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RESUMEN

El presente artículo analiza las expresiones simbólicas, las 
identidades y memorias colectivas que se expresan en torno a 
las apachetas y cruces de mayo en la precordillera de Arica, 
Chile. Con ello, buscamos identificar y comprender las expre-

siones rituales, significados e identidades que subsisten en las 
poblaciones indígenas y mestizas de la región, que han config-
urado sus propias concepciones de espacio, paisaje y territori-
alidad.
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pobladores andinos instalaron nuevos ar-
tefactos mnemotécnicos y simbólicos so-
bre una diversidad de apachetas, altares 
y wacas. En este contexto, los artefactos 
y las estructuras simbólicas que se ubi-
can en colinas, caminos y cerros consti-
tuyen significantes importantes en la me-
moria colectiva y la liturgia de las pobla-
ciones indígenas, otorgándoles nuevos sig- 
nificados, funciones y atributos. Actual- 
mente, las comunidades andinas de los 
Altos de Arica (precordillera o serranía 
andina), Chile, utilizan de manera selecti-
va ciertas apachetas y adoratorios con 
cruces, para la configuración de su terri-
torialidad, relegando otras a mantenerse 
asociadas a senderos.

En tales circunstancias, 
desde mediados del siglo  XX surgen una 
serie de propuestas que abordaron el es-
tudio de las apachetas y cruces de mayo 
en el área Centro-Sur Andina (Tschopik, 
1968; Martínez, 1976; Mc Intosh, 1987). 

Dichos estudios vincularon el vasto espa-
cio sagrado de los pueblos andinos, los 
paisajes culturales, caminos y demar- 
caciones territoriales (Galdames 1990; 
Moscoso, 2000; Sanhueza, 2005; Vitry, 
2007; Colatarci y Vidal, 2008; Millones y 
Tomoeda, 2011; Choque, 2013). Un as-
pecto relevante de los enfoques epistemo-
lógicos que se han desarrollados en la 
última década ha sido el rol de las ‘apa-
chetas’ y ‘cruces de mayo’ como demar-
cadores de una geografía sagrada, sin 
importar mayormente las dimensiones, 
volúmenes o diversidad de materiales con 
los cuales fueron construidas y decons-
truidas (Galdames, 2011). Igualmen- 
te, las apropiaciones de los artefactos y 
símbolos panandinos y luego cristianos 
jugaron un rol determinante en la vigen-
cia de las apachetas, pues estuvieron 
vinculadas a circuitos de peregrinación 
ritual, tal como fue sugerido temprana-
mente por diversos cronistas hispanos, 

n el mundo andino se 
encuentran montículos ar- 
tificiales de piedras co-

nocidos como apachetas, que han sido 
motivo de culto, ofrendas y libaciones ri-
tuales desde tiempos prehispánicos hasta 
nuestros días. La construcción de estos 
espacios de culto no se originó a partir 
de diseños arquitectónicos estilizados o 
estéticos, sino más bien en aparentes 
acumulaciones de piedras que dan lugar 
a toscos volúmenes geométricos, que al-
ternan con otros materiales colocados por 
viajeros (Galdames, 1990, 1988). No obs-
tante, los eventuales cambios que han ex-
perimentado las apachetas en los últimos 
siglos suponen algún grado de variación 
en las prácticas del culto. En este senti-
do, la evangelización colonial en los 
Andes ha complejizado el rol y la funcio-
nalidad de las apachetas, pues sin mayo-
res distinciones los frailes dominicos, 
mercedarios, franciscanos y los propios 
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que evidenciaron ritos en torno a diver- 
sos montículos de piedras (Garcilaso de 
la Vega, 1609).

Las comunidades andi-
nas de la precordillera de Arica, en el ex-
tremo norte de Chile, se encuentran loca-
lizados entre 3200 y 3500msnm y a una 
distancia media de 100km, al este de la 
ciudad de Arica. Los paisajes predomi-
nantes de la zona se caracterizan por di-
versos accidentes orográficos, cerros y 
quebradas que escurren al occidente de 
los Andes, situación que permite una per-
manente vinculación con la costa y alti-
plano. Del mismo modo, el territorio no 
ha estado ajeno a los cambios políticos y 
administrativos generados por la chileni-
zación, que afectaron las concepciones 
ideológicas y culturales indígenas acerca 
de los artefactos y los significados de 
las apachetas y cruces mayo (Díaz, 
Galdames y Ruz, 2013). En tales circuns-
tancias, cabe señalar las siguientes interro-
gantes ¿Cuáles son las tipologías de apa-
chetas presentes en los altos de Arica y 
cómo se vinculan a las comunidades andi-
nas? ¿Qué tipos de ofrendas rituales se 
dedican a las apachetas y cruces de 
mayo? ¿Cómo se expresan, en la memoria 
colectiva del territorio, las interacciones 
simbólicas y culturales de las cruces 
mayo? Los hallazgos logrados permiten 
identificar manifestaciones complejas en 
torno a las apachetas y cruces, identifi-
cándose además diversas singularidades 
en las ofrendas rituales. Esta situación 
permite plantear, a modo de hipótesis, que 
las poblaciones andinas han construido 
complejos significados sobre las apache-
tas, los objetos demarcadores de la territo-
rialidad y las tipologías de ofrendas ritua-
les, que facilitan las interacciones socio-
culturales a nivel local y con el espacio 
sagrado. Por tal razón, nuestro objetivo es 
comprender cómo se producen las interac-
ciones culturales y las expresiones rituales 
en torno al rol dual de apachetas y cruces 
de mayo en las comunidades andinas.

Las Apachetas y las Comunidades 
Andinas de los Altos de Arica

Las sociedades andinas 
han concebido una relación estrecha en-
tre naturaleza y cultura, al punto de con-
figurar espacios sagrados (Niles, 1992; 
Bauer, 2000; Sanhueza, 2004). En este 
contexto, Vitry (2002) señala que el es-
pacio en los Andes debe entenderse den-
tro de “cada segmento de tiempo”, pues 
solo así constituye significado para las 
poblaciones andinas. Es por ello que el 
paisaje de los Andes está dominado por 
cerros y nevados, “imponentes protago-
nistas del paisaje que han influido fuer-
temente en los modos de pensar de los 

andinos” (Gil y Fernández, 2008). En 
esta visión de mundo, los cerros emergen 
en el paisaje como estimulantes de la 
memoria que demandan dones, pues 
“caso contrario pueden desatar su ira so-
bre la población y en oposición pueden 
bendecir y proteger a quienes cumplen 
con la entrega recíproca de dones” 
(Bouysse-Cassagne y Harris, 1987). Por 
consiguiente, los cerros y tierras de culti-
vo o pastoreo son fuerzas antinómicas 
que están en permanente relación con la 
‘sociedad humana’ y, por eso, se le ofre-
cen diversos dones para obtener su be- 
neplácito y reciprocidad (Berg, 1989; 
Choque, 2013). Las comunidades de los 
Altos de Arica no están exentan a estos 
sistemas de creencias, pues interactúan 
en el paisaje con cerros, montañas y apa-
chetas mediante sus prácticas sociocultu-
rales y rituales.

Es necesario precisar 
que la tradición de acumular piedras no 
es exclusiva del mundo andino, ya que la 
encontramos también en la isla de Timor, 
Malasia (Galdames, 1990); en Escocia, 
donde recibe el nombre de cairn 
(Haynal, 2000); en el norte de África se 
le denomina kerkour (Amster, 2013) y en 
algunas regiones de Mongolia se les co-
noce como ovoos (Hyer y Jagchid, 1983). 
En todos estos lugares los montículos de 
piedra reciben ofrendas de los viajeros, 
que esperan así la buena fortuna y reco-
brar las fuerzas perdidas (Frazer, 1969). 
En algunas culturas el montículo de pie-
dras es un sitio de culto donde se honra 
a las montañas, al cielo y a los ancestros, 
como asimismo son puntos de referencia 
simbólica o espacial.

En este contexto, las 
acumulaciones de piedras están localiza-
das en lugares definidos como sagrados, 
obedeciendo a la idea del espacio hierá- 
tico, que son reconocibles en una territo-
rialidad concreta que posee a su vez múl-
tiples significados como paisajes cultura-
les andinos. (Choque, 2013; Galdames y 
Díaz 2015;). Es por ello que la división y 
amojonamiento cumple una lógica de ín-
dole ritual y espacial, que se encontraría 
asociada a los principios de identidad lo-
cal y territorial.

Sobre las apachetas y 
sus tipologías existen tres categorías en 
torno a su funcionalidad: La primera con-
sidera que cumplen un rol demarcador del 
espacio social y productivo (Sanhueza, 
2004), determinando desde tiempos preco-
lombinos y/o coloniales los deslindes y 
perímetros de los diversos ayllus o parcia-
lidades étnicas (Niemeyer y Rivera, 1983; 
Galdames 1990; Hyslop, 1992). Asimismo, 
en el mundo andino la demarcación del 
espacio es una forma de dominio sociopo-
lítico y económico. Paralelamente, la exis-
tencia de mojones ‘demarcadores secunda-
rios’, suele confundirse con apachetas, 
aunque poseen importantes diferencias 
morfológicas y funcionales (Vitry, 2002). 
La presencia de otras estructuras de pie-
dras, como sayhuas, chutas o tupus, que 
cumplen la función de medición de super-
ficies territoriales, suelen confundirse con 
apachetas (Sanhueza, 2005). La diferencia 
de las estructuras, según Pimentel (2009), 
radica en el lanzamiento colectivo e inter-
mitente de piedras, que conforman un 
montículo irregular y, en cambio, las otras 
son estructuras uniformes (Figura 1).

Figura 1. Apacheta del abra de Belén, Comuna de Putre, norte de Chile.
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Una segunda tipología 
se refiere a los montículos de piedras 
asociados a las creencias populares sobre 
los viajeros fallecidos en los caminos, 
pues se les construyen animitas improvi-
sadas y de forma cónica, localizadas en 
cruces o convergencias de caminos 
(Galdames, 1988). No obstante, esta aso-
ciación de apacheta al culto funerario, 
no es exclusiva de los Andes, pues tam-
bién se encuentra en la tradición hispana, 
siendo reinterpretada localmente; adqui-
riendo una nueva vitalidad y expresión 
cultural, como consecuencia de las inte-
racciones sociales e ideológicas de las 
sociedades indígenas e hispanas durante 
la colonia (Choque, 2013).

Un tercer tipo se en-
cuentra asociado al culto cristiano de la 
cruz, que al unísono integra tradiciones 
indígenas en los ritos de cosecha, liba-
ciones y ofrendas de coca. Este tipo de 
apachetas no solo se encuentran empla-
zadas en los calvarios, sino también en 
altares localizados a lo largo de las rutas 
de canales de irrigación y vertientes que 
dan inicio a los ríos que irrigan las terra-
zas y campos de cultivos en la sierra ari-
queña. A diferencia de las anteriores, es-
tas apachetas están ataviadas de cruces y 
poseen una estructura uniforme, a veces 
pintadas o elaboradas con materiales de 
edificación urbana (Figura 2).

La ubicación espacial de 
las apachetas permite la construcción de 
un espacio simbólico y ritual jerarquiza-
do, ya que pueden estar localizadas en 

abras, cumbres de cerros, puntos y cru-
ces de caminos, veredas y santuarios lo-
cales (Galdames, 1990). Por ende, la es-
tructura y el emplazamiento poseen sus 
propios significados, pues están dotados 
con diversos artefactos litúrgicos y mné-
micos que varían según la jerarquización 
ritual de cada comunidad (Díaz, 2014). 
Este modelo de organización, de acuerdo 
con Isbell (1996) estuvo basado en el or-
den cósmico que se reproduce en la tie-
rra, como un espejo del espacio celestial.

Las transformaciones 
ideológicas y culturales originadas por 
los cambios ideológicos y la introducción 
de la modernidad en las comunidades an-
dinas han contribuido al paulatino aban-
dono del culto a las apachetas, pues el 
surgimiento de modernas carreteras ha 
reemplazado las antiguas rutas y vías de 
comunicación local, modificando el espa-
cio comunal. En tales circunstancias, la 
pervivencia del culto a las apachetas se 
debería a la existencia de caminos y sen-
deros vinculados a ritos o al peregrina- 
je a santuarios de altura (Vitry, 2007; 
Choque, 2009).

Ofrendas Rituales a las Apachetas 
y Cruces de Mayo

Los cronistas Juan de 
Santa Cruz Pachacuti y Felipe Guaman 
Poma de Ayala, tempranamente mencio-
naron que las apachetas eran “montones 
de piedras, adoratorios que van echando 
los caminantes y le adoran y piden buen 
viaje” (Pachacuti, 1995), y cuyo culto 
aún estaba vigente a inicios del si-
glo  XVII, pues “hasta hoy lo hazen los 
indios deste rreyno este uicio de apachi-
ta” (Poma de Ayala, 1992). Esta situación 
también se observó durante siglos, inclu-
so hasta inicios del siglo  XX, en los di-
versos estudios en las comunidades andi-
nas, que ofrendaban guijarros de piedras 
a las apachetas (Tschopik, 1968; Gow, 
1974; Sallnow, 1974; Merlino y Rabey, 
1983; Valdizan y Maldonado, 1985; Berg 
1989; Rojas, 2012). Otras ofrendas, me-
nos usuales, son banderitas, pequeñas 
cruces, maíz tostado, chicha, plumas, di-
nero, adornos de lanas, trapos, sal, sali-
va, velas encendidas, untu o sebo de lla-
ma y copala , entre otros elementos. Di- 
chas ofrendas poseen similitudes con los 
ofrecimientos a los montículos de piedra 
en Mongolia (ovoos), al cual se le ofre-
cen rocas, dinero, caramelos, leche, fotos 
o vodka (Hyer y Jagchid, 1983). La hoja 
de coca es considerada uno de los ali-
mentos preferidos de los espíritus de los 
antepasados, de la Pachamama y los 
achachilas (Girault, 1958). Por ello, los 
indígenas al consumir su primera canti-
dad de hojas del día o en una ceremonia, 

escogen tres hojas de coca que ofrendan 
a la Pachamama, los antepasados o apa-
chetas, depositándolas en una pequeña e 
improvisada cavidad hecha en la tierra. 
La elección de dichas hojas se realiza en 
función de su color, uniformidad y di-
mensiones (Girault, 1988). Al mismo tiem- 
po, la hoja de coca tiene la capacidad de 
encarnar los deseos de los oferentes 
como de los propios comensales y cum-
ple la función de proteger y dar valor a 
los donantes en determinadas ceremo-
nias, labores o viajes (Fernández, 1995). 
De esta manera, su rol es fundamental 
para el establecimiento de las relaciones 
de reciprocidad, ayudas y dones con las 
fuerzas antinómicas (Berg, 1989; Choque 
y Pizarro, 2013). El ofrecimiento de hojas 
de coca a las apachetas, según Galdames 
(2009) “es una de las ofrendas de mayor 
relevancia”, asociado al prestigio social o 
al uso medicinal. La variedad de hojas 
de coca utilizada en la región desde 
tiempos prehispánicos fue la Erythro- 
xylum novogranatense var. truxillense, 
que ha sido encontrada en numerosos 
ajuares funerarios de data arqueológica 
en los valles y costa de Arica (Plowman, 
1979). Más tarde, tras la incorporación 
de estos territorios al imperio español, la 
hoja de coca formó parte de la economía 
agrícola colonial (Murra, 2002), siendo 
utilizada como forma de pago de tributos 
para la compra de mercancías o salarios.

Por otro lado, la devo-
ción a la cruz en los Andes fue propicia-
da durante la evangelización colonial, de 
acuerdo a los dispositivos catequéticos 
emanados desde la curia o los concilios 
limenses (Díaz y Galdames, 2012). Así, 
las ofrendas, ceremonias y representacio-
nes performativas que se practicaban en 
Andalucía y Castilla fueron reproducidas 
en las comunidades andinas. Las fiestas 
de las cruces en el mundo andino adqui-
rieron luego expresiones lúdicas, identita-
rias y/o performativas como parte de las 
manifestaciones de culto o la puesta en 
escena de memorias colectivas, asociadas 
a los rituales en los espacios sagrados 
andinos (Díaz y Galdames, 2012). Dicha 
relación se manifiesta por la coincidencia 
de la fiesta cristiana con el tiempo de 
cosechas en los Andes (Van Kessel, 
1992). Del mismo modo, los artefactos 
asociados a las cruces poseen múltiples 
expresiones y significados según la loca-
lización y emplazamiento de los adorato-
rios, ubicados en colinas, caminos, acan-
tilados, lagunas y cerros. Como contra-
punto, la entrega de dones a las cruces 
de mayo en los Andes difiere según la 
zona ecológica y ubicación espacial. 
Dichas diferenciaciones son el resultado 
de procesos históricos, cambios cultura-
les e hibridaciones que se han ido ma- 

Figura  2. Apacheta y Cruz de Yapabelina, co-
muna de Putre, norte de Chile.
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nifestando en el último siglo  (Choque, 
2015). Así, la complejidad de las ofren-
das rituales se presenta con mayor elabo-
ración en la medida que las comunidades 
andinas no necesariamente se encuentren 
inmersas en un proceso de ruptura y pér-
dida cultural. En tales circunstancias, po-
demos advertir para la Región de Arica y 
Parinacota dos expresiones que difieren 
en cantidad, apariencia y temporalidad 
en la entrega de ofrendas.

En el primer caso, las 
ofrendas de los campesinos de valles 
costeros enfatizan lo artefactual y lo aro-
mático en contextos ceremoniales fami-
liares y comunitarios. Puntualmente, las 
ofrendas artefactuales (ropas, velas y 
lámparas) no son diseminadas o sepulta-
das, sino dispuestas en el centro de la 
celebración, es decir, en la cruz. En otras 
palabras, las cruces vestidas con ropas y 
sudarios, deben participar ataviadas de 
dichos ropajes en misas y liturgias cris-
tianas el día tres de mayo en los valles 
costeros de Lluta o Azapa. Los dones de 
incienso, igualmente, poseen una posi-
ción de privilegio y su uso es generaliza-
do en la totalidad de las fiestas andinas 
difundidas durante la evangelización, 
pues se le consideró como la ofrenda 
predilecta del Dios cristiano. El uso del 
incienso, la coca y las ceras o velas, fue-
ron parte central de las economías de las 
doctrinas, cuyos frailes y curas demanda-
ban su compra para los diversos ritos 
cristianos (Ramos, 2005). Dichas circuns-
tancias permitieron a los doctrineros con-
vertirse en proveedores o productores de 
tales mercancías (Fernández, 2009).

En el segundo caso, las 
ofrendas poseen una mayor cantidad de 
componentes y son presentadas durante 
un período más extenso de tiempo, pues 
tienen un carácter comunal y no necesa-
riamente familiar, como ocurre en los va-
lles costeros. Si bien estas ofrendas po-
seen los mismos componentes, como son 
las hojas de coca, alcohol, ropas e incien-
so, la entrega de los dones es jerarquiza-
da, ya que existen cruces principales y 
secundarias. Así, por ejemplo, en Putre 
es posible encontrar cerca de 80 cruces y 
unas 30 en Socoroma. Las cruces distan-
tes de las comunidades, son dejadas en 
‘apachetas-adoratorios’ colindantes o cer-
canas a los pueblos y solamente pueden 
ser llevadas al pueblo el día dos de 
mayo, momento en el que son vestidas, 
en medio de entrega de libaciones y 
ofrendas musicales por parte de músicos, 
comuneros y mayordomías de la iglesia 
(Díaz, 2014).

Las ofrendas musicales a 
las cruces y apachetas, poseen un fervor 
evocativo y simbólico, como queda ex- 
presado en la canción de kukuli entonada 

en el pueblo de Socoroma a la Santísima 
Cruz de Milagro:

Nuestra Señora Milagro,
Yo nunca te olvidaría (bis)
Que contentas te has quedado
Y yo me vine llorando
Si nos conservas la vida
Para el año volveremos
Kuli, kulis, kulis.

Las canciones de kukuli 
son interpretadas con guitarras y violi-
nes, teniendo además un carácter respon-
sorial de origen hispano, pues se repiten 
en cuartas repetidas y divididas por los 
‘guitarreros’ o solistas y con repeticiones 
de cuartetas o coplas (Dannemann y 
Quevedo, 1989; Díaz, 2014). El remate de 
la canción-ofrenda es emitido con técnica 
responsorial, culminando con una locu-
ción afectiva “tirairara-tirairaira”, tanto 
en Putre como en Socoroma. Sin embar-
go, en el valle de Lluta o en el de Azapa 
las canciones de la cruz de mayo son 
simplificadas y limitadas a la actuación 
de un solista que es acompañado de un 
coro, que sigue un patrón similar al ante-
rior, obviando las menciones geográficas 
o los elementos culturales y rituales his-
pano-indígenas, tal como se manifiestan 
en la precordillera de Arica. El siguiente 
fragmento de un cántico de Socoroma da 
cuenta de estas diferenciaciones:

Cuando pases por la cruz,
Te has de quitar el sombrero,
Como voltio las espaldas,
Aquel digno cordero.

Jesucristo anda perdido,
Su madre lo anda buscando,
Preguntando a quien ha visto
A Jesús crucificado.
Coro

La entrega de ofrendas 
artefactuales, aromáticas y libaciones se 
inician con la ch’alta (libación con alco-
hol) de ropas, ajuares, guitarras y final-
mente de las cruces en los pueblos pre-
cordilleranos. La ch’alta se expresa si-
guiendo la estructura jerárquica de la co-
fradía, es decir, se realiza según la 
participación en el sistema de cargos reli-
giosos o su posición de prestigio intraco-
munitario (Díaz, 2014; Choque 2015). El 
acto central de ‘vestir la cruz’ consiste 
en colocar ropas, cintas de colores, capas 
y sudarios o simplemente adornar con 
flores varía según el pueblo y cruz 
(Choque, 2013). En el pasado, en la re-
gión Centro Sur Andina fue común deco-
rar las cruces o adornar imágenes reli-
giosas con flores de retama (Retama 
sphaerocarpa), un arbusto originario del 
norte de África y la costa mediterránea 
de la península Ibérica, y que posee 

abundante presencia en Aragón, La Man- 
cha, Extremadura y Andalucía. El uso 
predilecto por esta flor, según los antece-
dentes etnográficos, se debe a sus propie-
dades mágicas contra las brujerías y las 
energías negativas. Sin embargo, en los 
Altos de Arica, el acto de vestir la cruz 
con retama se asemejó a las tradiciones 
de las comunidades andaluzas donde, de 
manera idéntica, sus mayordomos visten 
y adornan las cruces con flores de reta-
ma, tal como sucede en los pueblos de 
Alhama, Cañete de las Torres, Dólar, 
Torrox y Lebrija (Jiménez, 2007).

Interacciones Culturales y Simbólicas. 
Demarcación del Espacio e Identidad 
Cultural

Las ofrendas dedicadas 
a las cruces de mayo poseen elementos 
afines, ya que se vinculan a torno a los 
ritos agropecuarios, tanto en la precordi-
llera como en los valles bajos; situación 
que no acontece en el altiplano ariqueño 
(Choque, 2013). Con respecto a los signi-
ficados simbólicos de la fiesta, se obser-
va una convergencia de ritos asociados a 
los ‘cerros’, consideraros como el origen 
de las fuerzas meteorológicas y antiguas 
divinidades de la lluvia (Bouysse-
Cassagne y Harris, 1987). En los contex-
tos ceremoniales, el despliegue ritual se 
inicia con las ‘súplicas’ de participación 
que realizan los mayordomos y alférez de 
cada cruz a los demás comuneros. Por 
ello, estos esfuerzos buscan la aprobación 
comunitaria para la realización de las pe-
regrinaciones a los cerros, a las apache-
tas y a las cruces (Mignone, 2010; 
Choque y Pizarro, 2013). Las comunida-
des andinas consideran que cerros y apa-
chetas cumplían el rol de vigilar y prote-
ger, y por ello los comuneros del pueblo 
deben “tenerlos propicios por medio de 
pagos” (Marzal, 1992). Del mismo modo, 
en el pasado dichos cerros y apachetas 
tuvieron una vinculación regional, pues 
fueron intermediarios frente a los volca-
nes Taapacá, Tacora, Sajama e Illimani, 
entre otros (Choque y Pizarro, 2013). Así, 
los achachilas o cerros principales de 
cada comunidad están acompañados de 
cerros menores y samiris que son “la re-
sidencia de las cruces secundarias” como 
lo señaló Berg (1989) para el altiplano 
boliviano. En cambio, en la actualidad 
los cerros y apachetas poseen un carác-
ter local festivo dependiendo del espacio 
cultural de cada comunidad. La signifi-
cación de los montículos de piedra y 
montañas se adquiere por la vinculación 
social y cultural de los linajes y comuni-
dades con sus espacios sagrados, pues 
son depositarios-receptores de dones y 
ofrendas, ya que proveen al campesino 
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de la fertilidad y la lluvia (Berg, 1989). 
Igualmente, la relación ‘cerro-apacheta-
cruz’ no solo es simbólica sino también 
espacial, pues cada una de ellas se vin-
cula en un sistema que incluye los volca-
nes como el Taapacá, tal como ocurre 
con Socoroma (Tata Calvario, Yapabelina 
y Milagro), Putre (Calvario, Petacane y 
Surunche), Zapahuira (Remedios), Belén 
(Calvario) y Ticnamar (J’acha Tangani). 
También, se evidencia un nexo entre di-
chos cerros-apachetas-cruces con otras 
de índole secundaria, que están ligadas a 
los linajes de cada comunidad. Por ejem-
plo, dicha relación se observa en 
Socoroma, donde los linajes se asocian a 
tres cruces principales (Tabla  I).

La vinculación ritual de 
los comuneros con cerros y apachetas ha 
generado una identidad asociada al territo-
rio, constituyéndolo como el paisaje cultu-
ral relacionado con un sistema de paren-
tesco, pues existe una apropiación de las 
montañas sagradas, ya que representarían 
a sus antepasados desde tiempos míticos 
(Gisbert, 1980; Bouysse-Cassagne y 
Harris, 1987; Berg, 1989). Por consiguien-
te, la ejecución obligatoria de ciertos ritos 
y liturgias es realizada según los cánones 
culturales y rituales existentes; cualquier 
cambio en el culto origina la amonesta-
ción comunal, ya que la identidad y las 
expresiones rituales son singulares y tam-
bién obligatorias en cada comunidad.

La construcción de la 
identidad tiene la capacidad de considerar 
a uno mismo como objeto e ir fundando 
narrativas familiares mediante relaciones 
sociales. Así, los actos simbólicos y reci-
procidades ocurren en un contexto rituali-
zado y mediatizado por la memoria, pues 

las ceremonias se vinculan además a la 
advocación a los cerros y volcanes, así 
“las montañas se explicarían como la ins-
trumentalización de las distintas estra- 
tegias de dominación y resistencia” 
(Moyano, 2009). Por esa razón, la identi-
ficación étnica surge con la asociación de 
los símbolos y el paisaje, generando una 
regulación social de los linajes y su espa-
cio sagrado donde interactúa. En esta 
perspectiva la creación de la identidad, se-
gún Hall (1990) se origina de múltiples 
maneras a través de los discursos, prácti-
cas y posiciones diferentes, no siendo ade-
más unificadas, sino más bien “fragmen-
tadas y fracturadas”. De esta manera, la 
identidad en las comunidades andinas se 
construye desde las representaciones de la 
historia, la lengua y la cultura que genera 
cada sociedad (Choque y Pizarro, 2013).

En suma, la generación 
de jerarquías de los linajes asociados con 
cerros y apachetas va en concordancia 
con su ubicación espacial principal y se-
cundaria, pues delimitan un orden y es-
tructura en el territorio, al cual se afilian 
los comuneros andinos (Poole, 1982; 
Marzal, 1992; Gutmann, 1993; Wissler, 
2010). Esta organización nace de la fun-
ción sacralizada de los cerros, hecho que 
permite la configuración de una geografía 
sagrada que tiene como centros distintivos 
a las apachetas, cruces, calvarios y san-
tuarios de cada comunidad. Igualmente, la 
existencia de tales artefactos representa 
una perpetuación de las estrategias de 
conquista y ocupación sígnica de los co-
muneros andinos sobre la periferia de su 
territorio. Asimismo, el rol de las monta-
ñas sagradas, apachetas y cruces perpetúa 
en el tiempo la idea de la jerarquización 
en el espacio sagrado.

Reflexiones Finales

La construcción de los 
significados y significantes relativos a las 
apachetas y cruces por las comunidades 
andinas, tal como hemos descrito, difieren 
entre sí según la designación de sus atri-
butos, su rol espacial y los tipos de ritos 
de expiación, conmemoración y entrega de 
dones en los valles y precordillera de los 
Altos de Arica. Contrariamente, las pobla-
ciones no-andinas tienden a convertir los 
mojones demarcadores o las estaciones del 
vía crucis en ‘nuevas apachetas’, al depo-
sitar piedras en estos hitos, tal como ocu-
rre camino al Santuario de Las Peñas en 
la cabecera del valle de Azapa. Del mis-
mo modo, existen interpretaciones locales 
disimiles sobre el rol de la apacheta, aso-
ciándolas a ‘entierros’ de plata de los 
arrieros coloniales, tal como ocurre en el 
pueblo de Caquena, donde la apacheta 
ubicada en el antiguo Camino Real de La 

Paz, fue removida en busca de tales teso-
ros. En otro ámbito, también es posible 
encontrar apachetas que poseen plena vi-
gencia ritual y vínculos culturales con los 
pobladores andinos locales, como sucede 
actualmente entre los pueblos de Colpita y 
Chujlluta en el altiplano ariqueño.

A pesar de las tensiones 
surgidas con la llegada de la modernidad 
y los cambios culturales, las comunidades 
andinas siguen manteniendo la vigencia 
del rol liminar de la apacheta y la cruz, 
pues representan el taypi, espacio semánti-
co de confluencia entre campos culturales 
y naturales, respectivamente. Ambos re-
presentan el equilibrio y lo sustancial, 
pues los comuneros deben actuar en reci-
procidad con estos espacios donde se des-
pliegan y reiteran distintos ritos, arrojando 
ofrendas líticas, hojas de coca, entonando 
canciones, licores y cigarros, entre otros. 
Por ende, la realización de un ritual que 
involucre la entrega de ofrendas y dones 
constituye la clave para alcanzar la armo-
nía entre las fuerzas antinómicas, evitando 
así tensiones y peligros, y logrando la ob-
tención de seguridad para el suplicante. 
La aparición de nuevos medios tecnológi-
cos, modernidad en el transporte y nuevas 
vías de comunicación, ha iniciado la limi-
tación de algunas ceremonias comunales 
como las peregrinaciones anuales, que se 
realizan ahora en vehículos y no a pie 
como era la costumbre.

Los ritos destinados a 
estos espacios sagrados son imprescindi-
bles para las comunidades andinas, ya que 
la ausencia de dichas expresiones rituales 
genera rupturas en el tejido social y fami-
liar, pues en la fiesta y el rito a la cruz se 
hallan, ciertamente, momentos de interac-
ciones socio-culturales (Díaz y Galdames, 
2012). Las estrategias desarrolladas por 
las poblaciones andinas para mantener la 
continuidad de sus ritos consisten en la 
realización de libaciones conmemorativas 
del pasado lejano y mítico. En consecuen-
cia, las libaciones ordenadas y jerarquizas 
en categorías, permiten una vinculación 
de la identidad comunitaria con los paisa-
jes culturales y la territorialidad sagrada. 
Por último, toda ofrenda a las apachetas y 
cruces de mayo constituye una forma de 
afiliación con el pasado mítico de los po-
bladores andinos, que deconstruyen y re-
construyen sus territorios e identidades 
desde el despliegue de las memorias co-
lectivas ritualizadas, intentando con ello 
preservar un tiempo y espacio sagrado de 
larga duración, que no ha estado ajeno a 
las transformaciones de la modernidad.
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TABLA I
ASOCIACIÓN DE LINAJES A CRUCES 

DE SOCOROMA
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principales
Cruces 

secundarias
Linajes 

asociados
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Munaypata

Alejandro 
Choque 
Humire

Viscachune Manlla
Coca Arias

Yapabelina

Cruz Vilque 
San Antonio 
Rosaspata 
Taracollo 
San Salvador

Carrasco 
Vásquez 
Huanca 
Flores 
Flores

Milagro

Cruzvilque Vásquez

Vilacollo Cáceres 
Paco

Choquechonqalla 
Sepja 
Ñuñumani 
Taipicagua

Alejandro 
Gutiérrez 
Mamani 
Mamani
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FROM APACHETAS TO MAY CROSSES: IDENTITIES, TERRITORIALITY AND MEMORIES 
IN LOS ALTOS DE ARICA, CHILE
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SUMMARY

meanings and identities that exist in indigenous and mestizo 
populations in the region, who have set up their own concep-
tions of space, landscape and territoriality.

This article analyzes the symbolic expressions, identities and 
collective memories that are expressed around the apachetas 
(shrines) and May crosses in the foothills of Arica, Chile. With 
this, we seek to identify and understand the ritual expressions, 

DE APACHETAS A CRUZES DE MAIO: IDENTIDADES, TERRITORIALIDADE E MEMÓRIAS NOS 
ALTOS DE ARICA, CHILE
Luis Galdames Rosas, Carlos Choque Mariño e Alberto Díaz Araya

RESUMO

expressões rituais, significados e identidades que subsistem 
nas populações indígenas e mestiças da região, que têm con-
figurado suas próprias concepções de espaço, paisagem e 
territorialidade.

O presente artigo analisa as expressões simbólicas, as 
identidades e memórias coletivas que se expressam em tor-
no às apachetas e cruzes de maio na precordilheira de Ari-
ca, Chile. Com isto, buscamos identificar e compreender as 


