con las enjutas y jambas decoradas, frontón mixtilíneo remata el todo y 
dentro de él hay un escudo nobiliario con el mote: «Mi espada se quebrará más 
mi fe no faltará» (Fig.25). La parte de la arquería existente muestra el estilo ca-
racterístico de la ciudad con amplios arcos sobre pilastras. El conjunto se decora 
con motivos vegetales. A esta casona se ha traído el balcón de madera existente 
en una casa, hoy derruida, siendo el único balcón colonial de la ciudad que se 
conservaba; de la misma casa se trajo la pequeña portada que da ingreso a la 
parte moderna del museo.

25
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a ocupación temprana de la zona del lago. La hoya del Titicaca se caracte-
riza como una llanura encerrada entre cadenas de montañas, que deÞ nen 
la cuenca con centro vital en el lago. A pesar de ubicarse en la puna, donde 

el medio es hostil, su ecosistema permite que el agua atempere el ambiente, ha-
ciendo productivas las tierras próximas1. Es sin duda un escenario geográÞ co sin 
parangón que fue propicio para el desarrollo humano.

En un período que se remonta a seis milenios a.C., cazadores y recolectores subsis-
tían con recursos existentes en torno al lago. Gracias a los cultivos altoandinos, se 
hicieron sedentarios, iniciando la domesticación de camélidos. En el transcurso de 
ese proceso surgieron sociedades complejas como Pucará, que se convirtió en una 
de las culturas más importantes del altiplano, coexistiendo con Tiwanaku inicial.

Al declinar esta última civilización, otras formaciones surgieron en la cuenca, 
conocidas como señoríos aimaras, con economías basadas en el pastoreo y 

L

177

Fig. 1. Portada de acceso desde la plaza
a la iglesia de Santiago de Pomata, 
construcción iniciada en 1750. Al fondo
se aprecia la portada lateral que lleva encima 
un frontón semicircular y la torre única
de cubo liso.
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Fig. 2. Fachada lateral de la iglesia
de la Asunción de Chucuito, precedida 
por una galería con arcadas de adobe, 
separando el atrio. Al centro se observa
la portada renacentista de gran calidad.

2

agricultura. A mediados del siglo XV los incas sometieron esos territorios, en su 

expansión por el Collasuyu2.

Después de los sucesos de Cajamarca y una vez que Pizarro ocupó el Cusco, envió 

a explorar el llamado lago de Chucuito. Fueron los primeros españoles en ver sus 

aguas y tomar posesión en nombre del rey3. En años siguientes otros peninsulares 

promovieron la creación de una doctrina en la provincia de Copacabana4.

La tradición cultural sumada al elevado número de pobladores, que según el 

censo dispuesto por el virrey Toledo, ascendía a 260,000 habitantes en la región 

inmediata al lago, determinaron el interés de las órdenes religiosas para extender 

su labor misional a esos territorios.

Ordenes religiosas y evangelizacion inicial
Al inicio de la colonización la corona española recurrió a órdenes religiosas para evan-

gelizar a los nativos, al considerar insuÞ ciente el número de clérigos ordinarios. Por 

esa razón frailes de diferentes órdenes llegaron a las Indias y fundaron comunidades.

La presencia de los predicadores dominicos se remonta a 1557, cuando fun-

daron su convento en Chucuito, seguido por el de Juli dos años después5. Las 

doctrinas de indios controladas por ellos comprendían a prósperos agricultores 

y ganaderos, haciendo apetecible la administración de las mismas. Al negar la 

adjudicación de estas a los sacerdotes del clero diocesano, provocaron malestar 

y resentimiento. Por otra parte funcionarios cercanos al virrey Toledo, no veían 
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con agrado que los dominicos junto a la prédica del evangelio abogaran por los 
derechos indígenas.

Los informes de visitadores enviados por el virrey resultaron adversos para 
los dominicos y el propio Toledo se quejó al rey por demoras en las obras de 
las iglesias6, aÞ rmando que los religiosos volvían a España llevando dinero 
del trabajo de los indígenas, aunque cronistas posteriores desmintieron esas 
acusaciones7.

Finalmente los cargos formulados contra los predicadores determinaron que en 
1572 sean retirados de las doctrinas. Para muchos investigadores la decisión 
obedeció a planes del virrey para administrar los recursos de la región, imponiendo 
el trabajo obligatorio de la mita y servicios forzados en las minas8.

El mismo virrey dispuso el sistema de reducciones, concentrándolos en centros 
poblados, para utilizar su mano de obra, imponerles el pago de tributos e impar-
tirles la religión católica. Las doctrinas pasaron a jurisdicción de las diócesis, a 
través de clérigos y solo quedaron en el Collao los agustinos que conducían la de 
Copacabana y los jesuitas que se encargaron de las de Juli.

La Compañía de Jesús aceptó las cuatro doctrinas de Juli a partir de 1576, dedicán-
dose a la evangelización. Con medidas elementales como la distribución de limosnas, 
organización de un hospital y un colegio se ganaron la cooperación de los indígenas y 
los misioneros aprendieron el idioma nativo para educar a los indígenas9.

Antecedentes peninsulares de la arquitectura religiosa
Antes de analizar la arquitectura religiosa en la región, es indispensable referirnos 

a los antecedentes españoles, cuyas expresiones fueron las que se trasladaron al 

Nuevo Mundo. En la península ibérica existió una tradición arraigada en el estilo 

gótico y en la tendencia mudéjar, vigentes hasta el siglo XV. Esta última producida 

por artíÞ ces musulmanes, perduró aún cuando ese grupo étnico se integró a la 

población cristiana. Cobró vigencia gracias a que sus ritos se elevaron a la catego-

ría de mitos cristianos, contribuyendo a una hibridación estilística con el gótico10. 

En las postrimerías del siglo XV empezó la inß uencia italiana, incrementándose el 

gusto por el clasicismo, sin desplazar las formas góticas y mudéjares del llamado 

gótico isabelino.

En torno a 1530 los modelos clásicos se generalizaron, gracias a una nueva gene-

ración que desarrolló concepciones «a lo romano», adoptando el nuevo lenguaje. No 

se produjeron cambios en las tipologías y se mantuvieron las plantas de tradición 

mudéjar con longitud acentuada y ábside poligonal. Exceptuando los grandes san-

tuarios que se cubrían con bóvedas, se mantuvo la fórmula tradicional de utilizar 

madera en las cubiertas11 y se generalizó el empleo del arco triunfal entre la nave 

y la capilla mayor. El esquema de arco de triunfo romano, se convirtió en motivo 

de inspiración para las portadas.

La arquitectura española no fue ajena al movimiento estilístico surgido entre el 

Renacimiento y el Barroco, conocido como el Manierismo. Su afán por simbolismos, 

alegorías y contradicciones a los cánones clásicos, le deparó aceptación12.
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La arquitectura renacentista en la zona del lago
Las obras de la etapa inicial del virreinato fueron producto de transculturación 
de modelos de la metrópoli, que se materializaban tratando de hacerlos com-
patibles con la realidad local. La adaptación se percibe comparando obras de 
la misma época, como los conventos de Guadalupe y Saña situados en la costa 
norte, con soluciones del altiplano. Los primeros fueron ediÞ cados empleando 
ladrillos en muros, portadas y bóvedas, ante la escasez de madera y piedra, 
mientras que en la zona del lago se optó por construir utilizando adobes, ma-
terial con el que tanto los incas como los españoles estaban familiarizados. 
Los templos se ediÞ caron con nave única alargada, continuando la tradición 
mudéjar y para adecuarse a las dimensiones de la madera disponible. Las 
cabeceras de las capillas mayores se hacía de forma ochavada y empleaban 
armaduras de madera rolliza, en el sistema de par y nudillo, formando techos 
a dos vertientes.

Por lo general los templos estaban localizados en espacios preferentes en las 
reducciones de indios. Tenían atrios amplios separados de la plaza por muros 
con arcos. Estos eran espacios sacralizados donde se hacían procesiones reco-
rriendo capillas posas, y se efectuaban velatorios ante cruces permanentes, en 
capillas de la misericordia o miserere.

Caracterizaba a las iglesias la presencia de una portada en el muro de pies y otra 
a mitad del muro lateral. En el interior la nave estaba separada de la capilla mayor 
por un gran arco de medio punto y el muro apoyado encima del arco sobresalía, 
para que la cubierta del presbiterio se eleve a mayor altura.

Completaba el conjunto una sola torre, con base de piedra, campanarios de adobe 
y vanos elípticos. Las portadas de ese periodo hechas de ladrillos adoptaron la 
forma de arco de triunfo, pudiendo tener una o tres calles.

Los planos para construir los templos siguieron modelos de los tratadistas de 
arquitectura, de técnicas constructivas y de liturgia en las iglesias. Si bien eran 

Fig. 3. Fachada principal de la iglesia
de San Pedro de Paucarcolla empezada
a construir en 1562. Su portada renacentista 
sigue el esquema de arco de triunfo,
con tres calles en un solo cuerpo,
rematado con frontón triangular.

Fig. 4. Fachada lateral de la iglesia
de la Asunción de Juli, con su portada 
renacentista de principios del siglo XVII.
Se observan la torre barroca y la portada
de acceso al atrio, edificadas en el siglo 
siguiente.

Fig. 5. Portada lateral de la iglesia
de la Asunción de Chucuito, de estilo 
renacentista. Está compuesta con 
hornacinas superpuestas y medallones, 
entre las columnas y las jambas de la puerta, 
cuyo arco está decorado con recuadros 
rehundidos.

3
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4

5

pocos los alarifes caliÞ cados que llegaban a lugares tan apartados, existían otros 

de menor rango que se ponían a disposición de los frailes. Era frecuente encon-

trar religiosos que habían aprendido el oÞ cio, quienes interpretaban los tratados 

y dirigían obras.

Iglesias tempranas mas destacadas
Entre los templos de la primera evangelización, destaca por ser el más antiguo, el 

de San Pedro de Paucarcolla, construido en 1562. Era de una sola nave, con muros 

de adobe y portadas de ladrillo, techado con armaduras de par y nudillo.

Su portada principal sigue el esquema de arco de triunfo, con tres calles rematadas 

por frontón triangular. Tiene cuatro ejes de pilastras cajeadas y en las calles late-

rales hornacinas con veneras y columnas abalaustradas con frontones encima.

El investigador Santiago Sebastián la considera obra manierista, debido a que el fron-

tispicio no se apoya sobre las pilastras, originando sensación de inestabilidad13.

La iglesia sufrió daños durante la rebelión de Túpac Amaru (1780) y pese a que fue 
reparada, presentaba lesiones y tramos colapsados. En el siglo pasado fue recons-
truida sin respetar sus características, conservando únicamente la fachada14.

En Chucuito sede de la orden de Santo Domingo desde 1553, se ediÞ có la iglesia de 

la Asunción, de nave única, ábside ochavado y capillas en el crucero. Está situada 

paralela a la plaza, separada por un muro con arcos. Destacan la extensión de la 

nave, su altura interior y la portada lateral labrada en piedra, que tiene delante 

columnas de fuste estriado y hornacinas en dos niveles en las calles laterales. En el 

friso existen querubines intercalados con medallones, que también están presentes 



Arquitectura virreynal182

en las enjutas del arco y entre las hornacinas de los lados. La rosca del arco llama 

la atención por sus dovelas rehundidas con círculos tallados al interior.

La portada de pies labrada en piedra es sobria y recuerda las de España, del período 

inicial del Renacimiento, con grandes dovelas formando el arco. Tiene encima un friso 

dórico con metopas continuas y frontón triangular. El coro sostenido por bóvedas 

vaídas es un agregado del siglo XVIII.

En la misma provincia se inició la construcción de la iglesia de Acora en 1567, con 

advocación a San Pedro y San Pablo, concluida en el siglo XVII. Tiene nave alargada 

y capillas simétricas cercanas al presbiterio.

Situada en lo alto de una colina, conserva una portada lateral similar a la de Paucarcolla, 

con tres calles. La central más ancha tiene la rosca del arco apoyada sobre pilastras 

cajeadas. Estrechas hornacinas con veneras y pequeñas columnas abalaustradas 

ornamentan las calles laterales y sobre ellas existen frontones y escudos dominicos.

No menos destacada es la portada de pies, con vano en arco de medio punto, cuya 

rosca y pilares son también rehundidos. Medallones en relieve ocupan las enjutas y 

la cornisa se apoya en pequeños canes de cerámica, mostrando en el friso lacerías 

mudéjares entrelazadas formando octógonos.

La iglesia de San Miguel Arcángel de Ilave iniciada en 1567, mantiene el esquema 

de planta alargada, capillas simétricas que le dan aspecto cruciforme y muro testero 

quebrado en tres tramos. Junto a la portada de pies se eleva la torre con campanarios 

elípticos. La referida portada carece de frontón, existiendo la posibilidad de que haya 

sido retirado para abrir una ventana, como supone San Cristóbal15. A diferencia de 

otras portadas de una sola calle, la rosca del arco no está rehundida, sino destacada 

por una archivolta. Tiene medallones en las enjutas y friso carente de decoración.

Despiertan interés en el interior las portadas de las capillas y sacristía de Þ liación gó-
tico-mudéjar, con arcos conopiales, apuntados en la clave.

Al hacerse cargo los jesuitas de las doctrinas de Juli encontraron 
concluido el templo de Santo Tomás, al que hicieron reformas 
barrocas y lo denominaron San Pedro. Recibieron las iglesias 
dominicas de San Juan Bautista, iniciada en torno a 1568 y la 
de la Asunción de Nuestra Señora, de la misma época.

San Juan Bautista destaca por la longitud de la nave y su 
gran altura. Se ediÞ có con torre rematada con vanos elíp-
ticos. Para lograr estabilidad en los muros de la nave, se 
ediÞ caron arcos de descarga hechos de piedra, rellenos con 
adobes. Posteriormente agregaron el crucero con pilares y 
arcos, la sacristía abovedada y una portada barroca en el 
muro lateral.

En el muro de pies existe una airosa portada renacentista de 
una sola calle, con la rosca del arco y las jambas rehundidas, 
ß anqueadas por pilastras que destacan por su verticalidad. El 
arquitrabe del entablamento tiene recuadros en relieve y en 
las enjutas del arco Þ guran medallones circulares.

Fig. 6. Portada lateral de la iglesia 
renacentista de San Pedro de Acora, 
compuesta con pilastras cajeadas hechas
de ladrillo y hornacinas en las entrecalles.
El frontón triangular lleva en el centro
del tímpano el escudo de la Orden
de Santo Domingo.

6
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La última referencia de ese periodo corresponde a la Asunción de Nuestra Señora, 
que fue una de las más representativas de Juli, como aÞ rmaba al inicio del siglo XVIII 
el Procurador de la orden16. Destaca su planta alargada y ábside ochavado, a la que 
se agregó después un crucero con capillas en el transepto y torre barroca a los pies 
de la iglesia. En su fachada lateral se levantó una portada de tres calles coronada 
con tímpano triangular. Su composición mantiene la solución de la rosca del arco y 
pilastras rehundidas, careciendo de decoración se ornamenta con grandes meda-
llones con el símbolo jesuítico IHS, que también Þ gura al centro del frontón.

El barroco inicial en el sur andino
En el siglo XVII fue evidente que la Contrarreforma religiosa manifestada como reac-
ción frente al avance del protestantismo, había facilitado el surgimiento del barroco. 
Las iniciativas del Concilio de Trento consagraron el uso de imágenes para el adoc-
trinamiento y promovieron también la sacralización de los espacios empleados en 
procesiones religiosas, impulsando la creación de escenarios urbanos. Del mismo 
modo al fomentar la suntuosidad de los templos y solemnidad en la liturgia, alentaron 
la creatividad y desarrollo del estilo17.

A partir de la tercera década del siglo XVII se fueron dejando de lado composiciones 
renacentistas y portadas con rebuscados acentos manieristas, para dar paso a 
creaciones de mayor efecto espacial y decorativo. En las fachadas de la Merced y la 
Catedral en el Cusco se introdujeron columnas ornamentadas y cornisas arqueadas 
y abiertas al centro, por inß uencia de ensambladores de retablos y sillerías de coro, 
como un preludio al surgimiento del barroco.

La nueva etapa se inició a raíz del terremoto que afectó la ciudad en 1650, con la 
ediÞ cación de la iglesia de los jesuitas que emplearon una planta de cruz latina con 
cúpula en el crucero y la cubrieron con bóvedas de crucería. En el exterior concibieron 
una portada retablo entre torres gemelas, rematada con una cornisa curva, dando 
como resultado una obra emblemática, modelo de otras que se hicieron posterior-
mente incluyendo la Catedral de Puno terminada 126 años después18.

Hacemos esas referencias al barroco cusqueño debido a su inß uencia en el altipla-
no, donde el obispado del Cusco mantenía jurisdicción sobre numerosas doctrinas, 
situadas en territorios que en la actualidad integran el departamento de Puno.19. En 
1673 se hizo cargo del obispado el destacado prelado Manuel de Mollinedo y Angulo, 
regentando la diócesis durante veintiséis años. Había sido párroco de la iglesia de 
la Almudena en Madrid que brindaba oÞ cios religiosos para la familia real. Poseedor 
de amplia cultura, era conocedor de las artes y hombre inß uyente20. Desde el inicio 
de su gestión emprendió extensos recorridos visitando el obispado para imponer 
disciplina al clero y renovar el ornato de los templos.

Se empeñó en volver a construir numerosas iglesias, entre las que se cuentan las de 
Ayaviri, Lampa y Asillo, patrocinando también la ornamentación de las de Umachiri, 
Orurillo y Samán, ediÞ cadas antes que asumiera el obispado.

El barroco que se extendió por el altiplano se caracterizó por la adopción de plantas 
de cruz latina, con crucero y capillas laterales, ediÞ cadas con mampostería de piedra, 
empleando cúpulas y bóvedas de cañón corrido. Siguió la concepción cuzqueña de 
las torres con cubo liso y campanarios en sus cuatro lados.

Fig. 7. Portada de acceso a capilla lateral
en el interior de la iglesia de San Miguel
de Ilave. Conserva un arco conopial apuntado 
en su centro, de notoria influencia mudéjar.

Páginas siguientes: Fig. 8. Conjunto
de la iglesia de San Francisco de Asís, hoy 
Catedral de Ayaviri con su portada retablo 
enmarcada por torres de estilo cusqueño. 
Destaca el volumen de los brazos del transepto 
rematado por la cúpula y la presencia
de robustos contrafuertes exteriores.

7
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Ese estilo incorporó además soluciones propias, como arcos en forma de horna-
cinas de gran tamaño albergando las portadas. Se adoptaron en Lampa y repitie-
ron en Santiago de Pupuja, Pomata, Zepita y Juliaca. Salvando las distancias el 
antecedente podría encontrarse en la portada del convento de San Esteban en 
Salamanca.

Iglesias del barroco inicial

San Francisco de Ayaviri

La localidad de Ayaviri ubicada en la meseta altoandina, ocupó un asentamiento 
prehispánico de pastores, integrándose más adelante a la encomienda otorgada 
en ese lugar. Al crearse la reducción de indios a Þ nes del siglo XVI, se ediÞ có un 
templo con advocación a San Francisco. En 1674 el obispo Mollinedo constató el 
mal estado de la iglesia, decidiendo su reconstrucción. Quince años más tarde el 
párroco informaba que estaba construyendo el nuevo templo de cal y canto, ha-
ciendo una interesante descripción de sus características21. Menciona el párroco 
que envió al prelado la planta en perspectiva con el capitán Hilario de Villeta, quien 
probablemente era autor del proyecto.

El templo es de planta en cruz latina, con cúpula en el crucero y arcos formeros 
que reciben la bóveda, con lunetos para iluminación. Destaca en su fachada la 
portada retablo rehundida entre los cubos de las torres, compuesta con tres 
cuerpos de tres calles. Columnas corintias en las cuatro entre calles crean un 
destacado efecto de volumen. Como en el barroco del cual se origina, su deco-
ración con recuadros de ß ores y cuadrifolias, es bastante sobria. En el interior se 
agregaron en el siglo XVIII pinturas sobre lienzo y marcos dorados, que cubren 
las paredes de la nave.

Fig. 9. En el interior de la Catedral de Ayaviri 
la sucesión de arcos formeros de la bóveda, 
se iluminan mediante lunetos. Permiten 
resaltar el retablo barroco y los grandes 
marcos de lienzos de autor cuzqueño, 
pintados en el siglo XVIII.

Fig. 10. Escudo de la Virgen en la portada 
de los pies de la iglesia de Lampa, sostenido 
por sirenas tenantes con tocados de frutas.
Ángeles en vuelo portan la corona
que remata el blasón.

Fig. 11. Fachada principal y torre. S. XVII. 
Iglesia de Lampa. Provincia de Lampa, Puno.

9
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Por sus características relevantes en 1941 fue declarada Monumento Nacional y 

elevada a la categoría de Catedral en 1955.

Santiago apostol de Lampa

Entre 1678 y 1685 se ediÞ có el nuevo templo después de que el Obispo Mollinedo 

veriÞ cara que el antiguo estaba en mal estado. Era del periodo en el que se hizo la 

reducción de indios de Þ nes del siglo XVI, que dio origen al centro poblado.

El nuevo templo se ediÞ có con planta en cruz latina con cúpula en el crucero, aunque 

por limitaciones económicas y apremio por terminar la obra, la cubierta se hizo con 

armaduras de madera y falsa bóveda de caña y estuco. En el siglo XVIII se reforzaron 

las cubiertas y agregaron pináculos en torno a la cúpula y al perímetro de los techos, 

otorgándole su perÞ l característico.

Las portadas del muro del evangelio y la de pies, están cubiertas por arcos formando 

hornacinas que las protegen. Ambas están compuestas con calles y cuerpos orna-

mentados con columnas corintias con superlativos capiteles. En la principal existe 

un escudo con sirenas tenantes que sostienen una cartela con el monograma de la 

Virgen, tema que se repetirá en las iglesias posteriores.

10
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Fig. 12. Fachada de la iglesia de Asillo
con esbeltos campanarios que enmarcan
la portada de tres cuerpos continuos,
sin cornisas que los separen. Su verticalidad 
se acentúa por la abigarrada sucesión
de columnas en las tres calles.

Fig. 13. Portada barroca mestiza de la iglesia 
de San Juan de Letrán de Juli, agregada 
por los jesuitas en el siglo XVIII. Su clásica 
composición de dos cuerpos y tres calles, 
destaca por los motivos ornamentales
de ángeles trompeteros, sirenas, aves,
hojas y flores.

12

San Jeronimo de Asillo

Como en los dos casos anteriores, existió una iglesia precedente a cargo de la 
orden dominica, que el obispo Mollinedo consideró que no se podía reparar22. 
La nueva ediÞ cada con muros de piedra se concluyó en 1696. Sigue la forma de 
cruz latina, con crucero pero no llegó a cubrirse con cúpula. Se hizo un cimborrio 
a cuatro vertientes y una falsa cúpula de caña y yeso por el interior. La nave alar-
gada se cubrió con estructura de madera, agregando en el interior durante el siglo 
XVIII, un forro con guadameciles adornados con relieves, traído de España. En esa 
misma época se colocaron lienzos pintados, con marcos dorados cubriendo los 
muros interiores.

El aporte más destacado está en la composición de su portada retablo, que se 
ensancha notoriamente, enmarcada por esbeltas torres de escasa sección, re-
matadas por campanarios. Está conformada por tres calles de tres cuerpos, con 
la central más ancha y con hornacinas en los cuerpos superiores. Las entrecalles 
que la enmarcan llevan columnas corintias en los tres cuerpos, produciendo un 
notorio efecto de relieve. La docena y media de columnas dispuestas en tres 
niveles delante de la calle central, otorgan un aspecto muy singular a la fachada. 
La superÞ cie está decorada con relieves de corazones estilizados y lemas en ho-
menaje al Espíritu Santo, que se alternan con querubines y sirenas tenantes.

El barroco inicial de raigambre cuzqueña también se materializó en otra iglesia, 
sin relación con la jurisdicción del obispo. Es el caso de San Pedro de Juli, edi-
Þ cada por los predicadores dominicos, en la que los jesuitas reconstruyeron la 
nave. Hicieron pilares interiores para apoyar los arcos formeros que sostienen la 

bóveda y crearon capillas hornacinas como en la Compañía del Cusco. La torre 

campanario y la portada carente de ornamentación, marcan la continuidad del 

modelo en el altiplano.
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El barroco mestizo
Con la asunción de Felipe V al trono, la dinastía de los Borbones trajo consigo 
una reorganización administrativa, que en las colonias, se reß ejó en tolerancia 
y apertura intelectual, dando lugar a la participación indígena. En las doctrinas 
se permitió que expresen sus concepciones del mundo andino y reaÞ rmen su 
catolicismo, a través de manifestaciones artísticas ejecutadas por ellos. Ese 
barroco andino o mestizo cobró fuerza en la región comprendida entre Arequipa, 
el altiplano en torno al lago, la zona minera de Potosí y algunas otras áreas del 
sur andino peruano.

Con ese estilo se optó por la profusión ornamental, superando el recato del pe-
riodo anterior, sin abandonar el lenguaje clásico de la arquitectura. No se produ-
jeron innovaciones en las plantas de las iglesias y se mantuvieron los sistemas 
constructivos, con tratamientos volcados a las formas decorativas tratadas con 
libertad. Las autoridades religiosas alentaron el empleo de motivos simbólicos del 
repertorio manierista y permitieron representaciones de ß ora y fauna. Se priorizó 
el atractivo evangelizador que adquirían para los indígenas, los relieves esculpidos 
con esa temática.

Caracterizó esa forma de expresión la talla en piedra sin relieve tridimensional, 
en un solo plano con bordes recortados y cavados para resaltar las Þ guras, dando 
como resultado un tratamiento sin relieve pronunciado.

Exponentes representativos del barroco 
mestizo

Entre las iglesias del siglo XVIII existentes en las inmediacio-
nes del lago, nos referiremos a unas cuantas ediÞ cadas en la 
etapa inicial del periodo colonial y reformadas posteriormen-
te, para introducir innovaciones y soluciones ornamentales 
al generalizarse el Barroco Mestizo. Mencionamos también 
otros templos de nueva ediÞ cación, que se hicieron emplean-
do elementos característicos del estilo, destacando en ellos 
la incorporación de la decoración mestiza.

Iglesia de San Juan Bautista de Juli

La iglesia renacentista de San Juan a la que nos referimos 

antes, recibió una portada barroca mestiza en la segunda 

mitad del siglo XVIII, añadida a la fachada lateral. Es de pro-

porción cuadrada, dos cuerpos y tres calles, con ático en el 

remate superior. Columnas corintias de fuste cilíndrico con 

bandas en espiral ascendente, decoran las entrecalles, estas 

están cubiertas de racimos de uvas, follaje, frutas tropicales y 

monos. En la superÞ cie de la portada se encuentran también 

ánforas con tallos, ángeles trompeteros y un monograma je-

suita junto a sirenas reclinadas. En la rosca del arco se ubicó 13
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el monograma de María con aves a los lados. Esos símbolos incorporados a la 
portada, expresan la identiÞ cación de los jesuitas con los indios de la doctrina.

Iglesia de Santa Cruz de Juli

Se empezó a ediÞ car en 1582 como sede de la doctrina de San Ildefonso y estuvo 
muy avanzada al inicio del siglo XVII, contando inclusive con lienzos y la imagen del 
santo titular ejecutada en 1586 por el artista jesuita Bernardo Bitti23. A mediados 
del siglo XVIII se efectuó una sustancial remodelación rehaciendo la iglesia para 
dotarla de planta en cruz latina, agregando capillas en el crucero y contrafuertes 
hacia el exterior, para contrarrestar empujes de la bóveda.

En el interior los pilares que sostienen los arcos del crucero forman conjuntos de 

columnas corintias dispuestas en ángulo, con los fustes ceñidos al tercio por una 

banda ornamental. En la misma nave en el sotocoro, la portada del baptisterio 

enmarcada con un alÞ z mudéjar, lleva la rosca y pilares profusamente decorados. 

A los lados columnas pareadas, apoyadas sobre pedestal, presentan en la faja 

en espiral sarmientos de vid, ß ores de kantu, aves y monos, constituyendo una 

muestra expresiva de la temática del barroco mestizo.

Fig. 14. Detalle de la portada de pies de la 
iglesia de Santa Cruz de Juli. Ángeles que 
portan símbolos de la pasión flanquean la 
hornacina central y el monograma jesuita 
remata el ático semicircular.

14
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Destaca además el acceso a la sacristía con arco de rosca y pilares rehundidos, 
decorados con hojas y ß ores. Encima una tarja con el monograma de María pre-
senta más arriba una ventana en arco con derrames pronunciados. En el exterior 
la portada de pies cubre a otra anterior renacentista, visible en el primer cuerpo. 
La que se agregó es de una sola calle y tres cuerpos, con ático encima, rematado 
por frontón curvo con un monograma jesuita. Columnas salomónicas en las entre-
calles adornadas con uvas y cuadrifolias, enmarcan una hornacina en el segundo 

cuerpo, con ángeles vestidos a la usanza del siglo XVIII.

San Pedro de Zepita

Es uno de los templos más originales del barroco mestizo, aunque abandonado y 
afectado por el reciente colapso de su torre. Reemplazó a la antigua iglesia matriz 
y se construyó en el siglo XVIII, con planta en cruz latina, cubierta con bóveda sobre 
arcos fajones y cúpula en el crucero. Tiene una sencilla portada en la fachada de 
pies, junto a la torre única, siendo más importante la portada retablo del lado del 
Evangelio, protegida por arco que forma una hornacina. Tiene un primer cuerpo de 
tres calles y el segundo con una sola central. Se emplearon columnas corintias en 
las entrecalles y modillones para apoyar las del segundo cuerpo. Destaca la calidad 
de la talla en piedra con cortes y bordes deÞ nidos y la variedad y simbolismo de 
los motivos ornamentales.

Las columnas tienen lacerías superpuestas que se cruzan, destacando en la base 
de las mismas la presencia de cabezas de felinos con las fauces abiertas, evocan-
do reminiscencias andinas ancestrales. En los cartones laterales se observa un 
rostro barbado de cuya corona salen cintas curvas. Encima una sirena indígena 
con tocado de plumas, rememora a los mitos prehispánicos del lago.

Fig. 15. Detalle de la columna labrada
en piedra, ornamentada con una cabeza
de felino y en el muro la representación
de una sirena con un gran tocado
de plumas. Portada lateral de la iglesia
de San Pedro de Zepita.

Fig. 16. Vista de la iglesia de San Pedro
de Zepita con la portada cubierta por una 
gran hornacina. Destacan la cúpula sobre
el crucero, cubierto con bóvedas de medio 
cañón y la torre de estilo cuzqueño.

15
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Santiago de Pomata

En un extremo de la ribera occidental del lago, el antiguo pueblo de Pomata tuvo una 
iglesia ediÞ cada por los dominicos, sustituida por la actual de concepción barroca 
mestiza, en la segunda mitad del siglo XVIII. Su planta en cruz latina se concibió 
con pilastras interiores en las que se apoyan arcos fajones, creándose capillas 
hornacinas entre ellas. En el exterior la volumetría destaca por los paramentos de 
mampostería rojiza, carentes de contrafuertes gracias a los pilares interiores.

Al observar el interior la atención se concentra en la cúpula del crucero con decora-
ción de cintas radiales, canéforas y follaje, alternadas con ángeles estilizados como 
guirnaldas, unidos en una danza. Las pechinas presentan una profusa decoración 
tallada con personajes, portando ánforas con tallos, ß ores y frutos.

La portada de pies protegida por arco formando una gran hornacina, es de dos 
cuerpos y tres calles con un ventanal al centro. A diferencia del resto de la iglesia 
sus paramentos carecen de decoración. La portada lateral con dos cuerpos de tres 
calles, sigue un esquema rígido y ordenado con hornacinas en las entrecalles y 
columnas apoyadas sobre pedestales, decorados con mascarones antropomorfos 
de rasgos felinos. En los fustes están talladas ß ores, frutas, cabezas de ángeles, 
mascarones, atlantes y canéforas. El ático semicircular también se ornamenta con 
representaciones signiÞ cativas del sol y el águila bicéfala de la Casa de Austria.

Fig. 17. Nave de la iglesia de Santiago
de Pomata con pilastras interiores
en las que se apoyan los arcos fajones,
que refuerzan la bóveda de medio cañón. 
Capillas hornacinas de menor altura
ocupan los espacios laterales.

Fig. 18. Cúpula del crucero de la iglesia
de Santiago de Pomata ornamentada
con relieves radiales alternados con ángeles 
estilizados, unidos por guirnaldas. La pechina 
inferior está decorada con ánforas,
flores y frutos.

Fig. 19. Ave esculpida en piedra 
alimentándose de un racimo de uvas,
en el fuste de una columna de la iglesia
de Santiago de Pomata.

Fig. 20. Portada de pies de la iglesia de 
Pomata protegida por la característica 
hornacina, junto a la torre única
con campanario de estilo cuzqueño, 
edificado a fines del siglo XVIII.
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En los ingresos del presbiterio a las sacristías existen portadas con vano rectan-

gular y anchas jambas que sostienen el dintel con cornisa saliente, rematado 

por frontones curvos. En el sotocoro también hay otras dos portadas de acceso 

al baptisterio y la torre, con vano en arco y columnas pareadas sobre pedestal, 

a los lados. En todas ellas destaca la decoración con mascarones de rostros 

indígenas, tallos ondulantes en los pilares y follaje exuberante.

Catedral de Puno

Las disputas entre españoles por las riquezas de las minas de Laicacota, que 

derivaron en violentos enfrentamientos en el siglo XVII, motivaron la intervención 

del virrey que dispuso el ajusticiamiento de los responsables y destrucción del 

poblado próximo a los yacimientos. A consecuencia de esas medidas se trasladó 

la población en 1668 a la recién creada villa de San Carlos de Puno.

Poco tiempo después se inició la ediÞ cación de una iglesia matriz que más adelante 

fue modiÞ cada para tener mayor prestancia. En 1788 cuando la villa dependía de 

la diócesis de La Paz, se informó que la iglesia estaba inconclusa y en mal estado. 

Gracias a los aportes de mineros de Carabaya se pudo proseguir, hasta concluir 

a Þ nales del siglo XVIII.

En el arco de la entrada se indica en bajo relieve, que el maestro Simón de Asto 

terminó la portada en 1757, cuando el resto de la obra aún no se había concluido. 

El templo destaca por su lograda volumetría que integra las torres, la nave y las 

capillas. Diseñado en cruz latina con torres campanarios junto a la portada de 

pies, tiene cúpula en el crucero y sacristías simétricas adosadas al presbiterio. 

Fig. 21. Equilibrado volumen exterior
de la Catedral de San Carlos de Puno,
con torres gemelas que flanquean la portada 
retablo. Está decorada con medios relieves 
de santos, ángeles y sirenas tocando
el charango.

Fig. 22. Portada lateral de la Catedral
de Puno, con pilastras cajeadas y columnas 
salomónicas en relieve, adornando
las jambas de la puerta. Un gran frontón 
curvo remata la parte superior.

Fig. 23. Amplia nave de la Catedral
de San Carlos de Puno cubierta con bóveda 
de medio cañón sobre arcos fajones y cúpula 
sobre el crucero. Lunetos situados a ambos 
lados de la bóveda permiten iluminar la nave.  

21
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Contrafuertes exteriores coinciden con 
las pilastras de la nave, que reciben los 
empujes de los arcos fajones.

La portada de pies conÞ nada entre las 
torres es de tres calles en el primer 
cuerpo y una central rematada por 
arco trilobulado en el segundo. Lleva 
en las entrecalles columnas corintias 
sobre pedestal. Cubren la portada 
motivos tallados con temas de ß ora y 
fauna. En la base se observan leones 
de cuyas fauces salen tallos y sobre 
las hornacinas del primer cuerpo hay 
sirenas tocando charango. La deco-
ración incorpora además querubines, 
niños atlantes, cuadrifolias y follajería, 
en toda la superÞ cie. La iglesia matriz 
fue designada como Catedral en 1867, 
cuando se creó el obispado de Puno.
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El arte en el suroriente 
del lago Titicaca

ras la conquista de la región por los españoles, se dio un proceso de 
transición de cerca de cuatro décadas, durante el que se estableció 
el sistema administrativo colonial. Se creó el Reino de Nueva Toledo, 

adjudicado a Diego de Almagro, que incluyó el lago Titicaca. Se estableció la 
Audiencia de Charcas, gobernaciones, encomiendas y otras unidades jurídicas y 
administrativas. Se fundaron ciudades y se redujo a los indios de las áreas rurales 
en pueblos, aplicando los conceptos de ciudad y burgo de tradición tanto clásica 
como medieval, con urbanismo en damero.

En las ciudades y pueblos se construyeron ediÞ cios públicos, iglesias, conventos 
y viviendas; se establecieron sistemas de provisión de agua, así como caminos y 
puentes para comunicarlas. Tras cada fundación se iniciaban las labores edilicias 
y constructivas a cargo de arquitectos y alarifes. Poco después les siguieron los 
artistas.

T
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Fig. 1. Representación del Sol. Detalle
de chacana (Fig. 3b), 1900. El Museo 
Nacional de Arte, La Paz.

Pedro Querejazu Leyton
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Nuevos lenguajes
La conquista española de América supuso un brutal choque cultural, con la consi-
guiente imposición de modelos culturales, ideas estéticas, formas de arte, signi-
Þ cados y usos. Los españoles trajeron los conceptos de artes mayores, de origen 
grecolatino. Con las ideas también llegaron las formas y las técnicas.

Los españoles estaban culturalmente habituados a códigos de lenguaje, técnicas y 
uso de materiales, como las pinturas murales al fresco y al temple en los interiores 
de iglesias, conventos, residencias y viviendas, así como la pintura de caballete de 
tradición burguesa de la baja edad media, realizada sobre madera o lienzo, que 
fue haciéndose corriente a partir del siglo XVI. La pintura al óleo, desarrollada en 
el siglo XV, llegó como una novedad técnica y su uso se difundió tanto en Europa 
como en América. Los españoles mantuvieron la tradición medieval de realizar 
escultura en madera tallada y policromada, dorada y estofada, de gran verismo.

Para satisfacer las demandas de constructores y artistas se importó a las tierras 
altas, gran diversidad de productos como madera, desde Nicaragua, para hacer 
artesonados, retablos, imágenes, bastidores; telas de lino y cáñamo así como 
pigmentos, aceites y resinas para las pinturas, hasta que fueron encontrando en 
esta región productos semejantes, o nuevos como la cochinilla1.

Pervivencias y resistencias
El arte prehispánico que los conquistadores encontraron aquí tenía características 
peculiares. Existía la práctica de pintura, escultura, orfebrería y otras, con lengua-
jes y técnicas propios. Es importante saber que el arte prehispánico era llevado 
por las personas, como atuendos y artefactos rituales, que imponen carácter a 
los protagonistas.

Los habitantes de la región habían desarrollado sus propios conceptos y formas de 
arte aunque no las deÞ nieran así. De hecho no se conocen en puquina, quechua o 
aimara, términos equivalentes a los castellanos de arte, pintura y escultura. Esto 
implicó la invisibilización de las formas y técnicas artísticas que aquí se practicaron 
por siglos.

Quiero destacar la pervivencia de esas formas de expresión artística en la región 
sur del lago Titicaca que continuaron siendo valoradas durante los tres siglos de 
colonia y los primeros cien años de las repúblicas andinas.

Las formas artísticas que pervivieron como referentes de identidad y de resistencia 
fueron, entre otras, los tejidos, el arte plumario y los querus policromados.

El tejido

Los especialistas han demostrado que el arte mayor andino fue el textil, que fue 
llevado a los límites técnicos y formales más altos posibles. Las técnicas de teji-
do, de teñido de Þ bras vegetales y animales, los tejidos de doble cara con doble 
color, la densidad de los tejidos, siguieron insuperadas por siglos y son motivo de 
admiración y estudio2.

Fig. 2. Chacana de tocapus con leones 
rampantes. Anónimo. Ca. 1890. Museo 
Nacional de Etnografía y Folklore, La Paz.
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El arte plumario
Quedan testimonios de la producción plumaria, que estuvo relacionada con los 
atuendos festivos y suntuarios. Se la ve registrada tanto en los querus como en 
las ilustraciones de los cronistas coloniales.

Los artíÞ ces nativos absorbieron rápida y eclécticamente la iconografía europea, 
reproduciendo con plumas, los temas del cristianismo, la mitología clásica y los 
eventos festivos.

Las técnicas de realización de estas piezas implicaron tanto los procesos de cap-
tura de aves de plumajes multicolores, como la crianza en cautiverio, la selección 
de plumas por colores y matices, hasta el amarrado con cordeles o el pegado de 
las mismas sobre diversas superÞ cies.

Son raras y escasas las piezas de factura colonial. La mayor parte de las que se 
conservan datan de la segunda mitad del siglo XIX y la primera del XX.

Las manifestaciones más espectaculares y llamativas son los tocados de cabeza. 
Ejemplo son las grandes coronas de plumas del suri, avestruz andino, que es usado 
por bailarines y músicos en la danza de los Suri Sicuris. Otro caso son los tocados 
de los danzantes de la zona de Huarina, montados sobre sombreros, en que las 
plumas se disponen como un follaje del cual emergen imitaciones de ß ores, todo 
hecho con plumas.

Los «espejillos» son placas para colocar en la cabeza, que se usaban amarradas 
sobre la frente de los bailarines o sobre su sombrero; éstas dieron continuidad a 
las maskaypachas inca. Su estructura es una tabla rectangular de madera, cubierta 
por el anverso con decoración de plumas, con un remate superior en forma de 

2
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penacho. En el medio de la superÞ cie decorada suelen tener pegado un espejo 

circular, que da origen al nombre de las piezas.

Obras más elaboradas son las chacanas, diseñadas para ser colocadas en la parte 

superior de la espalda o en el pecho de los danzantes (Fig. 2). Están constituidas por 

pequeñas tablitas de madera liviana, dispuestas verticalmente y unidas por una doble 

hilera de cordones; en las superÞ cies del anverso, con plumas diversas, se represen-

tan escenas o personajes aislados, en secuencia o en pares a partir del centro. Se 

encuentran representaciones del águila bicéfala, leones rampantes, dragones y otros 

animales mitológicos de tradición europea; también animales de la fauna andina como 

jaguares, mariposas y lagartos multicolores (Fig. 3c). Hay piezas que incluyen el escudo 

de Bolivia (Fig. 3a). Las más frecuentes son las de personas vestidas de Þ esta, a modo 

de una representación dentro de la representación (Fig. 3b).

Fig. 3. Chacanas. Anónimo. El Museo 
Nacional de Arte, La Paz.
a. Chacana, 3. 1898. 
b. Chacana, 2. Ca. 1900.
c. Chacana, 3. 1898.

3c

3a

3b
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Semejantes a las chacanas, son 

los «loro-loros», con decoraciones 

colgantes de plumas de color verde, 

obtenidas de loros silvestres de los 

valles yungas de La Paz, que son 

amarradas con cordeles e hilos a un 

armazón ligero de madera y cuer-

das que se coloca en la espalda del 

danzante; de ahí cuelgan entrelaza-

das en un tejido de malla, ristras de 

plumas que cubren toda la espalda 

(Fig. 4) o las que se sostienen con 

una barra larga para llevar entre 

varios danzantes.

Los querus

La tradición y tecnología preincaica 

de los querus de madera se man-

tuvo viva durante los cuatro siglos 

siguientes. Durante la colonia, 

los querus fueron representados 

en numerosos dibujos y pinturas, 

unas veces descriptivos, y otras, 

como las Postrimerías de Carabuco y Caquiaviri, relacionados con el paganismo 

y la hechicería.

Estas piezas eran tenidas en gran aprecio y su carácter ritual era fundamental, 
por lo que se cuidaron y repararon para que no se perdieran, hasta que entraron 

en desuso a principios del siglo XX3.

La técnica de factura está basada en el uso de la pieza 
de madera en sentido longitudinal. El queru era ahuecado 

a mano con instrumentos cortantes aunque también usaron 
torno. Una vez lograda la forma del vaso, este era tallado por 

fuera practicando incisiones en relieve negativo que luego 
eran rellenadas con pastas. Estas se hacían mezclando resinas 

vegetales y pigmentos, produciendo lacas de distintos colores. 
Las lacas eran pulidas hasta lograr una superÞ cie regular. La 

decoración se realizaba por fajas horizontales historiadas.

Está demostrada la producción de querus en varios lugares en for-
ma simultánea. En la región de La Paz y la zona suroriental del lago 
Titicaca se mantuvo esa producción hasta el siglo XX. Referentes 
importantes son los lugares de adquisición, como los comprados en 
Huarina, del Museo de Arte de Berlín, o los adquiridos en Achacachi 
y La Paz, del Museo de Varsovia. Otro tanto sucede con las piezas 

de la Colección Buck, que se exhiben en los museos municipales 

Fig. 4. Loro-Loro. Anónimo. Ca. 1900. Museo 
Nacional de Etnografía y Folklore, La Paz.

Fig. 5. Querus. Anónimo. El Museo Nacional 
de Etnografía y Folklore, La Paz.
a. Queru 1. 
b. Queru 2.

4
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de La Paz, adquiridos en la ciudad y alrededores. Estos museos también guardan 
y exhiben una arqueta de Þ nales del siglo XVI, única en su tipo, decorada total-
mente con laca policromada (Fig. 6). El Museo Nacional de Etnografía y Folklore 
así como el Museo Nacional de Arqueología cuentan con varias piezas, algunas 
prehispánicas, adquiridas en la región suroriental del lago (Fig. 5).

Las antes descritas formas de expresión artística han posibilitado la realización 
de obras de gran calidad estética y técnica, muy ricas en contenidos.

La escultura
La escultura tuvo un importante desarrollo en la región del lago Titicaca en el 
siglo XVI, siguiendo dos líneas con propuestas estéticas distintas: los talleres 
indígenas como la Escuela de Copacabana y la producción de artistas europeos 
itinerantes.

Fueron importantes las piezas importadas de España que cumplieron el papel de 
prototipos, como la Virgen de La Paz, de la Catedral; la Virgen con el Niño, de La Mer-
ced; el Ecce Homo, de Gaspar Núñez Delgado, de La Concepción, todas en La Paz; la 
Virgen del Rosario de Santo Domingo de Potosí, que sirvió de modelo a Tito Yupanqui 
para la Virgen de Copacabana; la Inmaculada de Montañés, en Oruro, etc.

Los escultores coloniales de actividad temprana usaron la técnica de la tela en-
colada para hacer imágenes huecas, como el Cristo de las Ánimas del Triunfo, 
el Cristo de los Temblores de la Catedral, el Cristo cruciÞ cado de Santa Clara, en 
Cusco; el Cristo cruciÞ cado de la Recoleta de Cochabamba o el Cristo de la Vera 
Cruz en San Francisco de Potosí. Al mismo tiempo incorporaron elementos como el 
maguey para hacer los bultos, como las obras de Bitti y Vargas para la Compañía 
de Cusco, Juli y Challapampa, o la Virgen de Copacabana hecha en Potosí, o la 
ulterior producción del Taller de Copacabana. Estos desarrollos técnicos también 
tienen que ver con las tradiciones escultóricas prehispánicas4.

Los escultores más destacados del siglo XVI y principios del siglo XVII, fueron 
Francisco Tito Yupanqui, Sebastián Acosta Túpac Inca, Diego Ortiz, los hermanos 
Gómez y Andrés Hernández Galván. Estos últimos realizaron en La Paz, en 1580, 
el Retablo Mayor de la primitiva iglesia de San Francisco que fue dorado por el 
maestro Vargas en 15825.

Fig. 6. Arqueta-Queru. Anónimo. Ca. 1590. 
Museo Casa de Pedro Domingo Murillo.
La Paz.

Fig. 7. Virgen de Copacabana. Francisco Tito 
Yupanqui. 1584. Iglesia de Copacabana.

6
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El taller de Copacabana, 1580-1650

Hacia 1580, el indio noble Francisco Tito Yupanqui, oriundo de Copacabana, realizó 
una imagen en arcilla de la Virgen inmaculada, que se entronizó en el altar de la 
primera iglesia parroquial del lugar. Dos años más tarde viajó a Potosí, donde apren-
dió el arte de la escultura con el maestro Diego Ortiz. Luego obtuvo autorización 
del Obispo de La Plata para hacer imágenes. Seguidamente realizó la escultura 
de la Virgen de la Candelaria, con la técnica del bulto de maguey, tela encolada y 
pasta. Para ello tomó como modelo la sevillana Virgen del Rosario, de la iglesia de 
Santo Domingo. Después llevó su imagen a La Paz, donde fue policromada por el 
dorador Vargas que trabajaba en el retablo de San Francisco. Finalmente retornó 
a Copacabana con la pieza, que fue entronizada en la iglesia parroquial en 1584. 
En poco tiempo esa imagen adquirió fama de milagrosa y vino a ser conocida como 
Virgen de Copacabana6 (Fig. 7).

Ese fue el origen del taller escultórico de Copacabana. Tito Yupanqui, ayudado por 
sus parientes que le habían acompañado a Potosí, produjo réplicas de su imagen 
para otros lugares como Pucarani, Cochabamba, Cocharcas, Rio de Janeiro, Se-
villa, Turín, etc. Este artista produjo otras obras como los Canéforos, que están 
en el santuario de Copacabana, así como parte de la decoración del presbiterio 
de la iglesia.

Sebastián Acosta Túpac Inca7 fue su inmediato seguidor y sucesor. En 1614 realizó 
el Retablo Mayor (Fig. 22) para la imagen de la Virgen de Copacabana, que hoy está 
en la primera capilla izquierda de la nave de la iglesia de Copacabana. El retablo 
está fechado y Þ rmado por el artista. Tiene decoración manierista de medallones 
con sibilas; en el banco tiene escenas del Nacimiento de la Virgen María y, en los 
podios, Þ guras de los doctores de la Iglesia.

Sebastián Acosta trabajó en pleno siglo XVII, por lo que su arte se desarrolló dentro 
de la estética española. Él continuó con la producción de numerosas versiones 
de la Virgen de Copacabana, como la de Caypi, Þ rmada y fechada en 1617, y las 
de San Agustín8 y de Santa Teresa, de Cusco9. Su técnica es muy depurada, ha-
biendo llegado al más alto nivel del arte escultórico colonial. Su estilo fue todavía 
renacentista. En cuanto a la representación de la Virgen, siguió el modelo creado 
por Tito Yupanqui, aunque sus imágenes tienen el rostro más dulce y redondeado, 
la nariz más Þ na y la actitud más natural. El Niño está más apegado al modelo 
de Tito Yupanqui que la Virgen. Las policromías y los diseños de estofado son 
excelentes.

De la escuela quedan varias imágenes de maguey y pasta, como dos Santa Bár-
bara, en Guaqui y Jesús de Machaca, y dos Inmaculada, en Calamarca y el Museo 
Nacional de Arte en La Paz.

Durante el segundo tercio del siglo XVII se manifestó el realismo del barroco, con 
la actividad de escultores itinerantes como Gaspar de la Cueva que, en su tránsito 
entre Lima y Potosí, realizó un San Bartolomé, que se encuentra en la iglesia de 
Sica-Sica. Otras obras del barroco realista son las Santa Mónica y Santa Rita de 
Cascia, de San Agustín. De Þ nes del siglo son el San Pedro y el Santo Domingo de 
Guzmán, de la iglesia de Santo Domingo en La Paz.7
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En el siglo XVIII se desarrolló la escultura popular de altar y procesional, heredera 
distante de las escuelas de imaginería de Copacabana y Cusco. Son imágenes de 
candelero para vestir, con ojos de vidrio, pelucas y otros aditamentos hiperrea-
listas. La tarea estuvo exclusivamente en manos de talleres indígenas anónimos 
que producían caras y manos, para imágenes de vestir, así como pequeñas piezas 
para la devoción doméstica, parte de la cual se aprecia en los Belenes de caja o 
en las Þ guritas individuales de los Nacimientos.

La pintura
La pintura colonial cumplió el papel esencial de sustentar con mensajes visuales 
el proceso de evangelización y conversión al cristianismo.

La pintura mural tuvo un notable y constante desarrollo en la región de La Paz y el 
lago Titicaca, con dos momentos pico; el primero a Þ nes del siglo XVI y principios 
del XVII, coincidiendo con la Þ nalización de la construcción de las diversas iglesias 
doctrineras rurales y las urbanas y, el segundo, durante el segundo tercio del siglo 
XVIII, como parte del gran proceso de renovación de iglesias, capillas y ediÞ caciones 
civiles de ese tiempo. Del primer momento quedan escasos ejemplos. Es importante 
la pintura del presbiterio de la iglesia de San Pedro y San Pablo de Tiahuanaco, 
realizado hacia 1600, tapada por el actual retablo mayor y los grandes lienzos 
de los muros laterales. Tiene representado en trampantojo, 
un retablo de dos cuerpos con escenas y, en los muros late-
rales, escenas de doseles y de la muerte. De 1609 son las 
pinturas murales del presbiterio de Santiago de Curahuara 
de Carangas, al sur, cercana al río Desaguadero.

Durante el segundo momento, en el siglo XVIII, ejemplos del 
barroco andino son los muros y techos de la iglesia de Carabuco, 
redecorada íntegramente en ese tiempo (Figs. 8, 9). Otros casos 
son Santiago de Callapa y Santiago de Curahuara de Carangas, 
así como la casa de la «Villa de París» en La Paz.

En la pintura sobre tabla o lienzo, el panorama pareciera ini-
ciarse con la obra del jesuita Bernardo Bitti, que tras trabajar 
en Juli pasó a La Paz. De ese momento parece ser el San Juan 
Bautista del Museo Nacional de Arte, en La Paz. El italiano 
tuvo varios discípulos de cuyo trabajo quedan obras como la 
Madona con santos jesuitas, ca. 1595, de Pedro Vargas, en 
los Museos Municipales de La Paz (Fig. 10), y las de Gregorio 
Gamarra, activo entre Potosí, La Paz y Cusco, como la Visión 
del carro de fuego y La porciúncula, así como una Virgen de 
Guadalupe, en San Francisco de La Paz, y la Adoración de 
los Reyes y la CruciÞ xión, del Museo Nacional de Arte.

Diego de la Puente, pintor jesuita, ß amenco, trabajó en la 
región dejando en Juli una serie de la Pasión de Cristo, y 
en La Paz un San Miguel Arcángel, hoy en la tercera orden 
franciscana, así como un San Feliciano y otro San Miguel 
Arcángel, en el Museo Nacional de Arte.

Fig. 8. Mural del Baptisterio. Anónimo.
Ca. 1730. Carabuco.

Fig. 9. Mural del Coro. Anónimo. Ca. 1730. 
Carabuco.

Fig. 10. Madona con santos jesuitas.
Pedro de Vargas. Ca. 1590. Museo Casa
de Pedro Domingo Murillo. La Paz.

8
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Durante el tercer tercio del siglo XVII emergió la pujante y prolíÞ ca escuela pictó-

rica de la región de La Paz, que hizo evidente la originalidad creativa que produjo 

el barroco andino. Son características las composiciones aparatosas, lienzos 

grandes, gusto por el lujo en ropajes y joyas, colorido intenso, lo anecdótico. Se 

desarrollaron temas que, aunque basados en grabados europeos, adquirieron 

personalidad propia, constituyendo un arte genuinamente andino y americano. 

Los temas se pueden agrupar así:

– Historias bíblicas.

– Temas moralistas, las postrimerías.

– Temas áulicos, los triunfos.

– Devociones, vírgenes y ángeles.

Fue frecuente la representación de parábolas evangélicas e historias del Antiguo 

Testamento, así como sibilas y profetas, por su signiÞ cado narrativo y moralista.

Las más importantes fueron Las postrimerías, alusivas a la muerte, esencialmente 

moralistas, que hablan de bien y mal vivir y la vida después de la muerte. Tienen 

10
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que ver con la pervivencia en la región de creencias religiosas consideradas idola-
trías. Las series suelen ser de cuatro piezas: Muerte, Juicio Þ nal y resurrección de 
los muertos, InÞ erno y Gloria. Las más destacadas, por las grandes dimensiones 
como por la riqueza y complejidad de los temas son la de Caquiaviri (Fig. 11), que 
incluye El triunfo del anticristo, y la de Carabuco, de 1716, de José López de los 
Ríos, en que los lienzos cuentan en una faja inferior de medallones, la Historia de 
la Cruz de Carabuco y del pueblo (Fig. 14).

Los triunfos son representaciones alegóricas de carácter áulico, inspiradas en autos 
sacramentales barrocos. ManiÞ estan el triunfo del catolicismo sobre las herejías 
y el paganismo. Tienen signiÞ cado religioso-dogmático, moralista y político. Los 
más notables representan grandes barcos o carros triunfales en que la Iglesia y la 
Corona vencen al mal y la adversidad. Ejemplo son los cuatro lienzos del Triunfo 
de la Inmaculada de San Francisco en La Paz (Fig. 15) de Leonardo Flores. Este 
grupo temático incluye las variaciones de la representación de La Santísima Trini-
dad; las tres Þ guras divinas con rostro humano, las tres con el rostro de Cristo y El 
Gran Poder, un solo cuerpo con tres caras. También las numerosas versiones del 
Triunfo de la Eucaristía. El Santiago matamoros, otro caso de sincretismo religioso 
entre el apóstol e Illapa10, tiene signiÞ cado político por el vínculo entre el santo y la 
Corona. Los Santiago no solo son pinturas sino también imágenes procesionales, 
esenciales en las creencias y ritos festivos.

Las vírgenes triangulares, en que la pintura representó a la escultura, mostrando 
las imágenes de los altares. Estas obras de devoción fueron repitiendo el sincretis-
mo entre la virgen y las montañas, así como la divinidad esencial de cada imagen 
retratada. Son ejemplo las numerosas obras de la Virgen del Rosario de Pomata 
o la Virgen de Copacabana (Fig. 12).

Los arcángeles arcabuceros, vestidos y armados a la usanza de los oÞ ciales de milicia 
del siglo XVII, son clara muestra del sincretismo religioso, que entre los ciclos angélicos 

Fig. 11. La muerte. Anónimo. Ca. 1690. 
Caquiaviri.

Fig. 12. Virgen de Copacabana. Anónimo. 
Ca. 1690. Convento de San Francisco,
La Paz.

Fig. 13. Asiel Timor Dei. Maestro
de Calamarca. Ca. 1690. El Museo Nacional 
de Arte, La Paz.

Fig. 14. Postrimerías, El Infierno. José López 
de los Ríos. Ca. 1690. Carabuco.
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(tronos, dominios, potestades, huestes celestiales), y las fuerzas de la naturaleza, 
celestes y terrenas. Son ejemplos las tres series de Calamarca y otras (Fig. 13).

El más conocido artista fue Leonardo Flores, activo en la región sur del lago Titicaca 
y el altiplano entre 1680 y 1710. Este pintor dejó una importante producción en 
lugares como Yunguyo, La Paz, Ayo Ayo, Jesús de Machaca, Cohoni, etc. Los con-
temporáneos y seguidores de Flores produjeron importantes obras como la serie 
del Triunfo y la muerte de Santiago Apóstol (Fig. 16) en Guaqui, y las pinturas de 
los Triunfos de Jesús de Machaca (Fig. 17), obra esta de Juan Ramos; José López 
de los Ríos, activo en Carabuco, y el anónimo pintor de Caquiaviri.

Del barroco tardío es el retrato del cura párroco de Caquiaviri Gaspar Alarcón, de 
1758, pintado por el indio Antonio Cápac.

Desde la segunda mitad del siglo XVII, hizo presencia en la región del lago y La 
Paz, la producción pictórica y escultórica de la escuela cuzqueña, que duró hasta 
la instauración de las repúblicas.

Al Þ nal del periodo colonial, mientras se seguían haciendo obras dentro de la tradi-
ción estética del barroco andino, se hizo presente el neoclasicismo, especialmente 
en los retratos y las maneras de representar el paisaje.

Pintor destacado fue Diego del Carpio, activo en La Paz y su región entre 1778 y 
1821; autor de los retratos de El General Juan de Landaeta y El Arcediano Martín 
de Landaeta (Fig. 19) de San Juan de Dios, así como del Cristo de Malta, 1785, 
del Museo Nacional de Arte y la Virgen del Socavón con Joseph Agustín Andrade, 
1812, en Oruro.

13
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Fig. 15. Triunfo de la Inmaculada. Leonardo 
Flores. Ca. 1690. San Francisco, La Paz.

Fig. 16. Triunfo de la Eucaristía. Juan Ramos, 
s. XVIII. Iglesia de Guaqui. La Paz, Bolivia.

Fig. 17. El Triunfo de María. Juan Ramos. 
Óleo sobre lienzo, 1703. Bajo el carro,
la culpa en forma de sirena. A la izquierda, 
en la parte baja, el cacique Gabriel Guarachi. 
Iglesia de Jesús de Machaca. La Paz, Bolivia. 
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Fig. 18. Cerco de La Paz. P. Olivares. 1781. 
Museo Casa de Pedro Domingo Murillo.
La Paz.

Fig. 19. Retrato del canónigo Martín 
Landaeta. Diego del Carpio. Ca. 1779.
Iglesia de San Juan de Dios. Museo de Arte 
Sacro de la Catedral. La Paz.

Fig. 20. Retablo de Copacabana. Sebastián 
Acosta Túpac Inca. 1614. Iglesia
de Copacabana.

Fig. 21. Frontal del Altar Mayor. Anónimo. 
Ca. 1750. Guaqui.

Fig. 22. Retablo Mayor. Anónimo. Ca. 1680. 
Presbiterio. Iglesia de Copacabana. La Paz.

18 19

Son importantes las tres obras Þ rmadas por P. Olivares, El cerco de La Paz (Fig. 
18) y los retratos del Intendente de La Paz Sebastián de Segurola y de su esposa 
María Josefa Úrsula de Rojas, realizados hacia 1781 por encargo de dicha auto-
ridad, del Museo de la Casa Murillo en La Paz. El Cerco es una peculiar mezcla 
de dos maneras de mirar y de representar, el sistema de plano urbano que se 
aplica al trazo del damero de la ciudad y el entorno paisajístico representado 
mediante la perspectiva euclidiana. En la parte baja está Segurola, pasando re-
vista a sus tropas, mientras que en la parte superior se representa la ceja de El 
Alto, con las carpas del campamento militar de Julián Apaza. La representación 
de la ciudad es bastante precisa y Þ el. Allí se muestran, en los extramuros, los 
barrios y parroquias de indios de San Sebastián y San Pedro y el conjunto del 
Convento franciscano. La plaza de armas, con su fuente de piedra, está llena de 
soldados que hacen ejercicios de orden cerrado.

Los retablos y pulpitos
Los primeros retablos y púlpitos realizados en la región sur del lago, en las iglesias 

doctrineras rurales, se hicieron de ladrillo y mampostería enlucida, decorados 

con pintura mural que se extendía por las paredes de los presbiterios. El estilo 

en todos ellos es el renacentista tardío. Los ejemplos están en las iglesias que 

no se modiÞ caron después, como La Asunción de Juli, San Pedro y San Pablo de 

Tiahuanaco, Santiago de Callapa, Santiago de Curahuara de Carangas, Carabu-

co, aunque casi todos ellos están tapados por los retablos de madera tallada y 

dorada que se realizaron el siglo siguiente.

Pasada la fase inicial, los retablos, púlpitos y la decoración se hicieron de ma-

dera tallada y se doraron. Durante el siglo XVII el gran centro de producción fue 
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Copacabana. Dentro del estilo manierista tardío está el Retablo de la Virgen de 
Copacabana, 1614, de Sebastián Acosta (Fig. 20). A su taller se deben atribuir los 
cuatro retablos de los brazos del crucero de esa iglesia, así como la decoración 
del presbiterio y el púlpito, realizados hacia 1640. El Retablo Mayor, de autor 
desconocido, de hacia 1680, es uno de los más bellos del periodo en la región 
y muestra el esplendor del barroco (Fig. 22).

Desde Þ nes del siglo XVII y durante el XVIII, renovaron muchos retablos, púlpi-
tos y la decoración mural interior de las iglesias. Estos se realizaron dentro de 
la estética del barroco andino. Se identiÞ can dos tipos; el primero, con los de 
Carabuco, Caquiaviri, Callapa y Tiahuanaco, caracterizados por la arquitectura 
visible y grandes cornisas, y, el segundo, compuesto por los retablos de Santiago 
de Guaqui (Fig. 21), Jesús de Machaca y San Francisco de La Paz, caracterizados 
por una arquitectura y decoración abigarradas y profusas.
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Fig. 23. La Virgen de Copacabana con 
panoplia de armas. Joaquín Castañón. 1853. 
Colección particular. La Paz.

Fig. 24. Reloj Cyma con la Virgen
de Copacabana y el escudo de Bolivia. 
Anónimo miniaturista. Ca. 1940.
Colección particular. La Paz.

Fig. 25. Tapiz conmemorativo
de la Confederación Boliviano Peruana. 
Anónimo tejedor paceño. Ca. 1835.
Colección particular.

Al Þ nal del siglo XVIII y durante la primera mitad del XIX muchas iglesias se 
renovaron dentro de la estética del neoclasicismo y academismo, como Santo 
Domingo y La Merced en La Paz.

Nuevas pervivencias
Durante el siglo XIX las élites bolivianas adoptaron la estética del neoclasicismo 
imperante en el arte en Europa y América. El academismo francés se hizo más 
evidente tras la instauración de la República. Aunque no cambiaron las técnicas 
ni las formas, la estética se caracterizó por las gamas cromáticas reducidas en 
torno a los pardos, grises y encarnaduras pálidas, y las actitudes se hicieron 
formales, hieráticas, circunspectas. Ejemplos son los retratos oÞ ciales de los 
sucesivos presidentes de la República y dignatarios de Estado.

Paralelamente se siguió produciendo un arte de tradición barroca, del gusto de 
las clases medias y populares. Se trata, por una parte, de pinturas de pequeño 
formato, sobre lata o lienzo; y por otra, pequeñas imágenes de devoción domés-
tica, para vestir.

Entre los pintores destacados del ámbito oÞ cial Þ guran varios extranjeros como 
Martin Drexel y Manuel Ugalde11 y bolivianos como Florentino Olivares y Antonio 
Villavicencio. En el arte popular destacó Joaquín Castañón, del que se conocen 
varias piezas Þ rmadas como la Virgen de Copacabana con panoplia de armas, 
1853, de colección particular en La Paz12 (Fig. 23).

Dentro de este ámbito de las expresiones de tradición barroca, se mantuvo la 
tradición textil de tapices y alfombras, como el realizado conmemorando la Con-

federación Boliviano-Peruana 
de 1835, de autor anónimo 
(Fig. 25); así como se mantuvo 
la costumbre de pintar peque-
ños medallones de doble cara, 
sobre pequeñas placas de 
concheperla, plata o zinc. Estas 
pequeñas miniaturas eran colo-
cadas en medio de dos láminas 
de vidrio y engarzadas dentro de 
marcos de oro, plata u hojalata. 
Esta tradición derivó hacia la 
pintura de miniaturas realiza-
da en talleres en Copacabana, 
que se especializaron en pintar 
representaciones de la Virgen 
de Copacabana sobre el lago 
así como el escudo de Bolivia, 
en las esferas de los relojes de 
bolsillo y de pulsera, tradición 
que se mantuvo hasta media-
dos del siglo XX (Fig. 24).
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urante siglos, la arquitectura religiosa ha ejercido una primacía indis-
cutible sobre el paisaje del Altiplano. A lo largo de la meseta del Collao, 
grandes templos con macizas torres y atrios arqueados se erigen a 

modo de hitos, presidiendo pueblos rurales, misiones y doctrinas indígenas. Al 
ritmo de una secuencia histórica intermitente, la construcción de esas moles de 
piedra movilizó a multitud de arquitectos, carpinteros y canteros nativos cuya ac-
tividad, al paso del tiempo, lograría generar escuelas regionales propias1. En ese 
sentido es necesario distinguir dos zonas bien deÞ nidas dentro del actual Altiplano 
peruano: una al norte del departamento de Puno y otra al sur del mismo. La pri-
mera, asentada sobre las riberas del lago Titicaca y dependiente en su momento 
del obispado de La Paz, es el área propiamente collavina o aimara, cuyo auge 
constructivo inicial se remonta al siglo XVI. La segunda, en cambio, pertenece al 
ámbito cultural quechua, dependía del obispado del Cusco y su época de mayor 
esplendor se asocia con el patrocinio eclesiástico del célebre obispo Manuel de 
Mollinedo y Angulo, a Þ nes del XVII.

D

De catequesis a invencion 
iconografica: la imagen 

religiosa en los templos
del Altiplano peruano
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Fig. 1. Asunción de la Virgen. Bernardo 
Bittí. Ca. 1586-1592. Relieve de madera 
policromada y dorada. Museo Templo 
Nuestra Señora de la Asunción, Juli.
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Si bien los lenguajes constructivos resultantes permiten diferenciar claramente 
a estos ediÞ cios de los de otras regiones, no ocurre lo mismo con su decoración 
interior. En efecto, el equipamiento artístico de las iglesias altiplánicas dependió 
de una constante circulación de maestros y obras llegados desde fuera. Al principio 
fueron profesionales europeos llevados por las órdenes religiosas, cuyo trabajo se 
vio reforzado por la importación directa de piezas del Viejo Mundo. Posteriormente, 
la demanda fue cubierta por remesas de lienzos y de esculturas devotas enviadas 
desde los grandes obradores del Cusco, así como por la actividad itinerante de 
artíÞ ces cusqueños que siguieron trabajando hasta entrada la república. En con-
traste, la presencia de piezas procedentes con certeza de centros altoperuanos 
como Potosí, La Paz o Cochabamba es relativamente menor escasa en la zona y 
solo será compensada al llegar el siglo XIX por la producción masiva de pequeñas 
piezas votivas para una clientela privada compuesta por clases medias rurales y 
provincianas. 

El arte misional: dominicos y jesuitas, 1570-1650
En el transcurso del último cuarto del siglo XVI fueron ediÞ cados los templos más 
antiguos del Altiplano, todos los cuales se ubican en la provincia norteña de Chu-
cuito. Surgieron en relación directa con las reducciones y las doctrinas indígenas, 
establecidas por el virrey Francisco de Toledo a través de sus ordenanzas de go-
bierno. Por razones de premura y economía, su primera ornamentación se basó 
en pinturas murales ejecutadas por maestros itinerantes, cuyas labores llegarían a 
recubrir prácticamente todos los espacios interiores con programas iconográÞ cos 
de explícito sentido catequístico. Caso representativo de este periodo es el de las 
misiones de Juli, originalmente a cargo de la orden dominica, que sería desplazada 
del lugar por los jesuitas desde el año 1576, a instancias del propio Toledo.

Ciertamente, esa circunstancia interrumpió el desarrollo de los ciclos temáticos 
patrocinados por los frailes. El cambio se evidencia en el crucero de la Asunción, 
que conserva uno de los conjuntos murales más tempranos e importantes del país. 

Fig. 2. Mural con medallones sobre la vida
de San Ignacio de Loyola. Anónimo.
Ca. 1570-1580. Capilla lateral. Museo 
Templo Nuestra Señora de la Asunción, Juli. 

Fig. 3. Mural con medallones sobre
los misterios del rosario. Anónimo.
Ca. 1560-1570. Capilla lateral. Museo 
Templo Nuestra Señora de la Asunción, Juli.

Fig. 4. Retablo con relieves de ángeles
y monograma de Jesús.  Bernardo Bitti.
Ca. 1586-1592. Capilla de Challapampa.

2 3
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Su motivo central es una representación alegórica del Rosario, devoción propia de 
la orden dominica, por medio de tres árboles cuyas ramas sostienen medallones 
narrativos (Fig. 3). Estos iban mostrando a la feligresía la sucesión de los misterios 
gozosos, dolorosos y gloriosos, a Þ n de servir como eÞ caz apoyo visual y nemónico 
durante el rezo colectivo del rosario2.

Por su parte, los jesuitas dejaron testimonio de su llegada con otra serie mural com-
puesta por seis medallones, rodeados de profusa cartonería, que narran sendas 
escenas de la vida de Ignacio de Loyola (Fig. 2). En todo el contorno se distribuyen 
representaciones de santas, fundadores de órdenes y alegorías lauretanas, en-
marcados por frondosas bandas horizontales de grutescos o «romanos»3. Se trata 
de un sistema ornamental heredado del Renacimiento, cuya naturaleza híbrida y 
fantasiosa debió fascinar al espectador andino, pues permitía la introducción de 
elementos locales. Para ello hubo anuencia de las autoridades eclesiásticas, que 
no detectaban riesgo de herejías o desviaciones idolátricas, en vista de su carácter 
predominantemente decorativo y marginal4. 

Durante los decenios siguientes, los ignacianos se dedicarían a consolidar este 
proyecto misional, hasta convertirlo en modelo de otros asentamientos similares en 
Sudamérica. Además de los templos que encontraron –San Pedro y la Asunción– 
construyeron otros dos: San Juan Bautista y Santa Cruz. Sus nombres evocan los 
de las cuatro grandes basílicas romanas, con el evidente propósito de convertir a 
Juli en una suerte de «nueva Roma» y a la vez reß ejar la tradicional cuatripartición 
de estos pueblos indígenas en sendas parcialidades o ayllus. Hacia 1612 la misión 
ya disponía de una imprenta, lo que permitió publicar los primeros vocabularios y 

gramáticas en lenguas indígenas. Pero, ante todo, los jesui-

tas impulsaron el uso intensivo de la música y de la imagen 

artística como medios de adoctrinamiento. 

El gran proyecto de Juli comprendió el traslado del hermano 

Bernardo Bitti, pintor italiano cuya prolíÞ ca actividad sentaría 

las bases para el surgimiento deÞ nitivo de las escuelas ar-

tísticas andinas. Bitti había aprendido el oÞ cio en su ciudad 

natal, Camerino, dentro del círculo de inß uencia de Simone 

de Magistris, seguidor tardío del maestro véneto Lorenzo 

Lotto5. Ello explica su característica paleta luminosa y con-

trastante, así como el tratamiento anguloso de los paños 

y la belleza ideal de sus tipos. Pero quizá la impronta más 

decisiva provino de su adhesión a los principios teóricos ex-

puestos por Giovanni Andrea Gilio en sus Due dialoghi degli 

errori de�'Pittori6. A través de sus páginas, Gilio se propuso 

arremeter contra los excesos de los pintores manieristas, 

en nombre del decoro y la veracidad de la imagen religiosa, 

llegando a aÞ rmar que «una cosa es bella en la medida en 

que es clara y evidente»7. 

A partir de consideraciones como estas se aglutinaron en 

Italia los pintores del «manierismo reformado» o contramanie-
ra, que habría de convertirse en el estilo oÞ cial de la Iglesia 4
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contrarreformista en la década de 1570. No deja de sorprender, sin embargo, 
la rapidez con la que los jesuitas decidieron llevar esta emergente modalidad 
artística al Nuevo Mundo, enviando a un joven y talentoso pintor de la orden al 
lejano virreinato del Perú. Desde su llegada, en 1575, Bitti dedicó sus primeros 
esfuerzos a decorar las casas de la orden, tanto en Lima como en Cusco, antes 
de iniciar una verdadera catequesis visual a través de todo el sur andino, que lo 
llevaría desde Arequipa hasta Chuquisaca y La Paz. Entre 1586 y 1592 se sitúa 
su estancia en Juli, localidad que conserva el núcleo más numeroso e importante 
de sus obras8. 

Como en otras ciudades peruanas, Bitti tuvo que alternar aquí el oÞ cio de la pintura 
con los de la imaginería y la ensambladura. Testimonio de esa prolongada labor 
en la región son los altares de San Pedro de Ácora y de la Asunción de Juli –este 
último parcialmente destruido– (Fig. 1), además del que preside la capilla anexa 
de Challapampa, con sus Þ nos relieves de ángeles colocados en gracioso contra-
pposto bajo el monograma jesuítico (Fig. 4, véase la Þ gura de la pág. X). Sobre 
este tipo de labores se sabe que, en agosto de 1592, el juez de la provincia de 
Chucuito mandaba «tasar las obras de los retablos de Juli y los colores y oro que 
era necesario para ello». Por su parte, los jesuitas no dejaban de hacer hincapié 
ante la autoridad sobre el bajo costo de la obra, debido a que «en especial puso 
el hermano Bernardo su trabajo, que fue y es lo principal de los retablos»9.

El relieve de la Asunción, parte de un retablo hoy desaparecido, demuestra la 
adaptación de Bitti a la técnica indígena basada en el uso del maguey, una solución 
ingeniosa y efectista ante la crónica escasez de madera en la región. Simultánea-
mente, el tema de la Asunta dará pie a una de sus más ambiciosas pinturas (Fig. 
6). Tenía como antecedentes la Coronación de la Virgen, en la casa matriz de Lima, 
y una segunda versión en Cusco (hoy en la Merced), obras que logran fusionar en 
una sola escena la Asunción y la Coronación de María. El lienzo de Juli retoma esta 
doble lectura, pero a su vez evidencia el giro adoptado por el pintor jesuita durante 
su estancia en el Altiplano, patente sobre todo en la acentuación de los contrastes 
tonales, como lo muestra el verde intenso de las alas del ángel tenante.

Llaman la atención los grupos de ángeles músicos y cantores que rodean a la Virgen. 
No era gratuita la inclusión de estos elegantes coros celestiales, pues ellos no solo 
aludían a la madre de Jesús como reina de los cielos –uno de los grandes tópicos 
de la devoción mariana contrarreformista–, sino que seguramente recordaban a 
la feligresía indígena el importante papel otorgado a la música y al canto dentro 
del ceremonial litúrgico de la misión. Como aparece anotado en las Cartas Anuas 
de 1604, Juli contaba con varios órganos, un famoso maestro de capilla así como 
muchísimos instrumentistas y cantores aborígenes, con lo que «ha aumentado la 
música de este pueblo de modo que en todo este reino, aun la de las españoles, 
no llega así en destreza como en número de cantores e instrumentos, que cantan 
a dos y tres y cuatro voces»10. 

Desde un punto de vista técnico, la obra de Bitti implicaba el desplazamiento de 
los antiguos murales por grandes lienzos ejecutados al óleo, portadores de una 
modernidad estilística tan insólita como eÞ caz. Buen ejemplo de la manera piadosa 
que traía de Italia es El bautismo de Cristo, hoy emplazado sobre uno de los muros 

Fig. 5. San Ignacio de Loyola. Relieve
en madera policromada y dorada. Anónimo. 
Retablo mayor. Museo Templo San Juan
de Letrán, Juli.

Fig. 6. Asunción de la Virgen. Bernardo Bitti.
Ca. 1586-1592. Museo Templo Nuestra 
Señora de la Asunción, Juli.
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Fig. 7. Bautismo de Cristo. Bernardo Bitti.
Ca. 1586-1592. Museo Templo San Juan
de Letrán, Juli.

Fig. 8. Presentación en el templo. Diego
de la Puente. Ca. 1630-1650. Museo Templo 
Nuestra Señora de la Asunción, Juli.

Fig. 9. Visión de la beata Marina de Escobar. 
Anónimo cusqueño. Ca. 1680-1700. Museo 
Templo Nuestra Señora de la Asunción, Juli.

Fig. 10. Adoración de los reyes magos. 
Círculo de Basilio de Santa Cruz Pumacallao.
Ca. 1670-1685. Museo Templo Nuestra 
Señora de la Asunción, Juli.

Fig. 11. Adoración de los reyes magos
con el rey inca. Diego de la Puente.
Ca. 1630-1650. Museo Templo Nuestra 
Señora de la Asunción, Juli.

laterales de San Juan (Fig. 7). Por sus grandes dimensiones y su tónica narrativa, 

esta obra debió presidir la capilla mayor. Sus personajes encarnan con solemne 
decoro la institución del bautismo, sacramento que revestía crucial importancia 
para el adoctrinamiento de la población nativa. Pudo formar parte de ese mismo 
altar primitivo un San Juan Bautista en el desierto, actualmente en San Pedro, 
que presenta al santo en su clásico papel de precursor. Como en el caso anterior, 
el fondo de paisaje europeo y la sutileza de sus detalles en lejanía contribuyen a 

crear un sosegado clima escénico. 

De la Asunción procede la serie de las Vírgenes Latinas, hoy repartida entre esta 
iglesia y la vecina de San Pedro. Cada una de las santas es reconocible por sus 
atributos habituales y se yergue dentro de un nicho o espacio arquitectónico Þ ngi-
do que plantea una constante ambigüedad entre la presencia real del personaje 
sacro y la representación bidimensional de una imagen escultórica. Otro lienzo 
de muy distinto espíritu, el Calvario, en San Pedro, permite especular en torno a 

una probable segunda estancia de Bitti en Juli, hacia 160211. Este austero grupo, 

emplazado sobre un fondo oscuro, evidencia cierta concentrada tensión dramática. 

Ello lo emparenta más bien con las composiciones que Bitti trabajó en Arequipa 

durante los primeros años del siglo XVII, adscrito ya dentro de la antimaniera o arte 

sacra, preconizada por Giuseppe Valeriano y Scipione Pulzone. El pintor solo habría 

7
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llegado a conocer esta corriente hacia 1592 en Lima, tras entrar en contacto con 
su colega Mateo Pérez de Alesio, portador de dicha modalidad. 

Después de 1610, el vacío dejado tras la muerte de Bitti sería cubierto por otro 
hermano jesuita, el ß amenco Diego de la Puente (1586-1663). Su nombre verda-
dero era Pieter Van der Brücke y procedía de Malinas, ciudad donde debió formarse 
antes de ingresar a la Compañía. Al igual que Bitti, de la Puente fue destinado al 
Perú y emprendió largos recorridos por el interior andino, como pintor de la orden, 
entre 1620 y 1663. Este lapso crucial coincide con la irrupción de las primeras 
manifestaciones locales del barroquismo. El propio de la Puente introdujo elemen-
tos del tenebrismo nórdico, junto con los modelos del estilo triunfalista y dinámico 
iniciado años antes en Amberes por Peter Paul Rubens, maestro de vasta inß uencia 
en la Europa católica, estrechamente ligado a los jesuitas (Fig. 8). 

A lo largo de su trayectoria americana, de la Puente se irá adaptando a las nece-
sidades de la orden con respecto a cada audiencia especíÞ ca. Por ejemplo, para 
la iglesia de la Asunción de Juli realizó una Adoración de los Magos, en la que el 
rey Gaspar es encarnado por un monarca inca, vestido de uncu imperial y con la 
maskaypacha roja sobre la frente (Fig. 11). A través de esta fórmula, se buscaba 
«cristianizar» ciertos símbolos del poder prehispánico, como parte de una estrategia 
mayor dirigida a captar a la población nativa y a sus élites. Simultáneamente, este 

8
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maestro fue uno de los primeros en dar a conocer algunas célebres composicio-

nes de Rubens por medio de recreaciones literales. Es el caso de la Anunciación, 

cuya diestra factura demuestra una familiaridad con la manera del maestro, solo 

explicable en alguien que hubiese tenido acceso a los originales (Fig. 12). 

Entre tanto, la circulación masiva de grabados de Rubens y su escuela, así como la 

presencia de series zurbaranescas de carácter naturalista, o de pinturas ß amencas 

sobre cobre, introducía novedades que ejercieron decisiva gravitación sobre el imagi-

nario artístico y religioso en los Andes. Todo ello se tradujo en una dramática indecisión 

estilística, que oscila entre la persistencia del italianismo y la adopción paulatina de 

nuevos lenguajes, asociados con la emergente retórica barroca. Dentro de este momento 

de transición se sitúa la Þ gura clave de Juan Rodríguez Samanez, maestro español o 

criollo. Tras desempeñarse como colaborador de Angelino Medoro en Lima, hacia 1630 

Rodríguez Samanez pasó al Cusco, donde procuró conciliar el ejercicio de las artes con 

lucrativas actividades agrícolas y comerciales. Su dominio de las fórmulas romanistas 

sevillanas le procuró un sólido prestigio entre las órdenes religiosas y las élites cultas 

de la ciudad. A Rodríguez Samanez debe atribuirse el cuadro inédito de María recibida 

en el cielo empíreo, escena poco común dentro de la pintura colonial (Fig. 13)12. 

En comparación con esta abundancia de obras tempranas en Juli, la iglesia dominica 

de Santiago de Pomata apenas conserva un breve conjunto de lienzos del seiscientos 

Fig. 12. Anunciación. Diego de la Puente.
Ca. 1630-1650. Museo Templo Nuestra 
Señora de la Asunción, Juli.

Fig. 13. María recibida en el cielo empíreo.
Juan Rodríguez Samanez (atribuido).
Ca. 1630-1650. Museo Templo Nuestra 
Señora de la Asunción, Juli.

12
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con narraciones de milagros de la Virgen del Rosario, 

a manera de ex –votos. Su ejecución fue autorizada 

por el obispo de La Paz hacia el segundo tercio del 

siglo XVII, como consecuencia de los prodigios que 

se atribuían a esta eÞ gie. Parecen ser obra de algún 

maestro altoperuano no identiÞ cado quien represen-

tó por primera vez la venerada imagen, ampliamente 

difundida al siguiente siglo gracias a las «esculturas 

pintadas». Es interesante observar, en el cuadro que 

narra la curación milagrosa de un indígena mudo, el 

uso de ciertas convenciones para la representación 

de mestizos o indios aculturados, ya recogidas en 

los dibujos de la Nueva Corónica por Felipe Guaman 

Poma de Ayala por la década 1610 (Fig. 14). 

La «era Mollinedo» y su estela,
1675-1750
En el Cusco y su región, el primer auge de sus escue-

las artísticas locales coincidirá con el gobierno ecle-

siástico del célebre madrileño Manuel de Mollinedo 

y Angulo (1673-1699). Clérigo culto y aÞ cionado a 

las artes, Mollinedo ejerció por esos años un soste-

nido patrocinio a lo largo de su extensa diócesis. Al 

asumir su cargo, en 1673, halló a la propia ciudad 
del Cusco casi completamente reconstruida, tras la 

devastación producida por el gran terremoto de 1650. Por esta razón, el prelado 
concentraría sus esfuerzos en las labores decorativas dentro de lo ya ediÞ cado, 
mientras los mayores trabajos constructivos se emprenderían en las parroquias 
periféricas o alejadas del casco urbano.

Precisamente por esta época se ediÞ caron las grandes iglesias altiplánicas del 
sur, dependientes de su episcopado, cuyos ejemplos emblemáticos se encuentran 
en Lampa, Ayaviri y Asillo. Estos templos constituyen «cabezas de serie» del barroco 
regional, a diferencia de la arquitectura norteña, claramente aÞ liada a la moda-
lidad «planiforme» o «mestiza». Para impulsar estas labores fue preciso articular 
un patronazgo sostenido, gracias a la intermediación de un bien organizado clero 
secular a través de los párrocos titulares de cada localidad. En ese sentido, Molli-
nedo parece guiado por las recomendaciones que el clérigo limeño Pedro de Reina 
Maldonado (1594-1660), formulaba en las páginas del Norte claro del prefecto 
prelado en su pastoral gobierno (Madrid, 1653). Este libro gozó de gran difusión 
entre las autoridades eclesiásticas de Hispanoamérica, y el obispo debió conocerlo 
aun antes de embarcarse hacia el Nuevo Mundo. Reina aconsejaba al prelado en 
Indias procurar «que las iglesias estén y autorizen con toda decencia, no solo en 
el ediÞ cio, sino también en el adorno y compostura de los ornamentos», y añadía 
que el obispo «alentará a los curas, caciques principales y encomenderos, repre-
sentando a todos la obligación que tienen de hazer y renovar sus templos»13.

13



224 De catequesis a invencion iconografica: la imagen religiosa en los templos del Altiplano peruano

Sin embargo, hay escasas noticias sobre labores decorativas bajo el patrocinio 
directo de Mollinedo o durante su gobierno. El ejemplo más signiÞ cativo es la serie 
de lienzos sobre la vida de San Francisco de Asís remitida a Umachiri. Ese envío se 
hacia eco de la fama obtenida por el ciclo franciscano del Cusco, a cargo de Basilio 
de Santa Cruz Pumacallao, maestro favorito del obispo. Es obra atribuida a Juan 
Sapaca Inga, seguidor de Santa Cruz, por sus semejanzas con un conjunto similar 
en Santiago de Chile, Þ rmado por dicho pintor en 168414. Al igual que otras versio-
nes, la de Umachiri incluye la Þ gura de Mollinedo presidiendo el cortejo fúnebre en 
el Entierro del santo, testimonio elocuente de su amistad con los franciscanos, a 
diferencia de las fuertes tensiones que mantuvo con las demás órdenes. 

Entre las devociones promovidas por el obispo están los cultos marianos originarios 
del Altiplano extendidos por todo el sur andino, como la Virgen de Copacabana o la 
del Rosario de Pomata15. Se valió para ello de las «esculturas pintadas» o «trampan-
tojos a lo divino», género que consistía en representar sobre el lienzo las imágenes 
escultóricas más veneradas, con el Þ n de propagar su culto y a la vez trasladar los 
poderes taumatúrgicos de los originales. Seguramente la circulación de este tipo 
de imágenes en la región ofrece un indicio de su relevancia dentro de la producción 
de los grandes obradores cusqueños del momento. El principal precedente local es 
el culto a la Virgen de Guadalupe (Extremadura), llevado a Charcas por el religioso 
jerónimo y pintor fray Diego de Ocaña. Una versión de Þ nes del XVII se encuentra 
en la capilla de Challapampa y todo indica que no deriva de los originales de Ocaña 
sino de una difundida estampa del grabador español Pedro Ángel, inserta en la 
historia de su santuario por fray Gabriel de Talavera (Fig. 16)16. 

Otro culto auspiciado activamente por Mollinedo fue el de Santa Rosa de Lima, 
Þ gura emblemática de la religiosidad criolla, cuya canonización era reciente a la 
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llegada del obispo17. Además de establecer parroquias bajo la advocación de la 

santa limeña, mandó fundar cofradías dedicadas a ella, dotadas de pinturas e 

imágenes procesionales. A modo de ejemplo podría señalarse un tondo o medallón 

circular que contiene la Þ gura de Santa Rosa de busto, con sus atributos clásicos, 

colocado en el segundo cuerpo de uno de los retablos laterales de Umachiri. Hace 

pareja a este medallón otro similar dedicado a Santa Rosa de Viterbo, con lo cual se 

propone una equivalencia simbólica entre la dominica criolla y una de las grandes 

Þ guras de la cristiandad universal. 

Por esta época surgió también la invención iconográÞ ca de los «ángeles arcabu-

ceros», integrantes de bien organizadas milicias celestiales, dentro de las series 

de «ángeles apócrifos», que serían adoptadas por la devoción indígena18. La aso-

ciación imaginaria de estos seres angélicos con Illapa, dios del trueno, explicaría 

que, al trasladarse a los Andes, se hayan convertido en una guardia armada de 

corte moderno, con armas de fuego, lo que constituye una innovación respecto de 

las tradiciones iconográÞ cas europeas. Dotados de armas y uniformes militares 

contemporáneos, ejercían el papel simbólico de guardianes del Santísimo Sacra-

mento y de las devociones principales, como la Inmaculada Concepción. Aunque 

su presencia está documentada en todo el Alto Perú, solo se tiene constancia de 

una importante serie de arcabuceros en Challapampa, lamentablemente robada 

en tiempos recientes y sustituida por copias modernas.

A diferencia de los templos del sur, ediÞ cados desde sus cimientos bajo el gobierno 

de Mollinedo, las viejas iglesias de Juli experimentaron contemporáneamente un 

proceso de reconversión de sus plantas y de renovación decorativa, para adecuarse 

al gusto barroco. San Pedro incorporó una secuencia de capillas hornacinas que 

hacia 1716 se hallaban en plena ejecución19. Los jesuitas buscaron aquí un efecto 

impactante recubriendo todos los paramentos con retablos, relieves de talla dorada, 

relicarios, cuadros y paños de pintura embutidos en el follaje ornamental (Fig. 17). 

Tampoco dejaron de recurrir a los murales, pero esta vez con un carácter comple-

mentario y decorativo. Ello se ve corroborado en el baptisterio, donde –a pesar de 

Fig. 14. Milagro de la Virgen del Rosario
de Pomata. Anónimo altoperuano.
Ca. 1630-1650. Iglesia de Santiago de Pomata.

Fig. 15. Primera misa de San Ignacio
de Loyola. Anónimo altoperuano. Siglo XVII. 
Iglesia de Santiago de Pomata.

Fig. 16. Virgen de Guadalupe. Anónimo 
cusqueño. Ca. 1680-1700. Capilla
de Challapampa.

Fig. 17. Capilla de la Virgen del Carmen. 
Retablo con lienzos cusqueños y pinturas 
murales decorativas en la hornacina.
Ca. 1730-1750. Iglesia de San Pedro, Juli.

Fig. 18. Descendimiento de Cristo. Grupo 
escultórico policromado de pasta, madera
y tela encolada. Anónimo. Ca. 1750. 
Museo Templo San Juan de Letrán, Juli.
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incluir eÞ gies de los evangelistas– estas pinturas recubren 
las pechinas de la cúpula y otros espacios marginales, con 
motivos de plumas y follajes de clara raigambre «mestiza». 
SigniÞ cativamente, la estancia se ve presidida por un gran 
lienzo cusqueño en formato de medio punto con la escena 
del Bautismo de Cristo. Su autor es un maestro importante 
de Þ nes del siglo XVII, tal vez indígena, quien recrea la famosa 
composición de Bitti sobre el mismo tema, por lo que cabría 
pensar en un artista que trabajó in situ. 

Esta persistencia de ciertos modelos prestigiosos queda 
patente en los muros laterales de San Pedro. Aquí conviven 
armónicamente diversos estilos que habían inß uido en la 
formación de las tradiciones andinas, mostrando además el 
cosmopolitismo artístico de una orden con marcada vocación 
universalista. Así, por ejemplo, en lugares visibles se han 
colocado composiciones dejadas por los hermanos Bitti y de 
la Puente. Sobre los pilares de la nave corre un Apostolado 
tenebrista directamente copiado de prototipos zurbaranescos 
y debajo se aprecia una secuencia de diez láminas de cobre 
ß amencas que narran escenas del Antiguo y el Nuevo Testa-
mentos. Todas son obra de Guillermo Forchondt (ca. 1608-ca. 
1678), y a su vez se inspiran en conocidas composiciones de 
Peter Paul Rubens y Frans Francken II20. Finalmente están 

los iconos del jesuitismo que ornan los arcos: desde «veras 

eÞ gies» de los fundadores hasta una copia Þ el de la Virgen de la Misericordia del 

Callao, imagen de piedad romanista cuyo milagro en el puerto de Lima, al sudar 
y llorar públicamente en 1675, determinó que fuese copiada una y otra vez para 
trasladar su culto a los Andes21.

Más allá de su aire decididamente europeo, todas estas piezas conviven armó-
nicamente con una diversidad de lienzos cusqueños en las entrecalles de los 
retablos, que dan cuenta ya de la rápida expansión de esta escuela regional. Otro 
conjunto notable de la misma procedencia ocupa uno de los brazos del crucero 
y se organiza a manera de retablo, aunque no parece obedecer a un auténtico 
programa iconográÞ co. Aparte de dos escenas de la vida de San Ignacio de Loyola, 
hay un corpulento San Cristóbal, invocado contra las pestes, y una Santa Úrsula, 
ß anqueada por los padres de la Virgen. Cubriendo el sagrario se ve un episodio 
de la historia sagrada recurrente en la pintura en la región: El arrepentimiento de 
San Pedro. Por este medio, sin duda los doctrineros recordaban a sus feligreses 
la importancia de la confesión y la penitencia como ejes de la vida cristiana. 

En el caso de San Juan Bautista, su interior se enriqueció con Þ nas labores de 
piedra de gusto «mestizo» que albergarían las nuevas capillas. Ambos brazos del 
crucero acogen retablos churriguerescos, uno de los cuales contiene el excep-
cional grupo escultórico del Descendimiento de la cruz –hecho en pasta y tela 
encolada–, cuyo agitado dramatismo retoma, a través de un modelo grabado, 
la célebre composición de Rubens en la catedral de Amberes (Fig. 18). Otra ca-
pilla cercana reúne varios relieves de santos y dos pinturas que constituyen un 
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Páginas 226-227: Fig. 19. Vista del interior 
del Museo Templo San Juan de Letrán, Juli.

Fig. 20. Salomé entrega la cabeza
de San Juan. Tomás Lara. Serie de la vida
de San Juan Bautista, 1720. Museo Templo 
San Juan de Letrán, Juli.

Fig. 21. San Juan ante Herodes Antipas.
Tomás Lara. Serie de la vida de San Juan 
Bautista, 1720. Museo Templo San Juan
de Letrán, Juli.

Fig. 22. San Juan señala a Cristo que llega 
para ser bautizado. Tomás Lara. Serie
de la vida de San Juan Bautista, 1720. 
Museo Templo San Juan de Letrán, Juli.
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documento valioso acerca del patronazgo de la aristocracia 
indígena: los retratos de Alejandro Chique, curaca lugareño, 
y de su mujer, Ángela Cachi Catari, orando en actitud de 
donantes.

Sobre los muros de la nave, y en lugar de retablos, fueron colo-
cadas dos series de lienzos guarnecidos por marcos dorados 
de profusa talla (Fig. 19). Al lado del evangelio, siete pinturas 
narran la vida del titular del templo, San Juan Bautista (Figs. 
20, 21, 22). La escena del Bautismo de Cristo es la obra 
de Bitti comentada antes, mientras que los demás cuadros 
fueron realizados en torno a la década de 1720 por Tomás 
Lara, maestro indígena del Cusco que deja su Þ rma en La 
predicación en el desierto. Podría tratarse de un seguidor de 
Basilio de Santa Cruz Pumacallao, dada su familiaridad con 
las maneras de Rubens a través de las estampas de Bolswert. 
Otros nueve lienzos corren sobre la pared de la epístola, y 
en ellos se representa la historia de Santa Teresa de Ávila, a 
Þ n de recordar sus vínculos con la orden jesuítica (Figs. 23, 
24). Son obras que mantienen las fórmulas claroscuristas 
vigentes entre pintores como Juan Espinosa de los Monteros, 
junto con el gusto por las guirnaldas de ß ores alrededor de 
la escena que introdujo el citado maestro. 

Ultimas obras de construccion y renovacion interior, 
1750-1850
En las postrimerías del virreinato, el protagonismo de un grupo de clérigos secu-

lares acaudalados se pondrá de maniÞ esto en la evolución artística de muchas 

parroquias del Altiplano. Ellos impulsaron un conjunto sostenido de obras de 

complementación arquitectónica que señalan la madurez del estilo «planiforme» 

o «mestizo», simultáneamente con intensas campañas destinadas a culminar el 

equipamiento interior de varios templos ediÞ cados en el periodo precedente. Por 

entonces se implantó una costumbre decorativa de origen cusqueño, consistente 

en colocar series de lienzos enmarcados por columnas salomónicas y a menudo 

doradas a lo largo de la nave, lo que –a falta de retablos– ayudaba a introducir 

una volumetría ondulante sobre el trazo rectilíneo de los muros y lograr así una 

sensación espacial decididamente barroca. 

Sin duda la participación de un maestro como Isidoro Francisco de Moncada en 

dos de estas obras ofrece un indicio signiÞ cativo sobre su costo e importancia. 

Aunque era un artista de primera Þ la y llegó a ejercer el cargo de maestro mayor 

de pintores del Cusco, Moncada estuvo dedicado principalmente a la pintura de 

exportación, por lo que el grueso de su obra se halla repartido entre el Altiplano y 

Santiago de Chile. El Cusco solo conserva dos grandes composiciones tempranas 

ejecutadas para la catedral, que se atribuyeron durante mucho tiempo a Basilio 

Pacheco, debido a su obvio parentesco formal22. Es probable que el rotundo triunfo 
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de Marcos Zapata como pintor eclesiástico, al promediar el siglo XVIII, dejara un 

tanto desfasado al estilo relativamente conservador que practicaba Moncada, quien 

se habría visto obligado a buscar nueva clientela fuera de su propia ciudad. 

En ese sentido parece signiÞ cativo que, en octubre de 1753, cuando Zapata había 

alcanzado ya la maestría y su carrera de pintor estaba en pleno ascenso, Moncada 

contratase con el maestre de campo Felipe de la Paliza, en representación de su 

sobrino Bernardo Vasco López de Cangas Pardo de Villasur y Paliza, cura de Azánga-

ro, la ejecución de catorce grandes lienzos sobre la vida de Virgen que constituirían 

la decoración principal del templo de la Asunción en dicho pueblo. Moncada se 

compromete a utilizar para su trabajo «colores Þ nos a satisfacción»23. Al mismo 

tiempo se obligaba a entregar el encargo en el plazo de cuatro meses, celeridad 

usual dentro de un sistema gremial en el que prevalecía el trabajo de taller. 
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Estas notables composiciones, distribuidas secuencialmente a ambos lados de la 
nave, asumen una claridad narrativa y un sentido del decoro convencionales, que se 
ven acentuados por un cierto aliento monumental. Son característicos de Moncada su 
paleta contrastante, así como su proclividad a situar las escenas en medio de paisajes 
idílicos o imponentes escenarios arquitectónicos con muros almohadillados. Prueba 
de la aceptación de su trabajo es el nuevo encargo que Moncada recibió cuatro años 
después, de parte del mismo López de Cangas, a Þ n de completar la decoración de 
la iglesia, para lo cual esta vez tuvo que desplazarse personalmente hasta Azángaro 
y trabajar in situ los lugares que quedaban libres en el ediÞ cio. Lo haría en el plazo 
de seis meses, por lo que aseguró que «no hará falla ni ausencia alguna interín de 
no acabar la pintura»24. 

A esta segunda etapa pertenece un conjunto de pinturas más estrechamente de-
pendiente de la estructura arquitectónica del templo. Así, por ejemplo, en el sotacoro 
Moncada colocó un San Francisco de Asís en la Gloria, que muestra al santo seráÞ co 
en medio de nubes, sosteniendo una tosca cruz y rodeado por un grupo de ángeles 
que llevan los instrumentos de la Pasión. Desde el punto de vista técnico, Moncada 
alterna aquí procedimientos propios del mural con otros de la pintura caballete. No 
utilizó temple sino «óleo con aceite y colores Þ nos»25. Y aunque el soporte es la piedra 
de los muros, el pintor se valió de un ingenioso artiÞ cio al adherir fragmentos de papel 
en la zona de las cabezas de los personajes, para así poder trabajarlas en detalle y 
con mayor prolijidad. 

En cambio, al acometer la decoración del arco toral, Moncada optó por emplear una 
gran tela recortada y adherida al muro. Allí desarrolla el tema alegórico del Triunfo de 
la Eucaristía sobre las Ciencias, tomado literalmente de una de las composiciones de 
Rubens comisionadas por la infanta Isabel Clara Eugenia para un conjunto de tapices 
celebratorios del misterio eucarístico, destinado al monasterio madrileño de las Des-
calzas Reales. Estos motivos apoteósicos de la hostia consagrada resultan recurrentes 
dentro de la iconografía piadosa promovida por los Austrias y fueron llevados al Cusco 
por el obispo Mollinedo. Posteriormente, los carros triunfales del Santísimo serían 
difundidos en toda la antigua provincia de Charcas hasta avanzado el siglo XVIII. 

Al culminar las obras, y con el propósito de perennizar a su patrocinador, Moncada 
ejecutó el retrato votivo del cura Bernardo López de Cangas, fechado el 12 de enero de 
1758. Esta eÞ gie cuelga sobre la jamba del arco, al lado del púlpito donde el párroco 
pronunciaba sus sermones, y la extensa leyenda biográÞ ca lleva un añadido que in-
forma sobre su muerte, ocurrida en 1771, al parecer en ejercicio de su cargo26. López 
de Cangas es presentado en su doble papel de donante y clérigo ilustrado, orando 
ante un altar de la Piedad y acompañado por un perro. Tanto el personaje como su 
mascota –tal vez simbólica de la Þ delidad– dejan entrever una cierta sintonía con las 
convenciones del retrato eclesiástico más reciente, impuestas por Marcos Zapata. 

Diez años después, en 1768, Moncada realizará otra serie pictórica para la iglesia 
cercana de San Francisco de Asís de Ayaviri, patrocinada esta vez por el cura Dionisio 
de Torres, quien había logrado reconstruir toda la fábrica hacia 1765 (Figs. 25, 26)27. 
En ella desarrolla los episodios centrales de la vida de Cristo, en uno de cuyos lien-
zos Moncada declara junto a su Þ rma ostentar el cargo de «maestro mayor y alcalde 
veedor del arte de la pintura de la gran ciudad del Cusco»28. Quizá por ello mismo, 

se hace patente en este conjunto una mayor intervención del taller, que haría difícil 

Fig. 23. Los ángeles conducen a Santa 
Teresa y la comunidad carmelita ante
su protector San José. Serie de la vida
de Santa Teresa de Ávila. Anónimo cusqueño. 
Ca. 1700. Museo Templo San Juan
de Letrán, Juli.

Fig. 24. Transverberación de Santa Teresa. 
Serie de la vida de Santa Teresa de Ávila. 
Anónimo cusqueño. Ca. 1700. Museo Templo 
San Juan de Letrán, Juli.
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relacionarlo con Moncada si no fuera por su rúbrica. Así, por ejemplo, los lienzos de 

la Anunciación o la Flagelación de Cristo revelan no solo premura y descuidos de eje-

cución, sino también la persistencia de modelos arcaicos, en su mayoría procedentes 

del romanismo ß amenco. Incluso el lienzo de la Asunción se basa en una composición 

de Rubens introducida al Cusco en 1632 por Lázaro Pardo de Lago, y aquí reiterada 

26

25



233Luis Eduardo Wuffarden

con un rígido estatismo. Moncada incluyó al pie de esta escena una eÞ gie del patrono 
de la obra, con toda probabilidad el mencionado cura Torres.

Pero la obra maestra de Moncada en la región es, con ventaja, el ciclo –aparentemente 
sin Þ rma, pero muy cercano en estilo al conjunto de Azángaro– dedicado a la historia 
del Apóstol Santiago el Mayor. Decora la iglesia de la Inmaculada de Lampa, y sigue una 
disposición similar a la mencionada vida de la Virgen29. Como repertorio iconográÞ co 
acerca de la hagiografía del apóstol y su legendaria relación con la historia española, 
estos lienzos no tienen parangón en toda la pintura andina, salvo la serie perdida de 
Yucay, que pintara Felipe García a principios del XVIII30. Su ejecución parece obedecer 
a la inquietud de los doctrineros por presentar una versión ortodoxa de la historia de 
Santiago, a contrapelo de las lecturas «sincréticas» de ciertos sectores indígenas que lo 
identiÞ caban con Illapa o el trueno31. De ahí que se hayan excluido las más populares 
versiones de Santiago Matamoros o de Santiago Mataindios, quizá por considerarlos 
propicios a esas interpretaciones heterodoxas.

Episodios extraídos de los evangelios se entremezclan aquí con relatos de la 
tradición jacobea española, con el evidente propósito de colocarlos en un plano 
equivalente de verosimilitud histórica. Por ejemplo, junto a La resurrección de la 
hija de Jairo y la TransÞ guración, tan ligados a la vida de Cristo, o El martirio de 
Santiago, extraído del relato bíblico de los Hechos de los Apóstoles, se verán La 
aparición de la Virgen en Zaragoza o Conversión del mago Hermógenes, relacio-
nados con su presencia en la península ibérica. Este último encierra un contenido 
moralizante, pues buscaba combatir los peligros de la idolatría y la hechicería, 
constantemente enfrentados por los doctrineros y párrocos de indios.

Durante la segunda mitad del XVIII se continuaría adoptando la modalidad decora-
tiva de lienzos seriados y marquerías. Las pinturas de Asillo –atribuidas al propio 
Moncada, aunque sin mayor fundamento– podrían fecharse después de 1770, si 
se considera que ese año el párroco Tapia y Peralta disponía en su testamento la 
compra de setenta y seis «paños de guadamesiles que hice traer al propósito de 
España y se pidieron a Génova, donde se trabajan»32. Dichos paños destinados a 
los muros de la nave, nunca habrían llegado, por lo que se optó por comisionar las 
pinturas al Cusco. Ese ß ujo de maestros y obras no cesaría con la Independencia, 
aunque se vio cada vez más limitado a labores complementarias y de restauración, 
que introdujeron un neoclasicismo atemperado y tardío en la zona. 

En contraste con el decaimiento del patrocinio eclesiástico, durante el siglo XIX 
se impuso una producción masiva de medallones de uso personal o de pequeñas 
pinturas votivas sobre metal destinada a un público laico y al culto doméstico. 
Elocuente ejemplo de ello es una Virgen del Rosario, fechada en 1846, que retoma 
el género de las «esculturas pintadas» con el añadido verista de dos bailarines de 
una comparsa de «chunchos», orantes a sus pies (Fig. 27). Una leyenda al reverso 
precisa que se trata de una «demanda» –limosnero de cofradía– e incluye el pre-
cio de la misma, corroborando la vinculación de este tipo de obras con un ß uido 
mercado regional33. Procedente en su mayoría del antiguo Alto Perú, convertido 
en el moderno estado independiente de Bolivia, estas piezas de formato breve y 
bajo costo abastecieron por mucho tiempo las necesidades devotas de todo el sur 
andino y lograron prolongar la vigencia de las tradiciones pictóricas virreinales en 
el contexto de las emergentes repúblicas sudamericanas. 

Fig. 25.  Asunción de la Virgen con retrato
de cura donante. Isidoro de Moncada.
Ca. 1765. Iglesia de San Francisco de Asís, 
hoy Catedral de Ayaviri.

Fig. 26. Árbol de Jesé y Nacimiento
de la Virgen. Isidoro de Moncada. Ca. 1765. 
Iglesia de San Francisco de Asís, hoy Catedral 
de Ayaviri.

Fig. 27. Virgen del Rosario con donantes
en atuendo de «chunchos». Anónimo 
boliviano. 1846. Óleo sobre latón.
Colección Barbosa-Stern, Lima.

Páginas siguientes: La isla Taquile conserva 
antiguas tradiciones y técnicas culturales, 
como el tejido, la música y los cultos religiosos 
locales. Comuneros en un momento de reposo.
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Arte, manos que
tejen y modelan tradiciones



1



El arte textil de Acora,
Juli y alturas

os antiguos lupacas, que ocupaban el territorio que va desde Chucuito hasta 
Desaguadero, eran dueños de grandes rebaños de llamas y alpacas, los 
cuales les procuraban la Þ bra que utilizaban en la producción de textiles. 

Las grandes manadas de ese «ganado de la tierra» se encontraban en la puna 
y pertenecían, mayormente, a los de Juli y Acora quienes tenían reputación de 
ser «muy ricos en ganados». Los lupacas tenían también la fama de ser grandes 
tejedores, lo que les permitía ganar más que otros grupos con sus textiles1. Con 
la conquista, la provincia de Chuchito fue puesta en cabeza del rey y, a diferencia 
de otras zonas del Tawantinsuyu, el tributo que tenían que entregar consistía en 
textiles y plata ensayada. Ese hecho ilustra la gran importancia en la economía 
lupaca del arte textil.

Las condiciones climáticas del antiguo reino Lupaca han impedido la conser-
vación de textiles arqueológicos o del periodo colonial. Sin embargo, algunos 
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Fig. 1. Detalle. Ponchito con pampa morada; 
saltas tejidas con la técnica de urdimbre 
complementaria. Cada mitad mide 35 cm
de ancho x 105 cm de largo. Notar las listitas 
arcoíris en el centro y en ambos costados. 
Zona de Juli, Provincia de Chucuito.
Colección particular.

Christiane Lefebvre
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textiles considerados, por sus mismos dueños, como de importancia y necesa-
rios para llevar a cabo un ritual, han sido pasados de una generación a la otra. 
Ese estudio trata de esos textiles «de herencia» que son generalmente makhno, 
termino que signiÞ ca hechos de Þ bra teñida con productos naturales, y cuya 
edad varía entre la mitad del siglo XIX hasta los años 1940, cuando el uso de 
las anilinas se generalizó en el altiplano peruano. En primer lugar, hablaré de 
sus características comunes, como el hecho de ser tejidos con Þ bra de alpaca, 
tener cuatro orillas (que no son de telas cortadas), y presentar «cara de urdim-
bre». En segundo lugar, examinaré las técnicas usadas para tejer los motivos 
decorativos o saltas, diferencia que ha permitido identiÞ car dos tradiciones (o 
estilos) textiles que tienen como centros el pueblo de Acora, provincia de Puno, 
y el de Juli, provincia de Chucuito. Para concluir, hablaré de algunas prendas de 
vestir propias a cada sector estudiado2.

2

Fig. 2. Ponchito con pampa morada; 
saltas tejidas con la técnica de urdimbre 
suplementaria. Cada mitad mide 30 cm 
de ancho x 91 cm de largo. La prenda está 
confeccionada casi enteramente con listas 
decorativas. Mukaralla, Provincia de Puno. 
Colección particular.

Fig. 3. Ponchito con pampa morada; 
saltas tejidas con la técnica de urdimbre 
complementaria. Cada mitad mide 35 cm
de ancho x 105 cm de largo. Nótese las 
listitas arcoíris en el centro y en ambos 
costados. Zona de Juli, Provincia de Chucuito.
Colección particular.
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Similitudes
Como en los tiempos antiguos, la Þ bra de alpaca es considerada como la única 
apropiada para tejer prendas tradicionales. La resistencia de esa Þ bra y el hecho 
que sus hebras son largas permiten obtener un caito (hilo) sumamente Þ no, lo que 
las tejedoras aimaras de la zona han sabido explotar para producir textiles de alta 
calidad que llegan a asemejarse a la seda.

Los textiles lupaca «de herencia» son hechos en telar de suelo o de cuatro estacas 
que produce telas de cuatro orillas que salen tal cual del telar. En el caso de textiles 
grandes como ponchos o awayus (mantas) se teje dos mitades similares que se 
unen dejando una apertura al centro si es necesario. Se puede notar una relación 
entre el grado de diÞ cultad o número de saltas y el ancho del textil: mayor número 
de listas con saltas, más angosta será la tela (Figs. 1, 2, 3).

Los textiles observados son hechos con la técnica «cara de urdimbre», donde 
los hilos de urdimbre sobrepasan los de la trama escondiéndolos casi total-
mente3.

A pesar de usar una técnica relativamente simple, las tejedoras aimaras han 
expresado su creatividad jugando con la torsión de los hilos para producir acaba-
dos y texturas especiales. Por ejemplo, teniendo en cuenta el hecho que los hilos 

torcidos en S o en Z captan la luz de manera diferente4, las tejedoras 
han producido telas rayadas «negro sobre negro» poniendo una sucesión 
de urdimbres en S seguidas con otras torcidas en Z. Aunque se trata de 
una manera muy simple de modular una superÞ cie llana, el resultado es 
sumamente elegante (Fig. 4). Las tejedoras aimaras han usado también 
diferentes combinaciones de hilos torcidos -en SZ, SSZ, ZZS, SZZS- para 
hacer resaltar algunas rayitas de color, o para confeccionar telas más 
rígidas y con más cuerpo que llegan a ser repelentes al agua (Figs. 5, 
6, 7). Varios términos relacionados con la manera de urdir las telas se 
encuentran en el Vocabulario de la lengua aymara (Bertonio, 1612), in-
dicando la antigüedad de esas prácticas:

Saani isallo: manto listado de negro sobre más negro.
Suko llacota: manta texida con hilo torcido, parte al derecho con la mano 

derecha, y parte con la izquierda.
Sukochatha: urdir la tela al modo dicho con hilos diversamente torcidos

Pero encima de tener características estructurales o estéticas, los hilos en 
Z o «contra» tendrían un poder mágico-protector que remonta por lo menos 
al tiempo de los antiguos lupacas5. Las tejedoras aimaras han seguido 
usando ese simbolismo en ciertos textiles, como ha constatado Harry 
Tshopik quien relata que «[...] la ropa que el mago usa en una ceremonia 
debe ser hilada o tejida hacia la izquierda»6. Esos hilos se encuentran 
también en los kepi rituales, asociados con otros objetos mágicos, o en 
ritos de ofrenda a los dioses como consta el siguiente rito de cosecha:

 [...] en este mismo día, también rodean a la casa y a las chacras (cuando 
no es recogido en su debido tiempo) más cercanas al hogar con «ch�'eka 

ch�'anqha» (pita torcida al revés). Este hecho es realizado con el Þ n de 3
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que los productos que están 

en la casa, así como los que 

no se han cosechado no se 

vayan o no se escapen a otra 

parte y que siga acompañan-

do a la familia que la posee. 

[...] Incluso se ven amarrar la 

ch�'eka ch�'anqha a los árboles 

que se encuentran cerca de 

la casa, y desde allí suelen ja-

lar para que la pita de ch�'eka 

ch�'anqha de vuelta por todo 

el contorno de la casa y de 

los productos guardados. 

Estas cosas son hechas con 

el Þ n de que no se vaya o se 

escape los frutos recogidos; 

pues dicen que cuando no se protege con ninguna de las cosas ya 

mencionadas (hablan también de montoncillos de piedras alrededor 

de la casa), los productos suelen irse a otras casas o lugares donde 

festejan mejor a la chacra7.

Diferencias

Tecnicas para tejer las saltas

Aunque varias prendas de vestir de la zona estudiada son de color entero o sim-
plemente moduladas con listas de colores (naturales o teñidas con productos 
naturales), muchos textiles están adornados con motivos o saltas. El estudio de 
las técnicas usadas para tejer las saltas ha llevado a identiÞ car, según su proce-
dencia, dos tradiciones textiles diferentes.

Pampa de Acora

En la pampa de Acora y alturas, las saltas se logran usando la técnica de urdim-
bre suplementaria ß otante, lo que signiÞ ca que son independientes de los dos 
conjuntos de hilos de base (tramas y urdimbres). Al pasar la trama, esos hilos 
suplementarios van creando el motivo. Es fácil reconocer la función de un hilo: 
si se le puede cortar sin dañar el textil de base, el hilo es suplementario. Gene-
ralmente, los hilos suplementarios son blancos para crear un contraste sobre un 
fondo más oscuro.

Otra característica de esas saltas es que representan Þ guras geométricas simples, 
logradas con la repetición y/o la rotación de algunas Þ guras de base sobre un eje 
de simetría. Cuando el positivo de la salta es igual al negativo, el anverso y el re-
verso del textil presentan Þ guras similares; es el caso de los motivos «banderilla», 
«cerros» y «casas con cerros» (Figs 8, 9, 10).

4 5

6 7

Fig. 4. Detalle de un poncho negro de la zona 
de Juli con pampa listada negro sobre negro. 
133 x 149 cm. Colección particular.

Fig. 5. Detalle de una ccahua con pampa 
morada. Los hilos de la pampa están torcidos 
en Z, los de las bandas rosadas en S, mientras 
las rayitas están urdidas con hilos torcidos
en SZZS para que resalten mejor.
82 x 100 cm. Colección particular.

Fig. 6. Detalle de una ccahua tejida
con urdimbres en SSZ para que tenga más 
cuerpo. Se reconoce ese tipo de urdido
por los huequitos que se ven a contraluz. 
Zona de Acora, Provincia de Puno.
95 x 103 cm. Colección particular.

Fig. 7. Detalle de una urpicha (mantita)
de la comunidad de Cangalle, provincia
de Chucuito. El borde de esa tela cae bien 
recto por ser urdida con hilos alternando
en S y Z, técnica que produce una textura 
tipo «espina de pescado». 41 x 100 cm. 
Colección particular.
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Los textiles de la zona de Acora se ca-
racterizan también por el uso de listitas 
en zigzag que resultan de la manera de 
urdir el textil con hilos de colores dife-
rentes y siguiendo un ordenamiento en 
ABABBABA; aquí la unidad de base se 
va repitiendo varias veces. Esas listas 
se llaman qopi, jacso o pitso, por la 
similitud que tienen con la terminación 
de algunos textiles (Fig. 11).

Muchas veces esas listitas están 
combinadas con otras llamadas coto 
(koto) o lupu (lupphu) que resultan 
del ordenamiento de las urdimbres 
en BBABABB (Fig. 12). La repetición 
de la unidad de base produce unas 
cadenitas que llegan a cubrir toda la 
pampa de algunas inkuñas, istallas y 
chuspas. Se trata de una manera muy 
sencilla de modular una superÞ cie sin 
tener que recurrir a técnicas de tejer 
muy soÞ sticadas. En las pampas con 

listas coto, alternan el rosado, azul y 

8b

8a

10

12

8a

9

11

Figs. 8a, b. Inkuña con pampa rosada, dos 
conjuntos de listas en ambos lados del textil 
y saltas «banderilla». Comunidad de Ccapalla, 
provincia de Puno. 87 x 79 cm. Colección 
particular.

Fig. 9. Detalle de un awayu con pampa 
jaspeada (urdimbres rosadas y café) y saltas 
«casas con cerros». Zona de Acora, provincia 
de Puno. 108 x 98 cm. Colección particular.

Fig. 10. Saltas tejidas con la técnica
de urdimbre suplementaria
1 – «Banderilla» (anverso y reverso):
 la unidad de base se repite en el sentido 

vertical, pero volteando cada otra figura 
alrededor de un eje vertical.

2 – «Casa con cerro»: rotación de la lista 1 
sobre un eje vertical.

3 – «Casas con cerros»: rotación de la lista 2 
sobre un eje vertical.

Fig. 11. Ordenamiento de las listitas
en zigzag que se encuentran en varios 
textiles de la pampa de Acora. Izquierda: 
unidad de base. Derecha: repetición pero 
con colores diferentes. Los colores más 
frecuentes son el café (A) que alterna
con el rosado claro (B) y el rosado oscuro (C).

Fig. 12. Ordenamiento de las urdimbres
para producir listitas coto. Izquierda: unidad 
de base. Derecha: repetición usando
3 colores diferentes.
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amarillo, con el café y negro (Figs. 13, 14, 15). Es interesante notar que en esos 

textiles el amarillo aparece con más frecuencia.

En el Vocabulario de la lengua aymara de Bertonio, el término coto coto signiÞ ca 

«montoncillos juntos». Si recordamos que en el rito de cosecha, mencionado an-

teriormente, se rodea la casa y las chacras con un hilo torcido «contra» para que 

no se escapen los productos de la tierra, y que se hace también montoncillos de 

piedras alrededor de la casa con la misma Þ nalidad, podríamos suponer que las 

Fig. 13. Inkuña con pampa coto
y dos conjuntos de listas decorativas
en ambos lados. Pampa de Acora.
78 x 76 cm. Colección particular.

Fig. 14. Istalla con pampa coto y listitas
qopi en ambos lados. Pampa de Acora.
35 x 35 cm. Colección particular.

Fig. 15. Ch�'uspa con pampa coto y saltas 
«banderilla» (costados) y «casas con cerros» 
(centro). Ribete azul y flecos. Pampa
de Acora. 30 x 23 cm. Colección particular.

Figs. 16. Awayu con pampa negra,
listas arcoíris y saltas tejidas con la técnica 
de urdimbre complementaria de dos colores. 
Zona de Juli, provincia de Chucuito.
92 x 113 cm. Colección particular.

13
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listitas coto tienen un signiÞ cado mágico-protector similar. Es interesante notar que 

ese tipo de listas se encuentra solamente en textiles relacionados con productos 

de la tierra como las inkuñas, istallas y ch�'uspas.

Zona de Juli

Las saltas de la zona de Juli, Pomata y altura se hacen con la técnica de urdimbre 

complementaria de dos colores, con alineamiento simple o doble. En esa técni-

ca, se urde paralelamente dos conjuntos de hilos de colores contrastantes. Los 

conjuntos tienen el mismo orden de entrelazado con la trama pero en sentido 

contrario. Esa técnica produce textiles de doble-cara �$ donde ambas caras están 

igualmente acabadas, pero lo que es de color A en una cara será de color B en 

la otra cara. Las prendas pueden ser utilizadas de cualquier lado aunque la cara 

principal (la que se luce en ocasiones especiales) corresponde al lado donde las 

Þ guras blancas resaltan sobre el fondo oscuro (Fig. 16).

A diferencia de Acora, que varía las saltas usando la repetición y/o la rotación 

de unas unidades de base sobre un eje, en la zona de Juli la variedad se logra 

ampliando la Þ gura, o sea aumentando el número de pares necesarios para 

tejerlas. Por ejemplo, el motivo raucana (leujana) en su forma simple se parece 

a una S o una Z según la cara que la estamos mirando. Para tejer una salta 

más grande, se aumenta el número de pares lo que permite añadir detalles o 

apéndices (Fig. 17). Las tejedoras aimaras reconocen las saltas por el número 

de pares de hilos que requieren: raucana de dos, de tres, de cuatro pares, etc. 

Si todas pueden tejer las saltas pequeñas, solo las más especializadas saben 

tejer las más complejas.

16
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Las tejedoras de la zona han usado otras técnicas, pero de manera menos fre-
cuente. Observé el uso de la técnica de tela doble, que da un tejido más grueso, 
en algunos awayus de Santa-Rosa de Juli, textiles que presentan las saltas más 
grandes de la zona (Fig. 18), a excepción de algunas fajas y ch�'uspas. La técnica 
de urdimbre complementaria compuesta (tres colores en una misma línea de 
urdimbres) se puede observar también en algunas listitas decorativas.

El vocabulario iconográÞ co de las tejedoras de la zona de Juli es muy variado. Com-
prende pequeñas Þ guras geométricas (puntitas, palmitas, kepa quicha, sellano, 
nayra, tijera, pichjalla, etc.), así como representaciones estilizadas de plantas, 
aves (patos, paloma, etc.) y animales (vizcacha, llama, alpaca, venado, etc.) que se 
encuentran en su medio ambiente. Se puede observar también pequeñas Þ guras 
de hombres, mujeres o de parejas8. El número y la selección de los motivos, el 
tamaño así como el número de listas decoradas, pueden variar mucho de un tejido 
a otro, y de comunidad a comunidad. Los motivos hechos de dos a seis pares se 
encuentran generalmente en listas secundarias mientras los de ocho pares forman 
las listas principales de los awayus. Sin embargo, es en las fajas y ch�'uspas que 
se puede ver la variedad más grande de saltas (Figs. 20, 21). Es interesante notar 
que algunos de los tupus usados por las mujeres para sujetar sus prendas de vestir 
son adornados con motivos similares a los que adornan los tejidos (Fig. 19).

Algunos de esos motivos son versiones estilizadas de antiguas representaciones 
de las huacas o los ídolos de los lupacas. Por ejemplo, se compara la salta rau-
cana en una de sus versiones más complejas (Fig. 22) con la representación de 
la serpiente de dos cabezas que orna algunos textiles de la costa sur, la similitud 
formal es evidente. Así los lupacas, para conformarse con las prohibiciones, hu-
bieran recurrido a la estilización para poder seguir labrando su ropa con motivos 
relacionados con sus creencias paganas.

17

Fig. 17. Salta raucana: Dos pares 
en alineamiento simple, anverso S (# 1), 
reverso Z (# 2). Cuatro pares en alineamiento 
simple (# 3). Ocho pares en alineamiento 
doble (# 4).

Fig. 18. Awayu con pampa negra, listas 
arcoíris y saltas tejidas con la técnica
de tela doble. Santa-Rosa de Juli,
provincia de Chucuito. 90 x 92 cm.
Colección particular.

18



Fig. 19. Tupu de plata labrada con 
representación de mono, llama y hombrecito 
con perro. Dijes: arcángel, sirena, vizcacha
y águila. 14 cm de largo. Colección particular.

Fig. 20 a, b. Detalles de faja muy fina
de la zona de Juli, provincia de Chucuito. 
Ambos costados de la faja llevan el motivo 
sellano. Se observa las saltas siguientes: 
mono o kusillo, pato, nayra / nayra, venado
o llama, tijera y pato. 8,5 x 72,5 cm. 
Colección particular.

Figs. 21, a, b, c. Faja antigua con trama
de algodón y saltas grandes. Arriba
a la derecha: nayra grande, personaje
con corona, sapo. Abajo a la izquierda:
suche, ratón con cría. A la derecha: mono, 
ave bicéfala, ave con gusano, etc.
13,5 x 130 x 72,5 cm. Pomata (¿?),
provincia de Chucuito. Colección particular.

Figs. 22, a, b. Ch�'uspa (sin coser) con saltas 
grandes. Santa Rosa de Juli, provincia
de Chucuito.
Centro: salta raucana. Derecha: variaciones 
de nayra u ojo (en Pomata se conoce como 
ojos de Puma).
La figura nayra esta asociada con frecuencia 
a la salta raucana. 39 x 48 cm. Colección 
particular.
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Algunas prendas de vestir propias de cada zona

Pampa de Acora

En la época colonial, el vestido de varón de los lupacas estaba compuesto de 
ccahua (camiseta), llacota (manta de indio) y tanca (sombrero), mientras la mujer 
llevaba urco (saya), isallo (manto) y panta (sombrero)9. A causa de las prohibiciones 
sobre el uso de la ropa de tipo indígena, los componentes del antiguo vestido lu-
paca han desaparecido (llacota, urco) o han sufrido transformaciones importantes 
(ccahua, isallo)10.

La ccahua de ahora es una prenda ritual sin costuras. Como en muchos otros texti-
les de la zona de Acora, su pampa es de color café y sus listas decorativas rosadas 
(Fig. 27). Ese textil está relacionado con la danza ritual del Choquela que se actúa 
para agradar a los Achachilas a Þ n de asegurar la prosperidad del ganado11. Los 
Choquela, jóvenes cazadores de vicuña, usan ese textil adornado con mechones 
de lana de camélidos cosidos, encima de su ropa común (Fig. 26).

La waylassa es otro textil asociado con la danza ritual del Choquela. Se trata de 
una manta multicolor cuya superÞ cie es totalmente cubierta de rayas ordenadas 
según un principio regulador que consiste en hacer alternar cuatro rayas de color, 

23



cada una de éstas separadas por cuatro rayas Þ nas que repiten las tonalidades 
de las más anchas. Los cuatro colores que se usan son generalmente el rosado 
oscuro, el azul, el rosado claro y el morado (Figs. 23, 24).

El waylass-awayu (Fig. 25) es otro manto multifuncional particular a la zona de 
Acora. Ese textil tiene una pampa café (a veces negra) modulada por cinco gru-
pos de rayitas de colores siguiendo un ordenamiento similar al de la waylassa. El 
waylass-awayu servía para envolver el kepi o atado ritual, bailar, llevar a los recién 

nacidos o cargar bultos12.

26

24

Figs. 23. Waylassa de la pampa de Acora. 
Detalle que ilustra la sucesión de cuatro 
colores. 110 x 110 cm. Colección particular.

Fig. 24. Mujeres con waylassa participando 
en el baile ritual del Choquela. Virgen
de la Candelaria, Puno. Ca. 1984.

Fig. 25. Waylass-awayu con pampa café
y cinco bandas de rayitas de colores.
Pampa de Acora. 109 x 119 cm. Colección 
particular.

Fig. 26. Jóvenes cazadores de vicuña 
participan en el baile ritual del Choquela. 
Concurso de bailes tradicionales, Virgen
de la Candelaria, Puno. Ca. 1984.

Fig. 27. Ccahua de la pampa de Acora
con pampa café y bandas laterales 
compuestas de rayitas rosadas y blanco.
92 x 104 cm. Colección particular.
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Fig. 28. Phullu con pampa morada y bandas 
laterales verdes. 68 x 103,5 cm. Cangalle, 
provincia de Chucuito. Colección particular.

Fig. 29. Detalle de un tejido llano de la zona 
de Juli con efecto «tornasol». Colección 
particular.

Fig. 30. Textiles con pampa jaspeada 
o ch�'ejje: inkuña de la pampa de Acora 
(izquierda) y dos istallas de la zona de Juli 
(centro y derecha). Colección particular.

Fig. 31. Campos de quinua en flor, Pampa 
de Acora, Provincia de Puno © C. Lefebvre, 
1984.

Zona de Juli

Los textiles de la zona de Juli son famosos por ser muy Þ nos, elegantes y tejidos 
con gran destreza. Las pampas de las prendas de vestir como ponchos, awayus 
y phullu son mayormente de color negro o morado. Su ornamentación se limita 
mayormente a algunas rayitas de colores, unas con saltas, puesta en ambos lados 
de una pampa que ocupa la mayor parte de la composición como si el ámbito del 
altiplano hubiera tenido una inß uencia sobre las tejedoras.

Es de esa zona que provienen los famosos textiles «tornasol» o «pecho de paloma», 
llamados así por asemejarse a los visos de las plumas de palomas (Fig. 29). El 
«tornasol» se realiza usando una trama de color contrastante a la de la urdimbre, 
y asegurando que la trama no esté escondida totalmente por ella. Para lograr 
su efecto se emplea hilos de color oscuro (negro o morado) para urdir, y tramas 
más claras (rojo por ejemplo) para tejer. Esa técnica se encuentra especialmente 
en prendas de vestir muy Þ nas como ponchos, phullu y diferente tipo de mantas 
asociadas a la ropa antigua de los Lupaca.

El phullu propio de la zona de Juli es un textil rectangular muy Þ no, hecho de una 
sola pieza que se usa como un chal pequeño (Fig. 28). Generalmente negro o 
morado, el phullu tiene pequeñas listitas decorativas en la parte de arriba y de 
abajo. Su función podría haber sido inspirada por las mantillas que usaban las 

españolas y las criollas del siglo XVIII.

Textiles de ambas zonas

En todo el territorio de estudio, se puede observar una gran variedad de inkuñas y 

istallas: las de uso diario que son de colores naturales y pocos labores, y las más 

Þ nas, de alpaca teñida y que presentan una ornamentación más elaborada.

Aparte de las inkuñas e istallas coto propias a la pampa de Acora, como mencioné 

anteriormente, se encuentra inkuñas y istallas con pampa rosada, plomo (más 
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raro), o con pampa jaspeada (ch�'ejje, ch�'ejjchi) (Fig. 30). Para lograr el jaspeado, se 

ha utilizado urdimbres compuestas de hebras de colores diferentes, por ejemplo, 

una hebra rosada combinada con una hebra amarilla o ploma. Las tonalidades que 

se ha logrado se asemejan a los colores de los campos cultivados en la época de 

lluvia cuando el paisaje altiplánico se transforma en un mar de colores (Fig. 31), 

reforzando el pensamiento de que la relación entre el medio ambiente y los textiles 

es muy estrecha.
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Taquile en las alturas
del mundo
El lago Titicaca es la pacarina inca que 

representa en la mitología andina la 

matriz cosmogónica del Sol, la Luna y 

las Estrellas conforme la divina volun-

tad de Viracocha: supremo hacedor del 

mundo andino. Mallku Qhapaq y Mama 

Oqllu, fundadores del Tawantinsuyu 

emergieron de sus sagradas aguas. En 

este gran espejo lacustre, vital y milena-

rio se alza Taquile, isla que emerge en 

el lago navegable más alto del mundo, 

en el sector peruano del Lago Mayor 

denominado «lago Chucuito», ubicada a 

36 km al noroeste de la capital de la Re-

gión Puno, al sureste del Perú sobre el 

altiplano andino. En la actualidad es 

Los textiles de Taquile: 
arte y memoria oral en el Titicaca  

un centro poblado insular del distrito 
de Amantaní, provincia de Puno, con 
una superÞ cie territorial de 5,8 km 
de largo por 1,6 km en el punto más 
ancho en casi 45 hectáreas, siendo 
la segunda en extensión –después 
de Amantaní– de todas las islas en 
el sector peruano.

Su organización comunal aún mantiene 
rasgos y formas ancestrales que se 
sustentan en actitudes de reciprocidad 
familiar, comunal y ritual, autoridades 
de elección comunitaria y sobre todo 
en la trasmisión oral de su arte textil 
que lo distingue de otras comunidades 
aledañas. Precisamente su adaptación 
al medio ambiente y cultural está rela-
cionada a la tipología de sus textiles 

que, además de su función protectora, 

señala atributos de edad, género, esta-

tus civil y social y rangos de autoridad; 

por ello su excepcional iconografía 

simbólica.

Cerca de 500 familias de habla que-

chua constituyen la población actual 

de la isla; su economía de subsistencia 

se sustenta en la producción agrícola 

de papa, ocas, habas, maíz, cebada y 

complementada desde la década de 

1970 por la intensa actividad turística 

y su singular producción textil.

Fig. 1. Mujer taquileña en telar. «…Porque 
saben sembrar y saben cosechar, como 
saben hilar, también saben tejer, manos
que huelen a tierra y a alba lana lavada..»
(En: «Canto a la belleza autóctona»
de Carlos Dante Nava).
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Memoria textil: historia
y desarrollo (tejidos
que «hablan» de la vida)
Los tejidos de Taquile son lienzos textua-

lizados que expresan en su iconografía 

y en un lenguaje simbólico, la visión 

cosmogónica y vivencial de su cultura 

milenaria se conserva en la memoria 

oral de sus habitantes. Esta expresión 

textil tiene antecedentes preincas; po-
siblemente Tiwanaku (600 d.C. aprox.) 
habría dejado huellas en la memoria 
histórica textil.

La producción textil colectiva y familiar 
constituye una actividad fundamental 
junto a la agricultura y anima el desarrollo 
de un pueblo aislado. Sus tejidos eviden-
cian una excepcional calidad tecnológica 
y su singular registro iconográÞ co graÞ ca 
el pensamiento de un pueblo. El contex-
to geográfico casi aislado hasta hace 
algunas décadas, les permitió crear y 
conservar los patrones originales de sus 
textiles, que hoy es motivo de admiración 
y reconocimiento de la UNESCO.

Funcion social y simbolica
El tejido en Taquile cumple la función 
de aÞ rmación de identidad entre sus 
integrantes; los elementos de su indu-
mentaria los diferencian y singularizan 
respecto de las comunidades vecinas. 
Además, por el simbolismo asociado a 
sus «íconos» y por la práctica de tejer 
asociada a una técnica especíÞ ca, cum-
ple la función de instrumento de comu-
nicación de todo un sistema cultural, de 
una lógica andina de pensamiento.

La función social que cumple cada tejido 
es muy importante por su signiÞ cación 
para los habitantes: el vestido es un 
elemento simbólico por sus formas, 
colores, diseños y calidad señalando 
atributos de autoridad, edad, género, 
estado civil y rango social; así:

• La chamarra o chaleco color negro 
con ß ecos de lana de colores y botones 

metálicos, es usada solo por autorida-
des de la isla,

• el poncho plomo y chalina roja sobre 
el hombro izquierdo, es exclusividad del 
varayoq,

• el chullo soltero, mitad rojo con diseños 
y mitad blanco, como lo indica su nom-
bre, solo es usado por varones solteros.

Las siguientes prendas «hablan» por sí 
solas:

El t�'isnu: cinta angosta y larga con Þ gu-
ras es la primera y exigente prueba textil 
de las niñas; luego vendrán las fajas, 
chuspas, llicllas, ponchos y chalinas, 
prendas que las caliÞ carán por su des-
treza y laboriosidad.

El chuku: manto color negro, de uso 
femenino y cotidiano sin distinción de 
edad; cubre la cabeza y espalda.

El chullu: prenda representativa y de uso 
visible por el varón, denota edad, estado 
civil y alguna función de autoridad comu-
nal, Los niños deberán tejer su chullu de 

Fig. 2. «Chullo soltero»: su finura le otorga
al varón atributos de trabajador y buen 
tejedor.

Fig. 3. «Indumentaria de matrimonio»:
 con lo más preciado de la textilería familiar.
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252 Los textiles de Taquile: arte y memoria oral en el Titicaca  

chullo y las niñas cubrirán su cabeza con 
el chuco: manta de color negro.

Chaleco: de uso exclusivo del varón, 
pecho y espaldar color negro; es de 
inß uencia hispana.

un solo color y con orejas aprendiendo de 
sus padres; de ahí esta variedad:

• Chullo diario: de Þ no tejido, punta 
blanca, lo usa el hombre soltero con la 
punta hacia un lado y otro chullo similar 
colgado de su faja. La Þ nura en su teji-
do le otorga a su dueño consideración 
como trabajador y buen tejedor, atribu-
tos observables para formar familia.

• Pintay chullo: de color rojo con muchas 
Þ guras y de singular belleza, para uso 
exclusivo del hombre casado y obligatorio 
en Þ estas y reuniones comunales impor-
tantes. El hombre soltero los teje para 
lucirlos luego de su matrimonio y cuando 
asuma algún cargo de autoridad.

• Chullo color: tejido con muchos co-
lores –del arcoíris– y con orejeras, lo 
llevan los varones que son autoridades 
o cumplieron con otras obligaciones 
comunales y sociales (pasar Þ estas). 
Sobre este chullo se ponen sombrero.

• Incaj chullo o incas chullo: cubre las 
cabecitas de niños y niñas desde los 
3-4 meses hasta los 5 años de edad, 
con punta blanca para varones y ma-
rrón para mujercitas; lleva aplicado un 
adorno circular en forma ondulada para 
protegerlos de los rayos solares. Luego 
de los 5 años, los varones usarán otro 

Pollera: prenda femenina confecciona-

da con la bayeta tejida por el hombre; 

la cantidad que lucen durante las 

Þ estas, denota la condición de hom-

bre trabajador. Ahora son compradas 

Fig. 4. Familia de Taquile luciendo vestimenta 
diaria.

Fig. 5. Pintay chullo de gran colorido,
muchas figuras y de uso en ceremonias
y fiestas. 

Fig. 6. «Chullo color»: signo de autoridad.

Fig. 7. Incaj chullo. El varón taquileño debe 
usar chullo desde niño.

Fig. 8. Ch�'uspa: tejido intermediario
de reciprocidad para las hojas de coca.

4
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y aun así reß eja el esfuerzo laboral 
del varón.

Chuspa: bolsa formada por el tejido de 
una pieza rectangular y doblada sobre 
sí misma, adornada con ß ecos y borlas 

de colores; su decoración iconográÞ ca es 
similar al pallay de las llicllas. En la chus-
pa el varón adulto, casado o conviviente, 
lleva coca para compartirla en el trabajo 
y en sus conversaciones cotidianas; los 
solteros no portan esta prenda, porque 
no tienen con quien compartir la coca. En 
las Þ estas –por ejemplo carnavales– el 
hombre que luce más y nuevas chuspas 
reß eja habilidad y cariño de su pareja.

Faja o chumpi: prenda que fue exclusiva 
de mujeres, según el Vocabulario de 
Bertonio4. Hoy es de uso compartido. 
En Taquile es la prenda más visible en 
hombres, mujeres y niños, y como tal la 
mejor muestra de su arte textil, tanto por 
su iconografía y contenido ideográÞ co, 
como por la habilidad y destreza que 

reß eja su confección. Tejer la más bella 
faja, para una mujer significa haber 
logrado su máximo aprendizaje y poder 
iniciar su vida de pareja.

La memoria oral de su cotidianidad 
ha sido plasmada en estas prendas, y 
como archivo nemotécnico de sus acon-
tecimientos ha sido motivo de varios 

Fig. 9. El Sikuri de Taquile es una danza ritual
y festiva, trascendente en las celebraciones 
religiosas.

Figs. 10a, b. Sombreros de «Carnaval
de Taquile», de chilligua con su remache
de caña, adornado con plumas de parihuana 
de distintos colores, cinta tejida,
con dos (d/.mujer) y cuatro (d/.varón) 
penachos de plumas y trenzas finas
a manera de peluca.

10a

10b
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254 Los textiles de Taquile: arte y memoria oral en el Titicaca  

estudios como los de Cecilia Ganadino, 
1997, Rita Prochaska, 1993, Elayne 
Zorn, 1987 y antes Gertrud Braunsber-
ger en 1983.

Unkuña inkuña: pequeña manta o lliclla 
menor, de color y con diseños, recogida 
en sus puntas a manera de atado para 
llevar coca, a veces merienda o usarla 
en rituales para llevar las ofrendas.

Lliclla: prenda rectangular, por lo 
general tejida en dos mitades que se 
juntan con una costura –al igual que el 
chusi o frazada– adornada con pallays 
y muchos íconos, casi siempre de color 
rojo con diseños y rayas a colores para 
uso festivo y ritual; las lucen cubriendo 
la espalda, encima de los hombros o 
juntada por las puntas sobre el pecho 
y prendidas con alÞ ler grande o tupu. 
Las de diario no llevan diseños y son 
de color negro.

Poncho: algunos dicen que nació del 
unku –camisa corta con los lados 
cosidos–, otros que es introducción 

posthispánica, «…o que viene de los 
araucanos (mapuches de Chile y Ar-
gentina). De todas maneras son las 
mujeres quienes tejen en su pampa 
awana»5.

Cada quien teje,
«lo que debe tejer»
Desde temprana edad se da la di-
visión del trabajo: «….la producción 
textil muestra una clara división de 
trabajo según el sexo. Ambos, muje-
res y hombres, hilan y tejen, pero el 
tipo de telas y piezas que producen 
son distintos: se complementan y 
todos obtienen los tejidos que ne-
cesitan a través de intercambios 
recíprocos[…]las mujeres tejen Þ nas 
piezas. Por eso usan técnicas y te-
lares tradicionales (pampa awana) 
para hacer vestimentas del tipo pre-
hispánico: llicllas, chuspas, fajas. Por 
su lado los hombres tejen todas las 
vestimentas introducidas después de 
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la conquista, en su telar a pedales….
siendo de suponer que (el poncho, 
introducción post-hispánica) lo tejen 
los hombres…»6. 

Es exclusividad de los hombres tejer 
chullos a palitos, también a croché y 
coser a máquina o a mano las prendas 
que así lo requieren.

La «faja calendario»: 
lienzo de comunicacion
Denominada wata yupana, las Þ guras 

que se diseñan en ella mantienen una 

nemotecnia cronológica constante de 

enero a diciembre; éstas son interpre-

tadas por los lugareños principalmente 

como premonición y utopía del ciclo agrí-

cola productivo; las fajas pueden variar 

de íconos, sin embargo cada familia al 

tejer las suyas mantiene una secuencia 

ya establecida por la tradición oral y su 

simbología, lo que les permite guardar 

los conocimientos ancestrales sustenta-

dos en la observación de la naturaleza 

y sus indicadores climáticos. Cada faja 

calendario es el resumen de un ciclo 

vital anual de la familia.

El espacio donde se ubican los íconos 

se denomina pallay y éstos son obser-

vables en sus dos caras; a los sectores 

llanos de rojo oscuro se les llama pam-

pa y en ellas se teje una hilera sinuosa 

continuada con pequeños rombos 

blancos en fondo verde y rojo que es el 

ñan o camino. Esta prenda constituye 

el símbolo distintivo de género del hom-

bre de Taquile: allí la mujer que la teje 
como pareja, también plasma su visión 
de esperanza futura, los acontecimien-
tos productivos, sociales y festivos de 
la comunidad.

Se denomina pallay en un tejido, a las 
zonas de dibujos o Þ guras como signos 
comunicativos. Es una técnica de de-
coración cuyo procedimiento es el más 
usado en los contextos andinos donde 
el arte textil es la actividad producti-
va complementaria más importante 
después de la agricultura; aunque en 
Taquile, es actividad fundamental.

Como producción familiar, las fajas va-
rían de íconos, lo que implica una infor-

mación y lectura diversa; cada familia 
produce su esquema de íconos. Solo 
quien teje la faja y los miembros de su 
familia pueden «leer» la simbología de 
cada diseño; sin embargo varios íconos 
son invariables porque los asumen toda 
la comunidad con el mismo signiÞ cado. 
Veamos un caso.

Fig. 11. «Alferados» y autoridades
en celebración religiosa festiva.

Fig. 12. Mujer taquileña con atuendo nuevo 
de matrimonio.

Fig. 13. El aprendizaje del tejido
es a temprana edad y por trasmisión oral.

13
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Faja calendario(*)
ENERO: Mosoq wata qallariy quilla: 

Descripción: Es un ícono exagonal formado 

por seis triángulos, observándose en algu-

nos de ellos pequeños círculos o puntos.

Interpretación: Representa a la isla y sus 

seis suyos; un punto o varios en el interior de 

algún suyo, es la siembra de oca, granos (ce-

bada) y papa. Los sectores vacíos denotan 

suyos en pajonal o pastal en descanso para 

la siembra del año venidero. Es tiempo para 

interpretar el comportamiento de los indica-

dores naturales como aves, nubes y vientos 

y su inß uencia en la producción agrícola.

FEBRERO: Tíkay quilla - Chajmay rosas altar

Des.: Una columna de pequeñas líneas 

onduladas de arriba/abajo; un triángulo 

truncado con banderas y una pequeña ave 

en la parte superior.

Int.: Las líneas onduladas es el terreno en 

barbecho o preparación: chajmay. La Þ gu-

ra con banderas se denomina rosas altar 

y representa a las nuevas autoridades en 

función, el ave en un ángulo superior sim-

boliza a los migrantes que retornan de Lima, 

Arequipa, Puno, etc. a las Þ esta de la isla. El 

altar representa, además, la Þ esta de la Vir-

gen de la Candelaria, ocasión para bendecir 

las musuj papas o primeros frutos de la Pa-

chamama. En otras fajas suele representar-

se un pez, simboliza lluvia abundante.

MARZO: hallpaman jahuana quilla - 

Pachamama yuyariy quilla

Des.: Tres íconos: a izquierda cinco aves en 

columna de arriba/abajo; un ave grande 

con un pequeño exágono en el pico y a la 

derecha un rombo extendido con otro pe-

queño en su interior y banderas en los cua-

tro bordes exteriores.

Int.: Las aves simbolizan indicadores del tiem-

po: de buen o mal augurio; estas aves son el 

silli-sillu, mihi, k�'ichi, liqi-liqi y pichitanka, el 

ave grande es la q�'anq�'ana que si pone seis 

huevos será buen año y si es menos será mal 

año, el exágono en el pico es que trae la Þ es-

ta. Las banderas en el rombo simbolizan a 

las autoridades entrantes y salientes con sus 

respectivas esposas en reunión o asamblea; 

el rombo pequeño en el interior representa a 

la Pachamama. Todo el ícono es altar ch�'aska 

o la Þ esta del carnaval, también mes de pago 

(ofrenda) a la madre tierra.

ABRIL: chajra ukariy - chajra athapiy quilla

Des.: Tres hileras de plantas con sus ß ores 

y hojas en forma de exágonos y triángulos. 

En otras fajas se incluye un ave grande en 

vuelo hacia el oeste.

Int.: Son los productos de la siembra familiar 

del año: cebada, papas, habas y ocas; mes 

de la cosecha y también recojo de plantas 

medicinales. Cuando se incluye un ave, éste 

es el q�'ati-q�'ati de vuelo nocturno: si es de 

este a oeste indica que fue buen año y en 

sentido contrario habría sido mal año.

MAYO: Fiesta qhaway quilla - Jatun

kusikuy waq�'achay quilla

Des.: Un triángulo trunco como base infe-

rior y un juego de banderas en los costa-

dos y parte superior rodeando un pequeño 

rombo color verde.

Int.: Mes de alegría y matrimonios, también 

aniversario de la isla y celebración de la 

Santa Cruz con danza y música de sikuris; 

es tiempo de almacenar alimentos y cele-

bración de San Isidro Labrador. El peque-

ño rombo es la ch�'aska representando las 

ofrendas (pago) a la madre tierra por parte 

de los tres suyos de cosecha; las gradas en 

el interior del triángulo trunco simbolizan los 

andenes de la isla.

JUNIO: Inti raymi quilla - Cuska wata 

cusikuy quilla

Des.: Casa de una planta con cumbrera, una 

puerta y dos ventanas. Cuatro banderas so-

bre una Þ gura rectangular y un pequeño 

rombo al centro.

Int.: Veneración al inti, Þ esta del 24 de junio 

celebración de San Juan Bautista y Þ esta 

de las ovejas: se les pinta, marca y adorna 

con lanas de colores; por eso es altar Þ esta 

con banderas. La casa es lugar de ritual y 

seguridad.

14
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Faja calendario
JULIO: Quyllur qhaway quilla - hallpa tijray 

quilla

Des.: Figura triangular con cuatro co-

lumnas y ocho banderas en la parte 

superior.

Int.: Representación de altar wasi para la 

Þ esta Carmen -16 de julio- y las banderas 

son las autoridades asumiendo acuerdos 

para su celebración; las cuatro columnas 

son el anda de la Virgen. También es la ce-

lebración de San Santiago –25 de julio– 

y Feria Artesanal. En el ícono se aprecia 

la conjugación de cronologías, imágenes 

y representaciones festivas que evocan 

tranquilidad.

Mes de las estrellas que aparecen rutilan-

tes en el Þ rmamento y tiempo de remover 

o voltear la tierra.

AGOSTO: Wata qhaway quilla

Des.: Un pez nadando hacia el oeste. En 

otras fajas se representan dos peces.

Int.: Mes de pronósticos del año agríco-

la observando a los peces: qarachi, ispi, 

mauri. Se observa al suchi: si se sumer-

ge a dos metros y amontona piedrecillas, 

es augurio de buen año; si solo a un me-

tro será ch�'aki-wata: año seco y si es a 

mayor profundidad, el año será lluvioso. 

Cuando aparece el ispi junto al qharachi 

en cantidad, será mal año.

SETIEMBRE: Sumaq wata quilla - Hallpa 

tijray.

Des.: Nuevamente se diseña el exágono 

de enero. A veces se incluye un ave.

Int.: La siembra será como lo representa-

do en enero; es tiempo de la rehabilitación 

de los andenes y siembra de oca, luego 

papas, cebada, habas y maíz. Si aparece 

el ave q�'ichi hubo mucha lluvia.

OCTUBRE: Tarpuy quilla - Wata yupask�'a

Des.: A la izquierda y columnas treinta puntos 

romboidales, en otra columna doce íconos 

geométricos; a la derecha un rombo extendi-

do con una especie de rayos en sus cuatro 

lados, al interior se incluyen cuatro Þ gurillas.

Int.: Los treinta puntos son los treinta días del 

mes, tiempo de observar los indicadores del 

clima y programar las siembras que faltan. 

Mes de siembra de papas. El ícono grande 

es la ch�'aska o estrella con sus fulguracio-

nes, el rombo es la Pachamama y las cuatro 

Þ guras en su centro son los cuatro lugares 

sagrados para sus rituales de pago: Mulusi-

na, Pukarapata, Taquilepata y K�'unupata.

NOVIEMBRE: Tarpuy tukuchiy quilla - 

wakay cieluman runa.

Des.: Tres triángulos formando una embar-

cación, otro triángulo con un vértice hacia 

arriba y banderas en su parte alta, en su 

interior una Þ gura romboidal en doble pre-

sentación.

Int.: El ícono es el altar rosas y las bande-

ras son las autoridades elegidas; las dos 

banderas grandes en un vértice son las 

autoridades en espera de nuevo año.

DICIEMBRE: Wata tukuchiy quilla - Hapíkay 

quilla.

Des.: De izquierda a derecha son aves 

avanzando hacia el oeste, las de la izquier-

da llevan en el pico representaciones rom-

boidales, otra ave grande al centro y varias 

delante.

Int.: Las aves que van primero son la gente 

en espera del año nuevo; está presente el 

instrumento ritual (en el pico de las aves) 

que será usado en la ofrenda a la Pacha-

mama. Es tiempo de observar y predecir el 

clima de los meses siguientes. Escasez de 

alimentos y migración temporal de algunos 

habitantes (aves).

(*) Informantes: Sabastián Marca Yucra (75)
 y esposa Agustina Huatta (70).

Fig. 14 Cada «faja calendario» mantiene
una secuencia iconográfica sustentada
en la observación de los indicadores 
climáticos y los acontecimientos productivos, 
sociales y festivos de la comunidad.
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258 Los textiles de Taquile: arte y memoria oral en el Titicaca  

• De su cosmovisión:

INTI (Sol) Astro vital para la vida porque 

«calienta, viviÞ ca e ilumina a los pobladores, 

plantas y animales». Asume una cuadratura 

en forma de rombo invertido, en los extre-

mos superior e inferior se incluyen pequeñas 

cuadraturas de bipartición, y los rayos en 

cuatripartición.

CH�'ASKA (Estrella) Este ícono es Venus 

para los tejedores; estrella brillante de 

la mañana. Con forma de rombo man-

tiene un orden binario y cuaternario con 

núcleo y ß ecos, representan los cuatro 

apus: Mulusina, Pukarapata, Taquili y 

Q�'awanapata. Se le observa en agosto 

–wata q�'away– como señal para el próximo 

periodo agrícola.

ILLAPA (Rayo) Icono que simboliza fuego, 

poder, fuerza y como tal energía viviÞ cadora 

sobre la naturaleza. El poder de los paq�'os 

viene del rayo. Es benefactor, como también 

hace daño cuando cae a los animales y 

personas; reÞ eren que también hace justicia 

porque devuelve los errores o la mala vida.

CHAKANA (Cruz del sur) Asume forma de 

«X», orienta los cuatro puntos cardinales, 

por tanto es símbolo ordenador. Simboliza 

igualdad y equilibrio, expansión y síntesis del 

pensamiento colectivista andino.

ALTAR DE LLUVIA Triángulo que simboliza 

un «altar» y las banderas son los jilakatas o 

varayoq. Simboliza la subida al Mulusina u 

otro apu donde hay un altar para invocar a 

la lluvia en tiempo de sequía, poniendo un 

pago a la tierra.

• De la vida diaria:

HUNT�'A WASI (Vivienda con cuatro habi-

taciones) Vivienda nueva para los recién 

casados. Para representar la conformidad o 

inconformidad familiar de la pareja: rombo 

con cuatro ángulos completos, si en uno 

falta, hay disconformidad; las cuatro habi-

taciones son para dormitorio, para guardar 

semillas y alimentos, para guardar objetos 

rituales, lanas, cueros y otra para guardar 

herramientas.

SUQTA SUYU (Seis sectores de la isla) 

Exágono formado por seis triángulos que 

representa la distribución territorial co-

munal en seis suyus, para la producción, 

descanso y rotación de cultivos, de ahí los 

puntos que pueden o no aparecer en cada 

segmento. Estas áreas son: Estanciasuyu, 

Ch�'uñupampasuyu, Chilcanosuyu, Way-

llanusuyu, Kullinusuyu, y Kullatasuyu. 

Este es el primero de los doce íconos 

que siempre se teje en la secuencia en 

toda faja calendario; simboliza el mes 

de enero.

MUELLE o EMBARCADERO Tiene forma 

de «S», se incluye como ícono de su 

experiencia de desarrollo en la activi-

dad turística. Ahora suelen incluir otros 

elementos representando una estrella o 

«los sargentos de playa». Esta explicación 

es reciente.

INKA ÑAN o WALAY KENKO (Camino inca) 

Aparece en los chullus en forma esporádica. 

Ícono antiguo que los pobladores dicen fue 

el camino inca.

El mensaje de los conos textiles
La iconografía textil usada en cada prenda tiene una excepcional simbología; cada 

ideograma «trasmite una idea o un hecho». Para mejor comprensión, incluimos algunos 
íconos representativos:

15a
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•Señas y señaleros:

Aves

K�'ECHE Ave que trae la lluvia cuando sus 

gritos son fuertes. Es mal agüero si aparece 

en la siembra de papas y ocas: le entrará 

gusanos.

PICHITANKA (Gorrión) De buen augurio, 

con su trinar anuncia visitas o retorno de 

algún familiar. El lugar de su nido indica: 

entre arbustos, buen año; en el cerro o 

andenes, habrá heladas o granizada. Si 

aparece durante la siembra, la producción 

será buena.

LEQ�'E-LEQ�'E Se observa el lugar de su nido; 

protegido con plantas y debajo del ichu: será 

año de heladas y si pone sus huevos debajo 

de piedrecitas: caerán heladas.

Peces

SUCHE (Challwa) Pez extinguido; los abuelos 

cuentan que si ponía bastantes huevos era 

indicador de lluvias; y si amontonaban piedre-

citas blancas era presagio de granizada.

ISPI (acompañado con gaviota) Esta ave 

en medio del ícono indica que éstas acu-

dirán donde abunden los ispis, facilitando 

la pesca.

Insectos

PILPINTU (mariposa) Su representación 

iconográfica responde al significado de 

sus colores: las de color negro o con pun-

tos rojos es muerte o chisme; blancas es 

buena suerte así como las azules o verdes; 

amarillas o anaranjadas signiÞ can malas 

noticias, malestar.

• Fiestas y rituales

CANDELARIA Ícono triangular que semeja 

un altar armado con banderas blancas, 

símbolos de producción, fertilidad, paz y 

bienestar. En otros textiles, lo tejen para la 

Þ esta de las cruces.

FIESTAS DE LAS CRUCES Rombo cuadran-

gular con banderas en los cuatro costados, 

para la fiesta cristiana de mayo; suelen 

tejerlo también como representación de 

los apus tutelares de la isla, sincretizando 

ambas ideologías.

ESPÍRITU SANTO – PENTECOSTÉS Ícono que 

representa un altar prolijamente adornado 

con banderines, aves y el lienzo de la capilla; 

en la parte superior dos palomas blancas en 

vuelo frente a frente, es el Espíritu Santo; 

en el piso, con una mesa y dos coca misas 

simbolizan al varayoc y su esposa pasantes 

de la Þ esta, frente al altar bailan los cele-

brantes. Se ha almacenado y sahumado la 

cosecha del año.

KASARACUY – MATRIMONIO Ideograma que 

representa el lamar, lugar especial donde se 

ubican los novios y padrinos. Las banderas 

de los cuatro costados representan a las 

familias de ambos; al centro las cuatro ha-

bitaciones del matrimonio, herencia de los 

padres a los recién casados.

OFRENDA A LA PACHAMAMA Rombo 

extendido de arriba hacia abajo: es el al-

tar cancha, sitio para las ofrendas; a los 

costados los apus sagrados: Taquilepata y 

Mulusinapata hasta donde llegan los paq�'os 

en la tarde de Pascua.

Figs. 15. a) «Muelle o atracadero» de la isla.
b) Simboliza al mes de junio: «inti raymi killa» 
en la «faja calendario».
c) «Soqta suyu»: división de la isla en seis 
suyos, los puntos representan suyos
con siembra.
d) «Wasi» –vivienda típica– el altar
con banderas es alegría.

Figs. 16. a) «Espíritu» ícono a manera
de altar.
b) «Rosas altar» con banderas que 
representan a las autoridades nuevas
y salientes; el ave pequeña, a los migrantes 
que retornan a la fiesta de la isla.
c) Plantas en florecimiento.
d) Pez.

16a
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Resistencia y cambio
Existe casi un centenar de íconos regis-
trados por distintos investigadores de la 
cultura Taquile; la mayoría permanecen 
con la Þ delidad de su memoria oral, al-
gunos ya no se replican en los actuales 
textiles habiendo quedado en prendas 
antiguas como testimonio de cambio 
cultural, otros van apareciendo susten-
tados en la exigencia generacional y la 
demanda turística.

La antigua técnica textil denominada 
«ch�'eje pallay», de carácter lineal, per-
mitió mantener los íconos primigenios 
que aún persisten en muchas prendas 
como el exágono de los seis suyos, las 
rosas y otros referidos a la actividad 
agrícola. Una reciente técnica surgida 
por los años 70�' llamada «phatara pa-
llay» que les permite mayor libertad en 
los diseños.

También se han incrementado los colo-
res y sus matices en franjas «arco iris» 
acompañando al «pallay» sin dejar el 
rojo predominante; persisten el morado, 
azul, amarillo verde oscuro y rosado a los 
que se agregan las degradaciones del 
blanco, negro y café en Þ bra natural.

Fig. 17a, b. «Llicllas»: prendas rectangulares 
tejidas en dos mitades con muchos íconos, 
para uso festivo y ritual.

Fig. 18. Taquile es uno de los pocos
reductos étnicos originarios: su patrimonio 
vivencial se manifiesta en sus formas
de vida, su organización comunitaria
y su arte textil declarado «Patrimonio Oral 
Intangible de la Humanidad» por la UNESCO.

17b
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El turismo comunitario
en Taquile
La comunidad de Taquile ha experimen-

tado un proceso de cambio cualitativo 

en su cotidianidad debido a su incursión 

en el turismo rural comunitario. Desde 

junio de 1979, en que oÞ cialmente los 

funcionarios de varios sectores del Esta-

do se concentran en la isla, se abren las 

puertas de Taquile al turismo nacional y 

mundial7. Hay referencias que hasta el 

año 1974 no se permitía vivir en la isla a 

personas extrañas a la comunidad.

De ser una sociedad cerrada, pau-

latinamente está demostrando su 

hospitalidad y modos tradicionales de 

vida. La modalidad del turismo rural 

comunitario facilita la comunicación y 

conocimiento de la forma singular de 

vida de los pobladores, aunque ello está 

signiÞ cando asumir algunos costos. 

El crecimiento del ß ujo turístico está 

provocando la ampliación del mercado 

textil, y consiguientemente se están 

modiÞ cando algunas características 

y rasgos tradicionales, como el incre-

mento de otros colores, la adopción 

de otros íconos y el uso cada vez más 

frecuente de Þ bras sintéticas que el 

mercado externo les proporciona. En 

el centro artesanal ubicado en la plaza 

del pueblo, se ofertan piezas textiles 

como chullos, fajas, mochilas, gorros, 

18
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guantes, cintillos, chalecos, etc. que las 

familias entregan cada semana, bajo 

un estricto sistema de control rotativo: 

a cada pieza se le adhiere un trocito de 

papel donde se escribe el nombre de la 

pieza, el precio y el código –número in-

variable– asignado al propietario, todo 

ello se anota en un libro de control.

Muchos turistas –y con razón– la cali-

Þ can como isla paradisíaca pues en el 

mundo estos refugios naturales de vida 

están disminuyendo ante la ola incon-

tenible de la contaminación ambiental 

y cultural globalizante. Que esta bella 

isla haya sido lugar de destierro y pri-

sión a principios del siglo pasado –solo 

19
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Fig. 19. Amanecer, atardecer, anochecer. 
Todas las horas de permanencia en la isla 
son de incomensurable serenidad, sosiego, 
paz y diálogo con la belleza natural
de su paisaje y la vida rural comunitaria.

Fig. 20. Pequeño puerto taquileño
en el Titicaca: lago maravilloso, pacarina 
mitológica andina, matriz cosmológica, 
fuente de vida y crisol de historia.

por su aislamiento geográÞ co– resulta 
sencillamente paradójico; de seguro 
quienes estuvieron en esa condición, 
tuvieron una estadía de tranquilidad, 
paz y vida en contacto con la madre 
naturaleza.

Hasta hoy, felizmente, las formas 
fundamentales de vida comunitaria 
persisten y resisten en la isla; por cierto 
que los rasgos de la modernidad están 
ya presentes como los paneles solares, 
la televisión y el teléfono celular.

Sin embargo el facilismo y la distorsión 
de la autenticidad son un peligro ideo-

lógico que podría ir ganando terreno, 
sobre todo en la juventud. Con el apoyo 
de la UNESCO y la intervención del 
Ministerio de Cultura se ha impulsado 
algunas acciones de protección de la 
autenticidad textil, como el desarro-
llado entre el periodo 2007-2009 a 
través del Proyecto de Fortalecimiento 
de la Trasmisión del Conocimiento Textil 
Tradicional de Taquile. Las autorida-
des pertinentes como el Ministerio de 
Cultura y las autoridades regionales, 
tienen el compromiso histórico e iden-
titario de salvaguardar este patrimonio 
inmaterial.
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Trama y urdimbre,los hilos 
de la identidad. Arte textil 
en el sur del lago Titicaca

n la zona del lago Titicaca se desarrollaron importantes culturas en dis-
tintas épocas. Allí, los pobladores usaron los recursos que les brindaba 
el medio ambiente para producir bienes que llevaron el sello cultural de 

sus sociedades. La lana de distintos tipos de camélidos del altiplano permitió la 
elaboración de piezas de extraordinaria belleza y calidad. En el espacio ß exible del 
textil, diferentes grupos andinos fueron creando de manera colectiva un lenguaje 
visual de formas, texturas, colores e íconos portadores de signiÞ cados. Desde la 
época precolombina se desarrolló en la zona andina una actividad textil intensa, y a 
partir de las primeras piezas de algodón tejidas en la costa del PacíÞ co hace 4000 
años, las técnicas textiles se hicieron cada vez más complejas, así como las formas 
de añadir color a las Þ bras que permitieron la manifestación plena de una estética 
soÞ sticada y la expresión de contenidos culturales cargados de identidad (Fig. 1).

E
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Fig. 1. Textil tiwanaku del Museo Nacional
de Arqueología, La Paz.
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En la zona andina, el arte textil es un arte mayor. En otras culturas la valoración 
de los textiles es también alta, como en el extremo oriente, donde no existe una 
división entre pintura y poesía, y los rasgos caligráÞ cos pasan por una valoración 
estética, o en la cultura árabe y del cercano oriente, donde la textilería tampoco 
podría considerarse como un «arte menor» ya que los tapices y las alfombras 
constituyen las expresiones más logradas de su cultura1. Esto marca una gran 
diferencia con la cultura occidental, en la que los textiles son considerados como 
un arte menor del quehacer gremial y artesanal, contrastando con la pintura y la 
escultura caliÞ cados como artes mayores.

Los textiles tradicionales andinos son arte de creación colectiva y los autores 
individuales de las piezas tejidas permanecen en el anonimato. Estos textiles es-
tán profundamente relacionados con la sociedad que los produce y maniÞ estan 
su identidad por medio de rasgos signiÞ cativos que cada grupo social elige para 
representarse (Fig. 2). Varios mitos andinos explican esta característica portadora 
de identidad de los textiles andinos, como el mito creacional recogido por Bernabé 
Cobo que muestra la conexión de la identidad de los grupos con su lugar de origen 
(huaca), la lengua y la ropa que marcaban los límites de la pertenencia grupal:

el Criador (Viracocha) formó de barro en Tiahuanaco las naciones todas 
que hay en esta tierra, pintando cada una el traje y vestido que había de 
tener… les mandó se sumiesen debajo de la tierra, cada nación por sí, 
para que de allí fuesen a salir a las partes y lugares que él mandase; y 
que unos salieron de suelos, otros de cerros, otros de fuentes, de troncos 
de árboles … a los cuales comenzaron a venerar, cada provincia el suyo 
como guacas principales, por haber salido y empezado allí su estirpe y 
linaje … poniendo sus imágenes y estatuas en los dichos lugares y así 
cada nación vestía con el traje que a su guaca pintaba2 (Fig. 3).

Fig. 2. Textil de la zona de Calamarca, La Paz.

Fig. 3. Huaca de los Collas. Felipe Guamán 
Poma de  Ayala. Nueva corónica
y buen gobierno. 1616. Folio [270]
del manuscrito en la Biblioteca
Real de Copenhague, Dinamarca.
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Los españoles percibieron la importancia de las imágenes en el mundo andino, y 
el virrey Toledo dictó una ordenanza prohibiendo la representación de animales 
en los tejidos. El texto dice:

y por cuanto dichos naturales también adoran algún género de aves y 
animales, y para el dicho efecto... los tejen en los frontales, doseles de 
los altares... ordeno y mando que los hallareis, los hagáis raer y quitar... y 
prohibiréis que tampoco los tejan en la ropa que visten, poniendo también 
sobre esto especial cuidado...3

Los textiles cumplieron importantes funciones en el ciclo vital de los pobladores, 
en las ceremonias que acompañaban el nacimiento, la llegada a la pubertad, el 
matrimonio y los ritos funerarios; fueron una de las fuentes más importantes de 
riqueza económica y política en los Andes prehispánicos, se usaron como bienes 
de intercambio y para sellar alianzas políticas4. Cientos de tejidos eran destinados 
para vestimenta de sacerdotes y jerarcas, revestían las paredes de los ediÞ cios 
y centros ceremoniales y formaban parte de ritos y sacriÞ cios. Después de las 
rebeliones indígenas del siglo XVIII se prohibió a los indios vestir con su antigua 
«ropa de incas».

Trama y urdimbre, los hilos de la identidad

Los textiles están formados básicamente por dos series de hilos que se entretejen 
formando la tela: una serie longitudinal (vertical), la urdimbre, y una serie trans-
versal, la trama, que se va insertando entre los hilos de urdimbre. Existen textiles 
de trama vista, donde los hilos de la trama cubren totalmente la urdimbre, como 
sucede con la técnica del tapiz en la que los diseños se van «construyendo» a me-
dida que se insertan los hilos de la trama, a diferencia de los textiles de urdimbre 
vista, donde la trama queda oculta entre los hilos de la urdimbre, y los diseños y 
Þ guras dependen de la forma en que se colocan los hilos de urdimbre en la fase 
inicial del proceso del tejido. Las tejedoras no recurren a modelos o guías externos 
con las indicaciones de los hilos a ser recogidos para cada Þ gura; los diseños es-
tán «en la mente del artista», o más precisamente, en el imaginario del grupo. Por 
esto, tejer requiere de una gran concentración, abstracción y percepción espacial 
para calcular los hilos de cada color que se necesita escoger en cada Þ la para ir 
produciendo el dibujo imaginado, acción que en quechua se reß eja en el verbo 
pallay, escoger, que por extensión sirve de nombre a los sectores iconográÞ cos 
de los textiles.

Una de las características de los textiles bolivianos, del pasado y del presente, es 
que se producen con mecanismos muy simples. El telar horizontal andino para 
tejidos de urdimbre vista ni siquiera existe como objeto Þ jo; está formado por 
cuatro estacas que se clavan en la tierra, que sostienen dos listones paralelos 
con los hilos de la urdimbre, colocada de manera continua formando una Þ gura 
de 8. Sobre la urdimbre se montan lizos (illawa), espirales de lana que levantan 
para formar la calada que permitirá el paso de la trama. En sectores determinados 
se coloca, a tiempo de tender la urdimbre principal, una segunda o tercera serie 
de urdimbre de diferentes color que posibilitará la creación del conjunto Þ gura/
fondo. En los textiles bolivianos etnográÞ cos estas urdimbres complementarias 

3



268 Trama y urdimbre, los hilos de la identidad. Arte textil en el sur del lago Titicaca

son tratadas de manera estructural, y se entretejen con la 

trama sin dejar hilos sueltos. Con estos medios tan simples, 

las tejedoras sacan a luz su arte y destreza, saberes antiguos 

y códigos estéticos colectivos, logrando tejidos de extraordi-

naria belleza y alta calidad. El tejido en telar es hoy un arte 

colectivo y femenino (Fig. 4).

Textiles en Tiwanaku
Desde la zona del lago Titicaca, la iconografía y simbología 

de Tiwanaku llegó a puntos distantes a través de objetos 

de arte trabajados por escultores, tejedores, ceramistas y 

orfebres. El uso de color, el juego entre simetría y asimetría, la iconografía, las 
texturas y la composición de los tejidos muestran un arte muy elaborado con un 
alto contenido simbólico cuyos logros colectivos pueden equipararse en el mundo 
actual con la pintura de los siglos XX y XXI. Tiwanaku desarrolló un alto grado de 
abstracción y geometrización que el arte occidental alcanzó recién en la época 
actual5 (Fig. 5).

Es notable que los colores de estos textiles hayan conservado hasta hoy la 
intensidad y brillantez de sus tonos, obtenidos hace cientos de años por espe-
cialistas que teñían con sustancias minerales, vegetales y animales y Þ jaban 
el color en las Þ bras con mordientes naturales como el alumbre y otras sales 
minerales. Intensos tonos de rojo, morado, amarillo, ocre, marrón, turquesa, 
azul, verde, naranja y muchos más se combinaron con los tonos naturales de la 
lana de llama, alpaca y vicuña para dotar a los tejedores de una extensa gama 
de colores para un arte que llevaba la estética, la iconografía y la simbología del 
Estado a distintas regiones. Políticamente, la importancia de los textiles en los 

Fig. 4. Mujer de Charazani tejiendo en telar 
tradicional andino. 

Fig. 5. Unku tiwanaku. Colección particular.

Fig. 6. Textil tiwanaku. Museo Arte Indígena 
ASUR, Sucre.

4
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mecanismos de reciprocidad entre el Estado y los ayllus fue muy grande. Los 
tejidos «de lujo», portadores de la ideología, establecían y reaÞ rmaban relaciones 
con autoridades de diferentes grupos asociados; otros eran intercambiados por 
productos.

Es difícil encontrar en el altiplano boliviano textiles de esta etapa, debido a 
las condiciones del clima y del suelo que no favorecen la conservación de 
materiales orgánicos. Sin embargo, debido a que la cultura Tiwanaku abarcó 
diferentes zonas y pisos ecológicos, se han encontrado hermosos textiles de 
esta época en sitios del desierto de la costa, en desiertos altos y en la zona 
de los salares. La estética y simbología de Tiwanaku también está presente 
en los textiles de la cultura Wari, en la sierra peruana, con la que comparten 
también el tipo de técnica de tapiz y los gorros de cuatro puntas, por lo que 
muchos estudiosos consideran que hubo una estrecha relación entre estos 
dos Estados (Fig. 6).

6
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Senor os aimaras del Titicaca (siglos XII a XV).
Collas y pacajes
La identiÞ cación étnica a través de los textiles continuó durante el período 
postiwanaku y en la época incaica. Aunque después del colapso de Tiwanaku 
los tejidos dejaron de tener varias de las funciones que habían cumplido a gran 
escala en las políticas estatales de expansión, en el ámbito más reducido de 
los señoríos locales posteriores, los textiles producidos y vestidos por diferentes 
grupos étnicos fueron usados como un mecanismo de diferenciación étnica.

Varios grupos sociales y políticos, llamados señoríos por los investigadores, 
ocuparon la zona del lago. Al norte del lago, en el actual Perú, se encontraban 
los canas, canchis, lupacas, y collas. En el actual sector boliviano del Titicaca 
vivieron los collas umasuyo, la parcialidad oriental del señorío colla cuya par-
cialidad urkosuyo se encontraba en actual territorio peruano. Más al sur se 
ubicaba el señorío pacaje, con sus dos parcialidades urko y uma. Al noreste del 
lago estaban los kallawaya.

Un estilo textil diferente a los anteriores tejidos de estilo Tiwanaku y a los poste-
riores de estilo inca parece haberse consolidado en esta época, con la técnica 
de urdimbre vista como la forma más usada para tejer y plasmar diseños. La 
estética de los textiles de esta zona fue también diferente, con grandes espacios 
de colores enteros (pampa) y líneas angostas con Þ nos dibujos (saltas). Aunque 
no se encontraron en el altiplano boliviano tejidos arqueológicos con este esti-
lo, se puede tener una idea de cómo fueron por las descripciones posteriores 
y dibujos de cronistas como Bertonio, Murúa, Ocaña, Guamán Poma de Ayala 
y Cieza de León, y por tejidos de la misma época de la costa norte de Chile6 
donde estaban los enclaves étnicos de los señoríos del altiplano. Varios textos 
y testimonios gráÞ cos posteriores a esa época muestran el tipo de vestimenta 
que usaban collas, pacajes y kallawayas, vigentes todavía bajo el dominio inca 
en la zona del lago (Fig. 7).

7
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Fig. 7. India colla, dibujo de Diego de Ocaña, 
1601.

Fig. 8. Vestimenta masculina de músicos
en detalle de cuadro de López de los Ríos. 
Iglesia de Carabuco. 

Fig. 9. Mujeres con vestimenta tradicional
de la zona de Carabuco en detalle del cuadro 
de López de los Ríos.

Fig. 10. Retrato de la cacica Paxi Pati. Lienzo
de la iglesia de Tiwanaku. 

Cieza de León dice que: (los Colla) «andan vestidos de ropa de lana ellos y sus 
mujeres (...) En la cauesa traen puestos unos bonetes a la manera de morteros 
hechos de su lana, que llaman chucos (…) Las mujeres se ponen en la cabeça 
unos capillos casi del talle de los que tienen los frayles»7. Un testimonio pictórico 
importante sobre lo que pudo haber sido la vestimenta de esta zona es el cuadro 
del InÞ erno de José López de los Ríos pintado para la iglesia de Carabuco en 1684, 
que muestra las llicllas de las mujeres, con rayas de colores dominantes rojo-rosa y 
azul-celeste. En otra escena, los músicos visten unkus rayados con listas verticales 
en tonos azul, celeste y negro (Figs. 8, 9).

Los distintos testimonios escritos y visuales que se reÞ eren posteriormente a 
los textiles de esta zona coinciden en describirlos con rayas o franjas que los 
hombres llevaban verticalmente y las mujeres de manera horizontal. El lingüista 

Bertonio8 anota una cantidad muy grande de otros términos relacionados con el 

tejido y el teñido, entre ellos compitha, que signiÞ ca 
«labrar paños de corte con varias Þ guras y labores», 
compitha isi «la ropa labrada así» y compi o compi ca-
mana, «el oÞ cial de esta ropa», equivalentes aimaras 
del cumbi quechua.

Los pacajes, la otra nación de la zona del lago en la 
actual Bolivia, tenían también una parcialidad urku y 
otra uma. En el sector urku, quedó la antigua ciudad 
de Tiwanaku. Las descripciones de los pacajes los 
muestran usando también unku y llakota (manto) y en 
la cabeza un chucu o gorro amarillo. Un lienzo del siglo 
XVII (1660) en el presbiterio de la iglesia de Tiwanaku, 
muestra a la cacica pacaje Paxi Pati vestida con aqsu 
(vestido) y lliqlla (manta) a rayas con delgadas líneas de 
dibujos (saltas) (Fig. 10).

9
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Fig. 11. Unku estilo inca de la Isla del Sol.

Fig. 12. Unku inca ajedrezado de la Isla
de Sol. 

Fig. 13. Textil de transición. Siglo XVI- XVII.
Isla del Sol.

Textiles incas en la zona del lago
Los textiles más hermosos y representativos del arte textil inca en la zona del Titicaca 

fueron tejidos en centros especializados para su producción. Un primer caso muestra 

a tejedores varones especializados (cumbicamayocs) centralizados en sitios como 

Millerea, cerca de Huancané, hoy Perú, donde la administración incaica concentró 

a más de mil tejedores9. Otras tejedoras especializadas en textiles de alta calidad 

(cumbi) fueron las acllas que vivían aisladas en los acllawasi, casas de recogimiento 

que «hilaban y tejían ropa de lana, algodón y de vicuñas, muy Þ na y delicada, con 

labores muy primas y de colores vivos, para vestir a sus ídolos y ofrecer en los sacriÞ -

cios y también para los vestidos del Inca»10. Uno de los acllahuasis más importantes 

se encontraba en la isla de Coati (Isla de la Luna). (Figs. 11, 12).

Textiles de transicion
Durante la época colonial temprana se tejieron en esta zona tapices de pared, llama-

dos también «pabellones» o «reposteros», que se trabajaban con la técnica de tapiz. A 

pesar de la desaparición de los acllahuasis y de los centros de cumbicamayos, que 

fueron acusados de hechicería, estos tejidos se hicieron aún en la zona del lago y 

en las islas. En los tapices de transición, al igual que en los kerus del mismo estilo, 

la iconografía prehispánica se combina con diseños europeos, de manera que en 

un mismo tapiz aparecen ß ores de estilo ß amenco, motivos heráldicos, aves, águilas 

bicéfalas y cazadores junto a tokapos incaicos, viscachas, pájaros, monos y sirenas, 

presentes en la tradición mítica del lago Titicaca y en la arquitectura de esta zona. 

El cronista Cobo dice:

12
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Los telares en que se tejían esos cumbis, particularmente las piezas 
grandes para tapicería, eran diferentes de los comunes, hacían los de 
cuatro palos en forma de bastidores, y ponían los levantados en alto 
arrimados a una pared y allí iban los cumbicamayos con muchos hilos y 
espacio haciendo sus labores, las cuales salían muy perfectas y acaba-
das igualmente a dos haces: y el día de hoy (hacia 1620) suelen hacer 
reposteros de lo mismo con los escudos de armas que les mandan, si 
bien el cumbi que ahora labran no llega con mucho a la Þ neza de los 
antiguos11 (Fig. 13).

Textiles contemporaneos de la zona
En la actualidad los textiles funcionan todavía como emblemas de identidad en las 

sociedades andinas, aunque en muchos sitios ya han dejado de usarse cotidiana-

mente y se llevan solamente en Þ estas y ceremonias. Al este y sur de Titicaca, los 

descendientes de los antiguos collas y pacajes tejen piezas que aún recuerdan 

los antiguos tejidos de sus naciones de origen. Los diseños basados en líneas 

y franjas siguen siendo fundamentales en los tejidos actuales, y la decoración 

aparece en general en franjas estrechas, las saltas, que atraviesan la pampa. 

En algunos casos las líneas y franjas son de colores contrastantes y claramente 

deÞ nidos, allka, concepto trabajado por Cereceda12 y en otros casos, las líneas 

se presentan en gradaciones de colores, ordenados de claro a oscuro, formando 

una k�'isa, llamada «arco iris». El uso del awayo, tejido con degradaciones de color 

se ha generalizado en todo el altiplano boliviano y en sectores urbanos populares. 
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Al noreste del lago, antigua zona kallawaya, existe aún una gran actividad textil, y 

los pobladores tejen ropa tradicional para la vida cotidiana y prendas especiales 

para las Þ estas.

Textiles de Omasuyos
En la orilla oriental norte del lago Titicaca se encuentra la zona que en el pasado 

prehispánico fue el sector umasuyo del señorío colla. En sus textiles predominan 

los colores rojo, verde y blanco, y su técnica característica es la de urdimbre vista 

complementaria de dos colores (Fig. 14).

Los motivos predominantes en estos textiles son animales del mundo circundante: 

aves, pájaros, patos, llamas y viscachas, ß ores estilizadas, hojas y otros motivos 

vegetales. Los elementos iconográÞ cos antropomorfos son también frecuentes: 

parejas, bailarines y jinetes que se alternan con elementos geométricos como el 

rombo, que representa cochas (lagunas o fuentes de agua), «tijerales», rombos 

y exágonos divididos en triángulos llamados suyos (parcelas agrícolas), ganchos 

y caracoles. Otros íconos característicos son las águilas bicéfalas y monos que 

aparecen también en la arquitectura de esta zona13.

Textiles de Pacajes
Al sur del lago, en el territorio de antiguo señorío pacaje, se tejían todavía hasta 

mediados del siglo XX textiles de gran 
tamaño, medios aqsus de hasta dos 
metros de largo, usados por las mujeres 
como faldas fruncidas (Fig. 15). Otras 
piezas ceremoniales de Calamarca tie-
nen un pallay amplio con imágenes de 
aves, bueyes, vacas, caballos, plantas 
de maíz, y exágonos que representan 
los suyus (Fig. 16).

El unku o kahua fue la pieza más repre-
sentativa de la vestimenta masculina 

Fig. 14. Textil de Escoma, Omasuyos.

Fig. 15. Tejido de efecto tornasolado logrado 
por uso de urdimbre negra y trama roja. 

Fig. 16. Faja de Calamarca.

15
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prehispánica; prohibida por el visitador Areche después de la rebelión de 1781, 
desapareció casi completamente, y actualmente se conserva en pocos lugares, 
uno de los cuales es Colquencha, cerca de Calamarca. (Fig. 17).

También en tierra del antiguo señorío pacaje está Sicasica, en cuyos textiles la 
pampa marrón o negra alterna con una parte decorada, sumamente estrecha 
con motivos geométricos, y Þ guras estilizadas donde predominan el verde musgo 
y el rojo de los tintes naturales. Los ejemplares tejidos durante la colonia tienen 
hilos de plata. Otro estilo textil de la zona proviene de Achiri y se caracteriza por 
la sobriedad de sus lliqllas y ponchos, y por los Þ nos diseños de sus fajas ricas en 
motivos iconográÞ cos. Éstas son muy elaboradas y despliegan complejos diseños 
contrapuestos en torno a un eje central, con Þ guras zoomorfas, antropomorfas 
y simbólicas: cóndores, caballos, viscachas, llamas, ß ores exagonales, parejas y 
serpientes bicéfalas.

Textiles de Kallawaya
Históricamente, los kallawaya estuvieron dentro del ámbito del Estado de Tiwanaku, 
y posteriormente se desarrollaron como señorío independiente que formó parte 
del Collasuyo cuando la región fue incorporada al imperio incaico. Actualmente se 
habla allí quechua con enclaves de idioma aimara. (Fig. 18).

Los tejidos de la zona kallawaya presentan decoración abundante, geométrica y 
Þ gurativa, tanto natural como simbólica, y gran variedad de colores. El fondo de 
muchas piezas tiene líneas de diversos colores, que en conjunto, dan la impresión 

Fig. 17. Unku de Colquencha.

Fig. 18. Mujer de Amarete, en la zona 
kallawaya, con su vestimenta tradicional.

Fig. 19. Lliqlla de la zona kallawaya. 

Fig. 20. Chuspa kallawaya. 

17
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de arcoíris. La pieza más representativa era el capacho, usado originalmente solo 

por los médicos kallawayas para transportar hierbas y medicamentos, y también la 

bolsita o chuspa para llevar coca. En la cintura las mujeres llevan el chumpi o faja. 

En Amarete los hombres todavía usan unku, de origen prehispánico, rojo o negro, 

que también se mantiene en Kaata. Las mujeres actuales conservan muchas 

prendas precolombinas como la wincha ceñida a la cabeza y la lliklla sujetada con 

tupus, mostrando una imagen muy próxima a la que Guamán Poma muestra de las 

ñustas incaicas. La diferencia de los textiles de Amarete con los demás de la zona 

kallawaya reß eja su origen, ya que Amarete estuvo formado por mitmas incas. 

En los textiles de esta zona está representando el mundo circundante y concep-

tual, personas, animales, plantas estilizadas y elementos del cosmos. Jinetes, 

bailarines y parejas son parte del repertorio textil kallawaya, así como caballos, 

viscachas, venados, zorros, murciélagos y aves. Entre los diseños más repre-

sentativos de la zona se encuentra el ñawi (ojo) en forma de rombo 

radiado; Þ guras similares representan lagunas y «ojos de agua». 

Del espacio celeste se representa la Vía Láctea que lleva el 

nombre de mayu, el «río del cielo», que se teje como una Þ gura 

en zigzag rodeada de estrellas; también aparecen el Sol (Inti), la 

Luna (Quilla), Venus (Chaska) y elementos que tienen relación con 

su cosmovisión y que expresan la identidad kallawaya; también 

se tejen letras y nombres.

En el pasado y en el presente, Þ bras de todos los colores fueron 

entrelazadas, anudadas y tejidas siguiendo las pautas del propio 

contexto cultural, formando estructuras de signiÞ cado que articu-

lan lo tradicional con elementos contemporáneos y producien-

do un arte vivo, que se crea y se recrea constantemente.

19
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Al norte del lago Titicaca se encuentra 
el sitio arqueológico de Pukara, en la 
vecindad de Pucara Pueblo, capital del 
distrito del mismo nombre, provincia de 
Lampa, en el departamento de Puno. 
Al este discurre el río Ayaviri y cerca se 
estableció Pucara Estación, como parte 
de la estructura del Ferrocarril del Sur, 
jurisdicción de la provincia de Azángaro. 

Pukara fue un importante y valioso 
centro urbano, desarrollado en el Pe-

riodo Intermedio Temprano, aproxima-

El torito de Cheqa Pupuja

damente desde 400 a.C. a 500 d.C1. 

En el siglo XVII Þ gura como Pucara 

pueblo tambo real2, en el camino del 

Cusco al lago Titicaca. Pucara tuvo 

importancia como centro comercial en 

los siglos XVII-XIX, entre otras razones, 

por la feria de la Virgen del Carmen 

que se celebra en el mes de julio. A 

ella concurrían comerciantes del norte 

argentino, el sur y la costa del Perú. En 

nuestros días aún se mantiene vigente 

y aunque no tiene el esplendor del 

pasado, es de las más importantes 
del sur del Perú.

En 1954 se creó el distrito José Domin-
go Choquehuanca que incluía a Pucara 
Estación. El ferrocarril Puno-Cusco 
(1895-1907) originó el surgimiento de 
Pucara Estación, que se convirtió en el 
espacio comercial de los ceramistas de 
las comunidades campesinas, donde 
mercadeaban cerámica doméstica y 
toritos que comenzaron a tomar el nom-
bre de Pucara, por su lugar de venta3. 

1
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La comunidad de Cheqa 
Pupuja
En el quechua o runasimi, cheqa sig-
niÞ ca verdad. Los comuneros aÞ rman 
que su comunidad tiene este nombre 
porque sus miembros son honrados 
y veraces. Se localiza en el distrito de 
José Domingo Choquehuanca, pero 
antes fue parte del distrito Santiago 
de Pupuja, de ahí su nombre. Las ac-
tividades productivas son agricultura, 
crianza de escasas ovejas y llamas, y la 
cerámica. El ganado proporciona lana 
y carne, además de su excremento que 
una vez seco se convierte en excelente 
combustible para cocer la cerámica en 
los hornos tradicionales, aunque en 
menor proporción en comparación a 
cuarenta años atrás. 

Los comuneros de Cheqa Pupuja con-
servan una tradición alfarera de siglos. 
La comunidad está ubicada en el área 
nuclear de la cultura Pukara, y destaca 
por la calidad, técnica y estética de su 
cerámica. En su territorio se encuentran 
tumbas y restos de cerámica que abarcan 
desde la lejana fase de Qaluyo, pasan por 
Pukara, Tiwanaku, hasta la etapa Inca 
Provincial (1600 a.C. a 600 d.C.). 

El folklore conserva la presencia inca. 
Cuentan que el Qolla Rey apostó con 
el Inca Rey una carrera hasta La Raya, 
límite geográÞ co de qollas y quechuas. 
Ganó el Inca Rey, lo que motivó que no 
se cultive maíz en el altiplano4, y que 
sus pobladores deban viajar a los valles 
cusqueños para obtenerlo.

La ceramica  
Son ceramistas los hombres, las muje-

res, los niños y los ancianos. Durante la 

prolongada estación sin lluvias, de abril 

a octubre-noviembre, se dedican a su 

producción, siendo los  meses de abril 

a setiembre los de mayor actividad.

Los niños aprenden mirando, modelando 

Þ guras pequeñas —chawako o ch�'iñi— 

que ofrecen en mercados y ferias. Las 

mujeres colaboran trabajando piezas de 

mediano tamaño como chuwa (platos), 

tazas y doctorcha. Los objetos de mayor 

dimensión, como las jarras grandes, lico-

reras y/o cuartillas, ollas, tinajas y toros, 

son confeccionados por los varones5. 

Modelar cerámica es una tarea agotado-

ra. Se trabaja a la sombra, a veces en la 

noche, puesto que la arcilla no se amasa 

ni modela al sol. Algunas tareas no se 

deben interrumpir, porque la masa «se 

vence». Además, los ceramistas deben 

trabajar con «buen humor y mejor cara». 
La actividad se incrementa cerca de los 
meses de mayo a octubre, cuando se 
realizan ferias en los departamentos de 
Puno y Cusco. 

La comunidad no posee yacimientos 
de arcilla, y por ello la obtienen de las 
comunidades vecinas, por compra o 
trueque. El desgrasante (ch�'alla en 
quechua) tampoco se encuentra en 
la comunidad. Al añadirse a la masa 
evita que los objetos se rajen o explo-
ten cuando se cuecen en el horno. Los 
ceramistas suelen reemplazarlo con 
carbón y cerámica molida. La decora-
ción se logra con arcillas de colores, 
plomo diluido en agua y vidrio molido 
de diferentes colores.

La arcilla se muele en batanes de piedra 
(qhona) bastante antiguos. La masa se 
mezcla y bate con los pies, encima de 
un cuero de llama. La arcilla preparada 
se guarda para que «duerma», hasta 

Fig. 1. El Torito de Pucara, elaborado
por ceramistas quechuas de la comunidad
de Cheqa Pupuja, provincia de Azángaro. Puno.

Fig. 2. Pareja de Tinajillas, con decoración 
plástica de una boda. En ellas se ofrece 
chicha en el matrimonio católico.
Cheqa Pupuja, Azángaro. Puno.

2
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que el ceramista disponga de tiempo 
para trabajarla. Una vez que comience 
la tarea, no debe interrumpirla. 

La elaboracion
Algunos de los objetos confecciona-
dos son singulares y representativos, 
como el doctorcha —doctorcito—, 
usado para calentar aguardiente, por 
lo que también es llamados cañacero 
con algo de ironía, porque sugiere la 
aÞ ción de los abogados por la bebida. 
La licorera es de mayor tamaño, luce 
como una jarra y la usan para guardar 
aguardiente. Es adornada con aplica-
ciones plásticas, como un hombre que 
sostiene la licorera en una mano y un 
vaso en la otra.

En general, los objetos se decoran con 
líneas onduladas, espirales, semicírcu-
los y ß ores, destacando la creatividad 
del ceramista. La iniciativa de quienes 
demuestran habilidad en este arte, 
incluyendo a los niños que suelen 
destacar desde muy pequeños, es muy 
valorada.

La gran variedad de objetos que 
confeccionan son clasiÞ cados como 
grandes, medianos y pequeños o 
chawako. Quienes modelan toros son 
conocidos como toreros. Manuel Ma-
mani Ticona fue un destacado torero 
de la década de 1960, cuando elabo-
raba toros de mayor tamaño frente al 
promedio de la época, pues introdujo 
algunas técnicas que le permitieron 
hacerlo. 

Algunos de los objetos «grandes» son 
jarras, licoreras y tostaderas. Los 
medianos son los doctorcha, llata, 
cacerolas, candeleros y tostaderas. La 
categoría con mayor diversidad, es la de 
«pequeños» pues incluye treinta tipos 
de objetos, entre ellos los juguetes o 
chawako, llamas, alpacas, toros, caba-
llos, cerdos, palomas, jinetes a caballo, 
perros y ollitas.

Las ollas, los platos, los jarros y las 
tazas se trabajan sobre los molte o 
moldes. Estos últimos son discos de 
cerámica, con una protuberancia en 
la base que permite que giren. Encima 
de ellos se coloca una bola de cerá-
mica. Mientras la mano izquierda gira 
el molte, la derecha va modelando el 
objeto.

Figs. 3a. Manuel Mamani, torero
de la comunidad de Cheqa Pupuja, concluye 
el cuerpo de un toro, aplicando la pintura 
base, previa a la decoración con óxido
de plomo.
b. Manuel Mamani da los últimos
toques a su creación, preparándola para
la decoración final y la quema.

Fig. 4. Inicio de la quema en el tradicional 
pampa horno. Con restos de cerámica
dan forma al horno. La tarea de quema 
comienza al atardecer, para aprovechar
el viento de este momento.

3a 3b
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Los niños modelan corrales con llamas 

y piaras con que son arreadas por los 

llameros. También reproducen manifes-

taciones de su cultura expresiva, como 

los Saraqena, danza que alegra las 

Þ estas patronales de la comunidad y las 

poblaciones cercanas, y el carnavalesco 

Puqllay o Madejas, llamada así por los 

rollos de lana de colores brillantes que 

se atan a la cintura de los danzantes, 

quienes lucen vistosos sombreros de 

copa alta y bordados multicolores. 

Los hornos
A la fecha se utilizan dos tipos de hor-

nos: los tradicionales o pampa hornos 

y los modernos de llama directa o «lo-

cería» (de loza). El primero es el de uso 

más extendido y su estructura sugiere 
un origen prehispánico. Ellos se ubi-

can cerca de las viviendas y asemejan 
promontorios cuya parte superior es 
plana. Posiblemente en su origen eran 
a ras del suelo y por ello el nombre de 
pampa hornos. Durante los años en 
uso, tal vez siglos, acumularon ceniza, 
fragmentos de cerámica, restos de 
objetos que se rajaron  o explotaron, o 
que se fundieron por exceso de calor, 
creando estas elevaciones a manera 
de plataformas. Estos hornos pueden 
alcanzar temperaturas de 700 a 900 
grados centígrados. 

Para la «quema» los objetos se colocan en 
la plataforma, sobre el combustible. En la 
base se distribuyen los objetos de mayor 
tamaño y encima van los de tamaño 
mediano. Los vacíos entre pieza y pieza 
se rellenan con los pequeños. Este apila-
miento se cubre con platos y otros objetos 

planos, formando así una verdadera 

cámara de cocción. La base se rodea 

con terrones y fragmentos de cerámica, 

cubriendo todo con thaqya, el excremento 

de llama secado al sol, o qhawa, estiércol 

de vacuno secado al sol. 

La quema comienza al atardecer, calcu-

lando la fuerza y dirección del viento. El 

horno se vigila durante las cinco horas 

que  dura aproximadamente este proce-

so. Cuando el viento sopla muy fuerte, 

se improvisan paravientos con mantas, 

ponchos y/o planchas metálicas. Las 

piezas se recogen al día siguiente, ya 

listas para comerciarlas.

Según la tradición oral, los hornos de 

llama directa fueron introducidos durante 

el siglo XIX en Pucara Pueblo por españo-

les de apellido Rosello, oriundos de las 

islas Canarias. La estructura cilíndrica 

se construye con adobes. Tienen una 

4
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parrilla en la parte media, también hecha 

con adobe. La boca de alimentación del 

combustible está debajo del nivel del 

piso. Anteriormente, el principal combus-

tible fue la leña; hoy se usan sopletes a 

petróleo, que logran temperaturas de 

1.200 y más grados. Resulta curioso que 

en la década de 1960 no había hornos de 

llama directa en Cheqa Pupuja, aunque 

ahora es posible ver algunos. 

El toro 
Este animal que vino de Europa, se 

transformó en la arcilla modelada por 

manos andinas. El toro de barro cocido 

es símbolo multifocal pues se reÞ ere al 

altiplano, la sierra y el mismo país. Ha 

inspirado estudios y análisis interpre-

tativos de la resistencia cultural en el 

mundo andino. Es símbolo del proceso 

de aculturación, del mestizaje iniciado 

con la presencia occidental en los 

Andes. También muestra la capacidad 

andina de recibir elementos culturales, 

adoptarlos con nuevos signiÞ cados y 

valores. Es todo y mucho más. 

Un proceso similar ocurrió con el mis-

mo toro. Sin duda es un animal que 

impresiona, además de que puede ser 

peligroso pues su cornamenta es arma 

formidable para acometer, como ocurre 

en las Þ estas pueblerinas de la sierra; 

pero también puede ser tan manso que 

un niño puede manejarlo. Conviene citar 

una vez más el siguiente párrafo del Inca 

Garcilaso: 

Los primeros bueyes que vi arar 

fue en el valle del Cozco, (...) no 

eran más de tres yuntas, llamaban 
a uno de los bueyes Chaparro y 
otro Naranja y a otro Castillo; 
llevóme a verlos un ejército de in-
dios, que de todas partes iban a lo 
mismo, atónitos y asombrados de 
una cosa tan mostruosa y nueva 
para ellos y para mi. Decían que 
los españoles, de haraganes, por 
no trabajar, forzaban a aquellos 
grandes animales a que hiciesen 
lo que ellos habían de hacer6.

Pocos años después, los quechuas 
araban con ellos y también los ca-
peaban con sus ponchos en el puqllay 
(juego) en cosos improvisados. A la 
fecha continúan siendo empleados 
por los agricultores andinos y su pre-
sencia es demandada en las corridas 

de las Þ estas patronales. 

Fig. 5. Toros hechos con moldes. Técnica 
propia de centros urbanos, difundida
al medio rural.

Fig. 6. Los hornos verticales de origen 
europeo ofrecen mayor seguridad
en la quema. Ellos ya son utilizados
por los ceramistas tradicionales.
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Los toros son adornados y festejados. 

Es el wayqui (hermano), llamado Mar-

cos por San Marcos, el patrono del ga-

nado vacuno. El día de su Þ esta, según 

el santoral católico, son adornados y 

llevados a escuchar misa.

La admiración que despiertan los toros 

explicaría en alguna medida su repro-

ducción artística. Más adelante trata-

remos de explicar por qué se hicieron 

en cerámica y el nacimiento del toro de 

Cheqa Pupuja, comercializado desde 

Þ nes del siglo XIX en Pucara Estación. 

El toro de Pucara
Al tratar esta obra del arte campesino, 

recordemos a los «toreros» Melchor Te-

jada, padre del anciano sabio Mariano 

Tejada, único maestro torero del sec-

tor de Pukamayo, a Elías Mayta, José 

Roque y de manera especial a Manuel 

Mamani Tikona. Ellos destacaron por 

sus maravillosas manos con las que 

modelaban, su carácter innovador y 

su paciencia para enseñar cómo sur-

ge un toro de la arcilla manejada con 

maestría y cariño.

Durante el siglo pasado, fueron po-

cos los maestros toreros. Ellos eran 

invitados y comprometidos por las co-

munidades vecinas, mediante minka, 

para que elaboren toros. Luego los 

recompensaban con productos agrí-

colas y regalos adicionales. También 

laboraban por salario y obsequios. Al 

hacer estas visitas a las comunidades 

vecinas, trasmitían sus conocimientos 
y técnicas a los jóvenes y niños. 

Ahora se observan cambios notables 
pues la producción de toros se ha di-
fundido e incluso se modelan en otras 
comunidades con cierta calidad. Inclu-
so los ceramistas de Pucara Pueblo, los 
producen en cantidad casi industrial. 
Con arcilla líquida y moldes de yeso, 
«queman» decenas de toros en moder-
nos hornos industriales.

Los artistas que mantienen la tradición 
moldean los toros uno por uno, logran-
do piezas únicas. Comienzan por la 
cabeza del toro y añaden los cuernos 
después. El moldeado del cuerpo co-

mienza por la parte posterior, incluyen-
do el qele, la cola adherida al cuerpo. 
A continuación se prepara el resto del 
cuerpo, a modo de un cilindro. Las pa-
tas se modelan independientemente, 
mientras las otras partes se secan a la 
sombra, y se colocan después. Luego 
de unir las dos partes del cuerpo, pro-
siguen con la cabeza y terminan con 
las patas. Finalmente, disimulan las 
junturas con arcilla líquida. El siguiente 
paso consiste en «vestir» al toro y para 
ello se añaden aplicaciones plásticas, 
pinturas y adornos.

La demanda urbana y el turismo han 
convertido su confección en un arte 

Fig. 7. Torito del estilo creado por Mariano 
Mamani, ceramista de la comunidad
de Cheqa Pupuja, 1962.
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naif. Esta dinámica produce cambios 

variados. Para comprender esto es 

mejor reproducir uno de los primeros 

informes con trabajo de campo:

La presencia y signiÞ cado de los 

rosones o enjalmas del torito, la 

forma de los cachos, y la miradas, 

la posición de las orejas, la cola y el 

wallku no vienen a ser sino la de un 

toro enfurecido, de un imponente 

toro de lidia7.

Adornando al torito 
Algunos están pintados, otros llevan 

decoración plástica. Primero se pinta 

el cuerpo con una capa de pintura 

lamer la secreción nasal que brota cuan-

do el noble animal está enfurecido. 

El toro muestra una abertura en el 

lomo que tiene doble función: permite 

la evaporación de la humedad que pu-

diera retener y el reborde que presenta 

permite usarlo para brindar en bodas 

y ceremonias propias del culto andino. 

El asa en el lomo es otro añadido del 

siglo pasado. 

El toro en la comunidad
El toro cumple varias funciones socia-

les en su contexto. Durante los festejos 

del matrimonio católico se construye 

una ramada, un espacio reservado 

para los novios y padrinos. Un torito 

pende del arco que anuncia la Þ esta, 

recordando el poder fertilizador de 

estos animales, que coincide con el 

deseo de hijos de todas las parejas 

andinas que contraen matrimonio. 

Los toros se lucen también en las 

cumbreras de los techos, como illa, 

para proteger las casas y asegurar el 

bienestar del hogar. Además, vigilan 

atentos desde las esquinas de los 

corrales, cuidando el rebaño familiar y 

propiciando su reproducción. 

Durante las ceremonias que se realizan 

en febrero y agosto como agradeci-

miento y propiciación de la Pachama-

ma, los toritos se consideran sagrados 

y fertilizadores. En ellas se usan como 

recipiente para brindar y beber, apelan-

do a su rol fertilizador.

blanca. Luego añaden el jaquimón en 

la cabeza, la enjalma en el lomo, y al-

gunos espirales a los lados del cuello, 

en el lomo y los costados. La cola y los 

cuernos también son pintados. Con 

plena libertad, cada artista añade los 

adornos que dicta su imaginación,

Así, incorporan también aplicaciones 

plásticas, como rosones o ß ores (t�'ika) 

en la cabeza. El número y tamaño varían 

según el alfarero. La wallka o wallk�'u, 

membrana inferior del cuello del toro, 

es indispensable. La cola larga y gruesa 

(q�'ele), con giro hacia la izquierda, es sig-

no de bravura, poder y fuerza. La lengua 

de un toro bravo que bufa y amenaza, 

trata de alcanzar sus fosas nasales para 

Fig. 8. Los ceramistas de la comunidad 
también elaboran figuras de animales 
domésticos y silvestres. Una alpaca
de Cheqa Pupuja.
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Fig. 9. Torito de Cheqa Pupuja decorado
con óxido de plomo. Ca. 1966.

Fig. 10. Torito de Checa Pupuja, decorado
con pintura industrial. Ca. 1970.

9
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El desborde popular8 —que Valcár-
cel anticipó en 1927 como hordas 
tamerlánicas que descendían de los 
andes—9 llevó la cultura quechua a 
las ciudades, especialmente a Lima. 
Los migrantes construyeron casas y, 
siguiendo sus costumbres, colocaron 
al torito en sus techos, desde donde 
cuidarán el nuevo hogar, trayendo 
bienestar y felicidad. 

Comercializacion
del torito 
Las ferias en Puno, el Cusco y otros 
departamentos fueron, y aún lo son, 
espacio de venta y trueque de la ce-

rámica de Cheqa Pupuja. La ciudad 
del Cusco es visitada anualmente por 
estos ceramistas. Por ejemplo, desde 
fines del siglo XIX participan en el 
Santurantikuy, la feria navideña anual 
que se realiza en la Plaza Mayor del 
Cusco. Allí ocupan sus lugares  tradi-
cionales que son respetados por los 
otros feriantes. Las personas mayores 
solían contar que a mediados del siglo 
pasado los ceramistas altiplánicos ya 
ocupaban lugares establecidos en la 
plaza. 

Otras ferias cusqueñas que visitan son 
La Ermita,  T�'iobamba, Calca, San Salva-
dor o del Señor de Huanca. Cuando no 
agotan su producción, recorren las co-
munidades altas del valle del Vilcanota, 
donde cambian los toritos por maíz.

Es bastante conocida la referencia a la 
compra de toros que realizó el pintor 
José Sabogal en Pucara Estación, al vol-
ver de Argentina y camino al Cusco. Su 
prestigio como pintor determinó que, al 
llevarlo a Lima, convirtiese la creación 
de ceramistas quechuas en uno de los 
símbolos de la peruanidad.

No es posible soslayar el turismo por-
que uno de sus efectos es la «merca-
derización de la cultura y la cultura por 
kilos»10. El torito es ahora un souvenir 
más. En las ciudades los confeccionan 
con plata, bronce, plástico y casi de 
tamaño natural. Los pintan y decoran 
artistas de renombre y jóvenes con 
talento. Es uno de los símbolos recu-
rrentes en la propaganda con que se 
oferta el turismo en el Perú. 

El torito de la puna
La introducción de vacunos y ovinos 
en el siglo XVI, desplazó al ganado 
de la tierra de sus zonas de pastoreo. 
Llamas y alpacas se volvieron margi-
nales, ocupando regiones de refugio11. 
Posteriormente, la extirpación de idola-
trías12 trató de erradicar las ceremonias 
andinas. Los vacunos llegaron a los 
Andes con su propio culto católico y no 
llama la atención su presencia en las 
ceremonias andinas. 

Para evitar confusiones, es necesario 
tener presente la diversidad cultural 
propia de los Andes altos. Ceremonias 
iguales o similares cuentan con nom-
bres diferentes y mudan de un valle a 
otro, de un nivel de altura al siguiente. 

11
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Si no se toma en cuenta esta caracterís-
tica andina, el análisis y su signiÞ cado 
pueden resultar confusos13. 

El torito de Pucara es illa confeccionada 
en cerámica, mientras que en otros 
lugares de la sierra es qonopa. En su 
diccionario quechua, González Holguín 
deÞ ne illa así.

Ylla. Todo lo que es antiguo de 
muchos años y guardado. Yllayoc 
runa. El hombre muy rico y ven-
turoso que tiene y guarda tesoro. 
Yllayoc. El que enriquecía presto 
o tenía gran ventura. Ylla huaci. 
Casa rica y abundante y dichosa 
que tiene ylla14.

Según Ludovico Bertonio, en idioma 
aimara:

Illa. Qualquier cosa uno guarda 
para provisión de su casa, como 
Chuño, Mayz, Plata, ropa, y aun 
las joyas15.

Para los europeos como González 
Holguín y Bertonio, el concepto de ri-
queza era diferente al de los andinos. 
Para éstos la opulencia consistía en 
abundantes tierras cultivables y ga-
nado, y hoy en día sus descendientes 
continúan pensando igual.

El enqa es fuerza inmaterial y espiritual, 
que se impregna en las illa que conce-
den bienestar y los dones solicitados 
por los humanos. Esta fuerza se difumi-
na en el transcurso del año, por lo que 
debe ser renovada. Esa es la función 
de las ceremonias propiciatorias de la 
religión andina y los momentos en que 

se deben celebrar están señalados por 
un calendario particular.

Las ceremonias tienen principios, 
componentes, elementos y desarrollo 
dinámicos. No están reguladas por 
textos o escrituras sagradas, sino por 
la tradición que permite cambios y la 
introducción de nuevos elementos. Esta 
es otra característica que desorienta, 
especialmente a quienes buscan regu-
laridades y generalizaciones.

El torito de Pucara ha sido apropiado 
por la ciudad. La manipulación urbana 
lo convirtió en una obra de arte naif, un 
adorno, un souvenir y arte étnico. Aún 
se colocan en los techos de las casas 
como protectores, otorgando felicidad 
a los migrantes andinos y sus descen-
dientes.

Fig. 11. Los toritos cuidan las casas 
campesinas. Alejan males, propician
la fertilidad del ganado y protegen
los cultivos.

Fig. 12. Los migrantes y visitantes urbanos
que llevaron toros a las ciudades,
los transformaron en objetos decorativos
y souvenir de turistas. Su elaboración
en serie es mercadeado en las ciudades.

Fig. 13. El atractivo de los toritos inspira 
variaciones de los adornos. La abertura
en la parte posterior no propia de ceramistas 
tradicionales, es influencia urbana.

Páginas siguientes: Morenas bailando frente
a la iglesia de Santiago en Guaqui.
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La fiesta:
Un espacio siempre compartido
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l propósito de este artículo es exponer algunos resultados de un estudio 
sobre las festividades aimaras mestizas, entre las cuales hemos selec-
cionado a tres distintos sitios en las proximidades del lago Titicaca. Las 

tres Þ estas patronales que presentamos aquí se desarrollan en diversos centros 
urbanos como Guaqui, pequeño pueblo, capital de provincia; Copacabana, histó-
rico santuario de toda una región circunlacustre y Þ nalmente la propia sede de 
Gobierno, Chuquiago Marqa o la ciudad de Nuestra Señora de La Paz.

El espacio circunlacustre del Titicaca es de una complejidad extraordinaria en la 
región andina ya que éste fue el escenario de una intensa historia en la que se 
desarrollaron las grandes civilizaciones andinas, desde la domesticación de las 
plantas y de los animales hasta el auge del imperio incaico. La región lacustre 
incorpora toda una cuenca endorreica que se extiende hacia el sur hasta del 
salar de Uyuni, vertebrando lo que se ha llegado denominar el «eje acuático» o 
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Fig. 1. Personaje que representa al Señor
del Gran Poder en la fiesta. Ciudad de La Paz.

Ramiro Molina Rivero
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taypi del altiplano. Hoy las poblaciones próximas al lago generan una dinámica 
socioeconómica y cultural muy rica en tanto reproducen una diversidad de formas 
de vida, en la que lo urbano y lo rural están estrechamente ligados por redes 
migratorias continuas, intercambios comerciales vigorosos y acontecimientos 
festivos durante todo el año, integrando diversas poblaciones tanto rurales 
como urbanas.

En este ensayo se muestra muy resumidamente que las Þ estas patronales 
contemporáneas locales, globalizadas a nivel nacional y regional, además de 
su razón de ser como manifestaciones religiosas que marcan fuertemente las 
identidades locales comunales, tienen hoy una Þ nalidad adicional y comple-
mentaria que es el fortalecimiento de una población migrante (rural urbana) 
que busca ser reconocida reproduciendo lo local en un contexto regional 
globalizado.

Si anteriormente las Þ estas servían como marcadores de tiempo y de una orga-
nización social local determinada y orientada hacia la reproducción del propio 
grupo, ahora sirven para elevar el prestigio de la localidad a nivel regional y para 
reaÞ rmar la identidad ya sea de grupos de familias que ya no residen en el pueblo 
(Guaqui), o que permiten una fuerte interacción entre gente local y peregrinos de 
lugares distantes (Copacabana) o residentes urbanos que provienen de muchos 
lugares de provincia, principalmente de origen aimara (La Paz).

Se trata de Þ estas que crean lazos y vínculos entre individuos y grupos que no 
necesariamente comparten en la cotidianidad un mismo espacio, pero que se 
complementan a través del comercio y el ritual, a pesar de que provienen de dife-
rentes lugares de una región determinada.

Fig. 2. Vista general de la fiesta
del Gran Poder en la ciudad de La Paz.

Fig. 3. Bailarines de tinkus organizados
en bloques. 
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La mega fiesta del Senor del Gran Poder
La gente espera pacientemente sentada en las graderías, ubicadas en ambos lados 
de la avenida principal de la ciudad de La Paz, la llegada de una las fraternidades 
de danza más populares, la morenada, que se la visualiza cuadras a distancia acer-
cándose a un ritmo lento pero seguro de cientos de danzantes que se mueven de 
un lado al otro de manera sincronizada. La banda con alrededor de 100 miembros 
irrumpe en el ambiente como un estallido en el aire de notas musicales de canciones 
que se componen cada año para cada tipo de grupos de danzantes. Las graderías 
llenas de gente provenientes de diferentes barrios de la ciudad se levantan de sus 
sitios para ver a las «Þ guras», bailarines de tropa, guías y bandas con mucho entu-
siasmo y alegría.

Los bailarines vestidos de trajes coloridos con nuevos diseños vistosos que se muestran 
en los trajes, las mantas y las polleras, luciendo aretes, collares, tupus (prendedores), 
anillos de oro, danzan de forma rítmica y al son de tonos y ritmos populares, casi mar-
ciales, interpretados con trompetas, bajos, trombones, bombos y platillos.

La Þ esta del Señor del Gran Poder es masiva, no sólo en número de bailarines y 
miembros que componen las bandas que pasan por las avenidas céntricas de la 
ciudad, sino por la cantidad de público que se concentra en las graderías y en las 
calles adyacentes al espectáculo. La entrada es absorbente y exuberante no solo 
para quienes forman parte de una cultura popular en expansión sino para muchos 
otros que la ven por primera vez y que son atraídos por la fuerza del espectáculo, 
único en este tipo de manifestación festiva.

Fig. 4. Bandas de músicos que acompañan
a las comparsas en las fiestas.

Fig. 5. Mujeres bailando morenada
en la fiesta del Señor del Gran Poder.

4



295Ramiro Molina Rivero

No cabe duda que la Þ esta del Gran Poder, después del Carnaval de Oruro, es una 

de las manifestaciones más importantes denominadas «mega Þ estas» que surgen 

en nuestro medio durante las últimas décadas. Es un fenómeno festivo reciente que 

crece aún más, no solo en número de fraternidades de danzantes sino en público 

y espacios ocupados. Si bien en sus inicios el Gran Poder se restringió a un par 

de barrios populares de La Paz, Ch�'ijini y el Gran Poder, con los años se expandió 

a muchos otros tomando literalmente las avenidas céntricas de la urbe y absor-

biendo en sus Þ las de integrantes y apasionados por la música y la danza a toda 

una juventud proveniente de las clases medias e inclusive de las clases medias 

altas de la ciudad y de otras, incluyendo a un determinado grupo de extranjeros 

que se integran en las fraternidades, como músicos o bailarines.

Los orígenes de estos grandes acontecimientos festivos se dan como dice Rossana 

Barragán1 a partir de una tradición barroca indígena mestiza que se desarrolla du-

rante el periodo colonial. Pero además sus orígenes se remontan a la manifestación 

«procesional», como diría Barragán: «Una de las Þ estas coloniales más importantes 

en los Andes, el Corpus Christi, tuvo el formato «procesional» heredado, según Si-

gaut, de los romanos y del Carnaval»2. No es de extrañarse que hoy las fraternidades 

folklóricas, especialmente las morenadas, pero también las diabladas, kullawas, 

llameradas, tobas, y otras más, estén estructuradas en bloques de bailarines que 

lucen diferentes trajes y máscaras, revelando ciertas diferencias y en algunos casos 
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jerarquías al interior de la propia fraternidad. Diferenciaciones que representan 
distintos niveles de organización, que no solo provienen de las tradiciones rurales 
de la comunidad estructurada por ayllus jerarquizados, sino aún más marcados por 
un contexto urbano que reúne un complejo tejido social que se caracteriza por sus 
rangos y estratiÞ cación.

La economía familiar es un rasgo importante en la participación y ubicación de 
cada miembro en el grupo. Cabe señalar sin embargo, que dicha estratiÞ cación 
social expresada en los bloques de danzantes es, al mismo tiempo, borrada y 
uniformizada por la música y los códigos de identiÞ cación común de cada frater-
nidad. Estos códigos de unidad del grupo son muy llamativos cuando expresan 
parte de los nombres de las fraternidades como: «auténticos», «únicos», «genuinos», 
«rebeldes», «fanáticos», etc., destacando la diferenciación individualizada y única 
de cada fraternidad dentro del conjunto de grupos folklóricos.

Hoy el Gran Poder es el resultado de un rápido proceso urbano aimara que se 
fortalece y amplia de distintas maneras en la urbe paceña y se extiende a otras 
partes del país. En términos económicos el Gran Poder surge de la gran migración 
rural aimara comerciante que se intensiÞ ca en las décadas de 1960 y 1970.

La migración rural urbana, como fenómeno contemporáneo, ha cambiado muchas 
pautas culturales tanto de los lugares de origen como de las propias ciudades en 
crecimiento. La desterritorialización o territorialización ampliada es uno de esos 
efectos que inciden en la mente de la gente que migra. Si bien las identidades 
urbanas se expresan en recreaciones que se adaptan a nuevos ambientes y que 
se distinguen del ámbito rural, al mismo tiempo no pierden totalmente su identi-
Þ cación con las comunidades de origen. Se mantienen muchas veces lazos con 
las comunidades a través de la posesión y uso de la tierra en épocas de siembra 
y cosecha, o se pasan cargos de turno comunales y principalmente los residentes 
participan en los acontecimientos festivos como pasantes o simple danzantes, 
otorgándoles no solo formas de integración comunal sino prestigio en ambos 
lugares de pertenencia, ciudad y comunidad.

El equilibrio es lo más buscado entre comunidad de origen y ciudad. Lo que 
signiÞ ca un grado importante de desterritorialización y búsqueda de nuevas 
formas de ser reconocido, construyendo «ciudadanías alternativas o ampliadas» 
que compensan las propias limitaciones de ser y no ser, de un lugar o del otro. 
Construir prestigio a través de la participación y contribución, ya sea en servicio 
o en ofrendas al santo o virgen de devoción en la comunidad de origen, es una 
forma de adquirir dicha ciudadanía globalizada o ampliada en este nuevo entorno 
de la aldea global.

La celebración del Señor del Gran Poder es un caso en el que se construyen estas 
complejas pero extraordinarias identidades, que rompen muchas veces con pa-
trones tradicionales de identidad y pertenencia. Ejemplo es la feminización de la 
Þ esta a través de la inserción masiva de las mujeres de los últimos años, en que 
la mujer pasa de ser un miembro pasivo secundario de la Þ esta al personaje do-
minante y creativo. Como diría Cleverth Cárdenas en su conocido estudio sobre el 
«Poder de las Polleras» antes las mujeres acompañaban a los morenos llevándoles 
sus máscaras y hoy son las «dueñas de estas Þ estas»3:

Fig. 6. Mujeres morenas vestidas
con muchas joyas en el Gran Poder.
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Si examinamos el origen de la Þ esta y del Señor del Gran Poder, nos encontramos 

frente a una imagen que inicialmente representaba la Santísima Trinidad, pintada 

en un lienzo, obra de un autor anónimo entre Þ nales del siglo XVII e inicios del siglo 

XVIII4. La pintura se mantuvo tal como fue ejecutada, con el rostro de Jesucristo 

con tres caras, una de frente y las otras dos de perÞ l a ambos lados de la central, 

durante mucho tiempo hasta la década de 1920. De acuerdo con Vilela5, según 

Tassi6, la imagen del Gran Poder fue declarada imagen contra rito por las autori-

dades eclesiásticas durante el siglo XIX como consecuencia del nuevo régimen de 
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decencia, y por lo tanto fue prohibido su culto al público. A inicios del siglo XX, el 

Obispo de la ciudad de La Paz ordenó que el Señor del Gran Poder fuese cambiado 

a un solo rostro, cubriendo los otros dos, para evitar anomalías y distorsiones en 

el culto, Tassi7.

Como se puede ver en el proceso de generar nuevas representaciones de identidad, 

rompiendo con las viejas tradiciones del culto, se abren nuevas posibilidades antes 

no consideradas por las fuertes restricciones institucionales tanto eclesiásticas 

como sociales. Así la apropiación de la imagen por parte de los residentes aimaras 

en el barrio de Ch�'ijini permite no solo la instalación de un Santuario bajo pautas 

propias de sacralidad, sino que permite una participación directa de los creyentes 

en la reproducción y reaÞ rmación de una identidad propia como nuevos ciudadanos 

de una urbe en expansión.

En el proceso de desarrollo del gran acontecimiento religioso del Gran Poder, la 

morenada se ha convertido en la danza más representativa de la Þ esta. La mo-

renada a diferencia de las otras danzas, que aparecen también en la entrada del 

Gran Poder, es la más cotizada, la de mayor prestigio, la que representa el poder 

económico y social, y la que más atrae a la gente, expresado en un número mayor 

de bailarines y un número creciente de fraternidades. Tassi, desarrollando la idea 

de Barragán sobre el referente iconográÞ co religioso barroco, nos dice que dicha 

estética reß eja la intención de crear un vivido mundo fantástico para escapar a 

la dureza de la realidad.

Fig. 7. Imagen del Señor del Gran Poder
con feligreses al inicio de la fiesta.

Fig. 8. Bailarinas de morenada frente
al Santuario del Señor del Gran Poder.
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La tradición barroca ha permitido además expresiones de la imagen andina para 

representar encarnaciones del «poder en la tela» hacia las expresiones festivas del 

baile y del traje8. Como diría el autor: «La �'imagen�', como en el mito de Pariacaca, 

debe ser puesta, debe ser portada, ya que es a través del contacto osmótico entre 

la imagen y el devoto que el poder se torna efectivo».

Muchos han teorizado sobre los orígenes del baile, haciendo referencia principal-

mente a la representación de los esclavos afrodescendientes que trabajaban en 

las minas de Potosí, o a sus orígenes urus en las orillas del lago Titicaca9, o como la 

representación de los moros en las hazañas de Santiago, cuando en un momento 

dado en la historia colonial Santiago era conocido también como el «mata moros» 

y luego como «mata indios»10, pero al Þ nal se da una nueva lectura sobre Santiago, 

convirtiéndolo en el protector de los indios. Con todo, las diferentes explicaciones 

de origen quedan aún por ser conÞ rmadas y validadas con una mayor precisión 

documental y datos empíricos que sostengan dichas aseveraciones.

Entre fuego y agua: La fiesta de Santiago
de Guaqui
Las bandas tocan al mismo tiempo temas de morenada consideradas las más po-

pulares del año en diferentes partes de las orillas de una laguna en los márgenes 

del pueblo de Guaqui, donde grandes cantidades de gente se reúnen para festejar a 

Santiago y celebrar con alegría el esperado ritual conocido como la «balseada». Todos 

se aproximan a las orillas del lago donde se suben, en Þ la grupo tras grupo de más o 

menos 10 personas cada uno, a balsas de totora bailando al tono de una morenada, 

de manera rítmica, moviendo la balsa de un lado al otro, mientras se desliza poco 
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a poco de un extremo de la laguna al otro. Los danzantes sobre la balsa, en medio 

de risas y festejo, dirigidos por su pasante, tiran dulces y botellas de cerveza a 

los extremos del lago, hundiéndolas como ofrendas rituales a la deidad represen-

tando al propio lago Titicaca. La gente aglomerada alrededor de la laguna intenta 

sacar del fondo de las aguas los regalos ofrecidos por los danzantes del grupo 

de morenos balseando, que por turnos pasan uno tras otro, hasta que todos los 

participantes de la Þ esta hayan pasado por la laguna, como un ritual al lago desde 

tiempos muy lejanos.

Si entendemos que la laguna es la expresión por excelencia del agua que da 

vida a todo lo que nos rodea, ésta contrasta de manera opuesta a la expresión 

del fuego que representa Santiago en su dimensión de Illapa o rayo, fuego 

de arriba y en su dimensión de naturaleza destructiva. Mientras la laguna se 

encuentra en un espacio determinado al extremo de la comunidad, cerca del 

lago Titicaca, donde los Þ eles le ofrecen ofrendas al Titicaca, la escultura de 

Santiago se ubica en el centro del pueblo, en la plaza y especíÞ camente en la 

iglesia, donde los Þ eles le rinden homenaje, bailando y orando, todo al mismo 

tiempo. El círculo de complementariedades se cierra en estas dos oposiciones 

de representaciones que hacen a la relación integral de fuego (arriba) y agua 

(abajo), cultura y naturaleza.

¿Y cuando nos preguntamos qué signiÞ ca Guaqui? Varios comunarios nos indican 

que efectivamente Guaqui proviene del aimara waki o wakisiñani, signiÞ cando 

ayuda mutua en una relación de reciprocidad entre miembros de la comunidad. 

La práctica de wakisiñani se aplica principalmente a la actividad agrícola, cuando 

Fig. 9. Morenos con trajes «barril»
que caracterizan al baile.

Fig. 10. Imagen de Santiago en procesión
en la fiesta de Guaqui.
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uno presta su tierra a otro para cultivarla, ambos comparten los frutos de la tierra 

una vez que se juntan la tierra y el trabajo en una modalidad de ayuda mutua y 
reciprocidad.

Pero Guaqui es también de residentes, de aquellos que desde varias generacio-

nes han migrado hacia otros lugares, especialmente hacia la ciudad de La Paz. 

El rol de estos migrantes va ser determinante hoy, cuando la Þ esta de Santiago 

se convierte en realidad en la Þ esta de los residentes, quienes auspician el acon-

tecimiento más importante del pueblo, ejerciendo un poder generado fuera de 

la comunidad pero legitimado en ella. Los residentes son quienes conforman las 

fraternidades de morenos y pasan los cargos religiosos desde sus respectivas 

residencias como La Paz.

Guaqui es una comunidad como muchas que están ubicadas a lo largo de todo el 

área rural del país y que la incidencia de los residentes en las Þ estas comunales, 

con sus diferentes matices, se hace cada vez más sentida, ya que los cambios de 

modernización provienen esencialmente por esta vía. Algunos estudiosos hacen 

alusión a los conocidos fenómenos mundiales de las diásporas diferenciándolos con 

otro fenómeno conocido como transnacionalismo en otros contextos. Las diferencias 

son de contacto e intensidad, mientras la diáspora es el resultado de una migración 

deÞ nitiva e integrativa a la nueva sociedad escogida, el transnacionalismo mantiene 

lazos de relacionamiento con el lugar de origen, sin perder el vínculo original11.
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Si examinamos cómo la Þ esta de Guaqui se organiza, llama inmediatamente la 

atención que la Þ esta este a cargo en gran parte de los residentes que viven en la 

ciudad de La Paz, quienes pasan la Þ esta asumiendo los principales cargos de pres-

tes y cabezas. Estos cargos, que hace mucho tiempo los pasaban los comunarios 

de Guaqui, hoy recaen en los residentes. Al Þ nal de la Þ esta, el preste le pasará el 

cargo al siguiente en una ceremonia en la que están presentes todos los seguidores 

y familiares de ambos, asegurando la continuidad del cargo y apoyo al siguiente.

Los residentes en La Paz cuando hablan de su pueblo, lo hacen con mucho orgullo, 

ya que Guaqui se constituye en uno de los pueblos más conocidos e importantes 

alrededor del lago Titicaca. Su importancia proviene principalmente de su ubicación 

estratégica en el lago, ya que es el punto geográÞ co de conexión entre La Paz y 

Puno y entre el comercio regional e internacional.

Esta posición estratégica hace que Guaqui haya tenido un rol importante en la ac-

tividad comercial de ambos países ya que permitió conectarse con los principales 

mercados nacionales e internacionales a través de los corredores de exportación. 

Por dichas ventajas algunos residentes de Guaqui han logrado desarrollar activida-

des económicas muy rentables que se hacen evidentes en el pago de los costos de 

las Þ estas, lugar de legitimación de su poder y prestigio en toda la región. Pasar el 

cargo de preste es quizás el más importante, ya que de él hay réditos importantes 

que combinan el prestigio y el poder, a través de la ampliación de redes sociales 

y económicas de lo local a nivel regional.

Todos los años, el 25 de julio, tanto comunarios como residentes de Guaqui co-

mienzan el día muy temprano porque es una jornada especial en la que se festeja 

Fig. 11. La «balseada» en el pueblo
de Guaqui, ofreciendo regalos a la laguna.

Fig. 12. Los pasantes en la fiesta
del Santiago en Guaqui.
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al Tata Santiago. Un día muy especial y esperado ya que la Þ esta será otra vez una 
ocasión de intensa sociabilización y encuentro entre comunarios y residentes.

Desde muy tempranas horas el ajetreo comienza con las señoras que insta-
lan sus puestos de comida, los bailarines recogen sus trajes, los músicos se 
reúnen en la plaza, los curas y sacristanes se alistan para dar la primera misa 
y sacar al santo en procesión, y los de la alcaldía terminan los últimos deta-
lles de instalar las graderías y el palco principal, donde estarán presentes un 
número importante de autoridades tanto de la comunidad como de la ciudad 
de La Paz.

Los bailarines liderados por sus «prestes» y «cabezas» de la Þ esta, animan a todos 
los integrantes para que su paso por la plaza sea mejor, más atractivo y alegre. El 
prestigio de los prestes, de la cabeza y de todos los que organizan la Þ esta, está en 
juego y éste se deÞ ne entre la vistosidad de sus trajes, la alegría de sus danzantes, 
la habilidad musical de la banda y la generosidad de sus organizadores con las 
autoridades y el público, a quienes invitan tragos de whisky mientras gozan del 
espectáculo. El público se concentra todo el día alrededor de la plaza y la laguna, 
donde se realizan la procesión, la entrada y la «balseada».

La procesión religiosa de Santiago se efectúa varias veces durante los días de la 
Þ esta y por lo menos dos veces al día, en sábado. La procesión se realiza al inicio 
y la Þ nal, congregando a muchos de los feligreses y en especial a los pasantes 

y autoridades de la comuna, la alcaldía y los residentes. La organización está a 
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cargo de los custodios de la iglesia, el sacerdote y los pasantes. La procesión co-

mienza sacando de la iglesia a una imagen réplica del original, la cual es llevada 

en hombros por los feligreses alrededor de la plaza. El desÞ le es acompañado por 

una banda, al ritmo de una música religiosa, donde el párroco, en cada esquina 

de la plaza ora en voz alta con los feligreses y Þ nalmente ubican a la imagen en la 
entrada de la iglesia, frente al palco, donde se queda todo el día hasta la noche, y 
nuevamente es llevada en procesión antes de ser depositada en su lugar dentro 
de la iglesia.

Al frente de la iglesia, Santiago es puesto a la vista del público con una guardia 
de soldados del ejército, poniéndose en Þ la a ambos lados del santo durante todo 
el día. La presencia de los soldados es signiÞ cativa, ya que el ejército boliviano 
considera a Santiago de Guaqui su santo protector. Los feligreses se acercan a la 
imagen y le ponen ß ores, le oran, se sacan fotos en familia y le piden favores para 
protegerlos de todos los males y le ruegan que les traiga suerte en sus vidas. Sin 
embargo llama la atención que muchos feligreses levantan la voz en tono de repri-
menda al santo, pidiéndole que los proteja. Dicho gesto, dicen los comunarios, nace 
de la idea que Santiago tradicionalmente ha dado preferencia a gente y residentes 
de afuera de la comunidad. Como se puede ver, la relación entre comunarios y 
Santiago es ambivalente, en el sentido que se expresa entre veneración y rencor. 
Esta relación contradictoria se debe a la larga historia de transformaciones entre 
el Santiago «mata indios» y el «protector de indios».

La imagen de Santiago lleva varios nombres, algunos quedaron solo en la memoria 
de pocos comunarios de edad: Santiago España, Primer Santo venido de España, 

Fig. 13. Feligreses y pasantes llevando
en hombros al santo Santiago por la plaza
de Guaqui.

Fig. 14. Pasantes y bailarines en la Entrada 
de la Fiesta de Guaqui frente a la iglesia.

Fig. 15. Pasante en la balseada ofrendando 
a la laguna.
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Santo Secuestre, Apóstol Centurario. De acuerdo a Hernández, autor de varios 

artículos sobre la comunidad de Guaqui, la memoria colectiva aún recuerda a 

Santiago con el antiguo nombre de «Q�'ejhu Q�'ejhu o Illapa», confundiéndose, 

dice el autor «… con su dios el Rayo… hoy los hijos de Guaqui preÞ eren llamarlo 

Tata Santiago»12.

Cuando indagamos ¿por qué Santiago lleva una gorra y atuendo militar? Las 

respuestas Þ nalmente se centraron en que Santiago Apóstol tiene atributos 

guerreros debido a su origen colonial, primero conocido como el «mata moros» 

por su intervención decisiva contra las fuerzas árabes quienes ocuparon el te-

rritorio ibérico por varios siglos, segundo como el de «mata indios» por cumplir 

con la misión de cristianizar a la población indígena durante la colonia española 

y Þ nalmente como el «Tata Santiago» el guerrero convertido en el protector de 

indios durante los últimos siglos, como parte de la resistencia y apropiación de 

los poderes opresores en liberadores.

La entrada es quizás el momento más importante y vistoso de la Þ esta, solo 

comparable a la balseada, que se da inmediatamente después de pasar por el 

palco. Todas las comparsas entran una tras de otra bailando morenadas con 

Fig. 16. Un grupo de morenos bailando
en la Entrada de la fiesta de Santiago
en Guaqui.

Fig. 17. Máscaras de morenos en la fiesta
de Guaqui.
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sus respectivas bandas, que se lucen por la calidad de sus interpretaciones y el 
número de músicos que la componen. En la entrada cada comparsa es liderada 
por los prestes y cabezas que llevan una pequeña imagen de Santiago y son 
acompañados de otras familias cercanas que los apoyan en dicho cargo con 
dinero, comida, cerveza o servicios prestados para pasar la Þ esta. Este tipo de 
ayuda mutua recíproca es parecido al ayni o al waki, nombre que lleva la propia 
comunidad.

A diferencia de otras parecidas a lo largo y ancho del altiplano boliviano, la Þ esta 
de Guaqui se caracteriza porque el baile predominante, casi único, que es la 
morena. Guaqui lleva el nombre de Capital Folklórica de la Morena de Bolivia. 
Según algunos residentes de Guaqui, el predominio de la morena como danza 
data de varios años atrás. Las morenadas en Guaqui compiten por ser las más 
innovadoras, atractivas y populares, existiendo en la Þ esta de Santiago un con-
curso para el mejor grupo de baile.

Llama la atención que, entre los grupos de bailarines en la Þ esta de Guaqui, 
está una fraternidad conformada por miembros de las fuerzas armadas, con-
cretamente por componentes del Regimiento Lanza, que tiene su asiento en 
el pueblo de Guaqui. El grupo de danzantes se visten de morenos pero con la 
característica de que todos los bailarines visten con botas militares, otorgándo-
les al grupo una particularidad que va con la imagen y presencia de Santiago, 
que esta vestido de militar, de gorra, uniforme, botas y sable. Los militares 
participan bajo sus propias estructuras jerárquicas, donde los generales y co-
mandantes pasan como achachis adecuándose a las estructuras organizativas 
de la morena. Entre todas las fraternidades que participan en Guaqui, la de 
los militares es la única que recurre a su propia banda. Lo que tiene sentido 
ya que las otras bandas de alguna manera son parte formativa de las bandas 
militares a través de sus ex conscriptos que hicieron servicio militar en algún 

regimiento en el área rural.
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La fiesta de Nuestra Senora de Copacabana

Cientos de feligreses se reúnen en el atrio de la Basílica de Nuestra Señora de 

Copacabana, frente a una réplica de la imagen de la misma, que es sacada del 

altar para aparecer ante el público, que le reza con gran fe, pidiéndole buena sa-

lud, suerte, amor y muchas otras cosas más, ofreciéndole en reciprocidad ß ores, 

prendas y llantos. Los feligreses levantando sus propias imágenes en miniatura 

hacia los sacerdotes y sacristanes, reciben el agua bendita. Ellos aguardan su 

turno para pasar hacia el frente y ser rociados con el agua.

La devoción hacia la Virgen es enorme y solo es posible sentirla en las Þ estas 

como la del 5 de agosto, donde miles y miles de peregrinos se trasladan desde La 

Paz, Cochabamba, Oruro, Arequipa, Ayacucho, Lima, Cusco, Puno y muchos otros 

lugares del área rural en Bolivia y Perú.

La Þ esta de Nuestra Señora de Copacabana, que lleva además otros nombres 

como la Virgen de Candelaria de Copacabana o simplemente la Virgen de Copa-

cabana, se remonta al siglo XVI cuando Tito Yupanqui, descendiente directo del 

inca Huayna Cápac, después de varios intentos en su aprendizaje, terminó por 

modelarla, tras lo cual fue instalada en una capilla de adobe, en Copacabana, 

18
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el 2 de febrero de 1583, por lo que este santuario mariano es uno de los más 
antiguos de las Américas.

La eÞ gie, de un poco más de un metro de altura, está elaborada con maguey, pasta 
y tela encolada. La Þ gura está policromada con encarnadura y estofado de pan de 
oro. Desde hace mucho tiempo el cuerpo permanece cubierto por hermosas joyas, 
mantos y trajes que se le cambian dos veces por año. La impresionante imagen 
es la única que se asemeja a una mujer indígena con expresiones humanas ex-
traordinarias. En su mano derecha sostiene un canastillo y un bastón de mando 
obsequiados por el virrey del Perú en su visita al Santuario en 1669. La Virgen fue 
coronada durante el pontiÞ cado de Pío XI. El templo actual data de 1640.

Es conocido por todos los feligreses que la Virgen nunca sale de la iglesia, utilizando 
para las procesiones a una copia de la misma. La gente cree que si la Virgen es 
retirada de su lugar, las olas del Titicaca se levantarían metros de altura, ocasio-
nando muchas muertes.

La Þ esta se celebra el 2 de febrero, día de la PuriÞ cación de la Virgen María; día 
en que esta obra de Tito Yupanqui fue instalada en la capilla por primera vez por 
el párroco de entonces. Durante Semana Santa, muchos jóvenes peregrinos, pro-
venientes principalmente de la ciudad de La Paz, se desplazan hacia el Santuario 
de Copacabana en grandes grupos, caminando.

Fig. 18. El Santuario de Copacabana
y un grupo de kullawas en la fiesta
de la Virgen de Copacabana. 

Fig. 19. Imagen de la Virgen de Copacabana 
en el altar principal.
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Los devotos de Bolivia y Perú, hacen del Santuario sagrado un lugar muy concurri-
do y popular, compartiendo todos los años la Þ esta con su presencia numerosa. 
También comparten los honores de pasar los respectivos cargos festivos como 
prestes y cabezas, y llevar en andas a la imagen de Copacabana en las procesiones 
alrededor de la plaza mayor.

Los prestes de ambos países vienen a la península celebrando a la Virgen con sus res-
pectivas bandas y danzas de caporales, morenadas, llameradas, negritos, kullawas 
y otras expresiones populares urbanas. El 5 de agosto las fraternidades o cofradías 
de ambos países pasan bailando por la plaza e ingresan a la Cusco a presentar sus 
respetos a la Virgen. Luego de la misa principal, sacan a la Virgen en andas en una 
procesión dirigida por varios sacerdotes y sacristanes que se hacen presentes en este 
día especial y acompañados por los prestes, cabezas, bandas, autoridades locales 
y miles de devotos de todas las clases sociales, a paso lento rezando, dan la vuelta 
por la plaza, hasta instalar a la imagen al frente de la basílica.

Durante todo el día la imagen de la Virgen, instalada en el atrio de la basílica, 
convoca la atención de miles de feligreses que se concentran frente a ella para 
rendirle tributo, rezándole, pidiéndole favores, y haciendo bendecir imágenes que 
son adquiridas en la feria que está en la propia plaza mayor. Los devotos aguardan 
la bendición de los sacerdotes y sacristanes, esperando pacientemente su turno y 
levantando con los brazos en alto sus imágenes y miniaturas de alasitas (camiones, 
casas, autos, buses, lotes de terrenos, dinero, etc.) para hacerlos bendecir con el 
agua bendita que los religiosos rocían.

Entre los ritos más peculiares y tradicionales de la Þ esta de Copacabana está 
la práctica de ir a encender una vela o muchas en la sala destinada a pedir a la 
Virgen de Copacabana protección a todos los seres queridos y familiares. Este 
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rito antiguo tiene un efecto muy particular en los ánimos de los devotos, ya que 
a través de este gesto de encender una vela a nombre de todos los ausentes en 
la Þ esta, es una forma de integrar y materializar a las personas más queridas del 
devoto, frente a la Virgen milagrosa.

Esto se hace en la sala de las velas, en penumbras, solo iluminada por muchas 
velas prendidas, algunas ya agotadas y derretidas, donde los rostros de cientos de 
feligreses que miran Þ jamente a las pequeñas luces arder, rezando y recordando a 
sus queridos, son visiones de retraimiento, reß exión y espiritualidad muy especial. 
Muchos devotos escriben y dibujan sobre todas las paredes ennegrecidas, con 
la cera derretida, los nombres de aquellos queridos, corazones de enamorados, 
casas, autos, buses, ediÞ cios y otras representaciones de bienes materiales y 
relaciones deseadas que son pedidas a la virgen.

El dibujo, en este sentido, como bien sabemos es un lenguaje gráÞ co, considerado 
universal en la medida que puede comunicar una idea sin fronteras idiomáticas, 
dogmáticas u de otro tipo de restricciones. Además, el dibujo, como acción repetida 
en el tiempo puede convertirse en un acto ritual, religioso, como es el caso del que 
se da en la sala de velas en Copacabana. El dibujo en este contexto es una forma 
gráÞ ca del pensamiento, o en otras palabras, la forma escrita del pensamiento 
en imagen. Un lenguaje que inventa convenciones y se explica a sí mismo. Es un 
gesto que simultáneamente crea, recrea y transmite el código que lo descifra. En 
términos religiosos es una forma de participar de manera directa ante las deidades, 
expresando y comunicando a través del dibujo los pensamientos, deseos y devoción 
religiosa. El dibujo es una forma de codiÞ cación primaria cuando desarrollamos 
un concepto visual, cuando pensamos en imágenes, y como tal es tan sintética 
como elocuente. Y Þ nalmente podríamos concluir que el dibujo es la expresión 
directa de algún miedo o alegría o deseo profundo, que es fácil y eÞ cientemente 
traducido en términos religiosos o de fe como es el caso de los dibujantes en cera 
en la Þ esta de Copacabana.

Fig. 20. Feligreses y pasantes en procesión 
alrededor del Santuario.

Fig. 21. Bendición de miniaturas en el atrio 
del santuario de la virgen de Copacabana.

Fig. 22. Feligreses prendiendo velas
y rezando a la Virgen de Copacabana.

Fig. 23. Feligreses dibujando con cera, 
pidiendo suerte y amor  a la Virgen
de Copacabana.
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La Þ esta no es conocida como un momento de despliegue de ropas lujosas de 

danzantes, grandes conjuntos de bandas y bebidas para el consumo festivo. El 5 

de agosto es más un espacio religioso de reß exión y de encuentro con la deidad 

posiblemente más poderosa y popular de la región andina. La Þ esta de Copacaba-

na del 5 de agosto es un momento de regocijo y de devoción, que se caracteriza 

por las peregrinaciones de lugares muy distantes de donde proceden miles de 

feligreses y seguidores de fe de la Virgen de Copacabana.

La Þ esta, además de ser estrictamente religiosa, en términos de los ritos y prác-

ticas que se realizan a lo largo de los dos días de su celebración, es también un 

escenario de comercio e intercambio de bienes y servicios que se concentran 

durante esos dos días.

El comercio es tan intenso que todas las calles del pueblo de Copacabana están 

ocupadas por puestos de venta de ropa, comida, juguetes, electrodomésticos, 

productos agropecuarios, abarrotes, etc. La Plaza está destinada principalmente 

a las imágenes religiosas, velas, ß ores y objetos de miniatura de alasitas que son 

adquiridos para los diferentes rituales que se realizan durante la Þ esta y especial-

mente en el calvario.

Finalmente, entre los ritos que tienen una particular importancia entre los feligre-

ses esta la visita a la «boca del sapo», deidad reconocida por la gran mayoría que 

visita Copacabana, ofreciéndole los ritos más propicios adecuados a su naturaleza 

religiosa. El jamp�'atu o sapo es una deidad que se maniÞ esta en una formación 

pétrea natural donde los Þ eles realizan ritos a dicho personaje religioso. Para ello la 

gente hace Þ la durante horas para acercarse a dicha deidad y ch�'allan con cerveza 

o champagne y tiran cohetillos encendidos que estallan para que se cumplan sus 

pedidos y deseos. En la representación mitológica el sapo es el reproductor por 

excelencia. Simboliza una de las deidades de máxima potencialidad reproductiva 

sobre la tierra, por lo tanto asociada a la pachamama. Su fuerza se da en tiempos 
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de lluvia, cuando comienza la temporada húmeda el sapo aparece sobre la tierra 
para fecundar y cuidar de las chacras.

La bahía de Copacabana es uno de los lugares más concurridos por los visitantes 
y feligreses que van a visitar a la virgen. La playa que se extiende por cinco kiló-
metros, donde se encuentra un puerto ocupado por las Fuerza Naval Boliviana y el 
lugar sagrado del jamp�'atu es un lugar turístico por excelencia, donde la gente va 
a divertirse, a comer y descansar en sus orillas. Antes de la partida a sus respec-
tivos lugares la gente no solo acampa en la playa para pasar la noche sino que se 
concentra en aquel lugar para divertirse, tocar música de sus lugares de origen, 
pasear en balsas, manejar bicicletas y principalmente disfrutar de las comidas 
típicas del lago con base en ispis, bogas, pejerreyes y truchas.

Copacabana representa al Þ nal una de las manifestaciones festivas más 
complejas en el área andina ya que en ella se sintetizan varios aspectos de 
la geografía, la historia y la intricada relación sociocultural de las poblaciones 
en movimiento que rebasan lo local y se extiende a estratos sociales distintos 
en toda la región. Los residentes, los peregrinos y los turistas conforman esa 
masa de gente compleja que deÞ nen las características de los acontecimien-
tos religiosos. Desde la liturgia oÞ cial católica hasta los ritos al jamp�'atu y la 
valoración cada vez más acentuada sobre la reproducción material es un indi-
cativo de cambios que hace a una globalización regional que combina lo local, 
la historia y lo moderno.

A manera de conclusion

Las Þ estas si bien se reproducen continuamente, innovando y construyendo nue-
vos signiÞ cados, tienen algunos elementos que se desarrollan por generaciones, 

otorgándole sentidos propios que se mantienen durante mucho tiempo. La esté-

Fig. 24. Vista de la bahía del pueblo
de Copacabana con la gente disfrutando
de comidas y distracciones para los niños.

Fig. 25. Señora challando (libando alcohol
a la Virgen) su camión para la buena suerte.

Fig. 26. Una fila de personas esperando para 
challar al sapo, deidad andina de la buena 
suerte en Copacabana.

Fig. 27. Imágenes de la Virgen
de Copacabana en los puestos de venta
en la plaza del pueblo.

Fig. 28. Mesa ritual de yatiris (médicos
y sabios aimaras) en el Santuario
de la Virgen de Copacabana.
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tica neobarroca es una de ellas que se plasma de manera clara en las actuales 
representaciones festivas, especialmente en las multitudinarias entradas de tipo 
carnavalesco.

Por otra parte, están las bandas que no son meros acompañamientos distintivos 
de los diferentes grupos que marcan el rito y la música de los danzantes, sino 
que forman parte esencial de su manifestación festiva. Sus componentes pueden 
alcanzar hasta más de 100 personas, que interpretan piezas musicales de corte 
marcial. Se asemejan a las bandas militares, de donde se originan, además del 
entrenamiento básico en las artes musicales de los instrumentos de bronce.

Si hacemos un breve recuento del surgimiento de las actuales danzas de las mul-
titudinarias entradas urbanas, nos encontramos precisamente con las bandas 
militares, que han tenido una función particular en la tradición española y europea 
para acompañar a los ejércitos para marcar ritmo, orden y esencialmente espíritu 
de grupo cohesionado frente al enemigo, en tiempos de guerra, extendiéndose 
a festividades religiosas y cívicas en tiempos de paz. Esta tradición europea en 
el continente americano fue traspasada por los militares a la población civil, es-
pecialmente a través de los conscriptos que servían en la milicia, obteniendo no 
solo entrenamiento en las armas sino capacitación en la mecánica, carpintería, 
plomería, electricidad y entre ellas, aprendizaje de música marcial con instrumen-
tos de bronce.

El impacto de la banda en las Þ estas populares tuvo inmensas consecuencias, 
especialmente durante la segunda mitad del siglo XX, modiÞ cando de manera 
dramática las manifestaciones musicales y de danza en el área urbana y rural. 

Fig. 29. Banda de músicos alegrando
las «mega fiestas» en la ciudad de La Paz.

Fig. 30. Llamerada en Entrada
del Gran Poder en la ciudad de La Paz.
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Si bien el impacto se siente más en las urbes, en las entradas festivas durante 

los carnavales, las entradas universitarias, las Þ estas patronales y cívicas, en 

el área rural los efectos fueron también de considerable magnitud. La banda 

que va acompañada muchas veces con la orquesta, en el área rural compite 

frente a una diversidad importante de expresiones musicales festivas tradicio-

nales como las tarqueadas, sicus, pinquilladas, karwanis, chokelas, auki auki, 

kena kenas, llapharas, lawa sicuris y otras, conformadas por lo general por un 

número reducido de intérpretes, que fueron cediendo de manera progresiva 

a la irrupción de las bandas y las asociaciones de folkloristas, traídas por los 

residentes a las comunidades de origen. La banda no solo se caracteriza por la 

fuerza de sus instrumentos de bronce, además por el número de ejecutantes 

que la componen, entre 30 y 100 músicos13,
 dependiendo de la importancia del 

evento y de los recursos que tienen los auspiciantes. Por eso los grupos musi-

cales locales quedan rezagados cada vez más a la marginalidad en términos de 

espectáculo y presencia, y en muchos casos han sido reemplazados totalmente. 

Las representaciones de tradicionalidad versus modernidad entran en juego en 

que especialmente las nuevas generaciones preÞ eren lo moderno como vínculo 

y asociación con la cultura urbana globalizante, sin perder sus referentes locales 

comunales.
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En territorio boliviano, el lago Titicaca 
baña las costas de cinco provincias 

del departamento de La Paz, a saber, 

Camacho, Omasuyos, Los Andes, Ingavi 

y Manco Cápac. Su inß uencia como 

centro mítico de irradiación social y 

política, alcanza hasta a un segundo 

cordón de provincias que son: Bautista 

Saavedra, Muñecas, Larecaja, Murillo, 

Loayza, Aroma, Pando, Pacajes, e inclu-

sive Inquisivi y Villarroel; vale decir, todo 

el espacio altiplánico paceño donde se 

establece milenariamente la cultura 

aimara (véase mapas del encarte).

La musica

En este ámbito la música es una ma-
nifestación constante, indisociable de 
la danza y el rito. Sus manifestacio-
nes están en directa relación con el 
calendario agrícola, cuya estructura 
presenta dos ciclos complementarios: 
el Auti Pacha y el Jallu Pacha; tiempo 
seco y tiempo de lluvias, de cosecha y 
de siembra, respectivamente. El Auti 
Pacha se abre el 3 de mayo en la Þ esta 
de La Cruz Andina, y se cierra a inicios 
de noviembre con la celebración de la 
Þ esta de Todos los Santos. Ésta a su 
vez da inicio al Jallu Pacha que llega 
a su apogeo en la época de carnaval, 
extendiéndose hasta La Cruz para con-
cluir el círculo anual.

De manera general la música se prac-
tica en función a estos tiempos interre-
lacionados. El Auti Pacha, expresado 
principalmente por los sikus (ß autas 
pánicas); y el Jallu Pacha, por las tarkas, 
los pinkillus y otros concomitantes (ß au-
tas longitudinales en general). Se trata 
de expresiones de origen ancestral que 
perviven hoy con gran fuerza en las 
sociedades herederas de una vertiente 
histórica largamente prehispánica.

Una amplia diversidad de prácticas 
musicales forma parte de cada ac-
tividad del ciclo agrícola, a la que 
corresponde siempre un tipo ins-
trumental específico, con su gesto 
musical particular. Pero la música no 
es apenas un factor social gregario, 

ni solo el estímulo a la danza o el 

Instrumentos musicales aimaras

Fig. 1. Músico de tropa de q�'enas Mollo
(o mullu), de la provincia Muñecas. 

1
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detonante de la euforia o el trance. 

En el mundo aimara el sonido de 

sus instrumentos puede persuadir o 

interpelar a la naturaleza, incidiendo 

sobre ella para una producción de 

calidad y abundante, para una lluvia 

oportuna y suÞ ciente, para ahuyentar 

el granizo, para convocar a las almas, 

para retribuir a la Pachamama y a los 

Apus (dioses montañas), etcétera.

Los or genes

La música, con sus características 
acústicas y psicológicas, es un pode-
roso lenguaje de comunicación con las 
energías espirituales del mundo, con el 
sustrato subjetivo de la vida, o espacio-
tiempo interior denominado Manqha 
Pacha. Esa alta misión se alcanza por 
la manera de hacer sonar los instru-
mentos y por el orden estructurador de 
la música. Por eso y para eso, aquellos 
suenan como suenan; y por eso y para 
eso, aquella se establece en el tiempo 
de la manera en que lo hace.

Es que los huayños o tonadas vienen 
de aquella dimensión, como una conce-
sión a los seres humanos consagrada 
por mediación del Sirinu, deidad del 
Manqha Pacha dueña de la música1. 
Es a él a quien se pide serenar (tomar 
la energía del Sirinu) los instrumentos, 
encomendándolos ceremonialmente 
durante una noche a su encantamien-
to, en cercanías de agua donde él habi-
ta, porque es él quien concede la gracia 
y la magia espiritual de la música. En 

esta dimensión, en el Akha Pacha, los 
iniciados escucharán la tonada llegar 
desde esas profundidades para recibir-
la en privilegio.

La noción de «componer música» con-
sistirá –en este contexto– en recibir del 
Sirinu lo que es de él, de su mundo, para 
socializarlo en comunidad y devolverlo 
en comunidad a sus orígenes, como un 
ofertorio de gratitud y asombro. Se toca 
por eso, para vincularse con el Manqha 
Pacha, porque la música viene de allá, 
y allá volverá en el círculo perpetuo de 
reciprocidades.

El tiempo

Se establece en el tiempo la música, 
un tiempo que es a la vez espacio, con-
formando una dimensión múltiple. Los 
aimaras saben que el tiempo no es un 
ß ujo sino una permanencia, un estado. 
Por eso sitúan el pasado a su frente, 
ellos en actitud de observación de todo 
lo acontecido, con el futuro en progresi-
va agregación a esa instancia integral al 
presente. El pasado está en el presente, 
es parte de él, y viceversa: en tanto el 
futuro se conÞ gura en la interrelación 
pasado-presente. Los límites entre tiem-
pos forman campos de temporalidad 
ambivalentes y ambiguos.

Las manifestaciones musicales ai-
maras expresan esta noción singular. 
La característica estructura en tres 
partes o secciones conforma una 
unidad formal. Ésta se toca circular-
mente por un lapso abierto, cerrado 

únicamente según el acontecer de las 

circunstancias (danza, rito). Dentro de 

este orden, los elementos temáticos 

de la música aparecen y reaparecen 

diseminados. Un motivo podría es-

cucharse, por ejemplo, al Þ nal de la 

sección A, al principio de la sección 

B y al Þ nal de la sección C. Dentro el 

vaivén espiral de la estructura, esta 

construcción cíclica generará ambi-

güedad perceptiva porque los hechos 

sonoros vienen y se van, vuelven una 

y otra vez, a veces con un sentido, a 

veces con otro. La música es así una 

representación del tiempo, donde lo 

acontecido transita entre los umbra-

les del Pacha, o de los Pachas de la 

concepción aimara.

Los instrumentos 
musicales
Existe una amplia diversidad de instru-
mentos musicales en el espacio cultu-
ral indígena inß uenciado por la cuenca 
del Titicaca. Éstos suenan y resuenan 
a lo largo del tiempo calendario, según 
corresponda a cada cual en su circuns-
tancia cíclica. Aunque mencionaremos 
a algunos de los más representativos 
más adelante, optamos aquí por en-
focarnos en los sikus, el instrumento 
que –más allá de los valores de su 
música– concentra en sus principios 
técnicos y filosóficos intrínsecos el 
pensamiento musical aimara. Y porque 
estos se expanden transversalmente a 
todos los demás tipos instrumentales, 
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formada por diferentes registros o ta-
maños (variables de 1 a 6), cada uno 

de los cuales es reforzado según crite-

rios de balance y sonoridad (tímbrica, 

o color sonoro). Tropa es por lo tanto, 

una unidad física que condiciona la 

interrelación de los músicos en el acto 

de hacer música. Una tropa de sikus 

estará constituida por varios pares, 

con énfasis en un tamaño (o registro) 

predominante, y con extensiones 

hacia instrumentos proporcionales 

en dimensiones, mitades y/o dobles 

respecto de aquel.

Los registros de tropa tienen denomi-

naciones propias. El central es malta 

(medio), mientras que el correspon-

diente a su mitad es ch�'uli (pequeño) y 

el correspondiente a su doble es sanqa 

(grande o mayor).

Los principios de tropa y arca-ira son 

una representación de la cosmovisión 

de las culturas del altiplano, de sus 

formas de organización social y de 

su comprensión del individuo en su 

interdependencia con los otros y con 

la naturaleza.

En el área de inß uencia del Titicaca 

existen diversas tropas de sikus ca-

racterizadas por aspectos técnicos 

puntuales, y –principalmente– por su 

gesto musical. Esta caracterización 

se deÞ ne en primer lugar, por el nú-

mero de tubos. Iras llevarán siempre 

un tubo menos que arcas, por lo que 

encontraremos tropas de 6 y 7 –esto 

es 6 tubos iras y 7 tubos arcas–, 7 y 8, 

Fig. 2. Ejemplo de sikus de Italaki, registro 
malta. Derecha, componente arca; izquierda, 
componente ira.

Fig. 3. Músicos de la tropa de sikus 
Q�'antus, de la provincia Bautista Saavedra, 
departamento de La Paz.

2

es que nos detenemos a continuación 
en ellos.

Los sikus. Definicion
y or genes

Sikus es la denominación que los aima-
ras y los quechuas dan a los instrumen-
tos musicales más representativos de 
estas y algunas otras culturas andino-
altiplánicas. Genéricamente son ß autas 
de pan, es decir, ß autas formadas por 
tubos alineados cerrados.

Los sikus aparecen representados en 
iconografía largamente prehispánica, y 
por supuesto ampliamente menciona-
dos desde las primeras crónicas de la 
conquista española, lo que prueba su 
constancia histórica en este contexto con 
una antigüedad difícilmente precisable.

Los sikus se diferencian de otras ß autas 
pánicas del mundo por dos característi-
cas fundamentales: primero, su constitu-
ción organológica; y segundo, la noción 
de sonido que encarnan. Veamos.

Caractersticas 
organologicas

La unidad siku es dual; está formada 
por dos elementos complementarios, 
ira y arca respectivamente, como par-
tes constitutivas del todo. Ira signiÞ ca 
(en aimara y quechua) el que guía, y 
arca, el que le sigue, deÞ nición que 
connota la relación interdependiente 
que articula a ambos. De facto este 
instrumento deberá tocarse entre dos 
personas; uno a cargo del componente 
ira, y el otro a cargo del componente 
arca, donde algunos sonidos serán 
contribución de ira, y otros sonidos 
contribución de arca. La música será 
el resultado de la interacción entre 
ellos, en un acuerdo por un objetivo 
común: la música, tonada o huayño 
(waeñu, en fonética aimara).

Del principio arca-ira se desprende 
otra noción particular: la tropa. Tropa 
se deÞ ne como el conjunto de instru-
mentos perteneciente a una familia 
de un mismo tipo organológico. Está 
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11 y 12 y otras. En segundo lugar, se 

deÞ ne por el número de registros de 
cada tropa. Existen formaciones de un 

solo registro de sikus (generalmente 

maltas, siempre en duplicaciones); o de 

dos, tres, cuatro y hasta seis registros 

diferentes, según el caso. En tercer 

lugar, se deÞ ne por el diámetro de los 

tubos, determinante de la sonoridad. 

Unos casos presentan tubos estrechos; 

otros, tubos intermedios, y otros, tubos 

anchos, tanto como el material natural 

lo permite.

En la actualidad los sikus son cons-

truidos exclusivamente en caña cuya 

denominación aimara es challa, un 

producto originado en valles subtropi-

cales o trópicos, cuyas cualidades son 

ampliamente conocidas y Þ namente 

diferenciadas por los sikuluriris (cons-

tructores de sikus) a los Þ nes de cortar 

tal o cual tropa de sikus, según sus 

especiÞ cidades acústicas.

La challa más apreciada por estos lu-

tieres procede principalmente de Qui-

me, Songo y Alto Beni. Quime ubicado 

en la provincia Inquisivi, y Songo en la 

provincia Murillo. Ambas comunida-

des presentan similares condiciones 

atmosféricas y producen material pa-

recido. Alto Beni en cambio, es tierra 

llana y tropical donde la challa es más 

gruesa y tosca, útil solamente para 

algunos tipos de sikus.

Aunque la challa es genéricamente 

bambú, presenta una tipología sin-

gular. La finura de sus paredes, la 

fibrosidad textural interior, la carno-
sidad de sus nudos, la verticalidad 
perfecta y la solidez que puede al-
canzar si es bien tratada, constituyen 
cualidades apreciadas por músicos 
y sikuluriris.

La sonoridad de los sikus
Las cualidades organológicas de los 
sikus están en función del paradigma 
de sonido que los aimaras, así como 
otros ámbitos culturales de estas 
alturas, procuran para el desarrollo 
de su música. La constitución física 
de un instrumento musical determina 
sólo parcialmente su cualidad fonéti-
ca. Lo realmente determinante es el 

imaginario sonoro que los músicos 

deÞ nen para sí por validez expresiva 

o signiÞ cante. Un instrumento suena 

según el ser humano que lo toca, 

prevaleciendo su espiritualidad, su 

pensamiento, su idiosincrasia, su 

necesidad comunicante.

Los músicos aimaras de la región del 

Titicaca soplan sus sikus procurando 

una sonoridad fuertemente cargada, 

con un tono principal (fundamental) 

más otros tonos concomitantes (armó-

nicos), simultáneamente. Esta multifo-

nía resulta de esa forma particular de 

emisión de aire, en una técnica muy 

exigente en su aprendizaje y aplica-

ción, dicho sea de paso.

3
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Si analizamos el sentido funcional de 

una tropa, encontramos que se trata 

en verdad de una forma orgánica de 

ampliÞ car la idea de sonido multifó-

nico, o «sucio», que los habitantes 

altiplánicos tienen como propia e in-

trínseca a su identidad, seguramente 

por un legado milenario. Contrasta 

esta noción, por ejemplo con el ideal 

europeo del sonido «limpio», más 

bien excluyente de concomitancias 

acústicas. Los desdoblamientos 

de registros a dobles y mitades, y 

la duplicación de iguales, cumplen 

precisamente ese objetivo: reforzar 

la multiplicidad de tonos inherentes 

de un mismo tubo, según la técnica 

de emisión.

Ya vemos que como se estructura físi-

camente un instrumento, y como se lo 

hace sonar, constituyen pues profun-

das manifestaciones del ser cultural.

Del área del Titicaca son representati-

vas las siguientes tropas de sikus:

La tropa Italaki

La tropa de sikus Italaki es represen-
tativa de la provincia Camacho, con la 
comunidad Taypi Ayca como su centro 
de origen. Son sikus de 7 y 8, es decir, 
está constituida por instrumentos cuyos 
componentes ira y arca se forman con 7 
y 8 tubos respectivamente. Cada músico 
toca, además de su componente arca 
o ira, un bombo denominado phutu 
wankara2. 

Cada tubo cuenta a su vez con un tubo 
resonador de la misma longitud. Los 
resonadores forman una hilera paralela 
por delante de los tubos sonadores. 
Están abiertos en su base, mediante 
corte sesgado o transversal. Es clara 
su función ampliÞ cadora y expansiva 
de la sonoridad generada desde los 
tubos sonadores.

La tropa de sikus Italaki está consti-
tuida por un registro eje, maltas, del 
cual se desprenden otros dos registros 

por desdoblamiento; uno al doble de 

tamaño denominado sanqas, y otro a 
la mitad, denominado ch�'ulis.

El balance ideal de registros en las tro-
pas de Italaki se establece idealmente 
sobre 12 pares de instrumentos (24 
músicos), distribuidos en seis de re-
gistro malta, cuatro de registro sanqa, 
y dos de registro ch�'uli.

Las tropas Laqita

La tropa de sikus Laqitas es carac-
terística de las punas y valles de la 
provincia Larecaja. Están identiÞ cados 
dos cortes: Jach�'a (grande) Laqita 
y Jiska (pequeño) Laqita. Son sikus 
de 7 y 8 tubos, con tubos resonado-
res, ambos de diámetro muy ancho. 
Está constituida por cuatro registros 
pares, que van de agudo a grave en 
la disposición, ch�'ulis (pequeños), 
maltas (medianos), sanqas (grandes 
o bajos), toyos (contrabajos), cuyas 
dimensiones se establecen al doble 
en cada progresión.

4
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Fig. 4. Tropa de sikus sikuriada (17 tubos 
iras y 17 tubos arcas), de la provincia Avaroa, 
departamento de Oruro.

Fig. 5. Wankara para q�'ena-q�'ena
con chirriadores de tripa, de la provincia
Los Andes, departamento de La Paz.

mente haya otros aún no identiÞ cados. 

Todos ellos responden sin embargo a 

una misma estructura organológica. 

Son sikus de 6 y 7 tubos, que –como 

los Italakis– cuentan con tubos resona-

dores. Cada músico toca también una 

phutu wankara.

Las tropas de sikus Q�'antus constan 

de seis registros de instrumentos 

pares. Primero, maltas, como registro 

central; ch�'ulis, como registro agudo a 

mitad de las proporciones físicas de 

maltas; y sanqas, como registro grave, 

al doble de las proporciones físicas de 

maltas. Luego, la tropa incluye otros 

tres registros ubicados entre medio de 

los registros mencionados. Estos son: 

sobre-maltas (entre maltas y ch�'ulis); 

sobre-ch�'ulis (por encima de ch�'ulis), 

como registro sobre agudo a mitad 

de las proporciones físicas de sobre-

maltas; y sobre-sanqas (entre sanqas 

y maltas), como registro medio grave, 

al doble de las proporciones físicas de 

sobre-maltas. De manera que los seis 

registros de la tropa se alinean pro-

gresivamente de agudo a grave de la 

siguiente manera: sobre-ch�'ulis, c�'hulis, 

sobre-maltas, maltas, sobre-sanqas, 

sanqas.

El balance de registros en las tropas 

de sikus Q�'antus, se establece sobre 

un ideal de 14 pares de instrumentos 

(28 músicos, más uno tocando el trián-

gulo), donde tres son registro malta; 

tres son registro sobre-malta; dos son 

registro sanqa; tres son registro sobre-

El balance de registros en la tropa de 
sikus Laqita enfatiza los registros gra-
ves, sanqas y toyos, con el siguiente 
peso proporcional en el registro maltas, 
y en última instancia en el registro 
ch�'ulis. Algunos músicos tocan también 
una phutu wankara, de menor diámetro 
de la de los Italaki.

La tropa Chiriwano

La tropa de sikus Chiriwano proviene 
también de Larecaja. Son sikus de 7 y 
8 con resonadores. Incluye tres regis-
tros, de agudo a grave, ch�'ulis, maltas y 
sanqas en progresión de dimensiones 
dobles. No incluye instrumentos mem-
branófonos.

La tropa de sikus Chiriwano habitual-
mente no está conformada por más de 
cuatro o cinco pares de instrumentos; 
ocho a diez músicos. No se trata de 
una tropa masiva, como de preferencia 
son las de Italaki o Laqita. Por eso cada 
registro queda expuesto en tesitura y 
color. El balance de tropa ideal será 
sobre tres pares de registro malta, dos 
pares de registro sanqa, y un par de 
registro ch�'uli, en un caso máximo de 
doce músicos.

Las tropas Q'antus

Hablamos de tropas, en plural, porque 
existen tres cortes o tamaños originales 
(conocidos) de distintas comunidades 
del área kallawaya de Charazani (pro-

vincia Bautista Saavedra), y posible-

sanqa; dos son registro ch�'uli y uno es 
registro sobre-ch�'uli.

Otros sikus
Podemos mencionar otras tropas de 
sikus existentes en el mundo aimara, 
que guarda cada una propiedades ca-
racterísticas. Es el caso de Palla-palla, 
Huayruru, Tabla-sikus, sikus-de-11-y-12 
(denominado siku moreno en el Perú), 
Jach�'a-sikus, Inka-sikus, Suri-sikus, 
Lusa sikus, Mimula, por mencionar 
las de mayor vigencia y sin entrar al 
espacio cultural quechua ampliamente 
ligado y referencial.

Otros instrumentos
En el amplio espectro altiplánico aima-
ra vinculado al lago Titicaca, encontra-
mos diferentes tipos de instrumentos 
musicales, predominantemente aeró-
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fonos, además de los sikus. Estos son 

genéricamente las tarkas, los pinkillus, 

las q�'enas (o q�'inas) y los mohoceños, 

por citar los principales.

Para la ejecución de todos ellos, rigen 

conceptos técnicos históricamente 

heredados de los sikus, tales como la 

noción fundamental de tropa y el para-

digma de sonido multifónico. Las tropas 

en este caso se forman por inclusión de 

distintos tamaños o registros de instru-

mentos, en proporciones acordes con 

el ideal sonoro. Las denominaciones 

para ellos son: taika, para el registro 

mayor; malta o mala, para el registro 

medio; y ch�'uli o ch�'ili para el registro 

agudo y menor, en el caso de tropas de 

tres registros.

Los mohoceños, en cambio, pueden 

darse en formaciones de hasta seis 

registros, cuyos componentes se deno-
minan, de grave a agudo, bajo (o waju), 
salleba (o salliwa), eraso (o irasu), re-
quinto, sobre-requinto (solo en tropas 
de seis registros) y tiple (o teple).

Principios tecnicos

En el caso de las ß autas longitudinales 
ahora mencionadas, la aplicación de al-
ternaciones entre elementos opuestos 
y complementarios (arca-ira) se aplica 
también, aunque no por condiciona-
miento orgánico de los instrumentos, 
sino por el pensamiento musical de los 
ejecutantes. Waki es la denominación 
para el orden de alternaciones en estos 
tipos instrumentales. Consiste en tocar 
algunos sonidos del total temático, 
dejando de tocar otros, en un accionar 

generalmente espontáneo e interacti-

vo entre los miembros de la tropa. La 

sumatoria de este comportamiento 

entre varios músicos, deviene en una 

sonoridad tímbrica constantemente 

variable.

Las tarkas

La tarka es una ß auta longitudinal con 

aeroducto, de seis huecos anteriores. 

Está fabricada en madera maciza (tarco 

o mara). Las tropas (o conjuntos) más 

conocidas son Salina, Kurawara, Ullara 

y Potosina, pudiéndose encontrar sin 

embargo otras diferentes, propias de 

regiones o comunidades. Salvo la tropa 

Ullara, todas las demás se forman en tres 

registros. Las tarkas conÞ guran el sonido 

del carnaval por antonomasia.

Los pinkillus

Son ß autas longitudinales con aero-

ducto, el número de huecos es varia-

ble según el tipo de pinkillu, de 3, 5, 

6 y 7 huecos. Están generalmente 

fabricados en un tipo de caña deno-

minada toq�'oro (o toq�'ora), gruesa 

en su constitución. Se conocen las 

tropas Waka-pinkillu (3 huecos, dos 

anteriores y uno posterior), Huayche-

ño y Kachuiri (5 huecos anteriores), 

Koiko (6 huecos anteriores) y Alma-

pinkillus (7 huecos, seis anteriores y 

uno posterior). A su vez, cada una de 

estas tropas puede presentar cortes 

o medidas propias de regiones o es-

pacios comunales.

Fig. 6. Músicos de tropa de mohoceños, 
registro bajo (el más grande y traversero), 
y eraso (verticales), de la provincia Aroma, 
departamento de La Paz.

6



323Cergio Prudencio

Las q'enas
Son ß autas longitudinales sin aero-
ducto y con corte labial al extremo 
superior del tubo. Son seguramente 
los instrumentos más antiguos junto 
con los sikus. Hay q�'enas de 5, 6 y 
7 huecos, variables según la tropa, 
donde las q�'enas Chokila, Q�'ena-q�'ena, 
y Mollo corresponden a un orden de 
7 huecos (seis frontales y uno pos-
terior), aunque cada una de ellas en 
corte distinto; las q�'enas Chililay a 
un orden de 6 huecos (5 frontales y 
uno posterior); y las q�'enas Mukululu 
o Phusipía, a un orden de 4 huecos 
frontales. Al igual que los pinkillus, se 
fabrican en toq�'oro, salvo los Alma-
pinkillus que los hacen en caña deno-
minada soq�'osa, aún más gruesa que 
el toq�'oro, amarillenta y brillosa en su 
aspecto exterior.

Los mohocenos

Son ß autas longitudinales con aero-

ducto ubicado en la parte posterior 

del tubo. Viene en diferentes registros 

o tamaños, variables según el caso, 

y presentan 10 huecos ubicados seis 

de ellos frontalmente, y los otros 

cuatro a los costados (dos y dos 

respectivamente) de la parte inferior 

del tubo. Estos no son de digitación, 

sólo de compensación acústica. Los 

registros graves de la tropa suelen 

fabricarse en disposición travesera, 

para facilitar la digitación. Existen dis-

tintas tropas o cortes de mohoceños, 

entre las que se conocen antiguas 

denominaciones, hoy en desuso, 

como Alonso, Wara-octava, Challuiri, 

Wanaka Amaya y otras. Están fabrica-

dos en toq�'oro.

Las tropas de tarkas, pinkillus, q�'enas y 
mohoceños, están siempre integradas 
por algún tipo de wankara (tambor) 
con chirriadores de tripa y o espinas, 
variables en número según cada caso. 
Su participación en la música es de 
marcación del tiempo y de coloración 
tímbrica, inseparablemente.

Conclusion

La música de los aimaras está hoy ple-
namente vigente en su contexto de ori-
gen y constituye uno de los legados más 
valiosos del mundo indígena americano. 
Sus principios técnicos, su Þ losofía, su 
rica organología, son un desafío y una 
posibilidad para la educación musical 
y la estética contemporáneas, desde 
donde podemos erigir una identidad 
fuerte en los tiempos actuales.

Fig. 7a. Tarkas de tropa Salina, registros 
taika (mayor), malta (intermedio) ch�'uli (menor); 
detalles de embocadura, tapa, visel, orificios, 
diseño y cualidad de la madera (mara).

Fig. 7b. Alma pinkillus, registros taika 
(mayor), malta (intermedio) y ch�'uli (menor). 
Nótese las cualidades del tipo de caña 
denominado soq�'osa.

Fig. 7c. Mohoceños, registro salliwa (salleba); 
detalles de embocadura, tapa, visel, orificios 
y cualidad de caña (tipo toq�'oro). Los amarres 
son ornamentales.

Páginas siguientes: Carnaval de Taquile.

7a
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La fiesta en el Altiplano

a reconquista española culminó con la expulsión de árabes y judíos de la 
península ibérica y fue seguida de una campaña bastante parecida a la 
evangelización que los españoles impusieron en los Andes. Siguieron técni-

cas como las visitas, para veriÞ car la realidad social, económica y religiosa de los 
territorios recuperados de los árabes. Con la misma denominación las efectuaron 
en los Andes, como ejempliÞ ca la Visita a la Provincia de Chucuito de 1567, rea-
lizada por Garci Diez de San Miguel.

En palabras del sacerdote jesuita antropólogo Manuel Marzal, el catolicismo an-
dino, es el catolicismo popular español trasladado a América. Fue un encuentro 
religioso «[….] quizás más difícil que los encuentros racial, lingüístico o jurídico y 
del encuentro en las costumbres […] porque la religión nos sitúa en el terreno de 
lo absoluto»1.

L
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Fig. 1. Mamita Candelaria, Patrona
de la ciudad de Puno. Su culto es la mayor 
expresión de la devoción católica
en el altiplano puneño.

Jorge Flores Ochoa
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En el proceso de evangelizar y normar las prácticas religiosas, tuvieron especial 
importancia los Concilios Limenses de 1551, 1567 y 1582-83, establecieron el 
calendario de Þ estas católicas, separando las dedicadas a Jesucristo, a vírgenes, 
santos y cultos similares. Dividieron Þ estas de culto de españoles, de las reservadas 
para los naturales, también señalaron las de celebración conjunta, regulándose al 
detalle todas las actividades celebratorias. Fue así que se impuso el calendario y 
las costumbres católicas.

Las procesiones son componente importante en las celebraciones, a las que se 
adhirieron con entusiasmo los naturales, pues en los Andes también hubo tradición 
de desÞ les procesionales. De esta relación surge el espíritu religioso-festivo del 
catolicismo popular de especial misticismo en el continente americano, que dio 
como resultado tantos santos canonizados, como personas fallecidas en olor de 
santidad, como señala Marzal2.

En la mentalidad andina los dioses católicos están vivos: escuchan las oraciones 
de sus devotos, se alegran con las Þ estas que se les ofrece, así como con las pe-
regrinaciones. La devoción al santo establece una profunda relación de conÞ anza 
del devoto con éste que nunca se verá defraudada3.

La Þ esta católica popular en el sur andino, comprende desÞ les procesionales de 
las imágenes, con participación de danzantes acompañados de músicos en con-
juntos o bandas, arreglos especiales de los espacios públicos como arcos, altares 
efímeros o pozas ceremoniales. Se organizan las vísperas con quema de fuegos 
artiÞ ciales y funciones de teatro o títeres. La Þ esta va acompañada de comidas y 
bebidas propias de cada oportunidad4.

En la ciudad de Puno, la Virgen de La Candelaria, o Mamita Cande, como se la 
conoce cariñosamente, inspira profunda devoción. Se le dedica una de las Þ estas 
de mayor duración, deslumbre de colorido, con música y danza, donde convergen 
quechuas, aimaras y castellano hablantes del campo y la ciudad.

Mamita Cande
El culto tiene lejano antecedente en la procesión de candelas, velas en la Roma 
del año 687. El Antiguo Testamento dispone que la mujer luego de dar a luz un 
hijo varón, se presente en el templo cuarenta días después del alumbramiento 
para puriÞ carse y se cuentan del 24 de diciembre, nacimiento de Jesús, al 2 de 
febrero, fecha de la puriÞ cación.

Fig. 2. Velas encendidas en desfile nocturno, 
simbolizan la candela que porta la Virgen. 
Muestra su purificación, cuarenta días 
después de la Navidad.

Fig. 3. Procesión nocturna de la Virgen
de la Candela. El culto popular y masivo 
motiva y da origen a nuevas formas
de expresar la devoción del pueblo puneño.

2
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En la ciudad de Puno se construyeron dos templos, la catedral, para culto de es-

pañoles y el de San Juan, para la parroquia de indios. En este último se encuentra 

la imagen de la Virgen Candelaria, también llamada Mamita Nati por los devotos 

de habla aimara y quechua.

Origen del culto

La devoción y culto a esta advocación, tiene varias versiones, una, de las menos 

difundidas, señala que es hermana de la Virgen de Copacabana, otra dice que 

su hermana es la Virgen del Rosario de Chucuito. La tercera cuenta que cerca 

de la mina de plata de Laykakota, las mujeres lavaban ropa en un río, donde 

apareció una señora para lavar, mientras su niño jugaba, anunciando que volvería 

al día siguiente. Otra de las lavanderas por curiosidad fue al río al día siguiente 

y encontró que la señora que lavaba era la imagen de la Virgen con el niño en 

brazos. Llamó a los vecinos para llevarla procesionalmente al asiento minero 

3
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de San Luis de Alva y la festejaron, bailando vestidos de diablos, con música de 
zampoñas.

Otro relato de la milagrosa aparición señala:

[…] en las afueras de la mina de Laikakota, en 1675, el español don José 
Salcedo mandó derribar las casas de los mineros que se encontraban en 
las bocaminas. Pero dicha orden no se pudo cumplir. Los mineros vieron 
una virgen envuelta en llama («candela» en el giro popular) luchando 
contra el demonio. La visión de este milagro desanimó a Salcedo y desde 
entonces nació el culto y el nombre de la milagrosa virgen5.

La versión más difundida ubica el origen del culto en 1781. José Gabriel Thupa 
Amaro logró el apoyo de Pedro Wilka Apaza para sitiar la ciudad de Puno. Frente 
al peligro llevaron en procesión las imágenes del templo de San Juan, sin lograr 
mayor resultado. Como último recurso sacaron a la Virgen Candelaria, que estaba 
en un lugar apartado. Los rayos del sol reß ejaron en las armas blancas, dando la 
impresión de un gran ejército. Según otra versión el desÞ le fue nocturno, las velas 
que portaban los devotos, dieron la impresión de un inmenso ejército. En ambos 
casos, los sitiadores, presas de miedo, levantaron el cerco.

Existe otra versión del milagro. Cuenta que:

[…] durante la procesión matinal, las andas de la Virgen empezaron a 
brillar con gran intensidad, encegueciendo a los sitiadores y al mismo 
tiempo éstos fueron víctima de un terrible espejismo: un enorme ejército 
a caballo llenaba la ciudad y sus armas brillaban también intensamente 
Ante esa visión las tropas de Túpac Catari se replegaron6.

También se cuenta que el cerco de la ciudad, ocurrió en la guerra de 1879. Las 
tropas chilenas sitian la ciudad. La impresionante procesión nocturna de los sitia-
dos que portaban velas, llenó de temor a los sitiadores, que abandonan el lugar 
amparados en la oscuridad de la noche.

Fig. 4. Al inicio de la procesión
del 2 de febrero, cargar el anda de la Virgen 
Candelaria es privilegio de autoridades
de la ciudad.

Fig. 5. La demanda de candelas inspira
la producción de velas artísticas.
Las ofertan en el atrio de su templo.

Fig. 6. La Víspera del 2 de febrero,
las comunidades cercanas a la ciudad
de Puno inician el culto público encabezados 
por sus autoridades comunales. Esposa
de un hilacata del sector de habla aimara.

4
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La fiesta a inicios del siglo XX

La Señora Inés Tresierra S. Vda. de Guillén, ofrece recuerdos de la Þ esta de la Vir-
gen de la Candelaria de 1917. Comenzaba el 1 de febrero con la Víspera y quema 
de fuegos artiÞ ciales en el Parque Pino:

Aparecía la imagen de la Virgen de tamaño gigantesco y era saludada con 
música de bandas foklóricas a base de «pinquillos», tambores y bombos 
[...].También acompañaban a estas presentaciones músicos de muchas 
danzas sin disfraces. El día de la Þ esta, desde la mañana desÞ laban por 
las calles las comparsas de los «phusa morenos» o «siko morenos» […] 
se cubrían los ojos con anteojos oscuros, al son de música de phusas 
(zampoñas) «sus tamborcitos y bailaban […] emitiendo un sonido peculiar 
(rrrr). Otros conjuntos se presentaban disfrazados de toreros […] también 
algunos diablos con sus matraquitas […], su ángel con alas a la espalda, 
su casco y espada de metal plateada [...]. En algunos conjuntos había 
murciélagos, pero no había osos ni «pieles rojas», ni chunchos como 
ahora.

[…] Los pjusa morenos hacían la despedida el miércoles siguiente a la 
octava y llamaban «Kacharpari» […], se realizaba al medio día […]. La 
música de los Kacharparis era muy triste e incitaba al llanto por sus 
letras […]»7.

La informante señala Þ nalmente que la Þ esta y las danzas decayeron hacia 
1920, por la corriente adversa y de ridiculización de las costumbres autócto-
nas.

En la década de los cuarenta del siglo XX, la Þ esta muestra otra característica. 
Los festejos están a cargo de las comunidades que rodean la ciudad y son los 
alcaldes que encabezan los grupos de danza. Las comunidades y parcialidades de 
mayor participación fueron Jirata Huaraya, Chulluni, Yanamayo, Huerta Huaraya, 
Ichu, Chimu, Salcedo, Piruapirhuani, Chucuito y Mañazo. Es notoria la ausencia 
de autoridades urbanas.

Hasta 1940 cada comunidad debería aportar con un mayordomo a la 
iglesia siendo este cargo rotativo […], haciendo eregir arcos o altares por 
los que la Virgen pasaba o se detenía respectivamente, esto el día 2 de 
febrero o día de la Þ esta, porque el de la octava estaba dedicado a los 
alferados de la ciudad8.

Los altares, arquitectura efímera propia de la tradición barroca, fueron construi-
dos por las comunidades anexas a la ciudad, en las cuatro esquinas de la Plaza 
principal. Sirvieron como descansos en la procesión y han desaparecido en el 
tiempo, hoy subsiste uno.

Las tropas de sicuris fueron y son devotos tradicionales, en la Þ esta. Los Mañazo, 
del barrio del mismo nombre, son centenarios, acompañan a la Virgen desde 
1892, recibiendo aprecio de la colectividad. Otras tropas de sicuris aparecen y 
desaparecen, cambian de nombre, se fusionan y dividen, dinámica propia de la 
vitalidad y continuidad de los conjuntos campesinos y urbanos que participan en 
la Þ esta.

6
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Fig. 7. Las danzas campesinas
son expresiones culturales de fe popular.
El 2 de febrero es el día central
de la fiesta de la Virgen Candelaria.

Fig. 8. La celebración católica es propicia 
para lucir trajes de fiesta. Campesinos 
quechuas de Santiago de Pupuja con sus 
galas del carnaval.

Fig. 9. Danza del sector aimara en el desfile 
de conjuntos del campo. Se las denomina así 
para diferenciarlos de las de trajes de luces, 
que se presentan en La Octava.

7
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La fiesta y los «trajes de luces»

En la década de 1950, comenzó otra etapa. Aumento el número de conjuntos, 
tanto de los que visten trajes de luces, llamados así por la calidad de las telas uti-
lizadas para confeccionarlos, con adornos de pedrería, hilos dorados y plateados. 
En 1955 apareció el primer grupo de bailarines con trajes de luces, iniciativa de 
la Morenada Orkapata. Los bailarines integraban originalmente el grupo de Sicuris 
del Barrio Mañazo9.

En 1960, se incrementó la presencia de danzas del campo, procedentes de 
comunidades, distritos y capitales de provincia. En la procesión del 2 de febrero 
participan conjuntos de tradición campesina, en La Octava, que no siempre es a 
los ocho días exactos, los de trajes de luces. Este hecho propició otro ciclo, el de la 
participación de agrupaciones como Morenada Huaqsapata en 1961, Rey Moreno 
Laykakota en 1962, Diablada Bellavista en 1963, Rey Moreno del Barrio Porteño 
en 1964 y Diablada Victoria en 196410.

La devoción y fe aumentan, en parte por el crecimiento de la ciudad. En 1940 
Puno tenía 22.472 habitantes, medio siglo después fueron 97.769 y el censo del 
2007 reportó 136.754 habitantes.

Concurso de danzas

Es otra innovación creada en 195611 por el Instituto Americano de Arte de Puno que 
organizó el «Primer Concurso de Danzas Folklóricas» realizándose frente al atrio de la 
catedral. Los socios del IAAP organizaron, caliÞ caron y premiaron a los ganadores.

El concursó se recibió con entusiasmo por el pueblo puneño. La concurrencia 
de participantes y espectadores demandaba cada año la intervención de más 

9
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Fig. 10. Carnaval de Santiago de Pupuja, 
también conocido como de «Las Madejas», 
acompañan a la Virgen Candelaria
en la procesión del día 2 de febrero.

Fig. 11. Waraqueros de Sandia. El carnaval, 
es oportunidad para danzas colectivas, 
las mismas que se ofrecen a la Virgen 
Candelaria.

11

personal, tiempo y recursos económicos, lo que superaba las posibilidades de 

esta institución cultural para organizar el concurso. La revista de este Instituto de 

1962, informó que el IAAP: «organizó el gran certamen de Danzas Folklóricas de 

la Octava de la Virgen de la Candelaria». Así nace en 1964, la Federación Foklóri-

ca Departamental de Puno, que asume la organización de los concursos, y otras 

actividades que se cumplen hasta la fecha12.

La demostración y concurso en la Plaza de Armas es el antecedente directo del 

«Concurso de Danzas Folklóricas», que se presenta en el estadio «Enrique Torres 

Belón» de la ciudad.

Con el paso del tiempo el número de conjuntos determinó que se realicen dos 

festivales. El de Danzas Autóctonas fue inicialmente el 2 de febrero, fecha que 

cambia cada año. El Concurso de Trajes de Luces también muda de fecha. Los 

grupos de danzantes han crecido considerablemente. En 1986 eran 40 danzas 

autóctonas y 51 de Trajes de Luces, hoy, son 82 y 74 respectivamente

Los resultados del concurso motivan inevitables protestas de los partidarios, 

que objetan las caliÞ caciones. No pocas veces se llega a discusiones de alto 

tono y agresiones. Es parte del entusiasmo que motiva la competencia de los 
participantes.

La Parada Folklorica

Surgió de manera informal, basada en la tradición de visitar el cementerio. El lunes 

siguiente a la Octava, los conjuntos de danza, especialmente los urbanos de trajes 

de luces, visitaban el cementerio. Seguían el circuito procesional del centro de 

la ciudad por el Parque Pino para saludar y reverenciar a la Virgen Candelaria al 

pasar delante de su templo; continuaban por el Jirón Lima hacia la Plaza de Armas 
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y luego al cementerio. El propósito era llevar ofrendas ß orales a las tumbas de 
parientes, amigos y miembros de la misma fallecidos en el año y que destacaron 
en la agrupación. Volvían a la ciudad danzando hasta el amanecer y siguiendo los 
versos de un huayno tradicional.

Los conjuntos seguían el mismo recorrido, unos iban a continuación de otros, 
formando un desÞ le que creció hasta tomar el día entero. Por Decreto Municipal 
el lunes fue declarado feriado en la ciudad, oÞ cializando lo que existía de hecho. 
La Parada Folklórica se ha convertido en la mayor atracción turística de la Þ esta 
de La Candelaria.

Para esta Parada, la imagen de la Virgen se ubica en el atrio del templo de San 
Juan, donde recibe el saludo de los bailarines que le depositan ofrendas ß orales 

y luego les da su bendición. En la última década, la Parada concluye pasada la 

Fig. 12. Secuencias del Qhajelo, danza
de aimaras de Pichacani. El chillador 
–charango– pulsado por estos diestros 
jinetes cordilleranos expresa su devoción
a la Mamita Cande.
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medianoche y por ninguna razón se modiÞ ca o suspende, incluso durante las 
torrenciales lluvias del mes de febrero13.

El culto catolico

El culto posee otras tradiciones, propias de la devoción católica y sus formas expre-
sivas. Los devotos, en gran parte son los mismos que organizan la parte festiva de 
esa Þ esta popular. Otros se ciñen más a las disposiciones del culto católico, como 
Los Celadores de la Santísima Virgen de la Candelaria, fundado el 31 de enero 
de 1972, cuidando la imagen y su veneración, resguardando las joyas, mantos y 
otros regalos que recibe de sus devotos, durante todo el año14. La cuidan y mudan 
de vestido, le ofrecen misas, novenas y comuniones. En cierta forma es la parte 
administrativa de todo el rito a la Virgen.
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Las Vsperas
El primer día de febrero se da inicio al culto popular. Al amanecer algunos conjuntos 
ascienden al cerro Azoguini, para darle serenata a la Virgen, tradición conocida 
como las Albas. El ruido de las camaretas, anuncian el inicio de la Þ esta con La 
Entrada de Ceras. El Alferado de la Þ esta del 2 de febrero y su séquito se dirigen 
al templo, a entregar los donativos para la Virgen.

En la tarde, en el mismo espacio, se realiza la Entrada de Khapo. Devotos de las 
comunidades campesinas de inmediaciones de la ciudad, se dirigen al Parque 
Pino, cargando en sus espaldas o a lomo de llamas, haces de khapo, thola y leña 
verde15. Las autoridades comunales van a caballo y el ingreso al parque se realiza 
por las vías del sur y del norte.

Este material se descarga en las cuatro esquinas del Parque Pino y es incinerado 
al anochecer. El ritual está relacionado con la agricultura y el clima de febrero, 
cuando la papa está en ß or y se teme a las heladas que son letales y destructivas 
para este cultivo. Se espera que el calor de las fogatas y el humo las puedan 
ahuyentar. Simbólicamente se busca evitar el descenso de la temperatura con la 
quema que calienta a la Virgen.

Al día siguiente 2 de febrero, fecha central de la Þ esta, ésta se inicia con las albas 
y la Misa de Alba a las 6 de la mañana y la Misa de Fiesta a las 10 en la Catedral. 
A las 2 de la tarde de ese día, sale la procesión de la Virgen por el centro de la 
ciudad, hasta pasadas las 6 de la tarde.

La Octava siempre es en domingo. La noche del sábado es la Víspera, los conjun-
tos de danzas, con el acompañamiento de sus bandas, recorren las calles de la 
ciudad siguiendo la ruta procesional. Para el desÞ le se visten con trajes iguales, 
buscando lucir uniformados. Tratan de ser originales frente a los otros conjuntos, 
portando algún distintivo, como caretas o accesorios en el vestido.

Fig. 13. En el Arco y Plaza Deustua 
comienzan los desfiles procesionales. 
También se realiza el agridulce kacharpari, 
el adiós que señala el final de la fiesta y la 
esperanza de volver el próximo año.

Fig. 14. Entrada de Qhapu.
Este combustible que se encenderá
en el parque Pino para evitar las temidas 
heladas nocturnas de febrero, se trae desde 
comunidades vecinas.

Fig. 15. Mujeres cargando haces
de qhapu que arderá, dando calor
a la Pachamama y proteger los campos
de papa en floración asegurando la cosecha.

Fig. 16. La fogata de qhapu irradia su calor. 
Mientras arde delante del templo
de la Mamita, especialistas andinos
preparan el pagapu --ofrenda–
para la Pachamama.

13
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En las dos procesiones participan la 
jerarquía eclesiástica, el clero, las ter-
ceras órdenes laicas, autoridades po-
líticas, civiles y militares, y los devotos. 
Los conjuntos de danzas de luces la 
acompañan por momentos, los sicuris 
del barrio de Mañazo se distinguen por 
acompañar todo el recorrido y se dice 
que son los preferidos de la Virgen.

El creciente número de conjuntos motiva 
que las albas se realicen en varias cum-
bres que rodean la ciudad. El alba tradi-
cional es la del cerrito de Huajsapata, con 
la presencia de los sicuris de Mañazo ya 
referidos y son horas de música y danza 
colectiva, con gran ruido de las bombar-
das que despiertan al vecindario. Luego 
de la salida del sol se dirigen a su local 
institucional, para la Misa de Alba. Igual 
ritual se realiza en todos los templos y 
capillas de la ciudad. Posteriormente los 
grupos se dirigen a un lugar elegido para 
el desayuno que incluye potajes tradicio-
nales, música y danza, y luego prepararse 
para el concurso de trajes de luces.

El Kacharpari
Viene del quechua kachay, que signiÞ ca 
enviar, despedir. Es el último día, el de 

despedida del Þ nal de cada conjunto y se inicia el lunes siguiente a la Octava, con 
el ritual de misas consecutivas en todos los templos de la ciudad, llevando proce-
sionalmente réplicas de la Virgen Candelaria. Durante toda la semana desÞ lan los 
conjuntos, ya sin los trajes de la danza, yendo o regresando de las misas. En este 
día se renuevan a los directivos que organizarán la presentación en la Þ esta del 
año venidero. Así mismo se aceptan nuevos integrantes de los conjuntos.

Al atardecer se sale a bailar en pandilla por calles y plazas. La tradición es ir al 
Arco Deustua y concluir la despedida en una de las plazas, es el kacharpari, el 
adiós, el hasta el próximo año.

El último kacharpari es de los Mañazo. Se dirigen al Arco Deustua tocando waynos 
y sicuris. Al «bajar» del Arco y regresar, camino a su local institucional, interpretan 
música de despedida, el kacharpari tradicional cuyos versos dicen:

El que se ido, ya se ha ido/ Negrita/ El que se queda/ llorando,/He venido, no he veni-
do/ Cholita/A la puerta de tu casa. Este adiós tiene sabor agridulce por la música que 
hace pensar que alguien no estará presente en la Þ esta del próximo año, por ausencia 
del lugar o haber partido para siempre.

15
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La patrona del pueblo. Virgen de Altagracia
Ayaviri, capital de la provincia de Mariano Melgar, se posesionó en el siglo XX 
como centro articulador del comercio de Þ bra de alpaca y lana de ovino en el sur 
andino. Sus mansiones republicanas testimonian un cercano esplendor. Las tra-
diciones populares, como las pandillas carnavalescas y la celebración de la Virgen 
de Alta Gracia, la Patrona del Pueblo, con las corridas de toros, tienen renombre 
regional16.

Según la tradición oral, el origen del culto a la Virgen comienza en el siglo XVIII. La 
leyenda cuenta la aparición de la imagen, que rememora la historia del óleo con 
la Virgen y su decisión de quedarse en Ayaviri17.

[…] un caballero de nacionalidad boliviana […llevaba] consigo en una 
caja de cuero de res, un lienzo pintado con la imagen de la Virgen de la 
Alta Gracias, se dirigía del pueblo de Mocomoco de la provincia Cama-
cho […] a la ciudad del Cuzco [pernoctó en Ayaviri… y al día siguiente] 
al querer cargar la caja de cuero […] constató, con gran sorpresa, que 
la liviana carga de días anteriores resultaba pesadísima, inamovible 
[….]18.

Para la tradición oral, el suceso ocurrió en 1748. Es singular la representación 
de aquel momento, en un óleo que para ser protegido se encuentra en el altar 
mayor del majestuoso templo de Ayaviri, conocido por la feligresía como la Ca-
tedral. En las procesiones de su Þ esta, se lleva una imagen en bulto, de factura 
y origen desconocido, tradición que posiblemente se inició en 175019.

Vision historica de la fiesta

Es de interés una ligera referencia histórica de la Þ esta. La visión diacrónica de 
la cultura, especialmente de aspectos ideológicos, ratiÞ ca que la tradición no es 
inmovilismo, es creación y recreación permanente.

Según otra leyenda, la Virgen María se presentó a una niña pastora en la co-
lina del Kolqueparke, el año 1933. Así ha surgido otro culto mariano, con una 
Þ esta el 24 de enero. De acuerdo al santoral católico, ese día se celebra a la 
Virgen de la Paz20. La devoción aumenta con más personas, grupos musicales 
y danzas campesinas, que ya no lo hacen en la Þ esta de la Virgen de la Alta 
Gracia, aunque los alferados de esta imagen ofrecen a la Virgen de la Paz, 
una misa21.

Yo quiero quedarme en este pueblo22

Es la admonición de la Virgen María al español que la llevaba al Cusco. La cele-
bración del 2011 comenzó el 14 de agosto y terminó el 22 de setiembre, lapso 
pleno de actividades, alcanzando su mayor intensidad del 7 al 11.

La Morenada Espectacular Poderosa 2011 programó una misa el domingo 14 
de agosto, dando inicio a sus ensayos. Al momento es la única danza con traje 
de luces.

Fig. 17. La Patrona del Pueblo, como
los ayavireños respetuosa y cariñosamente 
llaman a la Virgen de Alta Gracia.

Fig. 18. El respeto y devoción a la Patrona, 
motiva que las damas se esmeren en el lujo
y vistosidad del traje de chola, que cual 
vestido de gala lucen en esta ocasión.

18
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El siguiente domingo 21 de agosto, la misa fue para bendecir los trajes y el Manto 
que lucirá la Virgen durante la celebración, donado por los Alferados del Día Cen-
tral. También fue la bajada de la Virgen, la imagen es trasladada del altar mayor 
al preparado en la nave, donde permanece hasta la conclusión de la Þ esta. Son 
momentos de intensa ritualidad y solemnidad.

Del 24 al 30 de agosto, la actividad de los devotos, alferados y la Hermandad 
de la Virgen se acentúa. Es evidente el proceso de paso del tiempo profano al 
sagrado. Se desarrollan actividades con niveles de gran complejidad, fervor y 
compromisos hasta el 7 de setiembre, día de las vísperas del día central de la 
Þ esta patronal.

La Vspera

Este día es de gran actividad, religiosa, social y profana, con matices culturales 
propios. El Cargo Sin Pecado, después de su misa, da una vuelta procesional 
a la plaza. Aquí ya comenzó la construcción del Bosque y los descansos. Esta 
muestra de arquitectura efímera es motivo de competencia, que no es aceptada 
ni reconocida.

El Bosque es una poza ceremonial, llamada así por la dimensión, ubicación de 
privilegio frente al templo, los adornos con follaje de plantas naturales, frutas de 
tierra caliente, garzas, imágenes de culto, iluminación eléctrica y equipo de sonido. 
En el interior se erige un altar con la imagen de la Virgen y cuadros de culto. Los 
alferados, devotos y visitas, disfrutarán de ponches y otras bebidas apropiadas a 
lo largo de la noche, acompañando a su patrona.
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Las actividades públicas se desarrollan unas tras otras o al mismo tiempo. En 
otros momentos se superponen, en medio de festiva confusión de la concurren-
cia. Una ceremonia importante es La Entrada de Ceras de los Alferados del Día 
Central.

Cuando declina el día, irrumpe la Entrada del Qhapo. Son borricos cargados de 
qhapu, arbusto de la puna, que es el combustible de las fogatas que arderán en 
la noche. Danzantes con música de pinquillos, conducen las acémilas enjaezadas 
con gualdrapas, banderas peruanas y esquilas23.

La noche va cubriendo la plaza. Parientes e invitados visitan los altares, consu-
men ponches calientes, disfrutan del pasacalle de las danzas. Ansiosamente se 
aguardan los fuegos artiÞ ciales, mientras las bandas de música compiten con 
entusiasmo.

La serenata, ofrenda de los Alferados del Día Central, programada para las 10 de 
la noche, comienza mucho más tarde. En las residencias de los otros alferados, 
prosiguen las actividades preparatorias del Día Grande. El ambiente de Þ esta se 
percibe porque «todo es para la Mamita».

El Gran D a

El albazo, retumbar de 21 camaretas, anuncia el inicio del Día Grande. La música 
de las bandas saluda a la Virgen. En las residencias de los alferados la actividad 
es febril. A las 10 a.m. es la Misa de Fiesta y la procesión, en este recorrido la Vir-
gen visita el Bosque y los altares. También se detiene en las pozas de los devotos 
de la vía procesional. En unas se ofrecen oraciones, en otras se recitan versos 
o grupos de instrumentos de cuerdas interpretan música de ocasión y huaynos 
ayavireños.

Fig. 19. Concluida la Misa de Fiesta,
las cholas, esposas de los organizadores 
de la celebración a La Patrona del Pueblo, 
encabezan el cortejo procesional.

Fig. 20. La poza ceremonial más importante 
es «El Bosque». Arquitectura efímera
de las fiestas católicas y lugar de reunión
de los alferados.

Fig. 21. Las esposas de los Alferados
y las Guías en la procesión el día de la fiesta.
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Concluida la procesión, comienza la parte profana, con almuerzos en casa de los 

alferados y en la tarde el pasacalle de las danzas recorre las calles principales del 

lugar, compartiendo devoción y alegría hasta el amanecer.

El siguiente día nuevos camaretazos rompen el silencio del amanecer. Es día de 

la Bendición, con Misa Solemne, procesión, recepción en el Bosque y los altares. 

En la tarde se desata estas arquitecturas efímeras. La faz religiosa de la Þ esta se 

va esfumando poco a poco.

Toros y toreros

El 10 de setiembre comienza otra etapa de la Þ esta, con misa en la capilla del 

Kolkeparque. Es el día de la Entrada de los toreros y Alferados de la Corrida de 

Toros, también de la distribución de sitios para los palcos de la corrida de toros. 

El ajetreo se traslada a la moya, al este de la ciudad, extenso humedal de verdor 

permanente y hábitat de huallatas.

La construcción de los palcos es interesante. Se relaciona con la alta sociedad, 

los que fueron hacendados, nuevos ricos, de los campesinos y especialistas en 

ediÞ car palcos, creencias propias del momento, ceremonias andinas de propi-

ciación. El día de corrida es Þ esta total. Al Þ nalizar se realiza la transferencia a 

los Alferados de la corrida de toros del próximo año. La corrida del día siguiente 

prolonga la Þ esta, aunque ya el ambiente festivo va en descenso, para volver a la 

rutina del diario vivir.

La misa del 15 de setiembre, La Octava, conÞ rma la celebración de la Þ esta del año 

venidero. En la plaza central se ofrece el huaqchakarakuy en el atrio del templo, 

es el convite para compartir con los menos afortunados.

La música es de kacharpari, de la despedida.. El 22 de setiembre, la imagen de la 

Santísima Virgen de Alta Gracia retorna a su altar. La vuelta al mundo profano es 

la residencia de los Nuevos Alferados, comenzando las actividades de la próxima 

Þ esta, digna de la Patrona del Pueblo.
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Las cruces de Huancane
Huancané es capital de la provincia del mismo nombre y comprende el territorio 

desde las altas cumbres nevadas al lago Titicaca. Limita con Bolivia, con el nudo 

cordillerano de Apolobamba con el majestuoso Illampu boliviano. Está unido 

a Juliaca, importante centro comercial del altiplano. Esta cercanía tal vez es 

causa del limitado desarrollo comercial, escasos servicios y lento crecimiento 

demográÞ co de la localidad de Huancané.

La identiÞ cación de los huancaneños con una estirpe wancca-chiriguana, motiva 

una interrogante24. Chiriguano fue una etnia trashumante del Chaco paraguayo 

que llegaron al altiplano en tiempo de Huayna Capac, que gobernó de 1493 a 

1527, antes del arribo español a la costa peruana25.

Tatitos de Huancane26

La celebración de la Invención de la Cruz, como dicen Ramos Gavilán y Guaman 

Poma de Ayala, adquiere características especiales. Los preparativos religiosos 

sociales abarcan casi todo el año. Se consolidan a partir del 24 de abril con la Pri-

Fig. 22. Retorno de la Virgen de Alta Gracia
a la Catedral de Ayaviri, luego
de su recorrido por la vía procesional.

Fig. 23. La devoción a La Patrona también
se expresa con las imágenes de culto 
familiar, vecinal y gremial.

Fig. 24. La Cruz de Mayo en Huancané
tiene singular celebración patronal
en el altiplano puneño. Los Tatito como
se llama cariñosa y respetuosamente
a las cruces, son vestidos con esmero 
y elegancia con mantos profusamente 
adornados.
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mera Velada de la Santísima Cruz una reunión de parientes y amigos del Alferado 
que asume la celebración.

El 27 de abril la Segunda Velación de la Santísima Cruz, conÞ rma al alferado del 
siguiente año. Fue en una de estas reuniones que la Cruz Tatito Díaz se quemó 
por obra de las velas de los devotos. Las cenizas se conservan en un relicario, 
en la parte posterior de la actual cruz. El 30 ofrecen misa al Tatito del Bosque o 
Magisterial con agasajo a los concurrentes.

El tiempo y el espacio se sacralizan del 1 al 5 de mayo, período de intensa actividad 
ritual religiosa y profana, mostrando dos caras de la misma medalla, inseparables 
e indesligables.

El espacio ceremonial lo conforman la Plaza Central, el Jirón Lima, la Calle de la 
Cruz, el mercado de abastos, el camino de ascenso al Calvario, El Bosque, la ma-
jestuosa cumbre del Pokopaka y las residencias de los alferados. El articulador 
es el templo dedicado a Santiago Apóstol en la Plaza Central y ocho cruces princi-
pales, a las que se suman las de culto familiar y las procedentes de comunidades 
campesinas de la vecindad.

El ciclo comienza al amanecer del primer día de mayo, con el tronar de la cohe-
tería de las Albas, anunciando el tiempo de Þ esta. Siguen misas de saludo a la 
Santísima Cruz del Bosque y de Tatito Mamani del Achachila Pokhopaka. Las 

Fig. 25. Barrios urbanos, familias
y comunidades campesinas rinden culto
a la Cruz de Mayo. Los desfiles procesionales 
van y vienen del templo donde
se les ofrecen misas.

Fig. 26. Inicio de la Procesión del 3 de mayo, 
a la que seguirán  otras procesiones durante 
cinco días de intensa fe.
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misas se suceden, se bendicen mantos, sudarios, ceras, ramos, para reemplazar 

los del año pasado. Es fecha propicia para matrimonios. Mientras tanto las tropas 

de sicuri que acompañarán a la cruz, durante todo el tiempo de la celebración, 

aguardan en la plaza. Esta participación conÞ ere singularidad y espectacularidad 

especial a la Þ esta.

Las cruces se reúnen en el atrio del templo Santiago Apóstol a las 2 p.m. Son 

conducidas procesionalmente al templo, acompañadas de los devotos y las tropas 

de sicuri, se las ubican delante del templo, con los rostros de Jesús hacia la plaza. 

Los sicuri se agrupan en la plaza, ofreciendo un interesante concierto, a ratos de 

más de un grupo a la vez.

La ubicación de las cruces es:

 Derecha Centro Izquierda
 Tatito Díaz Cruz Mayor Tatito Mamani
   Tatito Primero
   del Bosque y 2do.
 Tatito de Muñapata  del Bosque.

Esta ubicación es el arreglo para la t�'inka o ceremonia de propiciación. La pareja 

de alferados de cada cruz extiende dos istalla, mantas, una pequeña réplica de la 

cruz, coca, dos botellas de vino, dos vasos. El alferado se ubica a la izquierda y su 

esposa en la derecha para que el especialista, yatiri o maestro, celebre la t�'inka. 

Fig. 27. Las numerosas tropas de Sikuris 
otorgan especial singularidad a la fiesta
de las Cruces de Huancané.

Fig. 28. Las tropas de sikuris están 
compuestas por gran número de músicos.
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Al concluir este momento, la pareja de alferados arrojan a la fachada del templo, 

hojas de coca humedecidas en vino y la concurrencia compite por desprender la 

coca adherida al muro, guardándolas como amuletos de bienesar y fortuna.

Luego se inicia el desÞ le procesional con los devotos, rumbo al Calvario del Phoko-

paka, para la tercera y última velación. Luego de un descanso, con la música vigo-

rosa de los sicuri, en competencia de fraterna informalidad, se inicia el ascenso a 

la cumbre del Calvario Phokopaka. A mitad del camino las cruces del Bosque y de 

Muñapata son llevadas a sus lugares de origen. Las otras continúan ascendiendo 

al majestuoso Phokopaka, cargadas por sus devotos. Allí permanecerán toda la 

noche, velándose hasta el amanecer, sin perturbarse por el intenso frío y el fuerte 

viento nocturno. La fe tiene más poder y con ayuda de comida caliente y ponches 

transcurrirá la noche. Los sicuri retornan a la ciudad para descansar y ofrecer la 

música del día siguiente.

Apenas asoma el sol del 3 de mayo, las cruces retornan al poblado. En Maravi-

llaspampa les sacan los paños blancos que las cubrieron para no sentir el frío 

nocturno. Es tiempo de diversión con el matrimonio de las alasitas. Alguien con 

cualidades histriónicas oÞ cia de sacerdote, bendice a los contrayentes, casa a 

voluntarios, muchas veces novios, algunos se casan más de una vez. Es momento 

de gran diversión, regocijo y bromas para los concurrentes

Las cruces se concentran en el Mercado Central, donde se oÞ cia la misa e inicia la 

procesión a la Plaza de las Cruces. Aquí las visten, con especial esmero y adornos, 
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para la procesión central. En este mismo tiempo se oÞ cian misas para las cruces 
del campo.

La Entrada de Ceras es otro desÞ le procesional al templo. Parte de la Plaza de las 
Cruces hacia el templo, donde ocupan sus espacios tradicionales en la nave. La 
noche es de fuegos artiÞ ciales, jolgorio, animación y alegría.

El 3 de mayo, el Día Central, es recibido al estruendo de camaretas. El templo 
cobija más de tres decenas de cruces, incluyendo las del campo y las de devo-
ciones familiares. Concluida la Misa de Fiesta, se da inicio a la procesión, con 
acompañamiento musical de los sicuris, demostración que no se ve en algún otro 
lugar del altiplano.

Al partir la última cruz, aparecen los Chiriguanos, conjunto que interpreta música 
propia. Su singularidad se debe a la dimensión de sus zampoñas, el sonido grave 
de su música de siglos; los precede un guía que agita pañolones en sus manos, 
dirigiendo los movimientos de la tropa, luego se retiran.

Concluida la procesión, se realiza la transferencia a los alferados del próximo año. 
Se asegura la continuidad del culto a la cruz, siendo el día siguiente de descanso, 
con limitadas actividades de grupos familiares. El 4 de mayo es la despedida Þ nal, 
es de agasajo a los cocineros y quienes prestaron sus servicios de atención durante 
la Þ esta. Así comenzarán los preparativos de la celebración del siguiente año.

El modesto exterior del templo sorprende por la calidad de sus retablos barrocos 
cubiertos de pan de oro, así como de óleos de la Escuela Cusqueña de pintura, 
destacando uno de gran formato que representa el Juicio Final.

Sicuris
Sicuri es la música que acompaña esta Þ esta, así como los intérpretes y siku es el 
instrumento. Cada tropa incluye zampoñas de diferente tamaño, número de cañas, 
unas son masculinas, otras femeninas, de modo que se complementan entre si. La 
Velación de las Cruces de Huancané, es la Þ esta de las tropas de sicuris, formados por 
grupos de 50, 60 o más componentes, que baten con vigor sus grandes bombos.

Como complemento de esta Þ esta se realiza una pequeña feria conocida como Ala-
sita que en aimara signiÞ ca cómprame. La oferta de miniaturas de muchos objetos 
deseados por la concurrencia, es su principal característica. Así se venden desde ma-
quetas en miniatura de casas, autos, hasta títulos universitarios y billetes de dinero. 
El comprador adquiere, a modo de amuleto, el bien deseado. Esta feria se realiza al 
aire libre en alguna calle del poblado.

Fig. 29. La nave central del templo acoge
a las cruces de la ciudad y del campo.
Su número varía. Se añaden nuevas, otras 
son llevadas por sus devotos a Lima, Cusco 
y Arequipa, para continuar con los cultos 
familiares.
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En El Comercio del 17 de marzo de 
1967, José María Arguedas aÞ rmó que 
«en ninguna parte del Perú, y sin duda de 
América pueden encontrarse tan varia-
das y tantas danzas como en Puno».

A través de la música y las danzas, los pu-
neños expresan sus vivencias durante las 
Þ estas religiosas. Estas se llevan a cabo 
en casi todos los pueblos donde existe un 
templo o una pequeña capilla. En ellas se 
observa el sincretismo entre las tradicio-
nes ancestrales y el culto católico traído 
por los españoles. El campesino andino 
cree que la Pachamama se reencarnó en 
la Virgen María, pues ambas proveen lo 
esencial: vivienda, alimento y abrigo. Del 
mismo modo, muchos todavía creen que 
Inti es el dios que creó todo el universo y 
todavía se practica el rito conocido como 

pago o ch�'alla a la Pachamama, así como 
en la víspera de cada festividad religiosa 
se realiza el qhapu.

Las festividades punenas
Con ligeras variantes, la celebración es 
similar en cada uno de los pueblos. En 
la víspera, los campesinos de los ayllus 
colindantes efectúan la entrada de qha-
pu, o ingreso a la ciudad llevando ttola 
(arbusto que les sirve de combustible) 
a lomo de llamas y burros adornados. 
Luego del pago a la tierra queman la ttola 
en la plaza, en una pira en honor al dios 
Inti. El alferado —designado desde el año 
anterior para organizar la Þ esta y asumir 
todos los gastos— invita a los asistentes a 

llevar los cirios desde su domicilio hasta 

el templo, en lo que denominan «entrada 

de ceras». Los acompaña un conjunto de 

qhaperos (músicos que acompañaron 

la entrada del qhapu), en medio del es-

truendo de cohetes y bombardas. En la 

noche, en el atrio del templo se celebran 

las vísperas, donde el alferado agasaja a 

sus invitados y ofrece un singular espec-

táculo de castillos pirotécnicos y fuegos 

artiÞ ciales.

El día de la Þ esta comienza al amanecer, 

cuando el alferado, los qhaperos y los 

invitados que se atreven a desaÞ ar el frío, 

suben al cerro donde mora el Apu del pue-

blo y donde casi siempre existe una cruz. 

Allí ejecutan música de albas, mientras 

queman innumerables bombardas y los 

concurrentes liban con pisco o huaqay 

cholo (mezcla de alcohol con agua).

Antes del medio día se lleva a cabo la 

misa de Þ esta, y luego se inicia la pro-

cesión, en la que también participan 

los conjuntos de danzarines invitados, 

recorriendo las principales calles de 

la ciudad. Antes de que la imagen de 

devoción regrese a su morada perma-

nente, se designa al alferado del próximo 

año, con la presencia del párroco y las 

autoridades. Luego, todos los invitados 

se trasladan a la casa del alferado para 

degustar un suculento almuerzo rociado 

con abundante licor. Allí los invitados se 

comprometen con una apjhata o donati-

vo para la Þ esta del próximo año1.

En las festividades importantes, sobre 

todo aquellas de las capitales de provin-

cia, una semana después o el domingo 

Tradicion musical de Puno

Fig. 1. Carnaval del distrito de Taquile.

Fig. 2. Lawa K�'umu del distrito de Acora.

1
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siguiente a la fecha señalada en el ca-
lendario litúrgico católico, se celebra la 
octava, en la que se repiten casi todos 
los actos descritos anteriormente. Algu-
nas veces esta celebración supera en 
importancia y suntuosidad a la que se 
realiza en la fecha principal.

Musica y danzas 
tradicionales
La música que acompaña a las danzas 
se ejecuta con zampoñas (antaras o 
phusas en quechua y sikus en aimara), 
pinkillos, quenas, toqoros, pitos (ß auta 
traversa andina), tarqas y otros instru-
mentos musicales que se conocen desde 
época precolombina, como lo atestiguan 
las imágenes en cerámica y textiles, así 
como los propios objetos procedentes de 
contextos prehispánicos2.

Asimismo, los cronistas españoles y 
mestizos narraron con detalle las cos-
tumbres, las ceremonias y las Þ estas de 
esa época. Garcilaso de la Vega destaca 
que en el Collao «tañían los indios collas, 
o de su distrito en unos instrumentos he-
chos de cañutos de caña, cuatro o cinco 
cañutos atados a la par». Por su parte, 
Bernabé Cobo relata: «Encontrándome 
una vez en la provincia del Collao, duran-
te la procesión de Corpus Christi pude 
contar cuarenta danzas distintas, en las 
cuales se imitaban las costumbres, can-
tos y pasos de las tribus indígenas a las 
cuales habían pertenecido.» Policarpo 
Caballero, investigador cusqueño, dice 
al respecto: «¡Cuarenta danzas distintas! 

En un solo y pequeño pueblo. Contrasta 
con la insigniÞ cante cifra (que no llega a 
treinta) de nombres de cantos y danzas 
que hemos extraído de las relaciones de 
todos los cronistas.»

Estas manifestaciones demuestran que 
la región del Collasuyo, que circundaba 
al lago Titicaca, era pródiga en música 
y danzas. Es posible que desde enton-
ces ellas conserven sus características 
esenciales.

Las antiguas melodías de estas danzas 
son generalmente pentafónicas, sin 
embargo también existen melodías 
tetrafónicas, exafónicas y heptafónicas. 
Sus modos dominantes son aÞ nes o 
compatibles con modos menores, aun-
que también hay melodías compatibles 
con modos mayores. Dada la variedad 
de danzas existentes, la música se 
caracteriza por una gran diversidad 
de pies rítmicos. Generalmente tienen 
varias «mudanzas» o escenas dentro 
de la misma danza, cada una con me-
lodías propias. Estas suelen tener dos 
elementos estructurales o frases que se 
repiten, y a veces tienen una tercera que 
copia una semifrase anterior. Muchas 
melodías tienen un solo y muy sencillo 
elemento estructural. Algunas danzas 
son cantadas; los textos son muy bellos 
y principalmente de carácter erótico. 
Los instrumentos musicales usados son 
aerófonos acompañados por tambores 
o bombos. La métrica más frecuente 
es la de 2/4, a veces alternada con 
compases de 3/4 y en algunas danzas 
la de 6/8. 2
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En el Catálogo de la música tradicional 
de Puno3, se transcriben mil novecien-
tas cuarenta y dos melodías pertene-
cientes a doscientos treinta y cuatro 
danzas de Puno. Lamentablemente, 
ciento treinta y un danzas están extin-
tas o en proceso de extinción.

Danzas de chaku

Los choqelas y llipipulis son las danzas 

rituales aimaras más importantes, y 

seguramente las más antiguas, relacio-

nadas con la caza de camélidos. Tienen 

una importante connotación mágico-

religiosa: el cronista Joseph de Acosta 

decía que los choqelas se consideraban 

descendientes o protegidos de Chuki-Illa, 

el dios del Trueno. Por su parte el padre 

Ludovico Bertonio los considera como 

«gente cimarrona que vive en la puna, 

sustentándose con la caza». La danza 

está vigente en las provincias de Puno, 

Collao, Chuchito y Yunguyo.

Ambas danzas son similares y la diferen-

cia radica en que los segundos usan lli-

pis, que son unos palos largos adornados 

con tejidos multicolores y que llevan en 

las puntas aves disecadas como símbolo 

totémico. Los llipis son llevados por muje-

res y están unidos por cintas para formar 
una especie de cerco circular con el que 
acorralan a la presa. La danza tiene 
varias escenas o mudanzas: el inicio del 
viaje hacia la cordillera, la cacería misma, 
el retorno, el jaima o relato de las peri-
pecias del viaje que hace una anciana, 
la ahuicha, y Þ nalmente culmina con el 
kacharpari o despedida.

Alberto Cuentas Zavala menciona que 

los lupaqas —legendaria tribu preínca 

que pobló el sur del lago Titicaca— vene-

raban al puli o luli (colibrí andino). En la 

zona quechua el pulipuli es una danza de 

chaku para cazar parihuanas (ß amencos 

andinos) y otras aves lacustres. Su radio 

de inß uencia se extiende a las provincias 

de Lampa, Melgar y Azángaro4.

Danzas de carnaval

La fecha movible de los carnavales coin-

cide con la ß oración de las papas y otros 

tubérculos en las chacras y el campesino 

puneño celebra este acontecimiento con 

alegría. Los conjuntos de bailarines se 

desplazan entre los surcos de las papas 

en ß or, y también por la ciudad, con sus 

trajes multicolores, acompañados por 

música alegre y entonando cantos en los 

que muestran su gratitud por los dones 
recibidos. Ellos van acompañados de los 
ancianos que tienen un papel especial en 
el pago a la tierra5.

En el carnaval de Acora, los compases 
Þ nales de cada elemento estructural de 
la melodía culminan con un grito agudo 
que lanzan las mujeres que cantaron 
durante la danza, mientras los varones 
ejecutan la música en lahua kkumus o 
ß autas construidas en troncos de cantuta, 
la ß or emblemática del altiplano.

En la provincia del Collao y en el distri-
to de Acora se baila tres danzas muy 
semejantes en música y evoluciones, 
que solo diÞ eren en la vestimenta: la 
chaqallada, sin mayores adornos; el 
qahuiri, con trajes de Þ esta; y el mari, 
en el que llevan una banda bordada 
multicolor que cubre desde el pecho 
hasta las canillas del bailarín.

El huapululu es una danza de carnaval 
de la provincia de Lampa. Los personajes 
principales son los jañachus (macho, jefe 
de una tropa de vicuñas) que cuidan a las 
mujeres que bailan al son de pinkillos o 
quenas, acompañadas del toqoro (pinki-
llo grande que emite sonidos graves, en 
peculiar juego contrapuntístico). En la 
misma provincia, el carnaval de Palca se 

3
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distingue por la vestimenta y la danza mis-
ma que es más pausada. Mientras bailan, 
las mujeres emiten sonidos semejantes al 
que produce la llama cuando pasta.

En la provincia de Azángaro destacan el 
carnaval de Arapa, en el que los bailari-
nes exhiben hermosas ch�'uspas (bolsas 
para llevar la coca), el phujllay de Santia-
go de Pupuja, los carnavales de Chupa 
y de Licas. En la provincia de Melgar, el 
carnaval de Orurillo y en Huancané, el 
de Moho, los carnavales de Cabana y 
Huatakita en la provincia de San Román, 
así como los de Sandia, Patambuco y 
Cuyucuyu en la provincia de Sandia.

¡Huiphay! es una exclamación de euforia 
que lanzan los varones en la danza de 
la huiphala o de la alegría, en la que las 

mujeres cantan los versos principales. 

Es una de las más difundidas en la 

región quechua, principalmente en las 

provincias de Azángaro y San Antonio de 

Putina, aunque se ha extendido a algunos 

distritos de Melgar y Lampa. Curiosamen-

te, existe la huiphala aimara o huiphalita 

en la provincia de Huancané. Su métrica 

es de 2/4.

El traje de Þ esta es de color claro y se 

agitan banderas blancas al son de la mú-

sica que es ejecutada en quenas agudas 

y pequeños tambores. La jallucha, de 

ritmo diferente (3/4), se intercala entre 

las melodías de huiphala. Una danza 

muy parecida a la huiphala es la unucaja, 

acompañada por tambores pequeños 

llamados unucajas (cajas de agua).

Los qhaperos y los capitanes son 

danzas protagonizadas por jinetes a 

caballo; son estampas costumbristas 

en las que los personajes muestran lujo 

y ostentación. Los qhaperos de Lampa 

le dan una connotación patriótica, 

pues los jinetes imitan a soldados que 

lucharon contra los chilenos. En ambas 

danzas se alternan las quenas traver-

sas nativas con cornetas de hojalata, 

sin llaves, hechas artesanalmente.

Los tucumanos, llamados también 

mulamulas, majeños o argentinos, son 

danzas de los arrieros que llevaban 

sus productos de feria en feria hasta 

la Argentina, de donde trajeron las 

famosas mulas tucumanas. Es una 

danza de varones, muy viril, en la que 

4

Fig. 3. Chita señalacuy de la provincia
de Melgar (una de las formas que deriva
de «qhajchas de Orurillo»).

Fig. 4. Carnaval de Arapa de la provincia
de Azángaro.
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golpean rítmicamente el suelo con sus 
botas «rozadoras».

Qqajhchas es la danza emblemática 
de la provincia de Melgar, con algunas 
semejanzas con la huiphala, en la que 
remplazan la bandera blanca con los 
huich�'is, que son hondas tejidas de 
lana que hacen restallar en momentos 
oportunos. Es una danza muy alegre y 
de melodía hermosa.

Novenantes es una danza casi desapa-
recida, que se baila solamente en las 
provincias de Melgar y Carabaya, relacio-
nada con las novenas del rito católico. Su 
música tiene una sincopación especial.

Danzas pastoriles

Llameritos es la danza quechua de los 
pastores de llamas, en la que jóvenes 
de ambos sexos, luciendo un sombrero 
de dos picos característico, bailan con 
pasos cortos, simulando arrear llamas 
con un huich�'i. Se baila en Ayaviri, 
Lampa y Puno6.

Llamaqati (arreador de llamas) y 

uyhuaqati (arreador de otros animales) 

son danzas pastoriles quechuas muy 

parecidas, con melodías muy sencillas. 

Los ahuatiris son la versión aimara de 

estas danzas.

Los chuhuiris hacen la danza ritual de 

la marca del ganado que se realiza 

durante la cosecha. Para ello adornan 

a ovejas, llamas y alpacas con serpen-

tinas y mistura, perforando sus orejas 
en las que colocan aretes hechos con 
hilos de lana trenzados.

Danzas agrcolas

Las acciones de barbechar, desme-
nuzar los terrones (kkurpas) con 
mazos (kkupanas), roturar, aporcar y 
sembrar (la mujer introduce la semilla 
en el hoyo hecho por el varón, con la 
chakithajlla o azada con rejón) son 
representadas por danzas como los 
satiris, llamayuris (escarbadores) y 
yapuchiris (labradores). La versión 
quechua es el tarpuy (sembrar). Ber-
nabé Cobo reÞ ere que el haylli era 
una danza de los labradores, que 
acuden a ella con sus herramientas, 
los hombres con sus tacllas (rejones) 
y las mujeres con sus atunas de palo 

5

6

Fig. 5. «Llameritos de Cantería»
de la provincia de Lampa.

Fig. 6. Damas de la Danza nativa «Satiris
o Yapuchiris»  del distrito de Acora.

Fig. 7. Carnaval del centro poblado
de Jayllihuaya. 

Fig. 8. Danza de carnaval, del distrito
de Acora.
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a manera de azuela de carpintero, 

con las que quebrantan los terrones 

y allanan la tierra.

Los torotoros de Lampa simulan roturar 

surcos en la chacra, con una yunta de 

toros. Tintihuakas, la versión aimara de 

esta danza, se presenta principalmen-

te en Yanake, parcialidad a orillas del 

lago, en el distrito de Acora.

Cebada huajhtay, ichu huajhtay y ce-

bada rutuy son danzas quechuas, prin-

cipalmente de la provincia de Lampa. 

La simulación de las dos primeras se 

hace con un palo curvado en un extre-

mo y golpean para separar el grano de 

la paja o para ablandar el ichu (paja 

brava de la puna) con el Þ n de hacer 

soguillas, esteras y objetos de adorno. 

En la tercera danza simulan segar la 

cebada con una hoz.

8

7
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Danzas imitativas

Chunchos es una danza que parodia 
a los habitantes de la selva. En cada 
lugar tienen diferentes mudanzas, con 
ritmos y melodías diferentes, algunas 
de aire marcial y otras similares al huay-
no andino pentatónico. El traje es ador-
nado con plumas de variados colores, 
llevando los varones un arco y ß echas. 
En las provincias de Sandia y Caraba-
ya se baila también los chunchos de 
Yahuarmayu y chunchos de Eskilaya, 
con poca ropa y adornados con plumas 
de aves selváticas. En la provincia de 
Chuchito se baila los chunchos de Juli, 
versión aimara de esta danza.

El qqellu ppesqo (qqellunchu o ca-
nario silvestre) es una danza de la 
provincia quechua de Lampa en la que 

10

los niños imitan a esta avecilla y son 
perseguidos por cazadores provistos 
de escopetas que simulan matarlos; 
intervienen los kkusillos o bufones que 
espantan a los cazadores.

Ttika ttika es una hermosa danza de la 
provincia de Lampa, única en todo el 
Perú, que alude a la puya raimondi. La 
vestimenta está confeccionada con las 
hojas largas y espinosas de esta planta 
emblemática de Lampa. La música es 
ejecutada con zampoñas.

Turcos y pantomimos son danzas ejecu-
tadas en Lampa solamente por varones, 
quienes imitan a militares españoles. Los 
pantomimos visten trajes más elegantes 
que los turcos que son extravagantes; 
las evoluciones de los primeros son 
más discretas ya que los segundos 

imitan ridiculizando. Los bailarines por-
tan espadas o sables que sacan a relucir 
en la mudanza del combate.

Mallkku kondoriri es una danza de 
Desaguadero en la que imitan al cón-
dor tanto en la vestimenta como en la 
danza, pues simulan el vuelo de esta 
ave agitando los ponchos negros. Las 
mujeres pegan lana blanca sobre su 
traje negro simulando que son copos 
de nieve.

El puma tusuy está relacionado con el 
puma, felino andino depredador del 
ganado. Los chuchulayas, danza que-
chua de la provincia de Melgar, llevan 
en su atuendo zorros, gatos monteses 
y otros animales disecados.

9
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Danzas satricas

El machu tusujh (baile de los viejos) 
es una danza quechua originaria de la 
provincia de Azángaro, que ridiculiza al 
viejo verde, gamonal o misti (mestizo 
abusivo), quien trata de demostrar 
seducción y virilidad en la danza. La 
indumentaria es estrambótica y consta 
de una levita raída y remendada, pan-
talón de dos colores diferentes para 
cada pierna y una notoria joroba en la 
espalda; bailan apoyados en un bastón 
retorcido de qeñua (árbol andino) que 
en determinado momento enarbolan 
haciendo alusión al falo. En otras pro-
vincias se conoce como qopo qopo o 
siki siki (qopo = joroba, siki = trasero). 
La versión aimara se denomina achachi 
kkumu (viejo jorobado). En Lampa se 
baila el machupaya (baile de viejas), 
que satiriza a las mujeres cruelmente, 
porque los danzantes son varones.

11
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Fig. 9. Hombre que representa al cóndor
y niño que representa a la oveja o carnero
en la danza nativa Condoriri del distrito
de Desaguadero.

Fig. 10. Damas de la danza nativa Condoriri  
del distrito de Desaguadero.

Fig. 11. Danza nativa Rueda de la  provincia 
de San Antonio de Putina.

Fig. 12. Negritos de Qaqa, del distrito
de Acora.
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Chujchu (paludismo) es una danza de 
la selva de Puno, de la provincia de 
Sandia, en la que imitan al enfermo que 
sufre un ataque, temblando y retorcién-
dose en el suelo. La danza se reinicia 
cuando pasa la crisis.

Danzas con zamponas

Sikuris es la danza más emblemática 
del departamento de Puno pues se 
baila en todas sus provincias y en 
todo el Perú. Su música tiene una 
sincopación especial y se caracteriza 
por expresar sentimientos viriles de 
fuerza y vigor. La ejecutan con zam-
poñas en la modalidad de alternancia 
y complementación entre el ira y el 
arca. Los sikus van acompañados por 
varios bombos.

El conjunto de ejecutantes del siku 
que acompaña a la diablada puneña 
se conoce como sikumorenos o sikuris 
de un solo bombo. La música tiene un 
ritmo característico, sincopado, y es 
ejecutada en zampoñas, instrumento 
tradicional. Sin embargo, el traje oÞ cial 
de la danza es el de torero, incorporado 
por los españoles.

Los sikuris de un solo bombo y los de 
varios bombos tienen distintas melodías 
que ejecutan durante la danza, como la 
introducción, las dianas para celebrar al-

gún acontecimiento importante, las mar-

chas que acompañan a las procesiones 

o las entradas de ceras y el kacharpari 

que es la melodía de despedida7.

Musica y danzas 
mestizas
Son aquellas que generalmente usan 
instrumentos musicales traídos de 
España (mandolinas, guitarras, arpas, 
violines, acordeón e instrumentos de 
viento) y trajes de luces. Por ejemplo, 
la marinera y pandilla puneñas usan 
trajes convencionales mestizos y son 
acompañadas por estudiantinas de 
cuerdas también mestizas. Existen 
algunos conjuntos tradicionales que se 
acompañan con bandas de músicos y 
que además han cambiado sus trajes 
por trajes de luces, pero conservan la 
melodía tradicional.

El huayno puneño es un género muy 
importante que originalmente tenía 
melodías muy hermosas, sin voces so-
listas. Posteriormente se incorporaron 
cantantes varones o mujeres y dúos 
mixtos. Cuando una estudiantina acom-
paña a una pandilla puneña, el huayno 
se convierte en huayno pandillero. Re-
cientemente se han incorporado voces 
que acompañan a la pandilla con textos 
adecuados.

La diablada punena

Es una danza colectiva, ritual y mestiza 
que se baila en las urbes. Enrique Cuen-
tas Ormachea dice que «el indígena no 
repudia al Supay sino que, temiéndole, 
lo invoca y le rendía culto para evitar que 
le hiciera daño»8. La vestimenta de la 
diablada puneña tiene clara inß uencia 
española, con trajes adornados con 
bordados de hilos dorados o plateados, 
recamados con pedrería. La música es 
ejecutada con sikus nativos y bailan 
mestizos y cholos, aunque últimamen-
te se han incorporado personajes de 
clase media, empleados, profesionales 
y también autoridades. Su ámbito de 
inß uencia abarca todo el departamento 
de Puno.

Según J.E. Fortun, la diablada es una 
danza masculina mimética, en la que el 
bailarín pretende identiÞ carse con el de-
monio y a la vez recrear al público espec-
tador. En 1962, José María Arguedas 
vio la presentación de esta danza en 
los teatros Segura y Municipal de Lima, 
por el elenco de APAFIT y el Centro 
Musical Theodoro Valcárcel: «El público 
deliró con esta danza en que las luces y 
colores de los trajes, la multiplicidad de 
los símbolos, la coreografía y la música 
se conjugaron en un juego permanente 
que nos cautivó». Y añade: «Es la danza 
más espectacular, de las más simbóli-
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cas, en la que los personajes lucen los 

trajes más brillantes y múltiples»9.

Los personajes principales son los diablos 

mayores llamados caporales, que son 

los bailarines de mayor talla y que lucen 

una larga y elegante capa, pechera, una 

faja ancha y en la cintura un faldellín, 

todos bordados con hilos plateados y 

dorados, adornados con pedrería. Los 

diablos menores o de comparsa no usan 

capa. Las china diablas o china supay, 

representadas por un varón, llevan una 

careta sonriente con pequeños cuernos 

y culebras en el rostro, que traduce la 

tentación pecaminosa10.

Completan la comparsa de bailarines 

las llamadas «Þ guras», entre las que 

destacan el Viejito, que representa a 

un personaje virreinal, con levita Þ na-

mente adornada, peluca canosa y som-

brero de paja, que se desplaza lenta y 

señorialmente, y el arcángel que lleva 
ß amígera espada curvilínea en la mano 
derecha y reluciente casco metálico en 
la cabeza. Los otros personajes son 
animales como el león, gorilas, osos, 
jirafas, etc. Ellos desarrollan la danza 
asumiendo las características del per-
sonaje al que representan.

La principal diferencia con la diablada 
de Oruro es que ésta usa instrumen-
tos de viento traídos de España, que 
ejecutan una música que no posee 
las características de ninguna danza 
ancestral o tradicional andina.

La pandilla punena

Es la danza mestiza que se presenta 
en carnavales. Al bailar el huayno 
pandillero, las parejas deslizan los 
zapatos y botines casi a ras del suelo, 
a diferencia de otras regiones en las 

que el paso del huayno es normal o 
son pequeños saltos o zapateo. Ade-
más, es característico cojear sobre el 
pie izquierdo, modalidad introducida 
por el bastonero Agustín Ávila que 
era cojo.

Como parte de su tarea de evangeliza-
ción, los primeros sacerdotes españo-
les enseñaron a los nativos a tocar los 
instrumentos de cuerda que trajeron. 
Los trovadores y juglares de los siglos 
X al XIII, y luego las tunas universitarias, 
fueron precursores de las estudianti-
nas. Según Américo Valencia, en 1896 
se fundó en Puno la primera estudianti-
na, que adoptó el nombre de «Progreso 
Musical» y fue dirigida por José Ignacio 
Molina; posteriormente destacaron las 
estudiantinas del Colegio Nacional San 
Carlos y del Seminario San Ambrosio y 
la Filarmónica Puno, dirigida por Rosen-
do Huirse y Alberto Rivarola.
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Fig. 13. Sikuris de la zona aimara.

Fig. 14. Pandilla puneña. Baile de carnaval, 
cerrito de Huacsapata, Puno.
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En la Revista del Instituto Americano 
de Arte de Puno del año 1971, apare-
ce un ensayo de Julián Palacios Ríos 
titulado «Montesinos, su estudiantina y 
las pandillas» que relata la forma como 
en 1906 don Manuel Montesinos fundó 
su legendaria estudiantina y formó la 
primera pandilla, que dio inicio a esta 
hermosa tradición del departamento. 
Relata allí que en los salones se bailaba 
el aguanieve, la cuadrilla de lanceros, 
shotís, mazurcas, valses, etc. En el 
campo, la Þ esta colectiva del ayllu era 
el qhapajh raymi, que se celebraba con 
alegría, y en la que se constataba la 
madurez de las papas (jatha katuña) 
y era la ocasión para separar y marcar 
las ankutas o ganado que cumplía un 
año. Esta Þ esta colectiva se convirtió en 
los innumerables carnavales o anata 
que se baila en todas las parcialidades 
puneñas. En el mencionado ensayo 
se identiÞ ca a los integrantes de la 
estudiantina y se relata la forma en 
que se vivía el jueves de carnaval que 
poco ha cambiado desde entones; 
también se describe cuando se bailó 
por primera vez la cuadrilla en compás 
de huayno pandillero en el aristocrático 
salón de un caballero prominente. «Esa 
estudiantina fue una escuela de arte 
peruano y de democracia», destaca el 
autor del ensayo.

Posteriormente, la pandilla puneña se 
organizaba casi siempre por iniciativa 
de las estudiantinas, asumiendo los 
directivos todos los costos11. El lugar de 
reunión era el cerrito de Huajhsapata 

de romántica tradición u otro lugar apa-

rente del campo, donde se degustaba 

viandas rociadas por licor. A la hora del 

crepúsculo las pandillas bajaban hacia 

la ciudad y desarrollaban la danza entre 

la Plaza de Armas, el parque Pino y las 

calles aledañas.

Esa danza está siempre precedida 

por la marinera puneña. Ambas se 

desenvuelven en una acción coreográ-

Þ ca compuesta de episodios o Þ guras 

coreográÞ cas intercaladas, mostrando 

con movimientos armoniosos la sin-

cronización con la música y la gracia 

y donaire desplegados, una verdadera 

exhibición de ballet.

Las voces de mando para el inicio de 

la pandilla o para el cambio de Þ guras 

las da el bastonero, que es el varón 

de la primera pareja, quien además 

de ser un eximio bailarín debe tener 

una voz potente. La estudiantina 

inicia la introducción para marcar el 

ritmo y predisponer al bailarín con los 

primeros compases que generalmente 

son una variación del tema musical 

predominante. A la voz de «¡Al pasito, 

aura!» empieza la danza y a medida 

que se desarrolla la música, cuando 

cambia la frase musical se cambia 

de Þ gura12.

El traje de las cholitas consiste en una 

blusa de seda de color claro, un mantón 

de Manila sujeto con un tupo o broche, 

una pollera de vivos colores, botines de 

taco alto y un sombrero hongo. Los varo-

nes con saco negro y pantalón negro o 

blanco, sombrero de paño negro o blan-
co de paja toquilla, llevan un mantón 
que le proporciona su pareja con el que 
cubre los hombros y a menudo parte del 
rostro para no ser reconocido13.

La música es el huayno pandillero que 
se interpreta en legato para expresar 
dulzura, arrobamiento y sentimiento 
amoroso. Su métrica es de 2/4 y el 
tempo es pausado, generalmente está 
en modo menor. Para Þ nalizar, a la voz 
de «Remate, aura» del bastonero, la 
estudiantina ejecuta la introducción 
para que las parejas bailen el remate 
a su libre albedrío.

La marinera punena

Se baila antes de la pandilla puneña, 
con las mismas parejas e igual vesti-
menta. Es también una danza de con-
junto en la que los bailarines se forman 
en dos hileras, una de varones y otra 
de mujeres, frente a frente. La estu-
diantina inicia la introducción, mientras 
las parejas agitan los pañuelos hasta 
que al concluir la música el bastonero 
manda: «¡La primera, aura!» y se inicia 
la danza14.

La música tiene una métrica de 6/8. 
El tema tiene generalmente dos ele-
mentos estructurales, compuestos 
por dos semifrases que generalmente 
se repiten para preparar el remate en 
el que se baila con mayor vehemen-
cia y soltura. Luego los bailarines 
se preparan para iniciar la pandilla 
puneña.
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El huayno puneno

La música del huayno puneño tuvo su 

origen en las melodías tradicionales 

ejecutadas en instrumentos nativos. 

Una de las fuentes principales es el 

sikuri: el músico puneño le adaptó un 

texto a la melodía tradicional, suprimió 

la sincopación y lo ensambló en un 

modo menor.

En el acompañamiento se usa el 
bordoneo ejecutado por guitarras y 
guitarrones, en un verdadero juego con-
trapuntístico15. Los otros instrumentos 
que componen una estudiantina para 
ejecutar el huayno son: mandolinas (pri-
mera y segunda voz), violines (primera 
y segunda voz), mandola y el acordeón 
(que originalmente fue el bandoneón 
o concertina). Recientemente se ha 
sustituido el guitarrón por el contrabajo 
y se ha agregado la trompeta porque al 
desplazarse la pandilla por las calles el 
sonido es insuÞ ciente.

La otra fuente importante del huayno 

puneño es el qqajhelo16. El artesano 

nativo creó el charango o chillador 

(llamado así por su alta sonoridad 

y lo agudo de su tesitura), que era 

usado por el jinete cordillerano para 

acompañar las melodías varoniles y 

recias que entonaba mientras recorría 

riscos y pampas andinas. El charango 

tiene cinco cuerdas aÞ nadas según la 

secuencia si – mi – si baja – sol – re, 

para las cuerdas a partir de la primera 

hasta la quinta. Así, con una digitación 

muy simple, logra un acompañamiento 

armónico en el modo de mi menor. Al 

charango solitario se le agregó mando-

linas y guitarras y así nació el huayno 

rebelde, inconforme y altivo. Rodolfo 

Holzmann considera que con el charan-

go se presentó el nivel de aculturación 

conocido como hibridización, que ocu-

rre cuando un instrumento musical de 

origen extranjero se transforma en uno 

de uso tradicional17.

16
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Fig. 15. Mandolinistas de estudiantina, 
orquesta típica de la pandilla puneña.

Fig. 16. Danzarines de la pandilla puneña, 
ejecutando la marinera.

Fig. 17. Pandillas adornadas con serpentinas 
en la noche del carnaval.
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El universo tímbrico andino, abundante 
en colores instrumentales y sonoros, 
depara al estudioso un campo exten-
so de investigación. Su dimensión es 
considerable y rica. Lo es también la 
historia y el estudio de sus estructuras 
escalísticas, es decir, su organización 
musical propiamente. Ambos aspectos, 
uno de índole acústica y otro estética, 
trasuntan el espíritu del pueblo que los 
creó. Son el resultado del gusto parti-
cular de un grupo humano en perpetua 
búsqueda de la adecuación utilitaria de 
estos elementos. Y la prueba del nivel de 
soÞ sticación musical alcanzado.

En el devenir de su historia, el hombre 
andino experimentó con ritmos y sonidos 
vocales, primarios e imitativos de los 
fenómenos de la naturaleza circundante. 
Sosegó su fantasía y búsqueda de placer 
sonoros en el choque de elementos pé-
treos y orgánicos, materiales que podía 

precisión en la ubicación de los oriÞ cios 
digitales que determinaban el material 
acústico a emplearse. La invención de 
la cerámica en el Formativo, originó un 
cambio técnico-organológico y estético 
profundo. Los timbres originados en 
materiales pétreos y orgánicos de los 
instrumentos musicales primarios se 
mezclaban con los timbres de los ins-
trumentos confeccionados con la arcilla 
rígida al fuego, que es la cerámica. El 
uso del metal, en un devenir progresivo y 
lento en la evolución constructiva instru-
mental andina, multiplicó aún más este 
universo tímbrico del antiguo Perú.

Antecedentes musicales
de la zona sur peruana
Cesar Bolaños, gran estudioso de la mú-
sica peruana antigua y popular, al hacer 
un sistema clasiÞ catorio de los diversos 
estilos organológicos e instrumentales 
del Perú antiguo, establece ciertas áreas 
en las que cree hallar un sello o impronta 
deÞ nido o predilección de uso sonoro. 
Estas áreas modélicas están inscritas, a 
su vez, en tres grandes zonas: nor andi-
na, intermedia, y sur andina. El área que 
corresponde a nuestro estudio, la región 
Puno, corresponde al Área 5 en la zona 
sur andina, siempre según Bolaños, y 
comprende la franja que va de una línea 
imaginaria que se inicia en Lomas (Ica) 
y llega a Sicuani (Cusco) en Perú, hasta 
aquella que va de Copiapó (Atacama) en 
Chile hasta Salta (Salta), Argentina. En el 
lapso que va de 800 a.C. hasta el periodo 

maniobrar con facilidad sin transformar-
los para generar sonidos básicos.

Pero el uso de la madera, cañas y huesos 
de animales requirió de un proceso de 
soÞ sticación especial y del uso de herra-
mientas apropiadas para su transforma-
ción en instrumentos musicales. Por el 
tipo de material, las cañas debieron de 
ser más fácilmente maleables que, por 
ejemplo, la madera. Tal vez por ello las 
ß autas de pan en este material orgánico 
hayan sido de los primeros instrumentos 
en desarrollarse en sus versiones más 
elementales antes de alcanzar la madu-
rez organológica de culturas posteriores. 
Las quenas halladas en Chilca, Lima, 
hace siete mil años, por ejemplo, debie-
ron de ser posteriores a las antaras de 
cañas puesto que en su elaboración se 
requiere destreza en el manejo de mate-
riales que imponían retos mayores para 
la deÞ nición de las formas deseadas y la 

1

Fig. 1. Sikuris de la provincia de San Román
de la zona de habla quechua.

Fig. 2. Sikuris  aimaras de la provincia
de Huancané.
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que coincide con la expansión inca (siglo 
XV), y basado exclusivamente en eviden-
cia y observación arqueológicas, consigna 
algunos instrumentos característicos 
entre los que se hallan:

Trompetas (Qipa), de cerámica, común-
mente rectilíneas y cortas, como las de la 
cultura Pukara, al norte del lago Titicaca 
(800 a.C.-100 d.C.)

Flautas de pan o zampoñas (antara o 
siku, en quechua y en aimara respec-
tivamente)

De varios tipos: en escalera convergente 
o W; en escalera simple; complementa-
rias desglosadas; complementarias a 
la octava. De varios materiales: piedra, 
caña, madera.

• Flauta de pan W (en escalera con-
vergente, es decir, con los tubos 
dispuestos simétricamente de mayor 
a menor tamaño delineando esta 
letra). Solo se tiene referencia de un 
ejemplar de piedra en Chuquisaca, 
en el Altiplano boliviano, pieza única 
que se relaciona con las antaras de 
ese tipo del Ecuador y la zona norte-
ña peruana (culturas Jama-Coaque 
y Vicús, principalmente), aunque de 
menor antigüedad. Esta situación 
abre la posibilidad de un intercambio 
cultural entre dos zonas tan aparta-
das entre sí.

• Flauta de pan en escalera simple. 
Estas tienen el perÞ l característico 
originado por la disposición de los tu-
bos en gradación, de los más grandes 
(graves) a los más pequeños (agudos). 

Las mejor conservadas y sorpren-
dentes son unas antaras de piedra 
con agujeros laterales que originan, 
al cerrarlos, modular las alturas de 
los tubos un semitono hacia abajo. 
Todas parecen estar inß uenciadas por 
la cultura Tiwanaku (500 d.C.)

• Flautas de pan complementarias. El 
diseño de estos sikus es en escalera 
simple. El concepto de complementa-
riedad está referido a la alternancia 
de sonidos desglosados de la escala 
musical entre dos ejecutantes. Tam-
bién al refuerzo a la octava de una 
misma escala. De entre ellas las 
antaras de caña chiribaya (900-1100 
d.C., Ilo, Moquegua), ocupan un lugar 
especial y son un aporte al desarrollo 
organológico de la zona sur andina, al 
presentar resonadores o pequeños 
tubos paralelos a los tubos principa-
les más grandes que refuerzan los 
sonidos de estos a la octava superior. 
El clima de la región costeña en don-

de se desarrolló la cultura Chiribaya, 
lo mismo que su proximidad en el 
tiempo, han ayudado a que se hayan 
preservado estas cañas.

Silbatos, de cerámica y hueso. Los 
chiribaya tienen ejemplos de estos 
instrumentos. Los hay también de 
piedra, especialmente en el norte 
chileno.

Tambores, de madera, cerámica y 
hueso (vértebra de ballena). También 
indicios de pequeños timbales.

De igual manera son características 
las ß autas longitudinales sin aeroduc-
to, como las quenas (qina), aunque 
el material de que estaban hechas 
no haya ayudado a su preservación. 
Por otro lado, en esta zona no se han 
encontrado restos físicos de ß autas 
traveseras, aunque la presencia de 
estos instrumentos en el folklore ac-
tual puneño abre la posibilidad de su 
existencia en el pasado.

2
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Instrumentos musicales
en uso en el universo 
puneno actual
Puno es, de suyo, una tierra especial-
mente dotada para la creación sonora y 
dancística. La profusión de expresiones 
de este tipo se debe en parte a que en 
sus tierras han coexistido varias culturas 
o grupos étnicos que han heredado, 
y conservado, tradiciones, lenguas e 
idiosincrasias. El universo musical pu-
neño es rico y vital. Tal diversidad de 
manifestaciones culturales y artísticas 
ha persistido hasta nuestros días. A di-
ferencia de otras áreas en donde se han 
asimilado mayoritariamente instrumen-
tos foráneos, en Puno se ha preservado 
mejor nuestro instrumental nativo. Es 
un ejemplo palmario de vigencia del 
universo tímbrico original andino. Virgilio 
Palacios, gran estudioso de la música 
puneña, en su Catálogo de la Música Tra-
dicional de Puno, destaca las referencias 
que de los instrumentos nativos hacen 
los cronistas de los siglos XVI y XVII. De 
entre ellos, el siku y el pinkuyllu o pinkillu 
(pinkillo) son los más mencionados y to-

davía ejecutados mayoritariamente en la 
región altiplánica. Tanto el Inca Garcilaso 
de la Vega como Guaman Poma de Ayala 
y Bernabé Cobo reÞ eren y describen la 
singularidad musical de la región del 
Collao (o Collasuyo).

Dice Palacios: «la variedad de danzas…
halla su explicación en que los campe-
sinos puneños han creado para cada 
actividad comunal una o varias danzas 
con melodías diversas. Existen danzas 
para la caza (Choquelas, Chaku huipha-
las, Pulis); agrícolas (Tarpuy, Satiris, 
Llamayuris, Cebada huajhtay); pastoriles 
(Llameritos, Uyhuaqati, Toro cha´llay); 
satíricas (Machutusujj, Achachi kkumu); 
imitativas (Huaka huaka, Mallku kondo-
riri, Puma tusujj, Qqellu pisqo); rituales 
(Kallamachu, Ayarachi, Qhapu); escenas 
costumbristas (Entrada de ceras, Qha-
peros); y más».

Palacios distingue dos clases de música 
puneña: la mestiza (originada tras el 
contacto con la cultura hispana aunque 
de raigambre nativa, e interpretada con 
instrumentos de origen foráneo prin-
cipalmente) y la tradicional, en la que 

el elemento nativo está fuertemente 
marcado. Los conjuntos por excelencia 
de música mestiza puneña son las 
llamadas «estudiantinas» y las bandas 
de instrumentos de viento. La música 
tradicional puneña, en cambio, es inter-
pretada por instrumentos nativos como 
el siku, quena, quenacho, pinkillo, pito, 
toqoro, lawa kumu, tarqa, pututu, corne-
ta, charango, bombo, tambor, unucaja 
y tinya.

Clasificacion
de los instrumentos 
sonoros punenos
Tomando como referencia el ya clásico 
sistema de clasiÞ cación instrumental 
propuesto por Curt Sachs y Erich M. 
von Hornbostel, daremos a continua-
ción una breve lista de instrumentos 
músicos y sonoros en vigencia en 
el departamento de Puno. Hay que 
señalar que tras el contacto con la 
cultura occidental, los andinos cono-
cieron instrumentos hasta entonces 
desconocidos por ellos. En cuanto a 
los instrumentos de viento la novedad 
fueron los instrumentos con emboca-
dura a lengüeta simple (como en el 
caso del clarinete) o doble (como en el 
oboe). Otra novedad fueron las ß autas 
de pico con aeroducto (lo característico 
de la región andina era sin aeroducto), 
cuya idiosincrasia fue adaptada para 
la construcción de sus propias ß autas. 
Otra novedad en el campo organológico 
fueron los instrumentos de cuerdas que 

3

Fig. 3. Banda musical compuesta por 
pinkillos.

Fig. 4. Percusionista ejecutando los platillos.

Fig. 5. Músicos de la zona de San Antonio
de Putina. Danza nativa Rueda. 
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alcalde (en Lampa y Puno) y el triángulo 
o cinisko (en Lampa principalmente), y 
dentro de los vasos de percusión en-
contramos campanas independientes 
colgantes, como el cencerro (Chucuito, 
Puno).

Hay también idiófonos por golpe in-
directo por sacudimiento, como los 
sonajeros. De entre ellos se puede 
mencionar a los sonajeros de calabaza, 
como en la danza Llameritos de Lampa; 
y a los cascabeles colgantes cosidos 
al traje de los danzantes de varios de 
los bailes populares que se practican 
en el departamento. También se pone 
en esta categoría a las espuelas como 
en la danza Tucumanos. Igualmente a 
las matracas.

Membranofonos

Son aquellos instrumentos musicales 
en que una o más membranas, por 
estar fuertemente estiradas, producen 
sonidos cuando un agente las pone en 
vibración. En el Perú se han encontrado 
membranófonos de golpe directo. El 
nombre genérico para los tambores 
en el antiguo Perú fue wankar. Sus 
dimensiones eran varias. Estaba hecho 
comúnmente de un tronco hueco con 
cuero de animal tensado que cubría los 
dos extremos. Al tamborcillo o pandero 
de doble membrana se le llamaba tin-
ya. Se la percutía con una sola baqueta. 

eran prácticamente desconocidos en el 
mundo andino, a excepción del arco de 

boca o kawka, instrumento de posible 

origen amazónico que ha dejado ras-

tros en Ayacucho y Moquegua. Estos 

instrumentos, tales como el arpa, la 

guitarra y el violín, fueron asimilados 

rápidamente por los constructores lo-

cales con características propias.

De acuerdo a su naturaleza acústica y 

constructiva misma, los instrumentos 

musicales pueden ser agrupados en 

cuatro grupos: idiófonos, membranófo-

nos, cordófonos y aerófonos.

Idiofonos

Estos instrumentos producen sonidos 

gracias a la rigidez y elasticidad de 

su material. La vibración del mismo 

instrumento por medio del golpe, pul-

sación o frotación origina el sonido. Si 

es generado por un golpe puede ser 

directo o indirecto. El golpe directo, a 

su vez, puede ser de entrechoque o 

percusión. Dentro de los los primeros 

se encuentran los platillos, muy usados 

en los Sikumorenos y en las bandas de 

música en los centros urbanos como 

Puno, Huancané y Lampa.

Otros idiófonos de golpe directo, esta 

vez de percusión, son los palos y vasos 

de percusión. Dentro de los primeros 

los bastones de ritmo como la vara de 

Estos dos instrumentos son análogos 
a los bombos y tambores actualmente 
en uso en el altiplano contemporáneo. 
Otro membranófono nativo puneño es 
el unucaja o unutinya. Es un tipo de 
tinya de madera o, más rústicamente, 
de tronco ahuecado, con pequeños 
palitos (llamados charchas) en el par-
che inferior que vibran al golpearse 
el parche superior, lo que le da una 
sonoridad característica. Las danzas 
más amestizadas usan tambores occi-
dentales con dos baquetas y bombos 
importados.

Cordofonos

El único cordófono ampliamente difun-
dido en Puno es el charango, creación 
andina que toma como modelo la 
guitarra occidental. Es de ejecución 
digital pero también se ejecuta con 
plectro. Sus cuerdas son de tripa. El 
más común es el de cinco juegos de 
cuerdas pareadas con una caja plana 
de madera como resonador. Si la caja 
de resonancia es el caparazón del 
quirquincho o armadillo se le denomi-
na kirkinchu o kirki. El «chillador» es 
otro charango más pequeño que debe 
su nombre al efecto que produce sus 
cuerdas de alambre. Tiene la misma 
aÞ nación que el charango y el mismo 
número y disposición de cuerdas. Tam-
bién su área de difusión. Acompañan 

4 5
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al Qajelo y a la Qashua de Capachica 
principalmente.

De los cordófonos occidentales que han 
sido asimilados por la cultura local, el 
violín, la mandolina, y la guitarra son los 
que más han tenido acogida. Estos ins-
trumentos, lo mismo que el charango, 
son típicos en los conjuntos citadinos 
conocidos como «estudiantinas». La 
bandurria, el requinto y el guitarrón son 
otros instrumentos de cuerdas practica-
dos en el departamento aunque menos 
populares que los anteriores.

El arpa, en cambio, no ha tenido el 
uso mayoritario que sí tiene en la zona 
central peruana, por ejemplo.

Aerofonos

Instrumentos cuyo sonido se produce 
por la vibración del aire en un tubo. 
Los aerófonos prehispánicos fueron 
básicamente sin aeroducto.

La zampoña es, seguramente, el ae-
rófono más difundido y característico 
en la región puneña. Tiene diversos 
nombres: antara es el nombre que-
chua, siku, el aimara; también se le 
conoce como phusa. Las evidencias 
arqueológicas y referencias de los cro-
nistas de la Colonia, indican que es un 
instrumento de larga data. Los vicús, 
moches en la zona norte y, especial-
mente, los nazca y chiribayas en el sur, 
han sido los principales constructores 
de este aerófono. De estos últimos se 

han encontrado restos arqueológicos 
tangibles por haberse construido en 
materiales no perecibles como la 
cerámica, o por las condiciones cli-
máticas de los lugares en que fueron 
utilizados. También por su proximidad 
en el tiempo, como en el caso de los 
chiribaya. En cambio conocemos de la 
existencia de estos instrumentos en 
la región norte por la iconografía que 
los presenta claramente en rituales y 
actividades cotidianas. Antiguamente 
confeccionadas de caña, cerámica, 
hueso (humano y animal), piedra; 
son hoy, sin embargo, principalmente 
hechas de caña de chullko, una caña 
que se encuentra en la ceja de selva. 
Los tubos son cerrados en su extremo 
distal o inferior. Pueden ser de una o 
dos Þ las (con resonadores o sonidos a 
la octava superior), y son mayormente 
de uso colectivo y complementario. 
Para la alternancia de sonidos de la 
escala musical característica de esta 
zona, se usan dos sikus: el primero ira 
(la Þ la que conduce, y que tiene la tóni-

ca del ámbito tonal en que se mueve la 
melodía); y el segundo arka (la Þ la que 
sigue). Los sikus tienen varios tamaños 
cuyos nombres varían de acuerdo a la 
danza que acompañan y a la ubicación 
geográÞ ca. Son de seis y siete tubos 
principalmente. Cuando no tienen la 
forma característica en escalera (chaka 
siku) sino una rectangular, se les llama 
tabla siku. Las danzas principales que 
usan los sikus o antaras son los Sikuris, 
Sikumorenos y Ayarachis.

Las quenas (qina), antiguamente de-
nominadas quena-quenas, son ß autas 
sin canal de insuß ación, como las zam-
poñas, usualmente de seis oriÞ cios. Se 
fabrican de palo de cantuta o cañas 
cilíndricas. El nombre del instrumento 
cambia no solo por su tamaño o mor-
fología sino también por su uso. En 
Chucuito a las quenas de seis oriÞ cios 
y de caña chaya se les llama chaqallu. 
El Quenacho es otra variedad: hay de 
cinco y seis oriÞ cios, esta última de so-
nido más grave. El quenali se usa para 
la danza Quena-quena y Pulis.

6
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como koana. Muy características son 
las tarqueadas de carnaval y otras dan-
zas agrícolas aimaras en superposición 
de quintas paralelas.

El toqoro (tuquru) es un instrumento de 
parecido mecanismo a los anteriores. 
Es una ß auta de pico hecha de caña 
toqoro (de ahí su nombre); mide de 
ochenta a noventa centímetros. Esta 
mayor dimensión le da un sonido más 
grave. Tiene cinco agujeros (excep-
cionalmente cuatro), solo en la cara 
anterior del instrumento. El tubo es de 
mediotapadillo (parcialmente abierto) 
en su extremo distal. Se le conoce en 
Azángaro, Lampa y San Román.

También se conocen trompetas natu-
rales (sin mecanismo para cambiar la 
altura del sonido) sin boquilla, como 
los pututus (pututos) hechos de un 
solo cuerno de toro cortado en su ex-
tremo más delgado. Excepcionalmente 
presentan embocaduras añadidas. La 
corneta es una trompeta rústica de 
hojalata o cobre sin llaves. Es usada 
en la danza Qaperos.

Nuevos usos
(a manera de conclusion)

Este patrimonio instrumental andino 
ha visto nuevas posibilidades de desa-
rrollo en el ámbito académico peruano. 
Theodoro Valcárcel Caballero (Puno 
1896-Lima 1942) fue tal vez el primer 
compositor en usarlo en sus estampas 
del ballet Suray Surita, para piano solo 

En cuanto a las ß autas transversales (o 
traveseras) se cuenta al pito. Estas son 
ß autas sin canal de insuß ación, al igual 
que las quenas y los sikus, hechas en 
caña cilíndrica, de seis y siete oriÞ cios, 
abiertas (en su extremo distal) y de me-
dio tapadillo (o semiabiertas) también 
en el extremo inferior o distal. Se usan 
para acompañar danzas de carnaval y 
alusivas al matrimonio; también para 
los Qaperos.

Hay además ß autas con canal de insu-
ß ación interno; aisladas, o sea, de un 
solo tubo; de embocadura en forma 
de pico (se les llama por eso ß autas 
de pico), entre ellas el pinkuyllu o pin-
killu (pinkillo). Guaman Poma de Ayala 
menciona el instrumento reiteradas 
veces. En Puno se le conoce más como 
pinkillo. Son por lo general hechas de 
caña (también se les hace de plástico 
actualmente). Pueden ser abiertas 
o semiabiertas en el extremo distal 
del tubo. Los hay de cuatro a siete 
agujeros. Si se les toca con una sola 
mano, por tener en la mano derecha 
un instrumento de percusión, tiene solo 
tres agujeros. Tiene varios tamaños y 
los nombres diÞ eren de acuerdo a su 
ubicación.

La tarka es otra flauta de pico, de 
igual idiosincrasia que el pinkillo pero 
comúnmente hecha de madera de na-
ranjo. Tiene forma octagonal e incluso 
hexagonal. De cinco o seis agujeros. 
Su área de vigencia va de Sandia a 
la región Colla. También se le conoce 

e instrumentos nativos opcionales: 
chil-chil, wankar, tinya, aylli-quepa, 
toqoro (1939), aporte fundamental 
a la creación de un lenguaje musical 
auténticamente nacional en su forma 
y contenido, abierto a los hallazgos 
sonoros de su tiempo. Edgar Valcárcel 
(Puno 1932-Lima 2010) ha escrito, a su 
vez, el Cuento Sinfónico «Zorro Zorrito» 
(Homenaje a ProkoÞ ev) (1991), para 
narrador, coro de niños, zampoñas y 
orquesta; y la cantata «Ojos Azules» 
(1992) para narrador, coro de niños, 
zampoñas y orquesta. Estos compo-
sitores, entre otros, han propuesto y 
defendido la vigencia de la herencia 
instrumental y estética del antiguo 
Perú.
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Fig. 6. Músicos acompañando la danza
de k�'ajelo de Pichacani.

Fig. 7. Sikuris aimaras de Huancané. 

Fig. 8. Músicos aimaras con tarka.

Fig. 9. Músico tocando el tocoro.
Qhashuas de San Sebastián de Juliaca, 
provincia de San Román.
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1. La Pietá de Lampa. Los visitantes de Lampa, 
conocida como la ciudad rosada por el bello 
color de sus paredes y techos, se sorprenden 
al conocer que un pueblo tan pequeño y remo-
to abrigue dos copias del famoso grupo escul-
tórico de La Pietá, esculpido en mármol por el 
renombrado artista italiano del renacimiento 
Miguel Angel Buonarotti, del cual no existen 
más que ocho réplicas exactas en todo el mun-
do. La historia que está detrás de este aconte-
cimiento reß eja tanto la astucia como el amor 
de uno de sus ciudadanos por su tierra, quien 
quiso embellecerla, remodelando su plaza de 
armas así como su catedral, dotándola de un 
osario y mausoleo para los vecinos notables y 
los lampeses que yacían en el cementerio de 
al lado, y de una copia de una de las obras de 
mayor belleza y perfección de la historia del 
arte. Enrique Torres Belón, ingeniero minero 
acomodado, natural de la ciudad, centrado en 
lograr su objetivo, no reparó en los obstácu-
los ni en las formalidades del caso y más bien 
percibió la oportunidad que le brindaba el he-
cho de que una de sus hermanas fuera monja 
y trabajara en el Vaticano, y luego de escribir 
una carta solicitándole al Papa Juan XXIII que 
autorizara se efectuara una réplica de la su-
blime escultura, le pidió a la religiosa que se 
la diera al PontíÞ ce, quien generosamente, y 
para suerte de los puneños, accedió a vaciar 
una copia en yeso y enviarla a este pueblito 
perdido del sur del Perú. El proyecto original 
de Belón era coronar la cúpula del mausoleo 
en la que se construyó el osario con esta pie-
za, pero la copia de yeso resultaba muy pesa-
da por lo que hicieron otra de aluminio, la cual 
ocupó el lugar de la primera, mientras que la 
segunda fue colocada en el municipio de la 
ciudad.

 Este hermoso gesto del Papa Santo parecería 
ser uno de sus milagros no solo por habernos 
concedido con él, el privilegio de albergar esta 
hermosísima imagen del Cristo yacente en bra-
zos de su madre en nuestra tierra, sino por ser 
un acto al parecer predestinado a preservar 
dicha imagen para las generaciones futuras.  
El 21 de mayo de 1972, el geólogo australiano 
de origen húngaro Laszlo Toth, reconocido en-
fermo mental, golpeó con un martillo el rostro 
y uno de los brazos de la virgen de La Pietá, 
causándole un grave daño. Entonces, los res-
tauradores italianos pudieron recurrir a nues-
tras réplicas de la escultura para poder repa-
rarla lo más Þ elmente posible al original. Este 
hecho lamentable, que pudiera haber privado 
al mundo de poder contemplar la maravillosa 
obra de Miguel Ángel, visitada y admirada por 

miles de Þ eles y amantes del arte cada año, y 
expresión de la más alta maestría, fue neutra-
lizado en parte por el sueño de un hombre pe-
ruano y la generosidad sin límites de un Sumo 
PontíÞ ce.
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Comunidades que viven en el lago
y en torno al lago
Nicole Bernex 

1. Son veintinueve los distritos que colindan y 
demarcan el lago. Por el Norte, los distritos de 
Conima, Moho y Tilali (San Pedro de Moho), 
así como los de Huancané, Pusi, Taraco y Vil-
que Chico (Huancané); y por el Oeste, los dis-
tritos de Acora, Amantani, Capachica, Chucui-
to, Coata, Huata, Paucarcolla, Platería y Puno 
(Puno), Ilave y Pilcuyo (El Collao), Desaguade-
ro, Juli, Pomata y Zepita (Chucuito), y Anapia, 
Copani, Cuturapi, Ollaraya, Tinicachi, Unicachi 
y Yunguyo (Yunguyo).

2. Antes llamados secciones de provincia.
3. Por el Este, los municipios de Puerto Acosta, 

Mocomoco y Puerto Carabuco (Eliodoro Ca-
macho), Achacachi y Ancoraimes (Omasuyos), 
Copacabana, San Pedro de Tiquina y Tito Yu-
panqui (Manco Kapac), Pucarani, Laja, Bata-
llas y Puerto Pérez (Los Andes); y por el Sur, 
los municipios de Viacha, Guaqui, Tiahuana-
cu, Desaguadero, San Andrés de Machaca, 
Jesús de Machaca y Taraco (Ingavi).

4. Ancancollo, Carancas, Chosecani, Comoqui-
pa, Guitarrani Humiñani, Huajahui Collana, 
Huanucollo, Huayllahueco Lacasilla, Patani 
Carancas y Santa Cruz de Cumi.

5. Ticuyo, Catarine, Choquecahua, Huañacaya, 
Villa Blanca, Arboleda, Jachapampa Central, 
Chuallami, Mosco, Miraß ores, Chua Chua, An-
caruyo Riva, Cala Cala, Challapata, Alto Mollo, 
San Sebastián, Huancani, Choque, Kentomar-
ca, Chusmuyo, Tucahui, Huara Huara, Pilar, 
Molino Chocopampa, Jocco, Irujani, Canawa 
Pujru, Tasapa Patacollo y Ccacallinca.

6. Tasapa A, Amaya Samahue, Quilca, Camaque-
ni, Isani, Machaca Huyo, Santa Cruz de Cajna-
jo y José Carlos Mariátegui.

7. Son: Ampatiri, Batalla, Buenavista Chacacha-
ca, Challacollo, Chatuma, Chatuma Central, 
Huapaca Santiago, Huaycuyo, Huecco, Huin-
curani, Iscuani, José Olaya, La Merced, Lampa 
Chico, Lampa Grande, Lampa Putuma, Lla-
quepa Pampa, Rinconada, Sajo, San Isidro, 
Simón Bolívar, Sisipa, Takahua, Tambillo, Tica-
raya, Tuquina y Villa Santiago.

8. Son: Ancoaque Quilcani, Carancani, Cas-
pa Central, Caspa Collpajahuira, Caspa Ya-
nampaca, Central Sorapa, Chachacumani, 
Challapampa, Chila Pucara, Choco Coniri, 
Chucasuyo, Cruz Pata, Cutini Capilla, Cutini 
Huarahuarani, Huaquina Zapijicane, Huerta 
Parque, Itapalluni, Japoco Choquellusca, Ka-
jje, Moyapampa, Palermo Rio Salado, Pallall-
marca, Pucara Sullicani, Quelloquelluni, San 
Carlos Huallatiri, San Francisco de Ancoaque, 
Sihuayro, Suancata Cani, Suancata Central, 
Suancata Villa Rinconada, Tisihua, Tisnachuro 
Vista Azul, Tonconi y Yacari Tisñachuro.

9. Doce caseríos tienen una población que ß uc-
túa entre 160 y 407 habitantes. Los más pe-
queños son Ahuiri, Calacoto y Tacapisi (Tam-
buyo). Otros cinco tienen una población entre 
200 y 270 habitantes, y son: Wecco, Ccacorco, 
Ccopani (Central), Amaquilla y Sucuihuincalla, 
y cuatro superan el umbral de los 300 habi-
tantes (Huayllani, Taucamaya, Santa Rosa y el 
mayor, Quellamaya).

10. Santiago de Kollca, Canta, Calawinkalla, Santa 
Rosa, Mohocachi, Almirante Grau, Coani Gran-
de, Alianza, Manco Capac, Pamaya (Central), 

Ñujturi y Vilurcuni San Cristóbal, y una impor-
tante población dispersa (1.344 habitantes).

11. Diecisiete localidades tienen una población 
que ß uctúa entre 150 y 199 habitantes. Ellas 
son: Chocaque, Challiri, Santa Rosa Central, 
Poccona 25 de Julio, Progreso, Río de la Plata, 
Santa Rosa Sacacatani 2, Machachuyo, Espiri-
tu Santo Mulluni, Koye Pampa, San Roque, San-
quira Nueva Bellavista, Calampuni, San Martín, 
Korcori, Choquechaca, Jurana Yanapata y Que-
ñuani Central. Otras veintidós cuentan con 200 
a 299 habitantes, y son: Chambi Quimsa Cruz, 
Sanquira Machacuyo, Chamajahuira, Choque-
cacha Central, Chacapa, Caninsaya, Santa 
Rosa Sacacatani 1, Aynacha, Puerto Tapoje, 
Sanquira Central, Copapujo Central, Karacota-
ña, Imicate, Bellavista, Yacachi, Alfonso Ugarte, 
Pajana San Agustín, Tuncasi Chinumani, Pocco-
na Sumapujo, Hunumani y Chambi Santa Cruz. 
Otros siete caseríos tienen una población entre 
309 y 425 habitantes, y son: Villamar Aychuyo, 
Ingave, Kehuari Ocallasi, Jancopujo Chinuma-
ni, Central Aychuyo, Callacami Aychuyo y Kily 
Yanapata.

12. Corpa Flores, Yacango Central, Chingani, Cata-
muro Ii, Kanaqui, Chiaruyo Vincuñiri, Queaca-
chi (San Juan de Queacachi), Chucaraya, Cor-
pa Maquera, Yurucachi, Challapujo, Pacco Ri-
salazo, Quecañamaya, Huilasipe, Jancocollo, 
Ancasaya, Mulla Fasiri, Huaycho Huilamaya, 
Jila Chata, Tamapaca, Jichuccollo Antamarca, 
Simillaca, Camicachi, Maquera, Copacachi 
Ichunta y Catamuro I.

13. Unidas Jilata, Chila Collo, Colloco Huaychani, 
Pantihueco B, Alfaro, Mañazo, Laque, Alquipa, 
Paccha Cacapi, Ticuyo, Huarahuarani, Santa 
Maria, Challacollo, Pallallmarca, Jilacatura, 
Huaraza, Chocco Quelicani, Concahue, Com-
pacazo, Cangalli Achatuyo, Villa Lopez, Cora-
raca, Jacha Yacango, Yaurima, Checca, An-
coamaya, Pichincuta, Siraya, Collata y Mulla 
Contihueco Hirpani.

14. Checachata, Vilca Chile, Ccaccata, Ocoña, 
Urani Marcacollo, Lacaya, Huancarani, Churo 
Maquera, Conchaca, Choque, Jarani y Sul-
cacatura I.

15. Compuyo, Collpalaya, Huariquisana, Quispe 
Maquercota, Santiago Chambilla, Jalluyo, 
Fora, Cancamaya y Tara.

16. Asquicha, Santiago Mucho, Vilcamaquera, 
Santiago, Cachi, Chasqui, Caña Maquera, Pu-
cara, Yajacircatuyo, Chojña Chojñani, Conapi 
Sumariri, Vilcaturpo, Pacco Cusullaca, Macha-
cmarca, Quety y Sancuta.

17. Chaullacamani, Santiago Thiri, San Pedro de 
Huayllata, Sacari Titicachi, Ticona Cusullaca, 
Callachoco, Maquercota, Sucano y Chipana.

18. Thunuhuaya, Thunculaya, Pirco, Chacapata, 
Rinconada Chajana, Rosaspata, Imata, Progre-
so, Humatunta, Socca, Huilalaca, Silluni Hama-
ya, Titijo, Ccoraja, Anccacca, Cucho Esqueña, 
Sacari, Patapampa, Anocariri y Huilacaya.

19. Amparani, Huañoscuro, Chila, Kemacco, Ja-
chacachi, Yanaque Amaya, Aymahui Quenari-
re, Huancartinquihui, Quenafaja, Huaychani, 
Chaulluta, Ccopamaya, Ayrumas Carumas, Pil-
cuyo, San Carlos, Apacani, Lacachi, Suopatja, 
Marquiri, Huantacachi Chila, Ccacca, Mocara-
ya y Ccopamaya Huallatani.

20. Inclusive más importante que La Paz.
21. Inquincho Churo, Callanca (Churo), Raya, Luqui-

na Chico, Huitto, Cusipata, Concachi, Yocata, 
Karana, Barco, Tajquina Calajauira, Huayrapa-

ta, Luquina Grande, San Jose de Pucani, Poto-
jani Grande, Tacasaya, Parina y Chinchera.

22. Cerros de Calahuine, Cancharani, Azoguine, 
Huayllane y Salcedo, entre otros.

23. Son: Marca Paque, Candile, Corisi, Joche, Pan-
cha Pampa, Caijano Pata, Corte, Quialjachi Pam-
pa, Moro Viejo, Chincherpampa y Quivillaca.

24. Son: Collana Lojera, Santa Cruz de Capara, 
Cojelaque Llantapata, Arroyo, Queata, Putucu-
ne Pata, Urcunimuni, Llachahuy, Angel Carata, 
Samuchaca y Almosanchi.

25. Chojela, Isañura, Panchitani, Taman, Campa-
nario, Jorelaje, Pampillla, Marccon Uruni, Chi-
llora Copacabana, Villa y Chapa Karikunka.

26. Vallecito, Silicachi, Huarejon, Chifron, Carmen, 
Lucero, Santa Maria, Cantuta Wirtani, Collaca-
chi, Collpa, Miraß ores, Siale (Santa Cruz), Jan-
jara y Toctoro.

27. Otras tres localidades están registradas por el 
INEI sin conformar un sector propio. Ellas son: 
Quinuapata Suyo, Huayrapata Suyo y Central 
Suyo.

28. Nonis, 1993: 56.
29. Santa Cruz, Teache, Chojela, Ahuallani (Jatun 

Ayllu), Cilse Canara, Chullunquiani, Sanluis, 
Patiati, Soraza, Muni, Chimpa, Ccorpa y San 
Mateo.

30. Puytucani, Pelicano, Tercer Sector Puquis, 
Occocha- Ramis, Suagachi (IV Sector), Yun-
tamury, Puquis Primer Sector, Tuni Requena I 
Sector, Quechuate Occopata, Perensa, Farra-
lleta, Chapinahuro, Vinogache, Titilaque, Kilo 
Capujata, Tercer Sector Sacasco San Miguel y 
San Pedro de Ramis (San Pedro).

31. Cariña, II Sector, Keallamin Tejemori, Puma-
maña, Chillojen Segundo Sector Puquis, Zona 
Lago, Sullata, Jasana Yamura, Sorajon, Jacha-
gani, Panchomacha, Huayrapata, Central Foj-
jen, Catallia (III Sector), Chillopata (V Sector), I 
Sector y Coano Ramis

32. Sector Marcapata, Rosario Central Azangari-
llo, Balsapata, Pampa Titihue, Primer Sector 
Cuyuraya, Vizcachane, Titihue, Chijuyo Huer-
ta, Pata, Cotapata Yanaoco, Piata, Santia-
guillo, Cucho Amaru, Quechaya, Antacahua, 
Caparaya, Central Jorata, Tumanta Jinchuyo, 
Calahuyo, Tiquirine Toteria, Cupisco, Kakachi, 
Chuquiaguillo, Pampa Yanaoco, Huarisani, Cu-
cho Yanaoco, Pampa Amaru y Cohasia.

33. Sicta Iricuyo, La Libertad, Parahuaycho, San 
Jose de Quishuarani, Huijipata y Quejone.

34. Casani, Jacantaya Central, Kispe, Llaulli, Cen-
tro Mallcusuca, Nuñuni Ticani, Chujucuyo, Co-
pohuyo, Jacha Pomaoca, Putina, Ticani, Llo-
quesani, Quiriquiri, Huancacucho y Pacchani.

35. Complejo arqueológico que presenta mura-
llas, chullpas y habitaciones cuadradas en un 
área de 9.000 m².

36. Aguallani (Sub Central Totorani), Alto Huayhua, 
Anahuaya, Carmen De Machacamarca, Cha-
cahuara, Chacaqui Primero, Chamacatani, 
Coazani, Colleracana, Cruz Pata, Jupani Chico, 
Jupani Grande, Millisia, Muelle, Orurillo Alto, 
Orurillo Centro, Orurillo Grande, Paquechani, 
Pichari, Piñani, Pococata, Pucarcata, Puerto 
Acosta, Quilumblaya, San Jorge (Sub Central 
Muelle), Tagachi, Tahata, Tahuacuyo, Totorani, 
Wila Collo, Majalaya, Upata, Llacharapi, Pasuja 
Achuata, Pasuja Pampa, Puerto Belén Pasuja, 
Ullumata, Jupi Cotapata, Sallacucho (Sub Cen-
tral Sallacucho), Chajana (Central Umanata), 
Centro Pallallani, Chualluma, Cotini Kakallinca, 
Cutini Kakallinca A, Cutucutu, Faluyo, German 
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Busch de Quillihuyo (Sub Central), Hichani, 
Janco Marca, Jichuiri, Kacapi, Karani, Kollura-
ni (Sub Central San Juan), Pacolla, Pampajasi, 
Pucara Pajchani, Quillihuyo, San Lorenzo de 
Tirajahua (Sub Central San Lorenzo), Santiago 
de Tirajahua, Ticata, Tirajahua, Umanata, Villa 
Ticata, Alto Chijini, Kellahuyo, Mullu Marka, 
Purapurani, Cachachique, Cala Cala, Tomoco 
Grande, Challapata Belen, Sacuco, Sañuta, 
Anaco, Iquipuni , Juppi Grande, Kellisa, Koa-
jachi Ii, Parajachi Primero, Pusani, Tanavacas, 
Villa Futani, Viquiquisa, Jupi Calangachi, Calan-
gachi Grande, Centro Calangachi, Villa Puni, Oj-
chi Tipula, Ojchi, Comunidad Pampa Thicuaya, 
Centro Belén, Jankho Uma, Jutipampa, Pujraca, 
Chiluni, Taypi Chiñaya (Central Chiñaya), Taypi 
Chiñaya, Río Chiluni, San Juan de Cancanani 
(Sub Central Cancanani), San Juan De Canca-
nani, Jajaya , Lliji Lliji y Taypi Murukarka.

 37. Cacachi, Cavinchilla, Huajacia, Marca Hilata, 
Mollipongo, Ollajsantia, Villa Karcuyo, Achico-
ya, Caldera, Capahuaya, Chillcani, Chipo Chi-
co, Chipuspuri, Chorobamba, Chuani, Comap-
tia, Cooñata, Copusquia, Cuturhuaya, Cutusu-
ma, Komucala, Lapihuaya, Llojllata, Lucruviri 
Chico, Lucruviri Grande, Mujsahuma, Paasani, 
Paretty, Pasarani, Cruz Pata, Quirabaya, Quis-
ani, San Jose dee Toejoni, San Pablo, Santiago 
de Mejillones, Santiago Pampa, Sewenquera, 
Surani, Vicotoconi, Yawarquilla, Aguas Calien-
tes, Centro Putina, Cojata Pampa, Huancatapi, 
Jhoko Pampa, Karcapunco, Kirihuate, Puerto 
Chaguaya, Quiascapa, Quilima, Santiago de 
Okola, Sisasani, Tilacoca, Umacuyo, Villa Co-
jata, Villa Molino, Saygua Pampa, Chejerico, 
Mirmapata, Wilajayo y Yaricoa Bajo.

38. El nombre proviene de los apellidos de dos 
familias fundadoras de la localidad: Huanco y 
Layme.

39. La escuela indígena de Warisata, Bolivia, vista 
por maestros mexicanos (1940) <http://yreri.
crefal.edu.mx/biblioteca_digital/coleccion_
crefal/rieda/a1993_1/adolfo_velasco.pdf>.

40. Froilán Mamani Humérez. Santiago de Huata: 
Historia de una región del Titicaca. En: <http://
www.ifeanet.org/temvar/SII-ANT8.pdf>. 

41. Lupalaya, Ojjelaya, Silaya, Capurita, Calata 
Grande, Calata San Martín, Camacachi, Chi-
charro, Corihuaya, Huayllani, Isla Taquiri y Villa 
Amacari.

42. Cachilaya, Collana Chico Chililaya, Ilanqui-
chapi, Pampa Chililaya, Toquiriri, Belén Yayes, 
Cohachijo, Karapata Alta, Kenakahua Alta, 
Quenacahua Baja, Isla Suriqui, Paco Chacha-
coma, Supicachi, Cuyambaya, Cascachi, Cu-
mana, Cuyavi, Isla Quehuaya, Isla Sucuto, Isla 
Tirasca, Pajchiri, Patapatani e Isla Parity.

43. Cala Cala, Chiaramaya, Chiripa, Chivo Taraco, 
Isla Sicuya, Jahuira Pampa, Jiwawi Grande, 
Pequeri, Sapana, Fachoca, Jiwawi Chico, Ña-
coca, Coacollo, San José y Santa Rosa.

44. Azafranal, Chiviraya, Kealluma, San Pedro de 
Desaguadero, Aceromarca, Huaripucho, Ñeke 
Jahuira, Titijoni, Vituncani, Okorani, Chuata, 
Jayuma, Masaya, Jayuma Zapana, San Juan 
de Huancollo, Yanari y Arasaya.

Lenguas y pueblos de la region 
circunlacustre
Rodolfo Cerrón-Palomino 

1. Chirinos Rivera, 2001: 149-156.
2. Málaga y Bouysse-Cassagne, 1975; cf. Espi-

noza Soriano, 1982: 187-196. 

3. Bouysse-Cassagne, 1987: cap. II.
4. Bouysse-Cassagne, 1991: 491-493.
5. Julien, 1983; Bouysse-Cassagne, 1987.
6. Cf. Ibarra Grasso, 1982; Torero, 1972.
7. Cf. Toledo, 1989: 97-100.
8. Cf. Calancha, 1976: cap. XXIII, p. 1467.
9. Cf. Cerrón Palomino, 2011.
10. Bertonio, 1984.
11. Cf. Vellard, 1954.
12. Cf. Cerrón Palomino, 2006.

Actividades productivas: Pesca y otros
Nicole Bernex  

1. ALT Perú-Bolivia, 2008: 165.
2. Vellard, 1991: 499-503.
3. <http://www.alt-perubolivia.org/web_lago/

WEB_LT/Finales/3_carac_socio_eco/carac_
socio2.htm>.

4. PNUMA, 2011: 90.
5. Chura Cruz, 2009: 6-19. 
6. PNUMA, 2011: 91-93.
7. Levieil y Orlove, 1991: 509-513. 
8. Ibidem.
9. Ibid.: 509.
10. Cantidad de totoras que puede ser cargada 

entre los brazos y el pecho (ibidem).
11. ALT Perú-Bolivia, 2008: 112.
12. Según Tapia, 2002, tomo III: 139.
13. Artela, 2008. 
14. En la cuenca del lago, el Plan Director Binacio-

nal identiÞ có 28 proyectos de riego en el sec-
tor peruano (que suman 202.867 ha), y 6 en 
el sector boliviano (que suman 19.370 ha). 

15. Bourges et al., 1991: 544.
16. La llama produce un vellón con Þ bras muy 

Þ nas y carne de excelente calidad, más rica 
en energía y proteínas que la del bovino (peso 
medio de la llama 60 kg, obteniéndose unos 
30 kg de carne). Además, el cuero es de buena 
calidad por su Þ nura y resistencia, y es capaz 
de transportar hasta 75 libras de carga. En: 
<http://www.alt-perubolivia.org/web_lago/
WEB_LT/Finales/3_carac_socio_eco/carac_
socio.htm#17>.

17. <http://www.oas.org/dsd/publications/Unit/
oea31s/oea31s.pdf>.

18. Antiguo puerto colonial donde se embarcaban 
minerales hacia el Perú y España.

19. Diagnóstico Ambiental del Sistema Titicaca-
Desaguadero-Poopo-Salar de Coipasa (Sistema 
TDPS) Bolivia-Perú. En: <http://www.oas.org/
dsd/publications/Unit/oea31s/oea31s.pdf>.

Agricultura y pastoreo en el Altiplano
Jorge Flores Ochoa  

1. Dollfus, 1981.
2. Ochoa Nieves, 2006.
3. Rowe y Menzel, 1967.
4. Kaelger, 1979.
5. Flores Ochoa y Paz Flórez, 1983a, 1983b, 

1986; Morlón, 1992.
6. Tepe: (De la onomat. tep, del azadonazo). m. 

Pedazo de tierra cubierto de césped y muy tra-
bado con las raíces de esta hierba, que cor-
tada generalmente en forma prismática, sirve 
para hacer paredes y malecones (DRAE).

7. Erickson, 1986: 59.
8. Kolata, 1989, 1993.
9. Lennon, 1982, 1986; Erickson, 1982, 1989.
10. Uhle, 1954; Smith et al., 1981.
11. Garaycochea, 1986a, 1986b.
12. Op. cit. 1986a, 1986b.

13. Ibid.
14. Flores Ochoa et al., 1994, tomo I.
15. Jacobs y Stern, 1964: 319.
16. Flores Ochoa, 1964.
17. Nachtigall, 1966.
18. Wing, 1975: 42.
19. Goldschmit, 1965.
20. Wing, 1975; Wheeler, 1988.
21. Rick, 1983.
22. Wheeler, 1988: 45-55.
23. Diez, 1964. La cantidad de animales es sor-

prendente. Las mayores haciendas poseyeron 
hasta 30.000 animales.

24. Millones, 1975.
25. Romero, 1949.
26. Rappaport, 1971.
27. Flores Ochoa, 1981.
28. Flores Ochoa 1976a, 1976b, 1978.
29. Winterhalder et al., 1974.
30. Flores Ochoa, 1976a, 1976b, 1978.
31. Palacios, 1977a, 1977b, 1988a, 1988b.
32. Flores Ochoa, 1981.

La cocina en el lago Titicaca
Marcela Olivas Weston  

1. Ericsson, 2006.
2. Mamani, 1978.
3. Mujica, 1997.
4. Brack, 2005.
5. Ibid.
6. Mamani, 1978.
7. Fries, 2004.
8. Flores Ochoa, 1977.

La alimentacion en la zona del lago 
Titicaca ayer y hoy
Rita del Solar 

1. Comunicación de Lupe Andrade, investigado-
ra adscrita al INAR (1977-1992) sobre Suka-
Kollus y agricultura tiwanaku.

2. Proyecto Estudios de Cambio Climático, Pro-
grama Nacional de Cambios Climáticos, Mi-
nisterio de PlaniÞ cación del Desarrollo, 2009.

3. Instituto Nacional de Estadística INE (2002).
4. Osvaldo Rivera Sundt, Alan Kolata, Charles 

Stanish, Gray Graffam, Clark Erickson, Marc 
Bermann y otros, junto con paleolimnólogos, 
paleopalinólogos y paleobotánicos, auspicia-
dos por las universidades de Harvard, Cornell, 
Chicago, Caltech, Field Museum de Chicago, y 
UMSA, entre otras instituciones.

5. Evidenciado por excavaciones de sitios do-
mésticos en Lukurmata (Berman, 1994).

6. Para una relación de alimentos disponibles 
en dichas épocas, véase Guaman de Ayala, 
1980: 69, El Qvarto.

7. «Su cultivo involucra aproximadamente a 
265.000 agricultores en la producción de 
papa, lo que representa el 50% de las unida-
des agrícolas del país y aún hoy es la principal 
fuente de alimentación e ingresos» (Gabriel y 
Carrasco, 1998).

8. Anteriormente se utilizaba la chajitaklla o ara-
do de pie (cuyo uso en tacanas o colinas pen-
dientes aún persiste).

9. Costumbre observada personalmente por la 
autora en las comunidades de Puerto Pérez y 
Chililaya

10. Paño de tejido tupido de lana, generalmente 
con dibujos tejidos o franjas de colores, que 
utilizan las mujeres para llevar bultos en las 
espaldas.
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Los kallawayas, terapeutas
e intermediarios itinerantes
de Suramerica
Carmen Beatriz Loza 

1. Loza, 2004, 2005.

Mitos del Altiplano
Jorge Flores Ochoa  

1. Diccionario Real Academia de la Lengua Espa-
ñola.

2. Eliade, 1961, 1982; Hocart, 1975; Lévi-
Strauss, 1968; Maranda, 1972; Ossio, 1973; 
Radin, 1960.

3. Flores Ochoa, 1973, 2011; Flores Ochoa et 
al., 1998.

4. Garcilaso, 1960: 25-27
5. Cerrón Palomino, 1998:417-452, 1999: 137-

162. Conferencia en la Universidad Nacional 
del Altiplano, febrero del 2012.

6. Flores Ochoa et al., 1998: 153-156.
7. Cf. Correo y otros diarios sobre identidad y fu-

turo, 4 de noviembre. 2011; Los Andes, No. 
4, noviembre, 1972, Año 83, No. 24076; Puno 
Encanto. Gobierno Municipal de Puno, 2011; 
Puno CCCXLIII Aniversario. Programa de Ac-
tividades. Municipalidad Provincial de Puno, 
2012; Quechuas y Aymaras, noviembre del 
2011. Por detalles de la minería y de San Luis 
de Alva, consultar Núñez Mendiguri, 2000.

8. Betanzos, 1987.
9. Centro Arqueológico conocido como templo 

de Wiraqocha, ubicado al pie del volcán Kin-
sachata que se mantiene inactivo en los últi-
mos 500 años.

10. Rowe, 2003: 145-163, 165-180.
11. Roca, 1995.
12. Ramos Gavilán, 1976.
13. Flores Ochoa, 1973; Flores Ochoa y Núñez del 

Prado, 2005.
14. Flores Ochoa, 1973.
15. Valencia, 1973.

De Illapa a Tunupa: del rayo 
resplandeciente a las polleras 
multicolores
Ramiro Molina Rivero

1. Gisbert, 1973, 1995.
2. Ponce Sanjinés 1982.
3. Pachacuti Yamqui, 1968, 1993.
4. Cieza de León 1984, 1985, 1987.
5. Pachacuti Yamqui, 1968, 1993.
6. Rostoworoski, 1986,
7. Ramos Gavilán, 1976.
8. Gisbert, 1973, 1995,
9. Sarmiento, 1943.
10. Ramos Gavilán, 1976.
11. Espinoza Soriano, 1980, 2003; Molina Rivero, 

1983, 1992, 1995, 2008,
12. Levi-Strauss, 1979, 2004.
13. Urbano, 1981, 1988.
14. Gisbert, 1973, 1995.
15. Gisbert, 1973, 1995; Rostoworoski, 1986. 
16. Molina Rivero, 1992, 2008.
17. Wachtel, 2002.
18. Ponce Sanjinés, 1982.

Arqueolog  a de la cuenca norte
del Titicaca
Elías Mujica Barreda

1. La cuenca norte del lago corresponde al ac-
tual territorio peruano.

2. Valdivia et al., 1999.
3. Aldenderfer, 2003, 2006.
4. Aldenderfer, 1991.
5. Klink, 2005.
6. Aldenderfer, 1998; Stanish, 2003.
7. Klink y Aldenderfer, 2005.
8. Klink, 2005: 23.
9. Aldenderfer, 1998.
10. Craig et al., 2010: 44.
11. Craig et al., 2006: 1617.
12. Craig, 2005.
13. Aldenderfer et al., 2008.
14. Mujica, 1988.
15. Mujica, 1985.
16. Stanish, 2003: 99.
17. Stanish, 2003: 107, 2007: 129.
18. Stanish, 2003: 106.
19. Stanish, 2007: 129. Durante esta fase, en la 

cuenca sur del Titicaca comenzó el desarrollo 
de la sociedad Chiripa (Janusek, 2004: 125; 
Bandy, 2006: 211; Hastorf, 2008: 546), y has-
ta el momento no existen evidencias de rela-
ciones entre ambas regiones de la cuenca del 
Titicaca.

20. Mujica, 1987, 1988.
21. Mujica, 1987.
22. Plourde y Stanish, 2006.
23. Mujica, 1991.
24. Los diseños combinan motivos geométricos 

con Þ gurativos. Entre los primeros sobresa-
len los escalonados y entre los segundos las 
Þ guras humanas, en especial cabezas decapi-
tadas, diseños de animales (venados, caméli-
dos, aves) y la Þ gura de un felino con el rostro 
de frente y el cuerpo de perÞ l que decoran los 
ceramios.

25. Mujica, 1996a.
26. Su esfera de inß uencia abarcó hasta el valle 

del Cusco (Perú) y por el sur hasta en el valle 
de Tiwanaku (Bolivia). En la costa del PacíÞ co 
se han encontrado evidencias pukara —como 
cerámica, textiles y tabletas de madera para 
inhalar narcóticos— en los valles de Moque-
gua (extremo sur peruano) y Azapa (extremo 
norte chileno), aunque hay evidencias de su 
presencia en la región de Iquique y hasta en la 
desembocadura del río Loa en el norte árido 
de Chile.

27. Véase los artículos de Rivera y Pärssinen en 
este volumen.

28. Mujica, 1988, 1996b.
29. Stanish y Steadman, 1994; Stanish, 2007.
30. Stanish y Steadman, 1994: 9. Durante el pe-

riodo Tiwanaku, la población se incrementó. 
En la zona entre Juli y Pomata, tal vez la mejor 
estudiada, se nota un incremento del 50% de 
la población asociada al cultivo en campos 
elevados con relación al periodo anterior, 
mientras que solo 4% vivía en tierras aptas 
para el pastoreo (Stanish, 2007: 132).

31. Kidder, 1943.
32. Stanish, 2007: 133.
33. De acuerdo a Ortloff y Kolata (1993), un déÞ -

cit hídrico iniciado en el año 1150 generó una 
sequía crónica que duró 300 años. Esto cau-
só que el nivel del lago Titicaca descendiera 
entre 12 y 17 metros y gran parte del lago se 
convirtió en un pantano salino rodeado de un 
paisaje árido desolador. Los sistemas de cam-
pos elevados, base de la producción agrícola 
intensiva, fueron abandonados debido a que 
era imposible mantenerlos por falta de agua, 
los altos costos de la mano de obra y la sali-

nización. Esto condujo al colapso del centro 
urbano de Tiwanaku y de la administración 
estatal, la población se dispersó y migró fuera 
de la región.

 Esta hipótesis ha sido desechada por Erick-
son (1999), quien argumenta —en base a 
sus investigaciones en la cuenca norte del 
Titicaca— que las poblaciones que rodeaban 
al lago desarrollaron un complejo sistema 
de conocimiento, incluyendo una soÞ stica-
da tecnología agrícola y estrategias socia-
les reÞ nadas para mitigar las ß uctuaciones 
climáticas de corto y largo plazo, adecuadas 
a un paisaje dinámico y ß exible, producto 
de cientos de generaciones de agricultores. 
Concluye que las sociedades de la cuenca 
del Titicaca no colapsaron luego de fuertes 
sequías e inundaciones durante nuestra his-
toria más reciente, ni tampoco lo hicieron al 
Þ n de Tiwanaku, ni desaparecieron durante 
el período posterior a Tiwanaku. Por el con-
trario, la información arqueológica sobre los 
asentamientos rurales y la agricultura inten-
siva durante el periodo posterior a Tiwanaku 
demuestran continuidad y expansión.

34. Goldstein, 1989; Owen y Goldstein, 2001.
35. Otra característica interesante es que los po-

blados están rodeados por largas y angostas 
murallas de características defensivas, que 
miden de 3 a 5 metros de altura y algunas 
alcanzan hasta 7 kilómetros de largo —si las 
pusiéramos en una línea recta—, formando 
de dos hasta cinco círculos concéntricos, con 
puertas pequeñas de tramo en tramo (Hyslop, 
1977b). Dentro de las murallas se encuen-
tran las viviendas, así como grandes espacios 
vacíos en donde pudieron resguardarse las 
manadas de camélidos en caso de conß ictos 
bélicos.

36. Hyslop, 1977a.
37. Actualmente, la llama y la alpaca, las dos 

especies de camélidos domesticados en los 
Andes, junto con las especies silvestres de la 
vicuña y el guanaco, se encuentran en las zo-
nas más altas de la cordillera, donde se han 
refugiado por la presión generada por los ani-
males europeos introducidos a partir del siglo 
XVI.

38. Hyslop, 1979.
39. Por ejemplo, el poblado principal de los lupa-

qas fue mudado de Cutimbo a Chucuito, don-
de las viviendas de los señores de la época se 
encuentran dentro y bajo el pueblo actual, a 
pocos kilómetros al sur de la ciudad de Puno.

40. Hyslop, 1984: 263-264.

Pariti en el contexto regional tiwanaku
Jédu Sagárnaga

1. Bajo la coordinación de Martti Pärssinen.
 2. Bennett, 1936.
 3. Cf. Callisaya, 2005.
4. Luego de la entrega de los materiales a la 

UNAR, esa institución determinó la restaura-
ción de algunos especímenes para llevarlos a 
una exposición en Buenos Aires.

 5. Fernández, 2006.
 6. Fernández, 2005.
 7. Luís Callisaya (2005) analizó los huesos y de-

terminó la presencia de treinta y tres caméli-
dos en el Rasgo 1.

 8. Desarrollaré el tema en un artículo posterior.
 9. Cf. Patiño y Villanueva, 2006.
 10. Sagárnaga, 2008.
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4. Flores Nájar, 1995.
5. Anónimo, s/f.
6. Anónimo, s/f                    
7. Tresierra vda. de Guillén, 1978: 61-64.
8. Cáceres Olazo, ms.1970: 49.
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Cf. Flores Nájar, 1995; Rodríguez, 2012.
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24. Sánchez Huanca, 1982: 37.
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gración indicada por Garcilaso de la Vega fue 
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de un indio guaraní a Alvar Núñez» (Cabeza de 
Vaca, 1948: 465).
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Tradicion musical de Puno
Virgilio Palacios Ortega

1. Este acto es una reminiscencia del ancestral 
ayni o compromiso de ayuda mutua entre los 
miembros de un ayllu. 

2. Los mantos y cerámica mochicas muestran 
personajes que tocan instrumentos musica-
les que tienen todas las características de las 
zampoñas, adoptando la misma posición que 
usan sus actuales ejecutantes. En un vaso 
chimú encontrado en Trujillo, se ve a dos eje-
cutantes de zampoña, frente a frente, con una 
cuerda que une ambas zampoñas, dándonos 
a entender que ya entonces usaban la moda-
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 Página 370. Vestimenta del centro poblado 
menor de Ramis, Paraco, Huancané, Puno. 
Traje confeccionado con tejidos y tintes 
naturales. Colección del Museo Etnológico

 del Altiplano.

 Página 378. Danzantes de Tiwanaku, La Paz, 
Bolivia.

lidad de alternancia y complementación entre 
el arca y el ira, que es el modo de interpre-
tación usando por los sikuris (ejecutantes del 
siku) de Puno.

 La cultura Nazca nos ha dejado ß autas de pan 
hechas de barro cocido. En Caral, asentamien-
to humano que tiene 5000 años de antigüe-
dad, se ha encontrado ß autas perfectamente 
bien conservadas. Algunos de estos instrumen-
tos aparecen en los dibujos que ha dejado el 
cronista indio Guamán Poma de Ayala.

3. Palacios, 2009.
4. Existen varias danzas conocidas genérica-

mente como pulis, cuyos nombres varían de 
acuerdo a la zona en que se baila o por su 
simbología o atuendo. Algunas de ellas son: 
qqarapulis, chatripulis, aukipulis, marchapu-
lis y qenaqenas. Asimismo, ch�'allpas es una 
danza aimara en la que se usan llipis para ca-
zar vicuñas mientras que el chaku del zorro es 
una danza quechua.

5. Los campesinos también bailan las danzas de 
carnaval en otras festividades religiosas a lo lar-
go del año. Además, muchas danzas que no son 
de carnaval presentan una mudanza que lleva 
ese nombre para expresar su alegría. Cada ayllu 
o parcialidad tiene su danza de carnaval, tanto 
en la zona quechua como en la aimara. 

6. En Lampa, los llameritos de Cantería llevan el 
ipi, que es un palo largo en cuya punta cuel-
gan aves disecadas como símbolo totémico; 
de él se desprenden cintas de colores que 
son tomadas por las mujeres, quienes bailan 
entrecruzándose con sus parejas vecinas, for-
mando un vistoso trenzado cónico en forma 
de sombrilla.

7. Existen otras danzas acompañadas por sikus, 
con características propias, como el imillani, 
los kollavinos, el ttika ttika, satiris, isla sikus (ex-
presión de los pobladores de las islas del lago 
Titicaca), palla pallas y soldado pallapallas. Al-
gunas de estas danzas usan trajes de luces.

8. El sacerdote jesuita Diego Gonzales Holguín, 
autor del Vocabulario de la Lengua General de 
todo el Perú, al dar cuenta a su Provincial de 
la labor que realizaban los misioneros en Juli, 
señala que estos enseñaron a los nativos una 
danza y cantos que representaban los siete pe-
cados capitales y el triunfo de los ángeles sobre 
los demonios. «Si el dato es cierto —acota Enri-
que Cuentas Ormachea—, el origen de la danza 
se hallaría en el Perú, en esa época y lugar».

9. En esa misma ocasión, Sebastián Salazar 
Bondy dijo: «La Diablada es una de las más 
deslumbrantes danzas de Puno. En ella desÞ -
lan los demonios, los arcángeles, los animales 
feroces y el esqueleto de la muerte…».

10. Las caretas de los caporales llevan adornos, 
entre los cuales destacan siete pequeñas 
mascarillas demoníacas que simbolizan los 
pecados capitales, y sapos y lagartos que 
muestran una expresión terroríÞ ca.

11. Entre estas destacaron las formadas por los 
hermanos Marcelino y Ricardo Cuentas, la 
Lira Puno de Pilar Díaz y Néstor Molina, la 
Estudiantina Dunker que dirigió Alberto Ri-
varola, el Conjunto Obrero Masías que dirigió 
Víctor Masías (quién presentó la Pandilla Pu-
neña por primera vez en Lima), Círculo Unión 
Puno, Centro Musical Theodoro Valcárcel 
que dirigió el autor de este ensayo, Agrupa-
ción Puno de Arte Folklórico y Teatro (APAFIT) 
que dirigió Carlos Cornejo Rosello, con el 
Conjunto Orquestal Puno que dirigía Castor 
Vera Solano, Centro Musical «Los Íntimos» 
dirigidos por Elard Salas y diversos grupos 
de provincias, principalmente de Melgar, San 
Román y Lampa. En 1967 el Centro Musical 
y de Danzas Teodoro Valcárcel presentó las 
danzas puneñas en el Palacio de Bellas Artes 
de México.

12. Las voces de mando son muchas y podemos 
mencionar algunas: «Esos pañuelitos», «Con 
su vueltecita», «Desecha» (para invertir el mo-

vimiento de la Þ gura), «Una ruedita por la dere-
cha», «Las cholitas al centro y por la derecha», 
«Al llegar a su pareja una entradita», «Con su 
agachadita», «Una salida con su entradita», 
«Esa vueltecita», «Divorcio» (para hacer dos Þ -
las, una de cada sexo), «Arquito de mantones», 
«Abanicando a su parejita», «Farolito», «Una 
ruedita por la derecha», «Cadena», »Serpenti-
na», «Los cholitos rodilla en tierra y jaleando y 
las cholitas bailando», etc.

13. La pandilla empezó siendo una danza «mal vis-
ta» y los varones lo hacían de incógnito y se ro-
deaban el cuello y parte del rostro con serpen-
tinas carnavaleras para no ser reconocidos.

14. Tiene también varias Þ guras o mudanzas, en-
tre las que mencionaremos: «Coqueteo», «Me-
dia luna», «Cepilleo», «A la segundita», etc.

15. Los huaynos de otros departamentos usan sola-
mente un rasgueo en las guitarras como acom-
pañamiento. En el bordoneo de las guitarras 
puneñas varias melodías distintas se ejecutan 
simultáneamente, sobre la melodía del huayño.

16. Danza aimara de la parte alta de la provincia 
de Puno, interpretada con charango (chilla-
dor) y conocida por sus letras que van de lo 
humorístico a lo patético. 

17. Otras danzas mestizas son la llamerada (dan-
za pastoril), la kallahuaya (danza de curan-
deros), huaca huaca (imitativa), el kullahua 
(danza de hilanderos) y los doctorcitos (danza 
imitativa y satírica), que se bailaban con ins-
trumentos nativos pero ahora son acompaña-
dos por bandas de músicos y han adoptado 
trajes de luces; sin embargo conservan las 
melodías tradicionales.

Organolog a del departamento
de Puno
Fernando Valcárcel

1. Organología se reÞ ere al estudio cientíÞ co y 
sistematizado de los instrumentos musicales.
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