
121

in
v

e
sti


g

a
c

ió
n

 y
 e

n
sa


y

os


I

Entre los estudios coloniales sobre Char-
cas (hoy Bolivia) el mundo de la fiesta, o 
la dimensión festiva, no ocupa sino un lu-
gar modesto (cf. Brididkina 2007; Gisbert 
2001, 2007). En esta endeble vena inves-
tigativa, aún cuando puedan encontrar-
se divergencias entre uno u otro estudio, 
subyace una perspectiva que considera la 
fiesta como un eje transversal de la reali-
dad social y cultural y, por lo mismo, útil 
para ampliar los marcos de interpretación 
de la sociedad colonial y aún actual. De 
hecho, la fiesta, más allá de un simple es-
pacio de ocio o diversión, fue desde siem-
pre un “tejido denso” de lo simbólico y lo 
imaginario, pero, a la vez, del poder y la 
dominación; un espacio ritual-simbólico a 
través del cual la sociedad no sólo se re-
presenta sino además, y fundamentalmen-
te, ordena y legitima su estructura social. 
Así, antes que un desliz de los moldes de 
la cotidianeidad, la fiesta es una forma de-
cisiva y efectiva de la coexistencia social; 
un complejo espacio de significaciones 
donde los emblemas, la existencia de uno 
u otro acto, el orden que deben seguir és-
tos, las vestimentas, etc., dicen mucho de 
la forma en que la sociedad se estructura 

y representa. En este orden, el estudio de 
la fiesta se presenta como una fructífera 
vía para comprender los entramados de 
lo social cristalizados, o focalizados, en 
el tiempo festivo. En Charcas, o al menos 
en sus ciudades más importantes, este 
tiempo festivo parece haber estructurado 
no en poca medida la vida social y, des-
de luego, religiosa. Así lo demuestra, por 
ejemplo, Bartolomé Arzans (1965) en su 
conocida Historia de la Villa imperial de 
Potosí, que revela un “calendario festivo” 
repleto de festejos de todo tipo que pasan-
do por procesiones religiosas, carnavales, 
nacimientos, etc., se constituyó en parte 
fundamental del mundo colonial. En la 
historiografía de Cochabamba, al menos 
para el periodo colonial,2 esta perspectiva 
analítica ha quedado casi completamente 
abandonada a pesar de los ligeros esbozos 
que reconocen su importancia. Ya casi una 
década atrás Brooke Larson (2000), una de 
las estudiosas de la historia regional, se 
preguntaba sobre la posibilidad explorato-
ria de la religión –aquí incluidas las expre-
siones festivas– y el comercio populares 
en la configuración de las formas sociales 
del poder, pertenencia e identidad: “¿Aca-
so el advenimiento de las ferias comercia-
les, fiestas y peregrinaciones a los pueblos 

Aproximaciones al espacio festivo 
colonial de Cochabamba

Alber Quispe E.1

Las festividades (cualquiera que sea su tipo) son una forma primordial determinante
de la civilización humana. […] Las festividades siempre han tenido un contenido esencial,

un sentido profundo, han expresado siempre una concepción del mundo.
(Mijail Bajtin)

1	 Sociólogo investigador, ha realizado investigaciones sobre fiestas, temas vinculados a las instituciones cultu-
rales coloniales, y sobre la problemática urbana y su relación con la cultura. 

2 	 Un sugerente análisis de la fiesta en Cochabamba a finales del siglo XIX y comienzos del siglo XX, está en 
Rodríguez 1995.
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y ciudades del valle dotaron de un carác-
ter distinto de igualitarismo, fusión étnica, 
alianzas verticales, y quizá un lenguaje ex-
clusivo de comunidad a esta sociedad mó-
vil altamente diferenciada?” (Larson 2000: 
47). Desde ya esta tarea harto difícil se ha 
visto limitada, aunque no exclusivamente, 
por la relativa escasez de fuentes históri-
cas que, sin embargo, no imposibilitan su 
tratamiento. Dicho esto, en lo que sigue 
refiero, grosso modo, ciertos rasgos de las 
fiestas religiosas más representativas del 
periodo colonial tardío en Cochabamba 
con el objeto de echar luces sobre la com-
pleja trama festiva que, por los demás, re-
vela una notable diversidad.

II

Una de las fiestas más importantes del 
periodo colonial en Cochabamba fue la 
consagrada a la Virgen de la Asunción, 
cuya conmemoración, según el calenda-
rio católico, correspondía al 15 de agosto. 
Hacia 1571, en dicha fecha, el capitán Je-
rónimo de Osorio había fundado la Villa 
de Oropesa (hoy Cochabamba) por orden 
del virrey Francisco de Toledo3, razón por 
la cual dicha advocación se convirtió en 
patrona de la ciudad. Al finalizar el siglo 
xviii, como seguramente sucedía en los 
siglos precedentes, la celebración de la 
fiesta transcurría entre el fervor religioso 
y un marcado ambiente de ostentación. 
El gobernador e intendente Francisco de 
Viedma, en un escrito de 1793, da cuenta 
de un nutrido y pomposo festejo para es-
tas ocasiones. Veamos su juicio:

La función es de las más solemnes, por el 
numeroso y lucido concurso, que asiste al 

paseo de tarde y mañana, a caballo, con ex-
quisitos jaeces, buenos caballos, y lucidos 
vestidos, con que procuran señalarse a por-
fía, y jamás baja el número de 170 a 200; de 
modo que en todo el reino del Perú se duda 
pueda hacerse función de más lucimiento 
(Viedma 1969: 48).

Si, como refiere Viedma, se trataba de 
una fiesta de “lucimiento” incomparable 
en todo el “reino del Perú”, es de suponer 
que estamos frente a una celebración seme-
jante a las pomposas y costosas fiestas des-
critas por el potosino Bartolomé de Arzans 
en su obra ya señalada. Aunque, siguiendo 
la crónica de Viedma, imaginemos la deci-
siva presencia de las castas españolas, no 
menos importancia debió marcar la pre-
sencia de los grupos subalternos pues se 
trataba de una “fiesta real mandada por 
ordenanza toda su solemnidad y acompa-
ñamiento” (ahpc, ec, vol. 5, n° 10, f. 22v). 
Por tal motivo es probable que la fiesta de 
la Virgen de la Asunción paralizara com-
pletamente la ciudad convirtiéndola, más 
bien, en un verdadero mundo festivo.

En el contexto colonial, como ha estu-
diado Bridikhina (2007) para el caso de La 
Plata (hoy Sucre), las fiestas religiosas ex-
presaban la unión entre el ritual religioso 
y la política cortesana. Es decir, durante 
la celebración de las fiestas religiosas se 
ponían en juego elementos emblemáti-
cos que destacaban la imagen del “poder 
regio” a través de una espectacularidad 
dramática. En la Villa de Oropesa la fiesta 
de la Virgen de la Asunción que era cele-
brada “en memoria de haver plantado la 
fee católica en esta Provincia” (ahpc, ec, 
vol. 5, n° 10, f. 22v), también transcurría 
en un marco fuertemente exaltado por 
emblemas referentes a la corona españo-

3 	 Cochabamba, al igual que otras ciudades coloniales, tuvo doble fundación. La primera fue realizada a la cabe-
za del capitán Jerónimo de Osorio el 15 de agosto de 1571 y la segunda al mando del juez visitador Sebastián 
Barba de Padilla el 1 de enero de 1574.
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la. El desplazamiento ceremonial orienta-
do a la legitimación del poder real se en-
tremezclaba así con los oficios religiosos. 
De este modo, por ejemplo, la fiesta era 
celebraba “con el real pendón, asistiendo 
el Cabildo a vísperas, y a la misa con ser-
món” (Viedma 1969: 48). Ya en la víspera 
de la fiesta el estandarte real (“la real in-
signia del estandarte, y armas del Rey”), 
en manos del alférez real, era acompaña-
do en una solemne procesión por el Ca-
bildo y demás personas distinguidas de la 
Villa, hasta las puertas de la iglesia Matriz 
en cuyo interior se celebraba una función 
religiosa. Luego, con la misma solemni-
dad, algunas autoridades iniciaban una 
pequeña procesión “acompañando el real 
estandarte hasta la cassa del que hacia de 
Alferes Real” (ahpc, ec, vol. 5, n° 10, f. 
21r). Al día siguiente, el 15 de agosto, se 
celebraba la misa de gracias. Otros actos 
similares –no tenemos documentación– 
debieron ocurrir a lo largo de la fiesta.

Luego de una terrible peste que azotó 
a Cochabamba se “juró por patrón al glo-
rioso San Sebastián” (Viedma 1969: 48). 
Las crisis desatadas por epidemias o ca-
tástrofes naturales, frecuentes sobre todo 
en el siglo xvii en este y el otro lado del 
Atlántico, daban lugar a un exacerbado 
sentimiento de religiosidad pues se con-
sideraba que estos infortunios eran un 
castigo enviado por la divinidad: “Inme-
diatamente después de cada temblor o al 
recrudecer de las pestes, salían en proce-
sión los santos patronos de cada pueblo, 
en especial aquellos, como San Roque o 
San Sebastián, que se suponían propicios 

para combatir enfermedades” (Millones 
2002: 25). No era extraño, entonces, que el 
mundo religioso colonial esté sobrecarga-
do de patronos que fungían como guar-
dianes de pueblos y ciudades.

En Cochabamba los estragos de la pes-
te debieron acrecentar el ánimo religioso 
(de por sí fuertemente arraigado entre los 
habitantes) con procesiones, rezos, etc., 
para conjurar los efectos de esta mortal 
enfermedad tan temida en la sociedad co-
lonial. Bajo este sombrío panorama la po-
blación debió encomendarse a las manos 
del santo patrono jurándole, desde enton-
ces, permanente devoción. Así, a fines del 
siglo xviii, “se le hace [a San Sebastián] 
una función muy lucida, y hay festejos 
públicos de toros en la plaza extramuros, 
que se halla al pie del cerrito, denomina-
do San Sebastián, donde es innumerable 
el concurso que asiste, y hay feria de fru-
tas, dulces secos, helados, etc.” (Viedma 
1969: 48).4 Toda esta trama de funciones 
de toros y ferias que bordeaban la fiesta 
patronal siguió vigente, pero ya con tonos 
diferentes, a fines del siglo xix aunque, 
ciertamente, se advertía su decadencia.5

No menos importancia que las ante-
riores fiestas debió tener la celebración 
de Corpus Christi. En las ciudades más 
importantes de Charcas esta fiesta, insti-
tuida por el virrey Francisco de Toledo a 
fines del siglo xvi, era celebrada con gran-
des lucimientos de arcos triunfales y alta-
res levantados por los gremios de artesa-
nos para la solemne procesión. La magna 
fiesta se caracterizaba por la presentación 
de autos sacramentales y variadas danzas 

4 	 La fiesta de San Sebastián, asimismo, estaba bien arraigada en algunos pueblos distantes de la capital. En 
San Pedro de Tarata, por ejemplo, la fiesta era celebrada con corridas de toros que duraban cuatro días en “la 
pampa” del pueblo. Hacia 1803 un testigo presencial de la fiesta señalaba que se trataba de una “festividad del 
glorioso Martir S[eño]r San Sebastian que de t[iem]po inmemorial se celebra aunque han solemnizado; y dan 
honor, y lustre al pueblo” (AHPC, EC, vol. 35, n° 25, f. 7r).

5 	 Para un panorama de las transformaciones de la fiesta de San Sebastián en Cochabamba a finales del siglo XIX 
y principios del XX, véase Rodríguez 1995.
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realizadas en verdaderos escenarios cons-
truidos para la ocasión. Se asegura que 
en estos festejos el uso de oro, plata e in-
cienso era notablemente elevado, además 
del excesivo costo de la vestimenta de los 
danzantes. Al igual que en otras fiestas 
aquí también se entremezclaban símbo-
los, jerarquías, etc., a través de un com-
plejo cuadro ceremonial en el que todos 
tenían “su lugar”: poderes civiles y reli-
giosos, gremios y cofradías, etc. De modo 
que el Corpus era la autorepresentación 
de la ciudad donde, por lo demás, se re-
producía y legitimaba la naturaleza jerár-
quica de la sociedad virreinal (Bridikhina 
2000, 2007).

Sobre la fiesta de Corpus Christi en la 
Villa de Oropesa sabemos muy poco. Sólo 
el género literario, de la mano de Nata-
niel Aguirre (1995 [1885]), nos ha dejado 
un cuadro descriptivo que bien podría 
corresponder a la celebración del Corpus 
de las postrimerías del periodo colonial. 
La fiesta, en la obra de Aguirre, discurre 
en un pomposo escenario representado 
principalmente en la plaza de la Villa en 
cuyas esquinas figuran “grandes altares 
cubiertos de telas preciosas, espejos, va-
jilla de plata, urnas, santos y candelabros, 
que se elevaban más alto que los techos 
de las casas de dos pisos” (1995: 235). 
Todo esto rodeado por una “masa popu-
lar que inundaba otras veces las calles y la 

plaza” (1995: 240). No faltaban, asimismo, 
los tradicionales fuegos artificiales –como 
los “castillos de cohetes”– que engran-
decían la celebración. El escritor cocha-
bambino da cuenta además de una varie-
dad de danzantes que participaban en la 
fiesta, algunos de ellos “tocando cajas y 
zampoñas”. Entre éstos figuran “tarasca 
y gigantes”, “lechehuairos”, “tactaquis” y 
“faillires”, además de las “comparsas de 
diablos”, ataviados éstos “con máscaras 
cornudas, trajes de arlequín, y largas co-
las, que divierten al público con grotescas 
contorsiones y gestos obsesos repletos de 
estrepitosos aplausos y contagiantes ri-
sotadas” (1995: 241). Es destacable, entre 
estas “cuadrillas de danzantes”, la pre-
sencia de “danzantes indios” como los 
“lechehuairos” y “tactaquis”6. Estas su-
gestivas descripciones de Aguirre, que en 
mucho se parecen a las de otras ciudades 
de Charcas, sólo podrán ser confirmadas 
por ulteriores estudios que develen los 
derroteros del Corpus Christi en la Villa 
de Oropesa.7

Otra cantidad numerosa de fiestas 
religiosas estaba auspiciada por la red 
de cofradías establecidas en Cochabam-
ba. Se trataba de fiestas religiosas liga-
das tanto a advocaciones marianas como 
a tradiciones no regulares. Entre las pri-
meras, por ejemplo, se rendía culto a las 
Vírgenes de Guadalupe, de las Merce-

6 	 Si realmente la participación de los danzantes indígenas era notoria en el Corpus, no sabemos en qué mo-
mento éstos fueron expulsados de las procesiones pero en 1832 el naturalista francés Alcides d’Orbigny, quien 
confiesa su encanto por la “ceremonia tan solemne” del Corpus, testifica la ausencia de estos danzantes en la 
procesión: “No había, como en La Paz, indios bailarines delante del Santísimo Sacramento, pero la afluencia 
de público era inmensa” (2002: 1519).

7 	 En algunos curatos distantes a la capital la fiesta de Corpus Christi estaba, al parecer, fuertemente arraigada en 
el calendario de fiestas religiosas. Así, por ejemplo, en los anexos y doctrinas del partido de Ayopaya la fiesta 
gozaba de amplia aceptación. En el pueblo de Machaca, más concretamente, para estas ocasiones, los altares eran 
construidos en las esquinas de la plaza principal por donde debía recorrer la procesión. Estos altares, seguramen-
te bien adornados, estaban a la custodia de los “altareros”. En la procesión religiosa destacaba la participación 
de los “indios bayles” (danzantes) que concurrían al pueblo, así como otra gente, de los caseríos y haciendas 
inmediatas. (Vargas 1982: 80-81, 280-282). Si bien estos datos corresponden casi al final del periodo colonial (al 
contexto de las guerrillas independentistas), la estructura de la fiesta debió estar arraigada desde mucho antes.
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des8, del Rosario; en tanto que el Santísi-
mo Sacramento y las Ánimas del Purga-
torio correspondían a las tradiciones no 
regulares (Quispe 2007). Las periódicas 
expresiones de estas asociaciones laicas 
de culto estaban, al parecer, profunda-
mente enraizadas y abrían un espacio 
importante para el ejercicio festivo a las 
distintas castas sociales. Así, entre las 
cofradías destinadas al culto de alguna 
advocación mariana, las expresiones re-
ligiosas se extendían a lo largo del año 
y tenían su expresión más notable en la 
celebración del nacimiento de la advo-
cación adoptada por cada cofradía en 
cuya celebración se acostumbraba gastar 
considerables cantidades de dinero. Los 
mayordomos y cofrades no escatimaban 
esfuerzos y trataban siempre de enalte-
cer con joyas, prendas de vestir, andas, 
sitiales y otros objetos de culto a las imá-
genes de su devoción. Así las cofradías, 
a través de sus variadas prácticas de cul-
to, aseguraban a la devoción mariana un 
culto permanente, fervoroso (con proce-
siones solemnes) y coordinado. Entre la 
gente pobre la cofradía, además de cum-
plir con fines religiosos, podía servir para 
cubrir algunas necesidades de asistencia 
social sobre todo en tiempos de crisis, 
epidemias o hambrunas. En esta sentido, 
estas instituciones coloniales deberán ser 
estudiadas también como espacios de so-
ciabilidad sin perder de vista que éstas, 
al estar fundadas en jerarquías religiosas 
(mayordomo-cofrades), fueron también 
espacios de legitimación de la estructura 
de castas coloniales.

Situados en el periodo colonial tardío, 
el entramado de fiestas religiosas estaba 
abundada de aquellas que, producto del 
complejo proceso de evangelización en 
el territorio andino, dieron paso a cele-
braciones que discurrían entre elementos 
cristianos (templos, imágenes, etc.) y for-
mas simbólicas, rituales y religiosidad 
andina. Así, en la Villa de Oropesa, no 
era raro que en algunas fiestas religiosas 
los indígenas todavía ejecuten rituales 
que rememoraban un pasado lejano (pre-
hispánico). Esto ocurría, por ejemplo, en 
la fiesta ritual de San Andrés celebrada 
anualmente el 30 de noviembre. En la 
víspera de dicha celebración los indí-
genas desenterraban los cadáveres y/o 
calaveras sepultados en los cementerios 
de la iglesia Matriz (hoy Catedral Me-
tropolitana) y el convento San Juan de 
Dios, para rendirles culto. Se trataba de 
un ritual andino relacionado con la cose-
cha agrícola, probablemente practicado 
desde tiempos precoloniales, pero que se 
había ajustado a ciertos esquemas cristia-
nos siendo, por lo demás, celebrado bajo 
la advocación de San Andrés. Aunque 
en 1784 este ritual mortuorio fue prohi-
bido en la Villa de Oropesa por conduc-
to del gobernador intendente Viedma, 
en algunas doctrinas distantes de esta 
capital eran practicadas sin disimulo a 
comienzos del siglo xix (Quispe 2008). 
Algo similar debió ocurrir con la fiesta 
de la Cruz (Santa Vera Cruz, actualmen-
te) celebrada a comienzos de mayo en los 
extramuros de la Villa al menos desde el 
siglo xvii (Rodríguez 1995). La fiesta se-

8 	 En el espacio urbano el culto y devoción a la Virgen de las Mercedes estaba bastante arraigado a finales del 
siglo XVIII pues en el convento del mismo nombre, uno de los ocho que existían en la Villa de Oropesa, des-
de mucho antes se encontraba una imagen de esta Virgen que, por entonces, era ampliamente venerada. El 
santuario dedicado a esta Virgen era el más conocido de la provincia siempre visitado por una “multitud de 
gentes que dia y noche concurren de todas partes a derramar sus oraciones ante la milagrosa imagen que […] 
se venera” (AHPC, EC, vol. 34, n° 8, f. 14). Desde 1738 la imagen ya contaba con una cofradía que se encargaba 
de su permanente culto (cf. Quispe 2007).
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ría una continuación de la celebración 
incaica del Aymoray que era la última 
celebración de la cosecha del maíz y tu-
bérculos y el buen estado de los animales 
(Rocha citado en Rodríguez 1995). Esta 
fiesta de la fertilidad y la regeneración de 
la vida humana y animal, seguramente 
se desarrollaba en una compleja reinter-
pretación de elementos propios del siste-
ma andino de creencias con estructuras 
cristianas. Esto se refleja, por ejemplo, 
en el simbolismo de la piedra (un ele-
mento ritual conocido en la religiosidad 
andina) y la cruz (asociada al cristianis-
mo). Así la festividad se remonta a una 
tradición oral según la cual un indígena 
habría encontrado “una piedra de forma 
casi triangular, en cuyo centro, formada 
por venas de la misma piedra, dibujába-
se una cruz” (Paredes 1976: 183). Como 
estas celebraciones es de suponer que en 
los “barrios de indios” de la Villa existie-
ron múltiples fiestas religiosas con fuerte 
presencia de elementos andinos, pese a 
la insistente embestida de la Iglesia hacia 
las prácticas religiosas indígenas.

III

En los alrededores algo distantes de la Vi-
lla de Oropesa existía también un nutrido 
calendario religioso. En Sipesipe, “pueblo 
real de indios”, la doctrina cristiana había 
ganado amplio terreno y a fines del perio-
do colonial había hecho de este pueblo un 
importante centro del cristianismo. Allá, 
el gobernador intendente Viedma, había 
observado los siguiente: “Tiene una efigie 
muy milagrosa de Jesús crucificado, que 
se venera con mucha devoción y culto de 
este pueblo y demás de la provincia; con 
cuyo motivo se celebran diferentes fiestas 

al año, que atraen mucha concurrencia de 
gentes, particularmente en las pascuas de 
Espíritu Santo” (Viedma 1969: 65-66). En 
las afueras de Quillacollo, los indígenas 
veneraban a la Virgen de Orqupiña que, 
según la tradición, apareció a principios 
del siglo xvii. En realidad, como en mu-
chas otras fiestas, aquí se rendía culto tan-
to a las deidades cristianas como indíge-
nas.9 A este Santuario, según la tradición 
local, los indios quechuas solían peregri-
nar desde lejanas estancias ubicadas en las 
zonas altas para rendir culto a la Virgen 
de Orqupiña (Larson 2000). Tanto en esta 
tradición religiosa como en la fiesta de la 
Cruz, es sugerente el culto a la Virgen y la 
Cruz respectivamente a través del simbo-
lismo de la piedra. Aquí, de acuerdo a los 
relatos locales, una virgen habría apareci-
do en una ladera del cerro y, aunque sólo 
fue vista por una pastorcita, sus imágenes 
quedaron grabadas en una piedra. No era 
extraño, entonces, que estas festividades 
conjuncionen el culto tanto a deidades 
cristianas (Virgen, Cruz…) como a deida-
des indígenas (las huacas, piedras y fuen-
tes sagradas).

Asimismo, en el curato de Arani, una 
de las poblaciones más antiguas del valle 
cochabambino, se encontraba uno de los 
santuarios más conocidos del periodo 
colonial:

En el [templo] mayor se venera una imagen 
de María Santísima con título de Nuestra 
Señora de la Bella, a quien toda la provin-
cia, y sus inmediatas tienen particular de-
voción, y vienen muchas gentes en romería 
a cumplir sus promesas. El día 24 de agosto 
se celebra una fiesta solemne en culto de 
esta sagrada efigie, la que atrae innumera-
ble concurso de gentes, y con este motivo 
se hace feria de géneros de castilla y de la 
tierra… (Viedma 1969: 79).

9 	 Un análisis más detallado sobre las transformaciones de esta fiesta puede encontrarse en Peredo (comp.) 2008; 
Gonzáles y García (comp.) 2001; Larson 2000.
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La tradición popular relata que esta 
milagrosa virgen, apareció ante pastores 
en el cerro sud de la población llamado 
“El Calvario”, donde se edificó luego el 
calvario (Caero 1971: 6).

En los pueblos o curatos de Cocha-
bamba las fiestas patronales ocupaban 
un lugar importante. En muchas de ellas, 
producto del proceso de evangelización, 
las prácticas religiosas andinas coexis-
tían junto a las expresiones cristianas. 
Así los bailes, música, y rituales indíge-
nas se entremezclaban con las imágenes 
del cristianismo a las que, aparentemen-
te parecían solemnizar. Las vírgenes y 
santos, que se constituyeron en protec-
tores de los “pueblos de indios”, marca-
ron un denso calendario religioso por lo 
general administrado y ejecutado bajo 
el sistema de alferazgos. Cada doctrina 
tenía un santo protector o veneraba al-
guna advocación mariana. El pueblo de 
Mohoza, por ejemplo, tenía como patro-
no a Santiago (Vargas 1982: 29) pero, a 
la vez, la fiesta de la Virgen de Guada-
lupe “era una fiesta muy solemne y de 
mucha concurrencia de gente” (Vargas 
1982: 365). Esta advocación también era 
venerada en Cavari (Ayopaya) así como 
en el pueblo de Tintín, partido de Miz-
que, cuya celebración era costeada por 
los hacendados del curato (ahpc, ec, 
vol. 31, n° 3). Al terminar el siglo xviii en 
el anexo Corquiri del partido de Tapaca-
rí existía, además de otras fiestas religio-
sas, un Santuario donde anualmente se 
celebraba la festividad de la Virgen del 
Rosario a cuya veneración acudían de los 
pueblos inmediatos (ahpc, ec, vol. 28, 
n° 11). Como en el ámbito urbano en los 
curatos o doctrinas una cantidad consi-
derable de fiestas religiosas era auspicia-
da por las cofradías que existían “vajo de 
distintas advocaciones, en algunos con-
ventos de esta Prov[inci]a y en muchas 

doctrinas de su contorno, como en Qill-
acollo, Sacava, Sipesipe, Arani […] sien-
do en unas mayor el concurso q[u]e en 
otras” (ahpc, ec, vol. 36, n° 2, f. 10v). Si 
bien en el ámbito religioso las cofradías 
fueron la base de las celebraciones, pro-
cesiones, etc., bajo un esquema general 
de organización, la multiplicidad de fies-
tas religiosas lleva a pensar en la compli-
cada red cofradiera de rasgos singulares 
de acuerdo a la advocación correspon-
diente. Ahora bien, en un contexto de 
comunidades indígenas étnicamente 
fragmentadas como las de Cochabamba, 
la existencia de jerarquías civil religio-
sas a través de fraternidades religiosas 
como las cofradías, parecía representar 
la integración de la cultura política y del 
poder local a través de una forma más 
contractual de sociabilidad y autoridad 
(Larson 2000). De ahí que, para la histo-
riadora, sea necesario reconceptualizar 
las cofradías, cabildos y compadrazgos 
“como algo más que meras instituciones 
coloniales que corrompen y suplantan li-
najes, señoríos y formas de vida comunal 
andinas” (Larson 2000: 47).

IV

El esbozo descriptivo precedente revela 
un nutrido y diverso espacio festivo reli-
gioso en Cochabamba a finales del perio-
do colonial. Si bien no hemos estudiado 
con detalle las distintas expresiones fes-
tivas que se estructuran bajo una suerte 
de “ideología religiosa”, al parecer, en 
Cochabamba, las aspiraciones religiosas 
colectivas se entrelazaban con problemas 
de orden social articulado a un arraigado 
y estricto sistema de estratificación social. 
Quizá por ello, deberíamos admitir que el 
espacio festivo religioso, además de cons-
tituirse como una esfera de creencias y 
valores establecidos social y culturalmen-



128

TRASPATIOS, Octubre 2009, número 1

te, se construyó como un (permanente) 
campo de tensión de pugnas simbólicas, 
poder y hegemonía cultural. Así, creemos 
que el intrincado universo de imágenes, 
representaciones, altares callejeros, carros 
triunfales, arcos festivos, etc., que emer-
gen de la estructura colonial, es suma-
mente indispensable para el análisis no 
sólo iconográfico sino, fundamentalmen-
te, social. 

La existencia de fiestas religiosas con 
fuertes códigos andinos, vigente sobre 
todo en los curatos, nos ha revelado al-
gunos puntos de reflexión a propósito 
del modo y la forma de convergencia 
y/o superposición de estructuras cristia-
nas y andinas; las estrategias indígenas 
de coexistencia con las ritos cristianos y, 
finalmente, el papel mismo del proceso 
de evangelización en este distrito de la 
antigua Charcas. A este respecto habrá 
que decir que la acción “colonizadora”, 
pese a las destructivas prácticas espa-
ñolas sobre las tradiciones indígenas al 
principiar la Conquista, fue también un 
proceso de mestizaje, resistencia indíge-
na y aculturación. En esta línea interpre-
tativa podemos decir que en el campo de 
las fiestas religiosas se combinaron ele-
mentos hispanos e indígenas en multi-
tud de formas en función al tipo de festi-
vidades. Por ello, en el complejo proceso 
festivo, tanto las formas de penetración 
colonial como las formas de apropiación 
y/o resistencia indígena fueron decisi-
vas en las celebraciones religiosas pues 
estas no fueron estáticas ni inmutables 
en el tiempo sino que, por el contrario, 
estuvieron en constante cambio e inte-
racción. Lejos de un superficial debate, 
estos puntos pueden guiarnos a impor-
tantes reflexiones sobre los derroteros de 
las fiestas religiosas al concluir el perio-
do colonial en Cochabamba.
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