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Palabras del autor

Diecisiete afios han pasado — me parece demasiado rapidamente—
desde que aparecio la primera edicion de este libro. Desde enton-
ces han ocurrido también muchos grandes cambios en el Peruy en
el mundo; sin embargo, como muchos me lo han indicado, es nece-
sario publicarlo de nuevo para que pueda volver a leerse y a discu-
tirse dentro de un escenario social, politico y cultural bastante dife-
rente, mas democratico y menos intolerante, represivo y violento
que el existente en la década de los ochenta.

Este libro fue probablemente concebido en el primer semestre
de 1982 y madurado en el afio universitario francés 1982-1983.
Alli asisti a dos seminarios de Antropologia historica de Jacques
Le Goffen la Ecole des Hautes Etudes en Sciences Sociales de Pa-
ris; asimismo, por esa época se produjo un afortunado y esperado
encuentro de trabajo, en enero de 1983, entre Alberto Flores-Galindo
y yo en esa misma ciudad europea. Tuvimos el tiempo y el ambien-
te necesarios para seleccionar libros, metodologias y herramientas
adecuadas para enriquecer el esquema que habiamos presentado
en el breve articulo «;Qué es la utopia andina?», publicado en E/
Caballo Rojo, suplemento dominical de E! Diario de Marka en 1982,
y asi decidimos abordar de manera conjunta el desarrollo de ese
esquema original.

Luego de dicho articulo, y otros escritos también en coautoria,
casi sin darme cuenta, llevado por las caracteristicas de mi trabajo
como historiador y por mis inquietudes personales, fue que decidi
incursionar con profundidad en territorios histéricos nuevos, poco
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explorados y visibles, como las mentalidades, el folclore, la fiesta
popular, pero sin perder de vista ese esquema original. Es asi como,
en un trabajo mancomunado, comencé a estudiar los siglos xvi y
xvii, seducido por el pensamiento de mostrar el nacimiento de esa
idea que ya habiamos comenzado a denominar ufopia andina, los
mecanismos de su emergencia y su furtiva e inconsciente continui-
dad en la cultura de muchos pueblos andinos y aun de una buena
mayoria de peruanos que la sienten como parte de la indescifrable
identidad nacional.

Alberto Flores-Galindo decidio, profundizando sus conoci-
dasy valiosas investigaciones sobre Tipac Amaru, abordar el xviii,
uno de los siglos conmovido por las practicas politicas y cultura-
les sustentadas en ese horizonte imaginario de la utopia andina.
Pero las urgencias de nuestro pais, los inevitables compromisos
con la vida, la agitada existencia intelectual de Alberto Flores-
Galindo, su prolifica produccion y su muerte temprana en 1990,
impidieron que se consumara esa extraordinaria empresa intelec-
tual. Hasta yo mismo, cuando nuestro pais ingres6 en la globali-
zada década de los afios 90, tan impredecible para muchos de
nosotros, en que los peruanos volvieron los ojos sobre el mundo
para entender lo que pasaba afuera y descifrar las formas en que
debiamos ingresar en la historia de ese mundo global, como lo
habian hecho Felipe Guaman Poma de Ayala y Garcilaso Inca de
la Vega en el siglo xvii al tratar — entre otras cosas — de explicar el
porqué podiamos ser buenos catolicos y mejores stibditos del rey
de Espafia, perdi el entusiasmo, cedi ante el escepticismo, me em-
briagué de realismo y dejé de lado esa empresa que pudo llegar a
ser una maravillosa aventura intelectual.

Indudablemente todo se ha transformado bastante, pero creo
firmemente que algunos de los cambios que se percibian a fines del
siglo xx han seguido su curso. Los doce afios de violencia politica
y enfrentamiento armado entre 1980y 1992 han convertido al Peru
en otro pais, mas real, politicamente menos predecible, mas respe-
tuoso de los derechos humanos, donde lo andino o lo nativo de la
Amazonia no parecen tan estigmatizados ni marginales como an-
tes, sino mas bien forman parte de una ofensiva cultural, en el
sentido mas positivo y creativo de esta expresion. Por ejemplo, en
nuestro pais, en este momento, no se puede encontrar la enorme
fuerza politica organizada del movimiento indigena ecuatoriano o
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el fundamentalismo étnico que parece invadir las organizaciones
indigenas bolivianas- contrariamente pareceria que el concepto de
naciéon moderna ha prevalecido en nuestro pais y la nocioén de
utopia andina ha cumplido un enorme papel democratizador del
conjunto de nuestra sociedad al alimentar esa creativa ofensiva
nacionalizadora desde las extremidades de nuestro pais.

No se trata de una utopia arcaica, ni de esporadicos floreci-
mientos étnicos, ni de nacionalismos indigenas excluyentes y
chauvinistas, sino de la utopia como una dimension de una autén-
tica conciencia historica que busca construir la naciéon moderna,
como se ha hecho en casi todos los paises del mundo, con puentes
imaginarios que unan los fabulosos y miticos pasados con las du-
ras realidades del presente, ya que si bien nuestra nacion contem-
poranea esta conformada — al viejo estilo— por muchos pobres y
pocos ricos, ya no se trata mas de vencedores, ni de vencidos, ni de
una sociedad constituida por compartimentos estancos, intransi-
tables, sino de una republica de ciudadanos imaginarios que lu-
chan constantemente por convertirse en ciudadanos a carta cabal.
Pero los lectores no deben olvidar que este libro habla de historia,
no de politica; aunque en nuestro pais ambos discursos parecen
confundirse.

Inmediatamente después de 1988 me propusieron —varias
veces — reeditarlo, pero nunca tuve el tiempo suficiente para corre
girlo adecuadamente y cada vez que intentaba hacerlo ningun es-
fuerzo era suficiente. Por eso le agradezco verdaderamente a Jacobo
Alva que ha tenido el coraje de hacer este trabajo, invalorable por
sus comentarios, prolijas correcciones y precisiones bibliograficas.
Aqui ha competido con Odin Del Pozo, editor y corrector profesio-
nal, quien me animo a escribir estas lineas nuevas para que acom-
pafien la presente edicion y ha realizado nuevas y oportunas co-
rrecciones: a ambos mi sincero reconocimiento. José Carlos Bailon,
director de nuestro Fondo Editorial, testigo personal de esta aven-
tura intelectual, asumio6 decididamente este proyecto y logro esta-
blecer una importante alianza con el Fondo Editorial de la Univer-
sidad de Guadalajara. Aqui quisiera expresar mi reconocimiento a
la Mtra. Armida Gonzalez de la Vara, también historiadora, quién
muy pronto descubri6 el significado que este libro puede tener en
México actual.

13



El mensaje de Alberto Flores-Galindo, a quince afios de su muer-
te, su empefio en navegar contra la corriente, su invitacion a la vida
heroica, su fe en el porvenir de una morada mejor, aunque puedan
parecer politica e intelectualmente temerarios en la actualidad, cons-
tituyen quiza los ingredientes necesarios para recuperar la dimen-
sion utdpica del futuro en el presente mundo globalizado.

Manuel Burga,
primavera de 2005
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Prefacio
(alaprimera edicion)

Todos se preguntaran antes de leer este libro qué significa en este
caso utopia. Yo mismo lo hice desde el inicio de mi investigacion, y
mis lecturas me llevaron a descubrir una impresionante cantidad
de publicaciones sobre el tema. Unas eruditas, otras literarias,
algunas decepcionantes, pero casi todas asombrosamente inte-
resadas en establecer una engafiosa continuidad entre La repu-
blica de Platony El capital de Karl Marx. La intencion, en algunos
—insisto—, es mostrar que esas emociones utépicas, convertidas
en libros, programas politicos, actitudes colectivas o movimientos
sociales, son consustanciales a la romantica aspiracion humana
de encontrar un paraiso, una tierra sin mal, en la profana superficie
terrestre.

Sir Thomas More public6 su Uropia en 1516y desde entonces,
inventando una palabra y un colorido concepto, se pone en mar-
cha este género de textos literarios: el relato de utopias. En Europa,
generalmente escritos y formulados en épocas de grandes cam-
bios, expresan esperanzas colectivas, primero conservadorasy lue-
go revolucionarias. Hasta el siglo xvii, cuando el hombre europeo
sofiaba con la utopia, lo hacia proponiendo la reinstalacién impo-
sible del paraiso en la tierra, o predicando la construccién de socie-
dades ideales profundamente igualitarias, justas y cristianas. Es
la época en que, para formular la utopia, se miraba hacia el pasa-
do. Después el hombre europeo, con el apogeo del racionalismo,
comenzara a presentar la utopia como una racionalizacién alcan-
zable en el futuro a través de sociedades que incluian innovacion,
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desarrollo material, progreso y revolucion. En suma, lanocion de
utopia sirvié como un instrumento para poder pensar el futuro y
para negar las sociedades imperfectas de entonces.

Pero ;como encontrar o aprehender esta categoria, o represen-
tacion mental colectiva, en las sociedades andinas del siglo xvii,
sin acceso generalizado al lenguaje escrito, a los libros y bajo una
dura dominacion colonial? La travesia en el territorio de las men-
talidades andinas sera riesgosa, mas no imposible. La utopia
andina es un conjunto de actitudes y comportamientos sociales
que buscan la restauracion de la sociedad indigena derrotada y
conquistada por los espafioles. Pero no solo actitudes y comporta-
mientos; también se expresa en libros, en rituales, en la pintura, en
la religion sincrética, en la fiesta popular, viviendo de preferencia
en la imaginacion, en el inconsciente colectivo de las poblaciones
que soportaron la explotacion colonial. Asi como las utopias del
hombre medieval europeo surgieron como esperanzas cristianas
inspiradas en textos biblicos, en los Andes la utopia tendra la par-
ticularidad de surgir como consecuencia de una original interpre-
tacion de la historia indigena dentro de un contexto colonial.

El tedlogo inglés Nicholas Lash, en una reunion de trabajo en
el Wilson Center, me indic6 que las ideas utdpicas son propias de
conciencias que conciben la historia como un proceso lineal, irre-
versible y progresivo, no compatible teéricamente con las mentali-
dades andinas, que ordenaban ciclicamente el tiempo, sin nocion
de irreversibilidad, unicidad y progreso. Mi libro dara respuesta a
esta interesante observacion. En la tercera parte, al hablar de la
revolucion en las mentalidades, muestro que los indigenas se ale-
jan de sus mitos, de sus divinidades, pero no pueden dejar sus
rituales, sus ordenamientos politicos, ni los viejos principios basi-
cos que normaban el funcionamiento de sus sociedades. Lo andino
se conservara por debajo de un barniz cristiano. Utilizaran la es-
critura (Garcilaso, Guaman Poma), los rituales (la fiesta patronal),
los canones artisticos, la religion cristiana y el mismo idioma trai-
dos de Europa por los conquistadores: con ellos formularan la uto-
pia andina.

(Coémo denominar milenarismos o mesianismos a los movi-
mientos sociales y a las corrientes de opinion que se apoderan de
las conciencias indigenas en el siglo xvii? Los movimientos
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milenaristas son producto de mentalidades judeocristianas obse-
sionadas por la idea del juicio final y por el temor popular al fin de
un milenio. En épocas de grandes dificultades, de crisis, la prolife-
racion de la muerte, los empobrecimientos colectivos o los fenome-
nos naturales rutinarios son interpretados como signos de la mul-
tiplicacion del pecado y 1a hegemonia del demonio. Por eso surgen
los anunciadores del fin del mundo y del advenimiento del reino
de Dios, el milenium. El milenarismo viene acompaiiado por la otra
idea, también muy cristiana, de salvacion colectiva, de ingreso al
paraiso terrestre. En los Andes no creo que debamos hablar de
milenarismos o mesianismos cuando nos referimos a movimientos
sociales, religiosos o simplemente a mitos. Todos ellos expresan
mas bien diversas formas de nativismos o apegos a las tradiciones
indigenas.

Esos viajes fantasticos de los indigenas tupi-guaranies del este
hacia el oeste, en busca de una tierra sin mal, nos muestran la origi-
nalidad latinoamericana para evadir el presente insoportable. Los
europeos no necesariamente nos enseflaron milenarismo, ni me-
sianismo. No nos enseflaron a tener ansias por sociedades mejores
porque no podian negar el sistema que ellos mismos habian cons-
truido. Por eso prefiero la nocion de utopia, inventada sin preten-
siones cientificas por Sir Thomas More, pero que sirve muy bien
para ordenar dentro de una estructura global todos esos elementos
dispares, comportamientos anticoloniales, fantasias literarias, ape-
go a lo indigena o idealizacion de la historia propia.

Esta investigacion es ademas un ejercicio que ensaya una
aproximacion novedosa a la historia peruana. Este es, evidente-
mente, un libro de etnohistoria andina. Pero no la clasica discipli-
na que busca descubrir lo peculiar, lo no-occidental, lo inalterable
en las estructuras y ordenamientos de un pueblo andino sin escri-
tura. He querido mas bien mirar lo nuevo, lo cambiante, la forma
—aunque parezca paraddjico— en que la aculturacion impuesta
conduce a una revolucion en las mentalidades. O como los hom-
bres andinos revolucionan sus ideas colectivas para animary de-
sarrollar una identidad que los mantenga vivos, creativos y orgu-
llosos de su condicion de indios, frente a los espaiioles y criollos.
Es mas bien un libro de antropologia politica, como la concibe Le
Goft (1985), porque me intereso por el poder étnico, lo simbdlico y
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el ritual. De alguna manera, esta investigacion me ha llevado a
identificarme con aquella frase de Lucien Febvre: «No hay historia
econdmica e historia social. Hay simplemente historia, en toda su
unidady.

También debo confesar que he intentado realizar un serio es-
tudio de la produccion intelectual, para el periodo y ternas que
interesan en este libro, de lo que se suele denominar la tradicional
historiografia peruana. He buscado asimismo retomar los logros y
resultados alcanzados por especialistas en etnohistoria andina,
sean peruanos o extranjeros, para proponer una lectura diferente
de la historia peruana de los siglos xvi y xvii. He querido demostrar
coémo un pueblo se vuelve creativo dentro de la miseria. Henrique
Urbano, en 1977, propuso una lectura del discurso mitico andino
moderno en funcion de la utopia. Asi, los milenarismos o
mesianismos indigenas debiamos —o podiamos— entenderlos
como variantes de un discurso utopico andino. Este libro, de algu-
na manera, contintia esta reflexion y podria ser leido igualmente
desde el punto de vista de la emergencia del discurso utopico en
los Andes y como otra comprobacion de que las situaciones de
miseria revitalizan las utopias sociales.

Sin embargo mis lecturas me llevaron también por otros derro-
teros metodologicos. El siglo xvii, en los Andes peruanos, como
reproduciendo la conducta ortodoxa de represion e intolerancia
de la Contrarreforma europea, es la centuria en que los religiosos y
los administradores coloniales bregan incansablemente por impo-
ner una cultura oficial cristiana. Un espafiol debia «restituir» lo
usurpado, respetar el dogma religioso, practicar la liturgia catoli-
ca, fundar capellanias y amar al proéjimo para morir como buen
cristiano. En cambio, para un indigena ser cristiano significaba
renunciar a sus dioses, sus mitos, sus costumbres y su propia mo-
ral. Lo nuevo y lo antiguo, lo oficial y lo clandestino, lo europeo y lo
andino, comienzan a vivir en permanente contradiccion dialécti-
ca. No se podia, dadas las caracteristicas de la Iglesia de entonces,
ser cristiano sin reprimir lo andino. E, igualmente, no se podia
continuar con las practicas tradicionales sin amenazar a la cultu-
ra oficial y al orden colonial. Este enfrentamiento entre cultura
espafiola y cultura indigena, entre cultura de las élites y cultura
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popular, se convierte en la contradiccion que conduce a la creacion
de una cultura sincrética.

Los criollos, los hijos de espafioles, en tanto disfrutaron de
privilegios y beneficios que procedian del sistema colonial, no pu-
dieron desarrollar una independencia intelectual para pensar el
Pert como una nacion diferente de Espafia. Ellos se nutrian de la
cultura oficial y se esforzaban por imponerla. Los indigenas, in-
dios nobles o del «comuny, los que sufrian la dominacion colonial
como mitayos, tributarios o yanaconas, pensando con categorias
occidentales revolucionaran sus mentalidades para convertir su
propia historia, la historia inca, antes odiada y rechazada, en uno
de los ingredientes fundamentales de sus conciencias y expectati-
vas. Mikhail Bakhtin, con su magistral estudio sobre Rabelais, me
abri6 la posibilidad de entender que este proceso conduciria al
nacimiento del Pert moderno.

Los hombres andinos no vivieron este proceso —el nacimien-
to de lautopia andina— como revolucion, exaltaciéon o como una
forma dirigida y organizada de lucha anticolonial, sino mas bien
como una fiesta colectiva, como una alegria de vivir, recordar y de
sentirse diferentes a los espafioles. La risa, la fiesta popular, la
alegria profana, como lo ha demostrado Bakhtin para la Europa
renacentista, también tuvieron en los Andes un valor semejante
para enfrentar a la cultura impuesta por el sistema colonial.
Ruggiero Romano, en una carta de noviembre de 1984, me plantea-
ba una sugerente pregunta en esta direccion: «Si algunos hablan
del "desgano vital" de las poblaciones indigenas como uno de los
factores que explican la caida demografica luego de la conquista,
(acaso podriamos hablar de "utopia andina" como una fuerza
contraria que impulsa un proceso de recuperacion demografica?».
Desgano vital en el xvi y utopia andina en el xvii es una conclusién
que se puede desprender de este libro, pero una estrecha relacion
entre mentalidades y demografia— como se sugiere en la pregunta
anterior — queda atin como un problema por estudiar.

Finalmente, debo indicar que la utopia andina constituye una
estructura estable de representaciones colectivas en el Pert. Cada
grupo social, cada sector de la sociedad, hace su propia interpreta-
cidén y su correspondiente representacion de esta utopia. Los cam-
pesinos indigenas la han convertido en inkarri, los nobles rebeldes
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en el regreso del Tahuantinsuyo, los politicos modernos en la pré-
dica de una identidad cada vez mas indigena del Pera y aun los
técnicos actuales la traducen en programas de recuperacion de
técnicas, plantas y animales propios de las ecologias andinas.

Por eso debo indicar que este libro traduce también la coyun-
tura social del Pert actual. Hay una urgencia por descubrirnos,
por descubrir y definir al Perti que andmalamente ingresa a otro
periodo de modernizacion. Agronomos, ingenieros, tecnologos,
genetistas han comenzado a dialogar fructiferamente con
arquedlogos, antropologos e historiadores. La crisis profunda que
conmueve al pais, una crisis de los sistemas y modelos occidenta-
les, ha lanzado a muchos estudiosos a mirar nuestra propia reali-
dad y desde alli proponer soluciones. Lo indigena estereotipado
en esa vieja civilizacion prehispanica que pudo alimentar a diez
millones de habitantes, conquistar agricolamente las regiones de
altura, perfeccionar el cultivo del maiz, construir coicas en todas
partes, mantener grandes caminos longitudinales y dar vida a una
organizacion politica imperial, es un misterio para muchos estu-
diosos y por eso se promueve este didlogo. Vivimos de alguna ma-
nera un ambiente utdpico, de cambios, desajustes y anomalias so-
ciales. Mi libro es también un producto de este ambiente. En él, con
toda seguridad, se expresan esas angustias, esperanzas y deseos
por devolver a las mayorias andinas toda la singularidad de su
fuerza creativa en la formacion de la nacion peruana.
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en Mangas. Gladys Roquez, antropdloga, siempre me sugiri6 inte-
resantes derroteros. Entre 1984 y 1985, acompafiado eficazmente
por cuatro alumnos de historia, exploré intensamente las capella-
nias del Archivo Arzobispal, un territorio aparentemente sin rela-
cion con los temas centrales de mi investigacion. Jorge Bracamonte,
Henry Mitrani, Victor Peraltay Eduardo Toche, con ritmos des-
iguales, estilos muy personales y con auténticas vocaciones, me
ayudaron durante ocho meses. El analisis final de este esfuerzo
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colectivo lo procesé con Abraham Zevallos, alumno de arqueolo-
gia con vocacion de historiador. Finalmente, como reiniciando un
nuevo ciclo, ya con la eficacia de las computadoras, Eduardo Toche
volvié a ayudarme para colaborar con su compaiiera Carlota
Casalino, también alumna de historia, en la preparacion final del
texto que ahora se publica. A todos ellos mi reconocimiento.

Estas tres etapas las he podido recorrer porque instituciones y
personas me lo han permitido. Algunas instituciones me ayu-
daron indirectamente al permitirme, al margen de los proyectos
aceptados, continuar mi trabajo en los temas de este libro. Debo
mencionar al Social Science Research Council de Nueva York y al
CONCYTEC y a Fomciencias de Lima. San Marcos, mi centro de
trabajo desde hace 15 afios, siempre ha sido bondadoso al permi-
tirme viajes de estudio y de investigacion. El Instituto de Apoyo
Agrario, donde hay buenos y sinceros amigos, siempre me apoyo y
con entusiasmo impulso esta publicacion. Finalmente, a quienes
este libro estd dedicado, a mi esposa y mis dos hijas, por las inco-
modidades, mudanzas y angustias que este libro nos trajo, les pido
disculpas y les expreso mi profundo agradecimiento.
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Primera parte

Muerte de un imperio:
folclore actual, ficcion
y realidad






(, Como y para qué se recuerda una tragedia colectiva ? ; Cual es el
mecanismo social para memorizar e interpretar el recuerdo hist6-
rico en €l Pert andino? En esta primera parte, aunque parezca
exagerada pretension, hemos intentado mirar la historia sin la
intermediacion del documento escrito. Solo en los Andes, donde el
movimiento de la realidad parece congelado, es posible este ejerci-
cio intelectual y etnohistérico. Lo hicimos para responder a las
preguntas iniciales y para poder comprender el nacimiento de la
utopia andina en el siglo xvii. Este ritual, o lo que denominamos
la fiesta rural de la utopia, fue el vehiculo de esa esperanza indige-
na de reconstruccion del mundo andino. Ahora, tres siglos des-
pués, esta misma fiesta pone a la utopia andina en la encrucijada
y parece mas bien anunciar el nacimiento de un Pert moderno.

Pero en esta primera parte, como fantaseando con la historia
a la manera andina, presentaremos los hechos reales de una trage-
dia colectiva y su correlato de ficcion y angustia en las mentalida-
des indigenas del siglo xvi. Este siglo, de las nuevas alianzas
andinas (espaflol-curaca) que condujeron a la muerte de un impe-
rio y a la fulgurante victoria espaiola, serd la época del olvido de
lo inca y del apogeo de una contrautopia andina.
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I

El folclore:
la utopia andina en la

encrucijada actual

Mangas: unviejo pueblo Chinchaysuyo

Mangas, en la actualidad, tiene un encanto y una magia que lo
convierten en una poblacidn original en la region de Cajatambo:
situada a 3.450 msnm, cuando se la mira desde Llaclla, en el valle
bajo que forma el rio Pativilca, aparece como una poblacion fantas-
mal ubicada en una pequena altiplanicie muy cerca de la cumbre
misma del cerro San Cristobal. Posee un clima frio y seco en verano
(mayo a setiembre), lluvioso y también frio durante el invierno re-
gional (noviembre a abril). En esta Giltima estacion las nubes pasan
barriendo practicamente la poblacidon y violentamente se puede
pasar de una claridad limpida a una bochornosa oscuridad crea-
da por la neblina y la lluvia. Pero, ademas, Mangas es original
porque solamente su poblacion masculina es bilingiie, espafiol y
quechua local; las mujeres —casi en su mayoria— son mas bien
monolingiies quechuas y usan trajes tradicionales de colores muy
vivos. Desde Chiquian es considerado como un «pueblo de in-
dios» donde abundan los curanderos y curiosos, donde atn se
baila el tradicional Masha, donde las mujeres parecen trabajar mas
que los hombres; portodo eso, quiza, también le llaman «pueblo de
brujos». Todo esto nos cautivd y terminamos por privilegiar a Man-
gas en nuestro trabajo de observacion etnografica.

A finales del siglo xvi hubo atin una importante poblacién en
cada una de las unidades tripartitas que los incas solian adminis-
trar a partir de Cajatambo como centro fiscal. Ellas eran, casi sin
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ninguna duda, San Francisco de Chiquidn, San Francisco de Man-
gas y Santiago de Andajes, con ubicaciones estratégicas con rela-
cion al centro regulador. En 1616, cuando ya encontramos una
redistribucion demografica diferente de los nucleos de importan-
cia, el sinodo del cura de Mangas era 800 pesos al afio; semejante al
de Ticllos, Chiquian y Andajes. Las fiestas mas celebradas en la
segunda mitad del siglo xvii eran el Corpus Christi en junio y San
Francisco el 4 de octubre. Esta era la época de intensa cristianizacion
en esta region. Como muestras de ello se construyeron una enorme
iglesia y un convento adjunto; ambos regidos por la orden mendi-
cante de los franciscanos, quienes al parecer tuvieron un papel
crucial en estas poblaciones campesinas. Esta enorme iglesia,
desproporcionada en relacion con la poblacion total de Mangas,
estaba situada en el Hana Barrio (Cotos) y tiene un hermoso campa-
nario independiente donde atn se dejan escuchar los redobles de
una antigua «Maria Angola» (grafico 1). Frente a la iglesia de San
Francisco, también en la plaza de armas, encontramos los restos de
una iglesia menor, ahora convertida en un desolado merecido do-
minical ubicado en la esquina opuesta. La iglesia secundaria per-
tenecio al Ura Barrio (Allaucay). Los otros lugares publicos son un
edificio municipal y las casas comunales ubicadas cada una en su
respectivo barrio, algo lejos de la plaza de armas. Ellas son las
viejas casas sagradas que los extirpadores del siglo xvii buscaban
destruir por ser los lugares que competian con las iglesias cristia-
nas. Ademas, por los testimonios orales recogidos,” existieron pe-
quefas casas comunales de los pobladores de Nanis, Poquian,
Chamas, etc., como probables muestras de esa aglutinacion forza-
da que se realiz6 en la época de Toledo (1569-1581) y que quiza
perduré muchisimo tiempo. El arzobispado de Lima dividio la
region de Cajatambo en doce doctrinas e incluyd dentro de Man-
gas a Copa, Poquian, Chamas, Nanis, Gorgorillo, Tauripon, Pacllon
y otros lugares menores. Esas otras casas que recuerda don Basilio
Santos posiblemente fueron residencias circunstanciales creadas
por los franciscanos para los fieles que venian de estas poblacio-
nes. Enun documento del siglo xviii, donde aparecen las trece doc-

' AGN(JR), leg. 23, cdo. 60, fols. 216-217.
Testimonio de don Basilio Santos, ex alcalde de Mangas, perteneciente al barrio
Cotos. 75 afios de edad en 1984.
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trinas, las poblaciones mas importantes siguen siendo Cajatambo,
Chiquian y Mangas.
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Los curacas Callan Poma, que los encontramos gobernando el
ayllo Cotos desde 1604, parece ser que tuvieron una larga exis-
tencia en esta poblacion. En 1662, luego de las demostraciones
que hizo el extirpador Bernardo de Noboa, el curaca Alonso Ca-
llan Poma dej6 el poder a su hermano, para luego recuperarlo y,
segun indicios, mantenerlo por mucho tiempo. Asi, en un libro
antiguo de la comunidad, encontramos referencias al cacique Félix
Beramendi Callanpoma, quien en 1779 tenia el cargo de alcalde de
Mangas. Evidentemente se habia producido el mismo fenémeno
que afecto a los apellidos de curacas de guaranga en el siglo anterior,
pero haciendo de Callan Poma un solo apellido. En 1958, en un
padron de los comuneros de Mangas, encontramos aun lejanos
descendientes de los nobles Callan Poma del siglo xvii: cuatro en el
barrio Allaucay y tres en Cotos. Solamente Miguel Callanpoma
Flores lo llevaba como apellido paterno. Todos ellos, al parecer,
estaban muy lejos del prestigio y poder que poseyeron sus antece-
sores en la Colonia. La época republicana, y mas particularmente
las medidas anticacicales tomadas por los espafioles luego de la
rebelion de Tipac Amaru en 1780, produjeron un achatamiento de
la estructura social en las poblaciones andinas. En Mangas actual,
por ejemplo, nadie recuerda el linaje de los Callan Poma y los que
aun llevan este apellido mas bien se distinguen por su pobreza.
Pero todavia se conservan ciertos rasgos estructurales que sin nin-
guna duda provienen de épocas muy remotas. Diversos informan-
tes consideran que la gente del barrio Cotos, Hana Barrio, tiene
mejor posicion econdémica, mejores tierras de maiz, son mas educa-
dos (incluso hay algunos profesionales en Lima) y que los de
Allaucay, Ura Barrio, son mas bien pastores, gente mas pobre, ge-
neralmente monolingiies quechua, y solamente poseedores de ri-
cos rebafos como las 400 ovejas de don Rufino Arcayo. Esa vieja
oposicion entre guaris y llacuaces, entre agricultores y pastores, pa-
rece subsistir en términos modernos hasta la actualidad.

Esta division dual en barrios es nitida en la actualidad. Es
una pertenencia que se adquiere por filiacion paterna y que no
implica una estricta division fisica de la poblacion en dos mitades.

Este libro en 1983 era conservado por Eleodoro Flores, presidente de la comunidad,
fol. 21 1.

Testimonio de don Basilio Santos Martinez y de su hijo Francisco Santos Flores,
alcalde de Mangas en 1984 y perteneciente al barrio Cotos.

5
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Sin embargo, todos coinciden en sefialar —o que es corroborado

por la posicion de la casa comunal- que el barrio Allaucay se
encuentra en la parte norte, mas baja y mas cercana al cerro San
Cristobal, y que el barrio Cotos se ubica en el lado opuesto, en la
zona mas altay al sur, mas cercana a los campos de cultivo. Ac-
tualmente existe un notorio desequilibrio demografico entre los
dos barrios: 61 son familias allaucay y 43 son cotos. Un total de 114
familias componen la comunidad de Mangas, pero un tercio vive
fuera y regresa a la poblacion en las épocas de intensos trabajos
agricolas o durante las fiestas.

Mangas tiene un encanto adicional: es un pueblo de musicos.
En ¢l existen dos bandas de «musicos de primera», que acompa-
fan a los «capitanes» en las fiestas patronales, y cuatro «conjun-
tos de cuerdas», los que acompafian al «inca». Para un tercio de
sus pobladores actuales, el arte de tocar instrumentos significa
ingresos adicionales, constantes viajes por la region y una forma
de ahogar las angustias locales. Probablemente ellos, sin siquiera
saberlo, sino por las necesidades del oficio, han contribuido —al
igual que una multitud de bulliciosas, pequenas y no siempre bien
afinadas bandas locales— al nacimiento de esa musica mestiza,
«mitad huayno mitad cumbia», que tanto éxito tiene actualmente
en Lima.

Pero las actividades principales de los mangasinos son la agri-
cultura y el pastoreo de altura. Tienen dos tipos de agricultura:
una de regadio y otra de temporal. La primera aprovecha el agua
de varios puquios, que es almacenada en dos reservorios, Radan y
Poppop, y luego distribuida, por turnos, a las diversas chacras de

Libro padron de inscripcion de comuneros —1958. Conservado por Eleodoro
Flores, presidente de la comunidad.

7 En noviembre de 1984, en un momento de descanso de la fiesta Masha, conversé
extensamente con Leo Arcayo, bajista de la primera banda e hijo de un musico
local. Es comunero allaucay. Posee un maizal, trabaja en rantin sus papales de
temporal y es propietario ademas de ovinos, de algunos vacunos, cabras y caballos.
Estos ingresos le permiten una autosuficiencia dentro de una economia natural,
su ingreso a una economia monetaria se produce por su trabajo como tejedor y
como musico. Otro comunero, Ciro Aguado, me informé que la banda de primera
tiene 10 a 12 salidas cada aflo. En cada salida ganaban de 1,5 a 2 millones de soles.
Un equivalente al sueldo de seis meses de un profesor principal en la Universidad
de San Marcos. Pero estos ingresos eran la parte monetaria, ya que durante seis
dias eran alimentados y «convidados» con abundante cerveza por los contratantes
de los pueblos vecinos.
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maiz. Estas tierras son sembradas permanentemente: maiz primer
afio, trigo y habas segundo afio y luego vuelven al maiz. Ademas,
tienen tierras en Gorgor, donde siembran maiz, trigo, aji y frutales
(naranjos, limones, melocotones y otros). Esta produccion, desti-
nada al consumo familiar, permite una autosuficiencia bastante
completa de la poblacion. Las tierras de regadio generalmente se
trabajan en rantin, en intercambio o trueque de servicios. Se forman
grupos de 10 a 12 hombres para trabajar consecutivamente los
diversos maizales; la necesidad de que el rantin sea un intercambio
estrictamente simétrico debe haber originado una cierta uniformi-
dad de las chacras de maiz.

Las tierras de temporal estan divididas en siete suertes, manay
o0 laymes, como las llaman en el sur andino. Ellas son las siguientes:
Matapampa, Raran, Siclapampa, Cochocochay, Ulan, Huipac y
Llamaoc, que parecen estar, a su vez, divididas en dos suertes. Los
papales parecerian conformar ocho campos ubicados en las zonas
altas de los alrededores de la poblacion, los cuales se cultivaban de
acuerdo con un sistema rotativo de siete u ocho afios. Las papas se
siembran entre fines de octubre y comienzos de noviembre. Aun
persisten algunos ritos tradicionales, como la Huayccada, que acom-
pafia a este tipo de siembra.

El pastoreo se realiza en las punas de San Cristobal, donde
existen seis zonas o quebradas aprovechables: Ayar, Yanapampa,
Cutascancha, Ayamarca, Yuracy Tayas. El presidente de la comu-
nidad es el que ordena la distribucion del ganado en manadas de
200 a 300 cabezas de ovinos. En Mangas, en 1984, existian sola-
mente de 30 a 40 criadores de ganado, en sumayoria pertenecien-
tes al barrio Allaucay. Finalmente, quisiera destacar que, hasta la
actualidad, el que organiza el cultivo de los papales es el alcalde

Esta es una modalidad panandina de aprovechamiento vertical bastante bien

estudiada. Me limito a mencionar que el pueblo vecino de Nanis, también una

vieja poblacion guari, posee tierras para cultivos similares en Coca. Ambas

localidades, Gorgor y Coca, hasta la actualidad siguen siendo lugares de residencia
temporal de las poblaciones de mas altura.

Durante la siembra de papa los hombres hacen los huecos para la semilla, las

mujeres la depositan y luego los hombres tapan el hueco. Al final de la siembra

de cada parcela juegan la Huayccada: dos varones agarran a una mujer, la

derriban y le insintan juegos sexuales. Luego dos mujeres hacen lo mismo con

un hombre.
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de la fiesta Masha, una especie de vestigio de los viejos alcaldes
pedaneos o varayoes en esta zona.

Quisiera advertir también que la division dual en los barrios
no es una caracteristica exclusiva de Mangas. En Chilcas la pobla-
cion estd también nitidamente dividida en dos barrios: Santiago
(Chillka) y Bellavista (Pirau). Los pobladores casi no usan los nom-
bres quechuas, pero — a diferencia de Mangas — recuerdan vaga-
mente una antigua division cuatripartita. En Chiquian, capital de
la actual provincia de Bolognesi, con una poblacion aproximada
de ocho mil habitantes, con una intensa vida mercantil, con bue-
nos campos de cultivo en sus alrededores, también podemos en-
contrar esta distincion dual. El Hana Barrio, Umpay, estd ubicado
al sury el Ura Barrio, Kihuillan, en el lado opuesto: la misma dis-
tribucioén que en Mangas, pero en Chiquian, el pueblo mas mes-
tizo de la provincia en la actualidad. La referencia o la perte-
nencia a los barrios se ha convertido —muy al estilo de la costa
peruana— en una vinculacion a dos «clubes sociales»: en el Ura
Barrio, Kihuillan, donde vive la gente mas pobre, existe el Club
Cahuide y en el Hana Barrio, Umpay, que comprende la iglesia y
donde vive la gente mas acomodada, existe el Club Tarapacé. Esta
pertenencia sigue generando solidaridades que se pueden percibir
durante los eventos deportivos y especialmente en el momento de
la captura ritual del inca en la fiesta de Santa Rosa.

Estas poblaciones de Chiquidn, Chilcas y Mangas, donde he-
mos realizado varias observaciones etnograficas durante sus fies-
tas patronales, han sufrido tres reubicaciones importantes. Origi-
nalmente las dos primeras se ubicaban dentro de las tres guarangas

1% Todas las informaciones sobre la agricultura y la ganaderia me las proporcionaron
don Basilio Santos Martinez, de 75 afios, y Eleodoro Flores Santos durante mis
dos primeras permanencias en Mangas en 1984.

""" La existencia de estas mitades o barrios, en cada uno de los actuales pueblos
andinos, parece ser general a toda la sierra central del Peru. En el departamento de
Ancash esta dualidad es atin muy dinamica y en ella reposa el funcionamiento de las
fiestas patronales. En el libro de William M. Stein, Hualcan: life in the highlands
of Peru (Itaca, Nueva York, 1961), encontramos que Hualcan —en el mismo
departamento de Ancash— tiene una organizacion muy semejante a Mangas: la
parte de abajo (Ura Barrio), Huante, autosuficiente y de los llamados «ricosy,
mientras que la parte de arriba, el Hana Barrio, Monus, no-autosuficiente, eran los
pobres, «ignorantes» que trabajaban como «siervos» en las haciendas. Esta dualidad
de diferencia, oposicion y complementariedad parece ser general a toda esta region
en los mismos términos que la podemos observar en Mangas y Hualcan.
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de Lampas, mientras que Mangas pertenecia a una organizacion
étnica independiente pero también controlada desde Cajatambo.
En la Colonia estos tres pueblos se incorporan dentro del partido
de Cajatambo, administrado por un corregidor como poblaciones
de indios que tributaban para encomenderos obligados a residir
en Huanuco. Con la Republica pasaron a conformar la provincia
de Cajatambo del departamento de Lima, pero las distancias hicie-
ron necesaria una nueva demarcacion; asi, en 1903, se creo la pro-
vincia de Bolognesi, donde ahora se incluyen estas tres poblacio-
nes, que se agregaron asi al departamento de Ancash.

Masha: viejo ritual, nuevos mensajes

El encanto particular de Mangas no proviene solamente de sus
habiles musicos, de los coloridos trajes que llevan sus mujeres, de
su alta ubicacion que lo convierte en un pueblo fantasma en la
época de lluvias, sino también — y quiza en mayor medida—de su
fiesta Masha. Este es probablemente el inico pueblo de la sierra
central del Pert donde se baila el Masha; y bailando reconstituyen
—por el camino de la fiesta, la embriaguez y el canto — los escom-
bros de una vieja identidad que se alimentaba del mito y se repro-
ducia con el ritual. Ahora aparece como una fiesta, pero posible-
mente fue un taqui ritual sagrado que progresivamente se secularizo
para escapar de la furia de los doctrineros y de los extirpadores de
idolatrias de la época colonial. La transformacion de taqui sagrado
a fiesta profana debe haber implicado cambios fundamentales en
su estructura, funcion y representaciones simbolicas. Todo esto
hace que el Masha sea un ceremonial festivo que actualmente se
organiza a partir del desplazamiento y simbolismo de las compar-
sas de cada uno de los barrios. Todo tiene un significado simboli-
co: los personajes, los lugares, los trajes, los emblemas, las funcio-
nes y el mismo desarrollo cronologico.

2 Enrique Mayer (MAYER & BOLTON 1980) tiene un interesante y técnico estudio
sobre los mashas y lumtusuyes, los que vienen de afuera y se incorporan a las
familias nucleares. Ellos son los aliados matrimoniales y tanto los rituales étnicos
como los imperiales cusquefios no lograron desprenderse del simbolismo y funcion
que esta categoria social, los «afuerinos», cumplia dentro de las estructuras de
parentesco andino. Los mashas pueden ser los afuerinos respecto de una familia
nuclear, pueden ser guari al ingresar a un grupo llacuaz o un huanca, del Peru central,
cuando se incorporaba como inca de privilegio al grupo de los nobles cusquefios. No
abordaré todas las complejidades técnicas del parentesco que tienen que ver con los
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Los elementos mas visibles del Masha son los funcionarios, las
personas que cumplen los diversos roles y que se agrupan en com-
. C 1
parsas. Estas se organizan de la siguiente manera:'

Barrio Cotos

1. Alcalde de varas

2. Masha: a. Lumtsuy
b. Lumtsuy

3. Masha: a. Lumtsuy
b. Lumtsuy

4. ElHuachano, llamado también Yanash.

Barrio Allaucay

1. Regidor (alcalde de varas menor)

2. Masha: a. Lumtsuy

b. Lumtsuy

3. Masha: a. Lumtsuy

b. Lumtsuy

4. Rucu: Con disfraz de viejito. Este afio no lo acompaiio la

abuelita llamada Chacuan.

Estos ocho cargos estan claramente jerarquizados: el cargo de
alcalde de varas es el mas importante y el que demanda mayores
gastos durante el desarrollo de la fiesta. El regidor, alcalde de varas
menor, es el cargo que ocupa el segundo lugar en importancia. Los
que desempefan estas dos funciones, al inicio del afio, reciben
tierras adicionales en los papales destinadas exclusivamente para

mashas de Mangas. El lector comprendera mi cautela cuando lea los trabajos de E.
Mayer (MAYER & BOLTON 1980), R. Tom Zuidema (1980) y otros especialistas, que
abordan problemas de parentesco y matrimonio en los Andes.

1% La observacion la realicé entre el jueves 15 y el martes 27 de noviembre de 1984.
Cuando llegué a Mangas encontré al antropologo Roman Robles Mendoza, profesor
en la Universidad de San Marcos, quien me puso en contacto con personas que
serian claves para este mi segundo trabajo de observacion etnografica en este
pueblo. A Robles, quien ha escrito varios ensayos interesantes sobre esta poblacion,
desgraciadamente le interesaba observar solo el inicio y unicamente pudimos
trabajar juntos un dia Mi trabajo restante fue facilitado por la ayuda permanente
de Francisco Santos Flores, alcalde municipal de Mangas, su padre don Basilio
Santos Rojas y Eleodoro Santos Flores, presidente de la comunidad. En el esquema
que presento, con la intencion de simplificar, he omitido el nombre de los
comuneros que desempefiaron sus cargos ese afio de 1984.
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estos fines. Luego siguen, de manera indistinta, los cargos de mashas
de ambos barrios. Las lumtsuyes, las que bailan junto a los mashas;
al igual que el Huachano y el Rucu, desempefian cargos decorativos
que no demandan gastos especiales y mas bien son asumidos por
los familiares o amigos de los anteriores. En ese afio (1984) la jerar-
quia de los cargos, alcalde de Cotos y regidor de Allaucay, corres-
pondia exactamente a la jerarquizacion estructural de los barrios
en esta comunidad: Cotos (Hana Barrio) y Allaucay (Ura Barrio).
Pero estos cargos, de acuerdo con los principales informantes, no
se organizaban en una estructura rigida; mas bien, con arreglo a
una alternancia anual, rotaban entre los dos barrios. El afio 1985,
el cargo de alcalde de varas lo desempefid un comunero allaucay y el
de regidor uno de Cotos. Esta podria ser una transformacién de
una antigua estructura rigida como consecuencia del deterioro del
antiguo ordenamiento étnico.

Ambos grupos de funcionarios se convierten en danzantes
agrupados en dos comparsas diferentes. Estas comparsas se des-
plazan organizadas siempre de acuerdo con el siguiente esquema:

Alcalde (o regidor)
Lumtsuy-Masha-Lumtsuy Lumtsuy-Masha-Lumtsuy
Orquesta

Acompafiantes
(familiares y amigos que danzan)

Durante todos los recorridos, el Huachano (negrito) o Rucu (vie-
jito) van rotando alrededor de los tres primeros danzantes de cada
comparsa. Ellos se convierten en los bufones que se desplazan
haciendo complicadas trayectorias, burlandose de los espectado-
res y exagerando el ritmo del baile. El conjunto musical, que nos
hace recordar a la banda que acompaiia al inca en las fiestas patro-
% El acalde de varas de ese afio, el funcionario de mayor jerarquia en la fiesta

Masha, fue desempefiado por Anastasio Salazar Callanpoma, quien era —en ese
momento— gobernador de Mangas. Es decir, autoridad politica nombrada por el

gobierno central. Un lejano remedo de lo que debieron ser sus ascendientes
Callampoma, curacas de pachaca, en la época colonial.
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nales, estd compuesto de dos violines, un arpa y una «cajista» que
percusiona incesantemente un tamborcillo o tinya para marcar
el ritmo de los danzantes. La musica que interpretan es monotona,
original, aguda y sin ninguna variacioén de ritmo.

La musica del barrio Allaucay parece algo mas lenta que la
que interpreta el conjunto de cuerdas de Cotos. Pero lo interesante
es la presencia de la «cajista», la que toca la «caja», tinya o tam-
borcillo como lo anotaban los extirpadores coloniales, y que al mis-
mo tiempo canta— en un tono muy agudo y elevado — improvisan-
do la letra y contando «historias» de los funcionarios a quienes
acompaiia.'®

La indumentaria de los componentes de estas comparsas re-
presenta simbolos muy bien conocidos por todos los pobladores
de Mangas. Los dos funcionarios principales usan trajes ordina-
rios durante toda la fiesta, sin ningun distintivo especial, salvo las
varas de mando que siempre llevan consigo. Los mashas visten tam-
bién trajes ordinarios, pero usando sombreros, penachos, anteojos
oscuros, adornos en las piernas y una serie de otros objetos estram-
boéticos. En general, la indumentaria de los mashas nos hace recor-
dar la que usan el capitan y los acompanantes durante las fiestas
patronales. El Huachano viste una curiosa indumentaria verde, con
casco militar, una méscara negra y una cuerda que la utiliza indis-
tintamente como latigo o burlescamente como un pene durante los
desplazamientos. Las lumtsuyes tienen vistosos trajes locales, pero
sin las remangas blancas que utilizan las pallas del inca y mas bien
parecen trajes elegantes, tipicos del lugar, con hermosas llicllas
sobre los hombros y luciendo pafiuelos bordados que parecen ser
las antiguas distinciones de cada uno de los barrios. Estos son los
vestidos permanentes usados durante casi todo el desarrollo de la
fiesta, pero hay un momento inicial en que el Huachano y el Rucu,
los cargos ahora de menor jerarquia, estin adornados de simbo-
los que los identifican: al primero con la agricultura de las tierras

15" Segun don Francisco Santos Flores, es la misma que se interpreta durante el

«repaje» o la construccion del techo de una casa nueva.

R. Tom Zuidema me sugirié que ciertos elementos del Masha de Mangas los
podemos encontrar en un dibujo de Guaman Poma donde el cronista habla de la
obediencia del masha.

El hecho de que el Huachano y el Rucu constituyan ahora los cargos menos
importantes, con los rostros cubiertos y danzando grotescamente para hacer reir,
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de abajo y al segundo con la ganaderia, las plantas de alturas y las
tierras de arriba.

Si las indumentarias de los miembros de las comparsas tienen
un contenido simbolico, los desplazamientos son atin mas signifi-
cativos. En el momento inicial de la fiesta, el Rucu viene de Kequish,
de un Naupallacta en las alturas del cerro San Cristobal, trayendo
productos de las alturas, carne de oveja (originalmente de llama),
con paja ichu sobre sus hombros y tocando una pequefia quena
pinko. A su vez, el Huachano viene de las tierras bajas trayendo
arroz, de Arapayoc se dice, con dos tinajas (como cantaros) de vino
sobre una acémila. Ambos se encuentran en un punto determina-
do, dando asi inicio a la fiesta Masha. Este encuentro simbolico y
ritual reproduce las viejas versiones miticas de los encuentros en-
tre guaris y llacuaces. Este encuentro tiene que ver con el mito, con el
parentesco de las noblezas indigenas, con el origen de los ayllos y
posiblemente tuvo una gran importancia politica.

Pero tenemos la impresion de que este ritual mitico, para re-
cordar el parentesco y los origenes, cumplia también importantes
funciones calendaricas. La fiesta Masha se realiza entre el 15y el 30
de noviembre, entre el fin de la siembra de la papa y el inicio de la
siembra del maiz. En un momento de quietud de los espiritus, de
incertidumbre sobre el futuro del afio agricola, de primeras lluvias
y de Todos los Santos o del Pocoy Mita regional.

En los quince dias que duraba la fiesta, cada barrio rehacia
(«repaje») cada una de las ocho secciones en que se dividia cada
lado del techo de la iglesia. En ocho afios, la totalidad del techo
de la iglesia estaba reconstituido y se iniciaba un nuevo ciclo. El
techo esta dividido en dos lados y cada uno en ocho secciones

puede constituir la forma extrema de secularizacion de esté antiguo taqui sagrado.
El Huachano y el Rucu, como veremos mas adelante, representaban a los
progenitores miticos de guaris y llacuaces, y han debido ser —muy probable-
mente— los cargos mas importantes. Esta inversion de los cargos es también
posible observar en la comparsa Inca-Capitan y debe ser una consecuencia de las
persecuciones antiidolatricas en la época colonial.

De acuerdo con el testimonio de don Francisco Santos Flores, quien baild el
Masha en 1967, ésta era la costumbre antigua: rehacer el techo de la iglesia cada
afio. Pero a partir de éste, por los accidentes frecuentes que sucedian a los que
teman que buscar la paja ichu en las alturas y por la influencia de los jovenes
«ilustrados» que querian terminar con la costumbre antigua, se comenzo a poner
calamina (hojas de zinc) al techo. Labor que se terminé en ocho afios.
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(grafico 2). Los barrios, alternativamente, cada afio se encargaban
de reconstruir una seccion en cada uno de los lados; tampoco aqui
se puede percibir una relacion de pertenencia rigida a cada barrio.
Tengo la impresion de que el «repaje» del techo de la iglesia estaba
intimamente relacionado con la rotacion de los cultivos de tempo-
ral y no seria raro que cada una de las secciones del techo de la
iglesia haya tenido nombres semejantes a los papales que rodea-
banalapoblacion. Ademas es muy importante sefialar que el alcal-
de de varas, puesto que se desempeila durante un afio, es no sélo
funcionario para bailar el Masha, sino que también tiene —hasta
ahora— autoridad para organizar los trabajos colectivos y la rota-
cion en el uso de las tierras en los cultivos de temporal. Este ha
podido ser el substrato estructural de mayor antigiiedad: un cere-
monial vinculado con las actividades productivas y en donde po-
demos ver como las actividades rituales estaban destinadas a re-

Grafico 2
IGLESIA DE MANGAS

Cuando describimos los cultivos de temporal de Mangas dijimos que existian, en
la actualidad, siete suertes o campos de papas, pero que debemos agregar lo que
nuestro informante Eleodoro Flores Santos, presidente de la comunidad, nos dijo:
que el ultimo suele hacerse en dos afios. Lo que equivale —con cargo a
rectificacion— a hablar de ocho papales.
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cordar, adorar y organizar la vida de las poblaciones andinas. En

consecuencia, el yayanchic Hernando Acas Poma o los sacerdotes

de Mangas tenian conocimientos técnicos que iban mas alla del
20

mito y del rito, llegando a controlar y organizar toda la vida ma-
terial y espiritual de estas pequefias poblaciones andinas.

El desarrollo diacronico de la fiesta se presenta aparente-
mente monotono, reiterativo y aburrido para el observador no
comprometido con los simbolos y mensajes que se transmiten.
Desde muy temprano, durante casi todos los dias de la fiesta, las
comparsas de ambos barrios se desplazan lentamente y, mien-
tras los mashas rotan repitiendo incesantemente los mismos pa-
sos, las lumtsuyes bailan en circulo alrededor de sus respectivos
mashas. La voz también monotona de la cantora «cajista», junto a
los elementales acordes de los violines y el arpa, contribuyen a
crear una imagen de situaciones inconclusas y repetitivas. Pero
la musica y el canto son unicamente acompanantes de los des-
plazamientos y de los gestos que parecen constituir la trama cen-
tral de la fiesta Masha. Los momentos mas importantes en un
esquema diacronico son los siguientes:

a. Conjuncion inicial. E1 15 de noviembre, a medianoche, se hacen
ofrendas: Los cotos en Jirquisccayan hacen ofrendas mirando a
Arapayoc y los allaucay en Rumimasha viendo las alturas de
Kequish. Este es el permiso pedido a los huacas. El 16, por la
tarde, el Rucu (acompafiado usualmente de la Chacuan) baja de
Kequish, la gente de Cotos lo espera y le invita a comer. Paralela-
mente, el Huachano, el Negrito o Yanash, viene de abajo en su
caballo, con una acémila cargada de dos tinajas (cantaros de
vino): el guari Condortocas con su Coya Guarmi, y quiza Llanca
Anaco, a quienes se les representaba bajo la forma de cantaros
vestidos. Los allaucay lo esperan y lo invitan a comer (grafico 3).

b. Alianzas rituales. Alcalde Churkupakuy y Regidor Churkupakuy.
Dos dias de los funcionarios principales. Churkupakuy signifi-
ca poner muchas ollas al fuego y mantenerlas. En el Alcalde
Churkupakuy cotos, los mashas allaucay los «halagan» con sus

% Esto lo reiteramos inspirados en el sugerente ensayo de R. Tom Zuidema del afio
1985.
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Grafico 3
MASHA EN MANGAS

Desplazamientos

Kequish
(Llacuaz)

Arapayoc
{Guari)

Copa
{Llacuaz)

Dibujo A.Dogand LFEA.

bailes hasta la madrugaday al siguiente dia, hacia las 3 p. m., un
masha allaucay escapa a Nanis, un antiguo pueblo guari. Igual-
mente sucede en el dia Regidor Churkupakuy allaucay; un masha
cotos huye a Copa, una poblacion llacuaz. Luego los mashas re-
gresan cargados de regalos, productos agricolas, un tronco de
maguey y acompafiados por musicos y gente de Nanis y Copa,
respectivamente. El regreso de los mashas se produce porque las
lumtsuyes con sus ruegos y carifios han logrado «convencerlos»
de volver a Mangas.”'

c. La ronda. Masha Cotos Churkupakuy y Masha Allaucay Churku-

21

pakuy. La comparsa cotos sigilosamente se acerca a los allaucay,
los sorprende durmiendo, les «robay» objetos, les pide un rescate
simbodlico y luego les baila mientras preparan el caldo para invi-

Hemos recibido diversas versiones sobre le escape de los mashas, la de mayor
credibilidad fue la que nos ofreci6 don Basilio Santos Martinez. El nos indic6 que
tradicionalmente los mashas cotos escapaban y se refugiaban en Arapayoc, pueblo
viejo de donde miticamente vinieron los cotos a reunirse con los llacuaces.
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tar a la comunidad. De igual manera, pero a la inversa, se hace
durante el Masha Allaucay Churkupakuy.

. Enfrentamiento ritual. Los nuna-toros. Al inicio de la tarde se co-
mienza a construir un «toro» con el maguey recibido en Nanis o
Copa. Los «toros» se construyen en las respectivas casas comuna-
les en medio de discusiones, libaciones y masticacion de coca.
Dentro de la casa comunal allaucay se conservan varios cantaros
con chicha y se invita a los asistentes. Luego de que se termina de
construir el toro de maguey, llega la comparsa allaucay y todos
salen a bailar frente a la casa. Bailan la miisica masha y en un
momento determinado todos los miembros de la comparsa, empe-
zando por el regidor, lanzan sus simbolos usados durante la fiesta
al grupo congregado frente a ellos: el regidor lanza su vara, los
mashas sus simbolos y las lumtsuyes sus emblemas. De manera
muy repentina, casi sin transicion alguna, se inicia un despliegue
de banderas peruanas que forman un pequefio bosquecillo rojo y
blanco, entonces la orquesta comienza a interpretar un pasodoble
que se suele escuchar en las corridas de toros en la costa. Lo mis-
mo sucede en el barrio Cotos. Esta vez los desplazamientos son
mas rapidos, hasta coincidir todos en la plaza de armas, yano las
comparsas que parecen haberse disuelto, sino grupos de cotos y
de allaucay alentando cada uno a su nuna-toro. Caminan en gru-
pos en la plaza de armas, siguiendo el mismo sentido que las
procesiones, y hacia las 5 de la tarde se producen enfrentamientos
tan confusos y simbolicos que ambos se reclaman triunfadores.

. Mashaccaray. Es el ultimo dia de licencias y exageraciones grotes-
cas. Las lumtsuyes dan de comer abundantemente a los mashas y
éstos reciprocamente dan de beber licor a las lumtsuyes. Este es el
momento final de la fiesta masha.

Ademas de nuestra propia lectura o interpretacion de esta

Masha de Mangas, que la hemos presentado en las perspectivas
sincrénica y diacronica, hemos querido —como lo recomienda V.
Turner — preguntar a los mismos protagonistas por el significa-

%2 (The structure and properties of ritual symbols may be infered from three classes

of data: (1) external from and observable characteristics; (2) interpretations
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do de su fiesta. Luego de analizar etnograficamente a la comuni-
dady de haber observado los simbolos y los desplazamientos, ahora
quisiéramos preguntarnos por el significado, el mensaje y la fun-
cion del Masha. La tradicion oral es tan sorprendentemente dina-
mica dentro de esos pobladores que, si bien no tienen una historia
escrita de sus origenes, orgullosamente pueden decir que tienen
una historia memorizada. Mas aun, tienen una misteriosa tabla-
quipu, ahora abandonada en la iglesia, cuyo estudio mas preciso

nos revelarad con mayor detalle las habilidades memorizadoras y

clasificatorias de este grupo campesino.

Pero ahora volveré a las versiones de los protagonistas. Todos
coinciden en sefialar los siguientes rasgos esenciales de la funda-
cion de Mangas: tres personas bajaron del Naupallacta Kequish,
Sakazul, Kekesul y Allaucay, tocando pinko y tamborcillo™. Luego
se reunieron con un varayoc del barrio Cotos y decidieron construir
una iglesia en Siclapampa. Los de Kequish, por venir de las altu-
ras, demoraban en llegar y los de Arapayoc les impusieron un
castigo. Los de Allaucay usaron artimanas para demostrar que
Siclapampa no era un buen lugar y entonces fueron mas arriba, a
la laguna de Mingascocha. Drenaron la laguna, la convirtieron en
la Pampa de Callan y alli fundaron la poblacion de Mangas.

offered by specialists and by laymen; (3) significant contexts largely worked out
by the anthropologist» (TURNER 1967: 201).

3 El estudio mencionado de Romén Robles Mendoza, 1982, es un excelente analisis
morfoldgico de la tabla-quipu. Pero desgraciadamente no continud hasta llegar al
analisis etnografico y antropoldgico y buscar las relaciones de esta tabla con los
dos barrios y con los grupos de parentesco. Esta tabla-quipu, que aparentemente
es un padron de los comuneros, ademas de tener el nombre de cada uno de ellos,
tiene inmediatamente después los hilos de colores que los distinguen. Seria de gran
interés ver las asociaciones —aunque los nombres son casi ilegibles— entre las
mitades, los grupos familiares y los colores. Esto ayudaria muchisimo a entender
el simbolismo de los colores de la fiesta Masha y a resolver otros problemas que
aun esperan soluciones definitivas.

* Este fragmento inicial lo he tomado de la informacién que me dio don Julio Rojas

Abad, director del colegio San Francisco de Mangas en 1984 que coincide —aunque

no en los nombres— con el mitico descenso de los tres mallquis llacuaces de los

ayllos Julia Tamborga y Caiau Tamborga que aparecen en las declaraciones de

indigenas en el documento de 1662.

Los otros informantes que me ofrecieron mas ricas y coloridas versiones fueron

Eleodoro Flores Santos, cotos, y don Rufino Arcayo, un fantaseador mangasino

allaucay de 80 afios.

% Eg interesante anotar que E. Santos Flores, cotos, se refiere a Mingascocha, el
lugar donde ahora se supone ubicado el barrio Allaucay, y que don Rufino Arcayoy,
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Todos dicen que se hace el Masha para recordar los origenes de la
poblacion.

Masha, en consecuencia, no solamente es una fiesta; es mas
bien un ritual — el remanente de un viejo taqui sagrado — que aun
sigue sujetandose a normas precisas en el uso de indumentarias,
en la direccion de los desplazamientos, en la expresion de los ges-
tos, en el tipo de musica y en el mensaje de los cantos. Todo esta
sujeto a reglas y todo igualmente tiene un contenido simbdlico. Si
nos preguntamos ahora qué significa la fiesta Masha, sin lugar a
dudas una respuesta seria la lectura que los mismos pobladores
—con profundo conocimiento de sus simbolos— hacen de esta
fiesta como una repeticion del acto fundacional, historico segin
ellos, y mitico de acuerdo con nuestra perspectiva. Pero estos po-
bladores tienen a menudo interpretaciones parciales (cotosinas o
allau-quinas) o segmentadas (solamente de ciertas partes de la fies-
ta). Quisiera, luego de seguir varios pasos progresivos, intentar
una interpretacion global de su significado, mensaje y funcion.

El Masha actual evidentemente no es el original. Pero tampoco
es dificil «imaginar» lo que ha podido ser el auténtico ritual; la
aproximacion historica y etnografica que hemos realizado nos ayu-
daréd a «imaginar» con la rigurosidad de una extrapolacion esta-
distica. Pensamos que la funcion original del Masha fue calendarica
y servia para organizar ritualmente el trabajo colectivo en los ocho
campos dedicados a los cultivos de papas y ocas. Los curacas de
pachaca, o los especialistas de los rituales calendaricos, deben ha-
ber dirigido, «bailando», como lo recuerda insistentemente Garci-
laso de la Vega, los trabajos colectivos en las tierras comunales, de
los huacas y de los curacas. Con la dominacion colonial, la iglesia de
San Francisco se impone como el lugar central del pueblo, reem-

allaucay, dice que la laguna se convirtié en la Pampa de Callan lo cual hace
recordar dos elementos importantes dentro de la historia de esta poblacion:
Callan la casa sagrada de los curacas, donde se hacian las ofrendas a Condortocas,
mallqui de los cotos, y nos hace pensar también en los Callan Poma, curacas de
pachaca descendientes del mallqui anterior.

%7 He usado el concepto de simbolo tal como es definido por B. J. Isbell: «A symbol
can be defined as a motimaved entity, Duch as a Word, an image, an object, ora
n action. Symbols are percevied as havimg inherent blue separable from that
which is symbolized. An icon is a representation that stands for an object by
virtue of likeness or analogy: Symbols are utilized in rituals to unambiguously
construct concepts...» (1985: 17).

46



plazo a las diversas «casas sagradas» que existian en los ayllos y
se convierte en el simbolo de la religion permitida. Por lo tanto,
para escapar a las persecuciones de los extirpadores de idolatrias,
los indigenas, de una manera probablemente consciente y con el
conocimiento técnico de los especialistas en el ritual, reprodujeron
en el techo de la iglesia la geografia de los campos de cultivo de
temporal que rodeaban a la poblacion. Progresivamente, quiza
desde la segunda mitad del siglo XVvII, los varayocs comienzan a
reemplazar a los curacas y sacerdotes para legalizar atin mas el
ritual. Seran ellos, en adelante, quienes bailaran delante de las
comparsas, y asumiran la responsabilidad de la fiesta y continua-
ran con la vieja tradicion de organizar los trabajos en los cultivos
de temporal (papas y ocas). ;Como entender el significado de los
mashas y lumtsuyes? De acuerdo con uno de los mejores informan-
tes® los mashas salian del barrio Cotos y las lumtsuyes de Allaucay,
Ura Barrio. Asi, larelacion de agricultores y pastores, de abajo arri-
ba, también seria una relacion de masculino-femenino. Y asi tam-
bién el valor semantico de los términos masha (yerno) y lumtsuy
(nuera) adquiere mayor claridad y se presentarian como simbolos
que ritualizan las alianzas matrimoniales entre los dos barrios”™.

Ahora, si quisiéramos buscar el significado simbdlico, tendria-
mos que decir que la conjuncion inicial de guaris y llacuaces, repre-
sentados en el Huachanoy el Rucu, tiene que ver con el parentesco
por linea paterna de los curacas con los mallquis y, en general, de los
miembros del ayllo con sus progenitores miticos. Los mashas y
lumtsuyes representarian el intercambio de mujeres entre ambos
barrios que ritualizarian las alianzas matrimoniales. La «pelea de
los nuna-toros» debe ritualizar esa vieja oposicion, de antagonismo
y complementariedad, entre guaris 'y llacuaces, que se disuelve vio-
lentamente cuando todos los participantes de las comparsas —en
sus respectivas casas comunales— se despojan de sus simbolos y
asumen la bandera peruana como un simbolo de conjuncion. Los

2B Testimonio de don Basilio Santos, Cotos, de 75 afios en 1984. Otro hecho que
podria reafirmar la informacion de don Basilio lo observamos durante la fiesta de
la Virgen del Rosario este mismo afio: todos los funcionarios varones fueron del
barrio Cotos y las dos mujeres estandartes del barrio Allaucay.

¥ Esta explicacién resolveria el problema que Roméan Robles Mendoza (1982)
plantea en su estudio cuando afirma —siguiendo el testimonio de uno de sus
informantes— que los masha representan a los espafioles y las lumtsuyes, dos
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movimientos previos a la «lucha de los nuna-toros» son desplaza-
mientos de grupos portando multitud de banderas peruana s como
simbolos de integracion. El enfrentamiento — contrariamente a la
version de algunos informantes® — no se llega a realizar. Este ri-
tual, en el siglo xvii, fue uno de los mecanismos que transportaban
y desarrollaban la crisis y la fragmentacion de las identidades
andinas. Los mangasinos eran guaris y llacuaces, por oposicion a
otros grupos étnicos. Ahora, en el siglo xx, los campesinos, usando
nuevos simbolos, hacen del Masha una fiesta de integracion: las
banderas peruanas las usan para mostrar que, por encima de las
diferencias de guaris y llacuaces, todos son peruanos. Asi queda
demostrado que esta fiesta Masha, version moderna de viejos ritua-
les, se organiza sobre tradicionales principios andinos y se man-
tiene porque indudablemente transmite nuevos mensajes. Es decir,
la dualidad y la reciprocidad puestas al servicio de necesidades
modernas.

Las funciones sociales de esta fiesta Masha son muy complejas
y no las abordaremos en su totalidad. Los miembros de las com-
parsas desempefian cargos que se ordenan dentro de una jerarquia
por la cual todos los individuos de la comunidad deben pasar, o
«bailary, para usar los términos de los propios protagonistais, has-
ta convertirse en hombres respetables. Los cargos no solamente cons-
tituyen una escalera de ascenso social, sino también son funciones
rituales que permiten a los miembros de la comunidad el lucimien-
to, la ostentacion y el dispendio. Ningun individuo puede cum-
plir un cargo sin recibir ayuda econdmica o ritual de los familiares
y amigos. Por eso, el cumplimiento de estos cargos consolida los
grupos de parentesco, amplia las alianzas y perpetua los orde-
namientos sociales. Después de la fiesta, los grupos familiares y
los barrios salen fortalecidos por la ayuda mutua y los compro-
misos futuros. Pero, ademas, la fiesta Masha tiene una funcion re-
lacionada con la identidad colectiva: encontramos que una mujer
—como en los documentos de idolatrias— entona tristes cancio-

para cada uno, simbolizarian la poligamia que los espafioles practicaban con las
mujeres indigenas. Esta interpretacion parece poco consistente y surge de la
lectura de la indumentaria-simbolo que usa el masha, muy semejante a la que
utilizan los capitanes de la comparsa Inca-Capitan.

Don Basilio Santos me informé que numerosas veces la «pelea de nuna-toros»
terminaba en luchas campales entre los barrios con saldos de muchos heridos.
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nes al compas de un tamborcillo. Dofia Clotilde Rojas, «cajista» de
los allaucay en 1984 buena cantora, mujer simpatica y monolin-
glie quechua, en sus improvisadas canciones hacia alusiones al
«gran dios sol», a «nosotros que bajamos de la montafiay y tam-
bién cantaba a los vivos, a los muertos y a los ausentes. Nos hace
recordar a la vieja Vecosina colonial, cuando decia «como seriamos
felices si ellos estarian vivos...», y luego seguia cantando, o narran-
do, la historia familiar de los que cumplian sus cargos en la com-
parsa allaucay. Todas sus canciones, que mas bien eran evocacio-
nes historicas, las dice en quechua, como aquéllas entonadas por
los sacerdotes o sacerdotisas a quienes perseguia Bernardo de
Noboa en 1662, prohibiendo cantar y bailar a los dioses étnicos.

Una identidad en construccion:
La moderna tragedia de Atahuallpa

La supervivencia del recuerdo oral, como norma social o como
memoria colectiva, tiene una enorme vitalidad en las sociedades
andinas del Peru central. Esto lo hemos ejemplificado en la perma-
nenciay vitalidad del Masha. Los rituales que vitalizan la memoria
de estos pueblos y que, al mismo tiempo, moldean sus identidades
se sustentan en viejos principios andinos que también organizan
la vida material y espiritual de estas poblaciones campesinas. El
rito, desde esta perspectiva, no solamente transmite una memoria,
una cosmogonia y una identidad; también reproduce el ordena-
miento social y legitima las jerarquias: segun los taquis sagrados,
las noblezas de curacas aparecen como descendencias que se empa-
rentan con los dioses y estan revestidas de poderes casi divinos.
Asi, el rito es la repeticion de un acto primordial y funciona como
un mecanismo que anula cualquier innovacion. En situaciones
extremas, como la dominacion europea en el Peru colonial, los ri-
tuales se transforman y adquieren nuevos contenidos, pero siguen
conservando sus rasgos estructurales, sus principios basicos, su
simbologia, y sus funciones no sufren una gran modificacion. Esto
es lo que ahora trataremos de estudiar.

Podria indicar, como una advertencia preliminar necesaria,
que el Masha— que acabamos de estudiar — representa una forma

3 Todas estas indicaciones y tradiciones las recibimos de don Julio Rojas Abad.
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secularizada actual de un viejo taqui que ha perdurado como fol-
clore, como un arcaismo, pero que sigue conservando sus caracte-
risticas esenciales. A continuacion, a través del estudio de algunos
aspectos de las fiestas patronales en Ancash, trataremos de anali-
zar las formas actuales de los rituales que surgen en el mundo
andino como consecuencia de los violentos procesos de acultu-
racion organizados por el arzobispado de Lima. El proceso de trans-
formacion de los rituales andinos estaria representado por el es-
quema siguiente: Taqui sagrado/Masha/ Comparsa Inca-Capitan.
El Masha es una rara supervivencia de un taqui sagrado, ajustado
primero a una situacion plena de prohibiciones y que luego, con el
advenimiento de una mayor libertad para los indigenas, parece
haber retomado sus rasgos esenciales. La comparsa Inca-Capitan
serd la alternativa permitida que los rituales andinos siguieron
para poder subsistir, pero sin perder la estructura y las funciones
que tuvieron antes.

a. La conquista en las fiestas de Ancash

Existe una interesante geografia de la representacion de los acon-
tecimientos de Cajamarca en el folclore popular de la sierra central.
Aunque no se posee una exacta delimitacion de este ambito folclo-
rico regional, podemos afirmar que en muchas provincias de los
departamentos de Ancash, Lima, Junin, Pasco y Huénuco, esta
representacion tiene una gran vitalidad. En cientos de pueblos de
estaregion, durante sus fiestas patronales, es decir, en el momento
ritual mas importante de sus existencias, una comparsa llamada
Inca-Capitan, siguiendo las indicaciones de los «expertos», los
guardianes de la tradicion, representa de manera incompleta y
creativa los acontecimientos sucedidos en Cajamarca entre 1532y
1533. Es decir, la llegada de los espafioles a Cajamarca, el enfrenta-
miento con los indigenas, la captura y finalmente la muerte del

inca Atahuallpa.
2 Richard Schaedel en su breve ensayo «La representacion de la muerte del Inca
Atahualpa e la fiesta de la Virgen de la Puerta» (Cultura Peruana, vol. XII, N.° 53,
Lima, 1952 y Revista Escena 8,1957), estudia esta representacion en una provincia
més al norte pero convertida en una simple danza. Esta es probablemente una de
las formas finales que adquiere esta representacion antes de desaparecer de las
fiestas campesinas, aunque el autor la considera como una representacion teatral
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No se trata, como en el caso de las representaciones de Oruro,
Toco o Chayanta, las tres en Bolivia y bastante estudiadas en los
ultimos afios, de escenificaciones casi teatrales, aparentemente
muy ricas en simbolismo, con vestimentas que hacen recordar la
época prehispanica, con bastante fidelidad en la representacion
de los acontecimientos y al final con un mensaje andino, nativista
y de esperanza mesianica, que parece denunciar la permanente
ruptura que aun existiria en Bolivia entre «indios» y «no-indios»,
o entre «indios» y «criollos bolivianosy. Esta representacion, inter-
pretada en el caso boliviano como una permanencia del trauma de
la conquista en las mentalidades colectivas, puede ser también
considerada como una prueba interesante de la permanencia de
una identidad indigena, componente de una utopia andina, en
conflicto frente a una probable identidad boliviana que se inspira
sobre todo en la herencia occidental.

Los estudios sobre esta misma representacion en América Cen-
tral y México son también abundantes; todas las descripciones
parecen coincidir en presentarlas como diversas variantes de una
danza tinica. Pero ademas, en fechas muy cercanas, se han publi-
cado para Bolivia (BALMORI 1955; LARA 1957) y para Guatemala

sin didlogo. Nosotros mas bien consideramos que se trata de una danza, ya no
enraizada en el funcionamiento de toda la fiesta, expresion muy transformada de
las comparsas originales como las que atn se pueden observar en la sierra central
del Peru.

3 Considero que el estudio de Clemente Hernando Balmori de 1955 sigue, sobre
todo por sus intuiciones, siendo el més sugerente. El es quien habla por primera
vez del ciclo de las representaciones teatrales andinas sobre la muerte de Atahuallpa
como una importante expresion de las mentalidades indigenas. Ademas publicé la
version integra de Oruro que se representaba, por compafiias locales de teatro
mas campesinas que urbanas, durante el domingo y lunes de carnavales, en la
fiesta patronal de la Virgen del Socavon. Jesus Lara comprendié muy rapidamente
la importancia de estos textos de teatro popular indigena y emprendio su busqueda.
Asi, el aflo 1957 publicé un texto similar fechado en Chayanta 1871 que tituld
Tragedia de la muerte de Atahuallpa. Luego, en 1971, fue novedosa la relectura
de estos textos por Nathan Wachtel para demostrar la existencia de un trauma de
la conquista en las conciencias colectivas en el mundo andino.

3% Es bastante interesante el estudio de José Barirentos, Tecum Untan. El baile de la
Congquista como elemento de investigacion historica (Guatemala, 1941). El
autor insiste constantemente en hablar de baile, pero parece tratarse de una
representacion que dura 6 u 8 horas y donde los actores intercambian dialogos.
Aunque la danza predomina, tal como en Otuzco en los pueblos bolivianos, los
autores prefieren hablar siempre de representacion teatral. Luego, el estudio de
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(BARRIENTOS 1941; BODE 1961) diversos ¢ interesantes textos de los
dialogos que acompafian a estas danzas, las cuales invitan a pen-
sar en la existencia de una sola y compleja representacion teatral
campesina sobre la muerte de los ultimos reyes indigenas en Améri-
ca Central y en las regiones andinas. En el Peru central, la region
que hemos estudiado, este drama popular nunca lo hemos encon-
trado como representacion teatral, ni casi teatral, sino fundamen-
talmente como danzas realizadas por comparsas que desarrollan,
con la intervencion de toda la poblacion, el argumento de la trage-
dia de Atahuallpa dentro de las fiestas patronales.

A pesar de ello, creemos que es posible encontrar, para el caso
peruano, textos de este tipo, de danzas muy teatralizadas y con
intenso dialogo, pero que seguramente son «obras campesinasy
representadas por grupos de especialistas en las pequenas pobla-
ciones rurales, como hacen atun hoy los escolares en sus respecti-
vas escuelas o colegios de provincias alejadas con obras teatrales
clasicas o con otras escritas por ellos mismos o por sus profesores.
A este género quiza pertenezcan los diversos textos que se han
publicado recientemente para el Pert central, con largos dialogos,
confusos significados, elaborados trabajosamente por los expertos
de las regiones rurales. Pero estas diversas «relaciones» publica-
das no ofrecen ninguna credibilidad, no han sido acompafiadas
de una elemental critica historica, lingiiistica o etnografica, ni de
un analisis aunque sea superficial de la puesta en escena.

Barbara Bode, The Dance of the Conquest of Guatemala (Nueva Orleans, 1961),
es mas antropologico, sin descuidar lo historico. Ella también lo llama un «dance-
dramay, pero insiste igualmente en una representacion casi teatral. Al redactar su
texto, en 1960, desconocia los estudios de C.H. Balmori y J. Lara, por eso
solamente suponia una difusion mayor de esta danza en las regiones andinas.
Ademas, propone que los textos que sirven para la representacion casi deben
provenir del siglo xix, aunque la danza sea de una antigiiedad mucho mayor. Para
el caso mexicano existen muchos estudios interesantes sobre la Danza de las
Plumas y la Danza de la Gran Conquista; cito solamente el breve estudio de
Frances Gillmor (1943).

El estudio mas interesante sobre este tema es el de Enrique Gonzales Carré y
Fermin Rivera Pineda, «La muerte del Inca en Santa Ana de Tusi» (1982). Ellos
no transcriben un texto, pero si intentan una observacion etnografica de la fiesta
patronal de Tusi e insisten en «ver» la muerte de Atahuallpa donde parece existir
la supervivencia de un ritual ain mas andino. Los casos opuestos, textos publicados
sin ningun otro tipo de analisis, son el de Roger Ravines ez al. (1985) y Wilfredo
Kapsoli (1985). El estudio de Mily Olguin de Marte y Francisco Iriarte Brenner
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En las fiestas patronales de los pueblos del Peru central las
encontramos mas bien bajo la forma de representaciones colecti-
vas, como las mascaradas populares de los charivari franceses,
en las cuales, sobre una estructura organizativa propia a todas las
fiestas andinas, se montan funciones representativas o roles socia-
les que son desempefiados por funcionarios, llamados también en
otros sitios carguyoc o mayordomos, responsables de los gastos en
estas festividades. El desarrollo de una fiesta andina de este tipo,
si se observa como un turista contempla los desplazamientos de
los indigenas de Trobriand durante la ceremonia Kula, podria apa-
recer como una ingenuay curiosa mojiganga campesina. Pero cuan-
do es analizada desde la perspectiva histdrica y etnografica, estas
fiestas y representaciones adquieren una enorme importancia como
mecanismos sociales y rituales que vehiculan viejos problemas,
nuevas angustias y escondidas esperanzas de las poblaciones
andinas. Entre ellos, un desprecio por lo indio, una admiracién
por lo espanol y la blisqueda de una nueva identidad.

En estas fiestas, los cargos o funciones mas importantes son
los de Inca y Capitan. Esta posiblemente fue la jerarquia original,
pero en la actualidad hay una nitida inversion: el cargo méas pres-
tigioso y costoso es el de Capitan. Es el preferido de los mishtis de la
sierra central. El cargo de Inca demanda menos gastos y general-
mente lo asumen campesinos pobres o simplemente los menos
pudientes en cada localidad rural. Esta realidad actual contrasta
con el complejo ritual que acompana al Inca: disfraz llamativo y
suntuoso, acompafiamiento de las pallas y de un conjunto de cuer-
das que interpreta una musica aparentemente muy indigena.

El Inca, desde un punto de vista escenografico, es el que des-
empeia el rol mas importante en esta comparsa danzante. Frente

(en Ravines ef al. 1985) parece acercarse, aunque muy confusamente, a una
interesante evaluacion de la comparsa Inca-Capitan en algunos distritos de la
provincia de Cajatambo.

% Jacques Le Goff y Jean-Claude Schmitt (1981) han estudiado esta forma de
protesta social, colectiva, estridente, lanzando gritos, golpeando cacerolas y
desplazandose ante la casa de aquel notable del pueblo, hombre viejo y
generalmente viudo, que desposaba una jovencita en edad matrimonial y alteraba
el fragil equilibrio de sexos en una poblacion campesina. Esta protesta era antes
una real condena social, pero luego se transforma en folclore y la protesta no
pasa de ser una mascarada popular. En esto encontramos una cercana similitud

con la comparsa Inca-Capitan que estudiamos en este capitulo.
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al complicado ritual que acompafia a los desplazamientos del Inca,
podemos observar la simplicidad con la que actfia el Capitany sus
acompafiantes o vasallos. Ellos se presentan con trajes a la usanza
actual, con bandas muy vistosas que les atraviesan el pecho, con
imponentes espadas y a caballo.

De alguna manera, el baile y los desplazamientos de esta com-
parsa Inca-Capitan reflejan la realidad del encuentro desigual en-
tre una aparente docilidad indigena y el potencial bélico espaiiol
alentado por la fe cristiana®® Esto mismo se puede observar en la
lectura de la musica interpretada por el conjunto de cuerdas (dos
violines, un arpa y una trompeta con sordina) que acompafia al
Inca; una musica con suaves modulaciones, mas bien mondtona y
sin los estruendos que hacen los instrumentos de percusion y de
viento que acompafan al Capitan.

La predominancia que tiene el Inca dentro del ritual es contra-
ria al prestigio social de este rol. Las ¢lites sociales de estos pue-
blos se identifican con el Capitan y las mayorias pobres con el Inca.
Esta inversion es producto de las transformaciones sociales que
han afectado a estos pueblos en los dos ltimos siglos. Las mas
importantes han sido la desaparicion de las noblezas indigenas y

37 > ~ .
Las bandas del capitan y de los acompafiantes se mandan confeccionar

especialmente para cada ocasion; pero los menos adinerados prefieren alquilarlas.
Las espadas son antiguas, de gran belleza y autenticidad, circulan en alquiler por
toda la region central. Lo mismo sucede con la vestimenta del inca, del Rumifiahui
y de las pallas. La circulacion, a través del alquiler, da vida a una interesante
actividad mercantil y a una serie de oficios artesanales derivados de estas fiestas.
Lo mismo se podria decir de las bandas de miisicos y de las orquestas de cuerdas.
El oficio de musico permite la subsistencia de muchos jovenes e incluso existen
conocidas familias dedicadas a este oficio. Basta recordar el conjunto de cuerdas
de Ichoca, las dos bandas de musicos de Mangas, la de Chamas y de Huamgri.
Mangas —como ya lo hemos indicado— es una especie de centro musical rodeado
por un perimetro de pequefias poblaciones donde existen también interesantes
bandas de musicos. Este circuito de bienes y servicios se mantiene activo durante
todo el aflo, pero fundamentalmente en la estacion seca que va de mayo a
octubre, en que el trabajo se vuelve musica, fantasia y embriaguez. La musica sin
partituras deriva en fantasia y el pago en cerveza en embriaguez. El buen musico
lo demuestra embriagado, se dice en la region. Pero esto no hace menos serio y
profesional el trabajo. Estas bandas y conjuntos de cuerdas, muy a menudo, son
contratados para venir a Lima a tocar en los locales de los clubes distritales y
provinciales de la sierra central.

3 Por docilidad indigena queremos indicar la incomprension que tuvieron durante el
encuentro de Cajamarca. El testimonio de Garcilaso de la Vega, probablemente
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la instalacion de los mishtis aculturados, los mestizos culturales
pro occidentales, en las cuspides de las piramides soriales de estos
pequeiios pueblos campesinos. El lugar que ocupaban las no-
blezas indigenas en la época colonial, interesadas en rescatar lo
inca y probablemente las que difundieron esta representacion en
las regiones andinas en la segunda mitad del siglo xvii, lo ocupa-
ron — luego del fracaso de la rebelion de Tapac Amaru II— los
mishtis, los aculturados, interesados mas bien en realzar lo occi-
dental representado en el rol del Capitan. Este enunciado es muy
simple, pero la realidad fue mucho mas compleja. *

Lo que queriamos enfatizar, aunque de manera preliminar, es
el hecho de que la inversion de los roles de esta representacion esta
estrechamente ligada a las transformaciones de estas pequefias
sociedades rurales y del sistema en su totalidad.

b. Estructura, juncion y simbolos

Los patrones de organizacion de estas fiestas son semejantes a los
que podemos observar en casi todas las regiones andinas, perua-
nas, bolivianas o centroamericanas. Son fiestas — como en el caso
de Masha - que tratan de organizarse al margen de una economia
de mercado; no son reuniones mercantiles, ni ferias, sino mas bien
celebraciones anuales que dinamizan las estructuras sociales de

sobrecargado de fantasia y de ideologia cusquefia, nos permite afirmar que los
acompafiantes de Atahuallpa en Cajamarca no descuidaron el ritual hasta el
ultimo momento.

¥ El analisis de esta inversién tiene que ver con las diferentes velocidades de
aculturacion y lo desarrollaremos ampliamente en la tercera parte de nuestra
investigacion.

“ La bibliografia sobre este tema es muy abundante. Bastar4 consultar las revistas
Ameérica Indigena, Peru Indigenay la Revista del Museo Nacional para tener
una idea de la profusion de estos estudios. Destacan los estudios de folcloristas
como Josafat Roel, o de antropologos como Héctor Martinez e incluso los
estudios de Manuel Marzal. Me limito a mencionar una reciente tesis doctoral, la
de Blas Gutiérrez, «Culture et pouvoir au Pérou: le compadrazgo chez le quechua»
(Paris, 1983), donde se realiza una aproximacion a los rituales y su perdurabilidad.
Aqui se hace una interesante referencia a las formas de organizacion de las fiestas
de Canas y Canchis. Para el area centroamericana me limito a mencionar el libro
de Waldemar R. Smith, £/ sistema de fiestas y el cambio economico (México,

1981), por ser un buen analisis monografico que ademas resume muchos estudios
sobre el tema para esta region.
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estas poblaciones y crean compromisos futuros que parecen repro-
ducir de manera indefinida el orden andino. El atractivo de estas
reuniones no esta constituido por los productos que se expenden,
ni por el prestigio regional del santo patrén del lugar.  Son, mas
bien, desde la perspectiva etnografica, grandes concentraciones
que atraen a emigrantes residentes en localidades lejanas y a foras-
teros de los pueblos vecinos que llegan para compartir, de manera
aparentemente gratuita, comida, bebida, diversion y danzas ofre-
cidas por los funcionarios de las fiestas.

He estudiado tres variantes de esta fiesta que corresponden a
poblaciones elegidas por representar modelos diferentes de com-
portamiento econdémico, social y cultural. Todas ellas en la actual
provincia de Bolognesi, que historicamente hemos estudiado como
region de Cajatambo.

a. Santiago de Chilcas. Se celebra del 22 al 27 de julio. El dia
central es el 25; dia del patron San Santiago. Chilcas es una pobla-
cion situada a 3.500 msnm, en una pequefia altiplanicie muy ex-
puesta a los vientos frios de invierno, que practica la agricultura,
la ganaderia y que actualmente tiene un camino afirmado por don-
de pueden ingresar camiones pequefios. La poblacion es bilingiie,
castellano y quechua (tipo Ancash-Huaylas); muy mestiza en lo
cultural y estrechamente vinculada a las economias costefias. En
la época prehispanica era gobernada dentro de la chaupi guaranga
de Lampas, pero luego se incorpor6 administrativamente a la en-
comienda de Ocros, la antigua caiau guaranga. Los vinculos con
Ocros han sido estrechos y conflictivos, tanto por ser llacuaces como
por compartir algunos canales de regadio. Ahora esta considera-
blemente disminuida por una fuerte emigracion de jovenes, lo que
ha originado una relativa abundancia de tierras de cultivo y de
pastos comunales. La poblacion aparece nitidamente dividida en
dos barrios: Santiago (Chillka) y Bellavista (Pirau).

1 Como fise el caso de antiguas ferias mercantiles, como las de Vilque o Tungasuca,

para las regiones andinas, hasta fines del siglo xix. O ferias religioso-mercantiles
como la feria de la Virgen de Guadalupe en Pacasmayo, que hasta fines del siglo
XrX constituyd un encuentro comercial anual. Hay los casos de ferias o reuniones
puramente religiosas como la fiesta de la Cruz de Chalpon, en Motupe, o la del

Sefior de los Milagros en Lima.

2 Un informante nos hablé de cuatro barrios: a) Kallwas kantu; b) Haywas; c) San

Santiago (Chilka); y d) Bellavista (Pirau).
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b. Chiquian. Capital de la provincia de Bolognesi, con una po-

blacién aproximada de ocho mil habitantes,* fue en la época
prehispanica un importante centro de administracion de las tres
guarangas de Lampas y residencia del curaca principal Collana,
pero siempre dependiente de Cajatambo, ubicada en la region mas
alta de esta provincia. Por la intensidad de su comercio, por sus
extensos campos de trigo, cebada, maiz, tubérculos y por su enor-
me pampa de Lampas, dedicada al pastoreo de ganado, es facil
deducir la presencia, en épocas anteriores, de una élite social mas
enriquecida y poderosa que aquella que encontramos en los otros
distritos de esta provincia. Pero nunca hubo importantes hacien-
das en sus alrededores, sino mas bien propiedades medianas como
Pancal, de la familia Pardo. La pequefia «aristocracia» rural de
este pueblo, sin embargo, estaba vinculada a la posesion de la tie-
rra, aunque sus propiedades no siempre eran unidades continuas
sino una suma de medianas parcelas dispersas, asi como conside-
rables rebafios pastando en alfalfares de zonas bajas o en los pas-
tos naturales de la pampa de Lampas. Por otro lado, Chiquidn deja
la impresion de pueblo relativamente nuevo, con una iglesia fun-
dada en 1711, cuando ya los otros de la antigua provincia, los del
«Alto Cajatamboy, se encontraban declinando. Esta poblacion tam-
bién esta dividida en dos barrios: Umpay (Hana Barrio), al sur, y
Kihuillan (Ura Barrio), al norte. La linea divisoria parece haber
sido la Chaupi calle, ahora calle Comercio. En la actualidad, los
nombres quechuas de las calles casi han desaparecido y todas
tienen nombres que evocan la independencia de 1821 o la guerra
con Chile de 1879. Lo cual también se observa en Chilcas y en
Mangas. Es la tinica poblacion, en esta provincia de Bolognesi, que
posee luz eléctrica por las noches. Su fiesta patronal es el 30 de
agosto, el dia de Santa Rosa de Lima.

c. Mangas. Yahemos descrito suficientemente a esta poblacion
enun subcapitulo anterior; ahora insistiremos solamente en aspec-
tos que nos seran de utilidad inmediata. Es una poblacion de altura
donde viven aproximadamente de 110 a 120 familias comuneras,

“ Homenaje a la provincia de Bolognesi. Bodas de Diamante. Cuadernos de

difusion N.° 13, Huaraz, p. 7.
La monografia més interesante sobre esta poblacion es el estudio de Alberto
Carrillo Ramirez, Luis Pardo: el gran bandido (Lima, 1967).
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pero cuyo total —también por la fuerte emigracion de jovenes—
dificilmente sobrepasa los 400 habitantes permanentes. Lo que im-
presiona en su actual arquitectura urbana es la enorme dimension
de suiglesia, en relacion con el resto de la poblacion. Posiblemente
fue una importante doctrina religiosa en la época colonial, centro
de residencia de los franciscanos encargados de catequizar a los
indigenas de estaregion. Ahora la iglesia estd abandonada, el con-
vento casi destruido, la iglesia secundaria reemplazada por un
mediocre mercado dominical y la poblacion en su conjunto deja la
impresion de haber pasado por momentos mejores. Crisis y descris-
tianizacion parecerian afectar a numerosos pueblos del Alto Caja-
tambo, una situacion contraria a esa época de violenta catequesis
que los afecto en el siglo xvii. Pero los dioses cristianos no se han ido
de Mangas: alli tienen a la Virgen del Rosario de Zaragoza; ni los
dioses andinos han regresado. Se trata mas bien de una situacion
de desnivel en relacion con las otras poblaciones: Mangas sigue
caminando a un ritmo mas bien tradicional.

Al igual que los pueblos anteriores, Mangas esta dividido en
dos barrios muy bien diferenciados: Hana Barrio (Cotos), al sur, y
Ura Barrio (Allaucay), al norte. Pero, como ya lo indicamos, ésta no
es una estricta division espacial, sino que mas bien tiene que ver
con el parentesco y normalmente viven entremezclados. La perte-
nencia a los barrios se transmite por linea paterna, aunque existen
excepciones y otras formas o normas de transmision.*® Aunque
desde los pueblos vecinos, como Chiquian o Llaclla, es mirado
como un «pueblo de indios», podemos decir que es culturalmente
muy mestizo. El camino afirmado para camiones pequefios s6lo
llegd en 1980 a esta poblacion, pero por esto no se debe decir que es
un pueblo que acaba de salir del aislamiento, ya que existen anti-
guos y eficaces caminos de herradura que comunicaban a Mangas
con la costa y con todos los pueblos vecinos como Copa, Poquian,

45 . . ;. ,
De nuevo hacemos referencia al interesante ensayo antropologico de Roméan

Robles Mendoza (1982) sobre esta poblacion, donde también son analizados los
dos barrios.

En la historia genealdgica de don Basilio Santos Martinez, uno de mis informantes
preferidos, siempre los varones fueron cotos y él mismo lo es. Por linea de su
madre, todos sus ascendientes varones fueron allaucay. Su historia familiar es un
buen ejemplo de los matrimonios cruzados entre cotos y allaucay, pero en sus
conversaciones siempre se referia a los allaucay como los de arriba, de las punas,

46
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Chamas, Nanis y Gorgorillo. Su fiesta patronal es el 12 de octubre,
dia de la Virgen del Pilar de Zaragoza, la patrona de Mangas.

En los tres casos se observa una misma organizacion de la
fiesta patronal: los funcionarios asumen los gastos de las fiestas
para invitar comidas, bebidas alcoholicas y ofrecer musica a los
amigos, familiares y simples forasteros. Los funcionarios se orga-
nizan de la siguiente manera:

Comparsa Capitan

Chilcas Chiquian Mangas
Capitan 2 11
Acompafiantes 2 4 2
Abanderado - 1 -

Comparsa Inca

Chilcas Chiquian Mangas

Inca 2 1 1
Rumifahuio 1 1 -
Sinchiruna
Pallas del Inca 2 4 2
Pallas del 2 4
Ruminahui

Funcionarios fuera de comparsa
Mayordomos 2 4
Mayorales - 4 -
Estandartes - 1 2

Hemos dividido a los funcionarios en dos comparsas, la del
Inca y la del Capitan, que bailan independientemente, y los funcio-
narios fuera de comparsa, que constituyen cargos menores que no
cumplen ninguna funcién danzante. Pero como se observa en el
cuadro anterior, hay una cierta heterogeneidad en lo que se refiere

los menos cultivados. Oposicion y complementariedad estarian encarnadas en su
propia historia familiar. Cuando una mujer cotos se casa con alguien de fuera, los
hijos serian cotos. Pero también un hombre cotos, casado con una mujer allaucay
0 viceversa, por la convivencia de las tierras, puede adoptar el barrio de su mujer.
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a los tipos de funcionarios y ademas habria que hacer las siguien-
tes indicaciones: en Chilcas, quiza como una consecuencia de la
relativa abundancia de tierras, hay desde 1940 aproximadamen-
te dos incas y dos capitanes; uno obligatorio y otro voluntario en
ambos roles. En Chilcas, el Rumifiahui se llama Sinchiruna y siem-
pre acompaiia al Inca; en cambio en Chiquian el Rumifiahui tiene
una cierta independencia, posee sus cuatro pallas que lo acompa-
fian en sus desplazamientos y vuelve mas complejo el ritual de la
comparsa indigena en esta poblacion. La actuacion de los hom-
bres oscila desde una presencia hegemoénica en Chilcas, hasta una
presencia numéricamente igualitaria en Mangas. En esta comuni-
dad las «estandarteras» —que llevan estandartes religiosos (de
San Francisco y la Virgen del Rosario, respectivamente) — se hacen
acompaiiar, cada una de ellas, por dos jovencitas vestidas como
las pallas del Inca.

Por otro lado, la organizacion de la fiesta refleja el ordenamien-
to de estas poblaciones. El Inca y el Capitan, por ejemplo, en el caso
de Mangas, salen de cada uno de los barrios. De la misma manera
las estandarteras; una es cotos (barrio de arriba) y la otra allaucay
(barrio de abajo). En Chiquian, donde la division dual se encuentra
en escombros y tiene una funciéon nominativa y no organizativa, el
Inca y el Capitan provienen tedricamente de cada uno de los ba-
rrios. De la misma manera, los mayordomos, que cuidan las cuatro
capillas de la plaza de armas, y las mayorales, encargadas del
montiapay, que consiste en adornar con ramas de romero a las an-
das de la Virgen Santa Rosa y de San Francisco, son residuos de la
milenaria cuatriparticion andina. De todo esto se puede deducir la
presencia del juego de la dualidad y la cuatriparticion mas como
huella que como norma; principios que, de acuerdo con un modelo
teorico, han debido normar la eleccion de las ocho pallas durante la
ceremonia del Huilacuy, a 15 dias de la celebracion central. Incluso
se podria decir que estas fiestas tienen una estructura tinica y se
ordenan con referencia a un modelo ideal en constante deterioro.
En cada poblacion, por sus caracteristicas propias, el desarrollo
adquiere una morfologia singular. Por ejemplo, en Chiquian cada
mayordomo construye una capilla triangular en cada esquina de la
plaza de armas y en éstas se detiene la Virgen durante la procesion;

47 Testimonio de don Ananias Espiritu Robles, de 75 afios.
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en Chilcas no se edifican capillas pero San Santiago se detiene en
cada esquina y el capellan laico hace rezos y plegarias en Mangas
solamente se erige una capilla en el lado derecho de la plaza de
armas, la procesion sigue una marcha ininterrumpida pero en cada
esquina se cambia el acompafiamiento de las bandas. Todas éstas
son huellas que nos permiten afirmar que estas fiestas se organiza-
ban de acuerdo con una sola estructura organizativa y bajo un
modelo tnico que ahora se encuentra en crisis.

Los gastos teoricos que realizan los funcionarios son relativa-
mente gigantescos y casi inconcebibles si los medimos con las no-
ciones corrientes de una economia de mercado. Por ejemplo, el
Capitan de Chiquian el afio 1984, Elias Jaime Valderrama, vicepre-
sidente de la comunidad de Chiquidn, mediano ganadero de
Cotocoto, habia sacrificado —para indicar las cifras menos exage-
radas— cinco reses y treinta carneros para invitar a «la pobla-
ciony». El Inca, Gaudencio Romero Allauca, exhibia colgadas —en
el zaguan de su humilde casa— tres cabezas de reses y diez de
carneros y calculaba que los gastos totales de su parte serian, aproxi-
madamente, veinte millones de soles. El mayordomo Nicanor
Rivera, quien sacrificd una res y 17 carneros, nos indicoé que los
gastos totales de su mayordomia se elevaban a 15 millones. El gas-
to total aproximado que realizo6 el Capitan doblaba los gastos del
Inca. En total, se calculaba que ese afio de 1984, caracterizado por
un catastrofico descenso de los intercambios mercantiles durante
la fiesta, el gasto de los funcionarios llegaba a los 200 millones de
soles. Es decir, se lograba poner en circulacion, sin el recurso auna
economia de mercado, una cantidad tan considerable de bienes y
servicios como en cualquier fiesta costefia de regular importancia.

Enlarealidad, los gastos monetarios personales de los funcio-
narios se reducen hasta casi desaparecer, ya que mas bien la acu-
mulacion de bienes y servicios es producto de un entrecruzamien-
to de varios ciclos de reciprocidad. Por ejemplo, en el caso de Elmer
Ramirez, Capitan voluntario de la fiesta de Chilcas (1984), un ami-
go de Llipa, propietario de un camion, le presto la banda de plata
(lujoso distintivo ceremonial) y le ofreci6 la banda de musicos de
Mangas. Otro amigo, Aurelio Chavez, de Pimachi, con quien traba-

“El sueldo de once meses de un profesor principal, méxima categoria, en la

Universidad Nacional Mayor de San Marcos.
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jo en las minas de Chanco, lo acompaifié como su vasallo durante
la fiesta y le presto la espada. En este caso, Elmer Ramirez le habia
ofrecido una prestacion semejante. Este Capitan, trabajador mine-
ro en la actualidad, habia ahorrado durante varios afios para una
semana de ostentacion, derroche y dispendio. Habia degollado
animales de su rebafio familiar, preparado abundante chicha y
comprado aguardiente en la costa. Pero en todo momento los pa-
rientes y amigos lo asistian con considerables ayudas a través de
lamodalidad del rantin. G. J. Parker y A. Chévez definen esta cate-
goria de la siguiente manera: «Reciprocidad (en el préstamo); la
devolucion de algo prestado, sea la misma cosa, o servicio, otro
valor semejante, suele agregarse un poco mas con interés» (1976:
148). Las deudas contraidas con los gquélis, amigos y parientes que
ayudan, se pagan en el futuro en las mismas especies, cuando los
ahora donantes desempefien los cargos de funcionarios: un toro se
paga con un toro; igualmente se puede ofrecer el alquiler de una
banda de musicos o un conjunto de cuerdas con la esperanza de
recibir un contradon exactamente igual. Hasta se podia ganar un
interés segun la definicion de Parker y Chavez. El rantin era como
una inversion comprometida para el futuro. Por eso, para conser-
var la simetria de los intercambios, es frecuente observar la existen-
cia de un cuaderno donde los funcionarios pasantes anotan las
ayudas recibidas; ésta es una forma muy moderna de memorizar el
«debe» que se pagara en el transcurso de toda una vida individual.
El rantin indica entonces un intercambio casi simétricamente obli-
gatorio: «papata prestamay rantimpagq, préstame papas para que te
devuelva igual» (PARKER & CHAVEZ 1976:148).

Por eso habia indicado que estas fiestas ponen en marcha,
todos los afios, varios ciclos de intercambios de dones y contra-
dones que crean compromisos futuros de reciprocidad simétrica.
Los ciclos actuales que podemos distinguir son los siguientes:

1. Entre parientes, quienes asumen los gastos mas importantes. Los
rantin mas frecuentes son entre hermanos y primos.

2. Entre aliados matrimoniales. Los acompafiantes generalmente
son cufiados.

3. Entre amigos endogenos (originales del mismo pueblo) y exoge-
nos (de pueblos vecinos). Aqui es posible encontrar nitidamente
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la solidaridad de los miembros de cada uno de los barrios; los
qquelis de Chiquian y los camachicos de Chilcas casi siempre per-
tenecen a este grupo de solidaridad. El resultado visible de estos
ciclos de intercambios es el acopio de bienes y servicios para la
realizacion exitosa de la fiesta. Pero la consecuencia mas impor-
tante, subyacente, invisible a la observacion superficial de estos
ciclos anuales, es la renovacion de una estructura de relaciones
sociales que crea compromisos, obligaciones, consolida alian-
zasy pone en marcha, a su vez, nuevos ciclos de dones y contra-
dones. De esta manera, la fiesta andina se encarga de dinamizar
las estructuras de parentesco real y ficticio. Los parientes, alia-
dos y amigos se identifican con su grupo y colaboran arduamen-
te para el éxito colectivo frente a los grupos opuestos.

Finalmente, podemos decir que estas fiestas desencadenan
una competencia de ostentacion, derroche y dispendio que opone
a los grupos de parentesco y, de manera mas extensa, a las anti-
guas mitades sociales de los ordenamientos andinos. Una compe-
tencia de invitar, beber, bailar y lucir sus estramboticas vestimen-
tas. El mayor prestigio esta en funcion directa al mayor derroche y
ostentacion, lo cual, desde una perspectiva occidental, podria pa-
recer irracional, pero que en estas pequefias poblaciones andinas
es una forma de legitimar a las élites locales y un mecanismo para
obtener un consenso social favorable. Por otro lado, en estas fiestas
patronales se observa la repeticion de un fendmeno que la antropo-
logia andina ha estudiado ampliamente y que es ya un tema tradi-
cional: los gastos dispendiosos que demandan estos cargos gene-
ran circuitos de redistribucion que parecerian trivializar los proce-
sos de acumulacién en estas pequefias sociedades rurales. Esta es
una impresion falsa, pues, contrariamente, a través de estas fiestas
las desigualdades sociales se fortifican y encuentran una justifica-
cion ideoldgica.

Los simbolos durante estas fiestas, y en particular en la com-
parsa Inca-Capitan, tienen que ver con la indumentaria de los
personajes, los desplazamientos, el baile, los gestos y la musica.
Todos ellos son indesligables y forman estructuras de significa-
cion simbolica. El Inca esta caracterizado por el uso de una vis-
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tosa indumentaria, una remanga (camisa) de origen colonial, so-
brecargados adornos de fantasia que casi ocultan su rostro, una
trenza de pelo largo postizo y una hachita (antigua champi.) gene-
ralmente de plata. Cuando observamos las acuarelas de B. Martinez
Compaiién* de 1784 aproximadamente, encontramos que el ha-
cha actual se parece a la que usaba el chimo en las danzas de ese
siglo, pero que la vestimenta se mantiene en sus rasgos esenciales.
También podriamos decir que las pallas conservan la remanga, lliclla
y la pollera (falda) tipica. El conjunto de cuerdas, que en las acua-
relas de Martinez Compafion parece acompanar al chimo, més bien
parece ser el mismo que en la actualidad acompafia al Inca: un
arpa, dos violines y a veces una trompeta con sordina que inter-
pretan una musica muy modulada, con una textura muy semejan-
te a los huaynos andinos en general. El Rumifiahui, Sinchiruna o
Catequilla en otros lugares viste una indumentaria semejante, pero
llevando una especie de pica en lugar de la hachita simbolica. Una
indumentaria colorida, el rostro casi oculto, el porte de un hacha
de plata, el acompafiamiento de las pallas y del Rumifiahui es lo
que caracteriza al Inca. En Chiquian, donde el ritual es mas com-
plejo, durante los desplazamientos el Rumifiahui va adelante, lue-
go sus pallas, después las pallas del Inca y finalmente él mismo. En
la Pinkichida, el Inca tiene la preeminencia para comenzar y termi-
nar esta danza de saludo y encuentro. Es el que ingresa primero a
bailar, invitado por el canto de las pallas, y el unico que observa
sentado, con un aire misterioso y de jactancia, el ingreso de los
otros miembros de las comparsas.

El Capitan, al igual que en las acuarelas de Martinez Com-
paion, solamente usa un elegante traje, como los que cual quiera
puede usar en las ciudades costefias. La prestancia de este funcio-
nario consiste en cambiar de traje todos los dias que dure el baile
de la comparsa. Los simbolos mas visibles que lo acompafian son
el uso de grandes espadas durante los bailes, briosos caballos en el
momento de la entrada, bandas cruzadas en el pecho como identi-
ficacion y una estridente y numerosa banda que lo acompaiia en
todos sus desplazamientos. No hay mayor ceremonial en ellos. No

* MARTINEZ COMPANON, Baltasar Jayme, Trujillo del Pert a fines del siglo xviii
(Madrid, 1936), 1amina LVIIL, tomo ii, pp. 151-152: Danzas del chimo y de pallas;
lamina LXVI, tomo ii, pp. 172-173: Danzas de la degollacion del inca.
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6. Masha: La cajista de allaucay.



7. Masha: Lumtsuys cuidan al masha.



s

8. Con el maguey se construye el Nuna-Toro.



9. Bailan alrededor del Nuna-Toro.
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11. Martinez Compaiion. Los espafioles cortan la cabeza al Inca
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15. Mangas. El sol del Inca.
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17. Mangas. La guerra.



18. Mangas. Conjunto de cuerdas del Inca.



19. Mangas. La banda del capitan.



S By

20. Mangas. La guerra, los indigenas.



21. Chiquian. La guerra. Grito del abanderado:
«A la plazaly.
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tiene acompafiamiento de mujeres cantoras, sino més bien de dos
«vasallos» o acompafiantes y un abanderado que en en siglo xviii
portaba la bandera espafiola y que en la actualidad lleva la bande-
ra peruana. Sus desplazamientos tienen redoble de tambores, es-
tridencia de metales y sonido de trompetas que crean una impre-
sion de mayor potencia frente al canto, casi llanto, de las pallas que
acompaiflan al Inca. Ellas le cantan, le ruegan simbolicamente, lo
halagan, lo protegen aun en los dificiles momentos de la entrada.
Ambos ceremoniales, el del Inca y el del Capitan, forman — como lo
indicamos — estructuras de representacion simbolica muy fami-
liares para los campesinos de laregion. El Inca representa lo autéc-
tono, lo colorido, el canto triste, el sonido de los violines y también
al derrotado. Contrariamente, el Capitan, que baila con la cabeza
levantada, es el simbolo masculino, por el estruendo de la musica
y el uso de las armas y caballos.

c¢. Laviolencia como ritual: Pizarrofrente a Atahuallpa

Desde la perspectiva diacrdnica, en la fiesta patronal podemos
encontrar dos estructuras que parecen agregarse o superponerse:
«la fiesta espanola» y la «fiesta indigena», el ritual cristiano y el
andino. En el cuadro que presentamos (pag. 90) podemos observar
los momentos mas importantes en que se descomponen estas tres
fiestas de la provincia de Bolognesi. El cuadro esta basado, por ser
la mas completa y rica, en la fiesta patronal de Chiquian.
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Esquema diacronico de la fiesta patronal

CHILCAS CHIQUIAN MANGAS

. SALVA: Llegan las bandas

de musicos X X X
2. VISPERA: Procesién noc-

turna X X X
3. DIA CENTRAL DEL

SANTO X X X
4. Paseo de autoridades o pro-

cesion diurna X
5. ENTRADA: Pinkichida del

Capitan y del Inca X X X
6. Pinkichida de los mayordo-

mos y estandartes (1.7 co-

rrida de toros) X
7. Pinkichida de los comisarios

y mayorales (2.* corrida de

toros) X
8. DESPACHO de las bandas X X X
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Toda la celebracion parece desarrollarse en cuatro dias de fiesta
cristiana y cuatro de fiesta andina. Los primeros son destinados a
los rituales cristianos como procesiones, desfiles de estandartes y
misas; los segundos para celebrar la participacion de los funciona-
rios en la fiesta y para «representar» —con los desplazamientos de
las comparsas y el canto de las pallas— los acontecimientos de
Cajamarca. Es simbdlico que la puerta de la iglesia se cierre luego
del dia central del santo o de la procesion diurna, para dar paso a
la fiesta profana. Este esquema de dos fiestas agregadas adquiere
una forma diferente, pero sin perder ese caracter dual, en las pobla-
ciones mas pequeflas. El dia central, en Mangas y Chilcas, por un
avanzado deterioro de las practicas cristianas, no tiene mucha im-
portancia'y mas bien es como un dia de descanso para la entrada,
que ocurre al dia siguiente.

Casi todos los documentos de la época colonial, producidos
por los extirpadores de idolatrias que recorrian los pueblos de esta
region de Cajatambo, coinciden en sefialar que las fechas mas im-
portantes para sus taquis sagrados eran: Corpus Christi (Oncoy Mita
- cosecha) y Todos los Santos (Pocoy Mita - siembra). Pero algunos
testigos comienzan a mencionar, en los documentos de Bernardo
de Noboa (1656-1662), que los ritos también se hacian en las fiestas
del Santo Patrén, como San Francisco en Mangas. La simbiosis de
ambas fiestas era denunciada constantemente como una estrate-
gia indigena para conservar sus propios cultos. Los extirpadores
optaron por cambiar los calendarios de las fiestas, aunque esto
implicara un cambio de los santos patrones de cada pueblo. Asi se
explica, como en otros casos, que San Francisco quedararelegado
a un segundo plano en Chiquian y en Mangas, detras de Santa
Rosa de Lima y de la Virgen del Rosario, respectivamente. Estos
desplazamientos, las manipulaciones de los curas doctrineros y la
persistencia de los rituales indigenas han dejado una marcada
presencia en la actual fiesta patronal.

Las investigaciones iconograficas de la arquedloga francesa
Anne Marie Hocquenghem (1978) nos muestran que los combates
rituales, donde parecen enfrentarse las clasicas mitades andinas, ya
se pueden observar con nitidez en la época de los moche de la costa
norte (200-700 d. C). Escenas complejas, donde guerreros se enfren-
tan en parejas y que parecen terminar con la captura del enemigo.
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En la época inca, de acuerdo con los cronistas Cobo, Molina,
Polo de Ondegardo y Acosta, los combates rituales se realizaban
durante el dia de luna nueva. Estos enfrentamientos de jovenes se
hacian en la plaza principal del Cusco (ROWE 1946: 309). Era, se-
gun Cristobal de Molina, la oposicion ritual de las dos mitades,
hanan'y hurin, que conformaban la ciudad del Cusco. Estos comba-
tes formaban parte de la gran ceremonia del Kamay, vinculada ala
agricultura del maiz y a la legitimacion de las noblezas indigenas.

En la época colonial, estos enfrentamientos rituales fueron
parte importante de los ceremoniales indigenas practicados en la
clandestinidad y que en Cajatambo se expresaban en el encuentro
de guarisy llacuaces, que ain se recuerda en la fiesta Masha. Pero
también los podemos encontrar en otras regiones del Pert1 actual,
como el Chiaraje de la provincia de Canas-Cusco, estudiado en
1953 por A. Alencastre y Georges Dumézil, de una espectaculari-
dad tan grande que se ha convertido en motivo de visita turistica y
objeto preferido de estudio para muchos antrop6logos.

A continuacién me limitaré a estudiar como este fenomeno se
presenta en las representaciones colectivas de la conquista que se
hacen, a través de la comparsa Inca-Capitan, en las fiestas patro-
nales de Chilcas, Chiquian y Mangas. El enfrentamiento, el mo-
mento culminante de la actuacion de las comparsas, es lo que co-
munmente se llama «entraday». Esta se realiza luego del dia cen-
tral, después de que el Santo Patron ha salido en su segundo reco-
rrido y cuando tedricamente la iglesia se ha cerrado, de acuerdo
con nuestra explicacion inicial, luego de terminada la fiesta cris-
tiana. En Chilcas y Mangas, la «entrada» se hace al dia siguiente
de la segunda procesion y en Chiquian dos dias después. La «en-
trada» tiene dos momentos importantes estrechamente vinculados
y que se desarrollan casi durante el mismo dia. Los llamaré «la
larga noche» (los preparativos) y «la guerra ritualy.
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La larga noche

(A)quella noche se esforzaron unos a otro considerando que no tenian
otro socorro sino el de Dios, en cuya ayuda esperaban, haciendo lo que en
si era, como hombres animosos; y en toda aquella noche estuvieron guar-

dando el real y aderazando sus armas, sin dormir en toda ella.
(ZARATE 1949 (1555): cap. iv)

A esta «larga noche» en Chilcas se le llama Wayccacay, que podria
traducirse como visita de casa en casa, para bailar, alegrarse y
beber aguardiente. En Chiquian le llaman Shorakuy o Shurakuy: es
un ceremonial a través del cual el Inca y el Capitan hacen «cari-
flos» a todos los parientes y amigos, hacen gracia para «jugan o
«combatir» durante la «entrada». En Mangas se le denomina
Huilacuy, *° que podria traducirse como avisar, advertir, que tiene
la misma finalidad de ganar «aliados» para la «guerra» de la tarde
del mismo dia. En los tres casos, los desplazamientos del Inca y del
Capitan, con su orquesta y banda, respectivamente, se inician muy
de madrugada, aproximadamente a las 2 a. m. La musica de la
orquesta y de la banda, los desplazamientos de los grupos, los
bailes en la puerta de cada casa, el repique de campanas y los
petardos de luces y sonido no permiten dormir durante esta noche.
Se podria decir que se repite una noche de vigilia colectiva durante
la cual se anudan alianzas y compromisos para la «guerra ritualy.
Con una fidelidad sorprendente, sin saberlo ni pensarlo, por la
accion de los rituales o de los mecanismos inconscientes de la me-
moria colectiva, estas pequefias colectividades campesinas, que
aparentemente s6lo buscan la diversion y la embriaguez, repiten la
tensa vigilia de los espafioles en la vispera de la captura de
Atahuallpa en Cajamarca.”’

" Huilacuy en Chiquidn corresponde a la ceremonia, 15 antes del dia central a
través de la cual el Inca elige a sus pallas.

' Los cronistas que ofrecen las descripciones mas dramaticas de la angustia de la
vigilia son Francisco de Jerez, Miguel de Estete, Agustin de Zarate y Pedro
Pizarro. Pero aqui debemos agregar que estas vigilias de licencia, baile y embriaguez
las encontramos también bajo la forma de rondas en una fiesta muy andina como
Masha. Los mashas de un barrio visitan a los del barrio opuesto para mantenerlos
despiertos, para «alegrarlos» mientras preparan la comida para invitar al siguiente
dia. Pero en el caso de la comparsa Inca-Capitan, la finalidad parece ser diferente:
se ganan alianzas durante la noche.
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La guerraritual

En llegando Atabilpa en medio de la plaza, hizo que todos
estuviesen quedos, y la litera en el que venia y las otras en alto:
no cesaba de entrar en la plaza. (JEREZ 1949 (1534): 69)

Este es el momento culminante de las fiestas patronales de la sierra
central; la diversion colectiva alcanza su momento de mayor dra-
matismo. Las comparsas descansan brevemente en la mafiana y
desde el mediodia se remidan los desplazamientos. El Inca y el
Capitan recorren la poblacion incesantemente. Esa mafana, por
primera vez, hacen su aparicion los hombres a caballo: en Chilcas
y Mangas el Capitan y sus «acompaiiantes» hacen alardes en la
plaza de armas. En Chiquian se producen enérgicos desplazamien-
tos de grupos a caballo para visitar a los funcionarios amigos. En
los dos pueblos anteriores, el Capitan porta una imponente espa-
da; no asi en Chiquian, en donde se ha eliminado la espada del
Capitan y la hachita de plata del Inca es de una rusticidad
contrastante con las hermosas y cortantes hachitas de plata que se
exhibieron, el afio 1984, en Chilcas y Mangas.

Durante todo el desarrollo de la fiesta, desde la vispera en que
la comparsa indigena comienza a llevar sus lujosas vestimentas, el
Inca carga su hachita en la mano derecha y en la izquierda una
cadena muy fina que sale de la parte inferior del manto. En las
visitas previas, cuando se encuentran el Inca y el Capitan, siguien-
do el mensaje de las estrofas cantadas por las pallas, bailan siem-
pre frente a frente y moviendo pendularmente sus respectivas ar-
mas. Estos son los encuentros preparatorios durante los cuales
siempre se sigue un mismo ritual: primero baila el Inca, luego el
Ruminahui, después los acompaifiantes y finalmente el «Gran
Pizarro», como lo llaman las pallas en sus canciones.

A mediodia, todos los funcionarios se retiran a sus casas. En
la mafana se ha evitado la embriaguez para lucirse mejor durante
la «entraday». En Chiquian la «guerray» adquiere, por razones que
tienen que ver probablemente con el tamafio de la poblacion, una
espectacularidad inusitada. La «entraday», como en los aconteci-

mientos reales de Cajamarca, se produce en la tarde.*

2 Aqui también hay que recordar que la «pelea de los nuna-toros» en el Masha de
Mangas se produce en la tarde, cuando ya esta casi por oscurecer.
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El desarrollo de la «entrada» en Chiquidn es bastante complejo.
En una pequeiia plaza al norte de la poblacion se realiza la con-
centracion previa de jinetes que acompaiiaran al Capitan. Ellos
son los «espafioles»: los «aliados» que aceptaron «acompainarlo»
durante el Shorakuy de la madrugada. A las 4 p. m. aproximada-
mente, mas o menos a la misma hora que en Chilcas y en Mangas,
se inicia la arremetida de los jinetes para llegar a la plaza de ar-
mas. Tienen que recorrer unos 500 metros y durante este trayecto
encuentran la «tenazy resistencia del grupo de parientes y amigos
del Inca y su Rumifiahui; las pallas siempre rodean al Inca como
tratando de protegerlo del avance de los jinetes. Durante este reco-
rrido, los «espafiolesy, con un patetismo y fidelidad sorprenden-
tes, tratan de avanzar bajo la lluvia de caramelos y de frutos que
son lanzados con una cierta violencia y dirigidos fundamental-
mente a los rostros. Esto es lo que produce incidentes, fricciones,
insultos, gritos y hasta intentos de atropellar a los «indios», pero
finalmente todos respetan la «tradicion»: los «espafioles» avan-
zan hasta la plaza de armas por la Chaupi calle, luego por la calle
paralela, como regresando hacia el norte, llegan a la plaza de Acho
o plaza Jircan, donde se producira el desenlace final.

A la entrada del Inca, de sus pallas y del Rumifiahui a la plaza
Jircan, se produce la detonacion de una larga cadena de petardos
que atraviesa toda la plaza. Se tiene la impresion, para un observa-
dor participante, que ha llegado el momento culminante del en-
cuentro bélico. El Inca — segtin la costumbre— debe dar dos vuel-
tas a la plaza y luego tratar de escapar de sus perseguidores. Si lo
logra —o cual rara vez sucede— el Capitan es «castigado» com-
prando cerveza o con una afrenta trivial. Pero el desarrollo normal,
segun la tradicion de Chiquidn, es que tanto el Inca como el Capi-
tan son «capturados» en el desenlace: el Inca por los familiares del
Capitan y éste por las pallas del Inca. Pero luego, en el fragor y
turbulencia de los acontecimientos, donde se producen empello-
nes e intercambios de golpes, ambos grupos, con sus respectivos
«prisionerosy, y bajo las exigencias de la «experta» que dirige enér-
gicamente el desarrollo del ritual y el canto de las pallas, comien-
zan a bailar entrelazados un alegre huayno. Unos minutos mas
tarde, los grupos se dirigen a la casa del Capitan y participan ale-
gremente en lo que suele llamarse el «baile de confraternidad ra-
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cial de indios y espafioles». Es decir que aqui, en Chiquian, como
en las representaciones similares realizadas en México y Guate-
mala, se produce una conjuncion final: un simbolico abrazo entre
«vencidos» y «vencedoresy.

No presentaré la «entrada» en los dos pueblos restantes; sola-
mente me limitaré a sefialar los tres momentos singulares que se
observan en el caso de Mangas:

a. Luego de la «guerra», el Capitan y sus acompafantes se re-
tiran de la plaza de armas como perseguidos por la gente,
mientras que el Inca sigue ain dando vueltas en la plaza.

b. Inmediatamente una persona del barrio opuesto al del
Inca lo captura y exige a las pallas el pago de un rescate
simbolico.

c. Al final, a diferencia de Chiquian, el Inca se dirige a bailar
en la casa de su estandartera, de su mismo barrio o grupo
de parentesco, mientras el Capitan hace un convite para sus
«aliados».

Este es un final muy diferente al de Chiquian y también mas
ritualizado que el de Chilcas, donde todo termina en un cierto des-
orden que parece disolverse con espontaneidad. En Mangas, la
representacion, que no tiene nada de escenografica ni teatral, sino
mas bien —como en los tres casos— de movimientos colectivos,
culmina con un enfrentamiento, una captura simbolica, el «pago»
del rescate y luego la separacion entre «espafioles» e «indiosy.
Acaba, como en las representaciones bolivianas de Oruro, Toco y
Chayanta, con una disyuncion.

En la actualidad la representacion de los acontecimientos de
Cajamarca es un ritual en crisis. Se ha reducido drasticamente su
area de difusion: se representa en parte de Bolivia y en numerosas
provincias de la sierra central del Peru. Pero ha dejado de ser una
representacion escenografica, teatral, para convertirse en una com-
parsa colectiva llamada Inca-Capitan. Ahora el prestigio de los
roles ha sufrido una inversion: las élites mishtis han convertido el
cargo de Capitan, aquel que originalmente fue el agresor y quien
cortd la cabeza al ultimo rey indigena, en la funcién de mayor
prestigio y la que demanda mayores gastos para desempefarla. Es
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un cargo casi inaccesible para las familias de campesinos pobres,
y el cargo de Inca se identifica tanto con las mayorias indigenas
que Luis Pardo, el legendario bandolero de Chiquian, cuando qui-
so dar muestras de su rebeldia contra el orden establecido, desem-
peiio el cargo de Inca en la fiesta de Santa Rosa de Qiiquian en
1900 (CARRILLO 1967: 45).

En los tres casos analizados el desenlace es diferente, pero
siempre encontramos las mismas situaciones fundamentales. Es-
tas son las siguientes:

Preparativos Guerra  Captura Muerte  Conjun  Disjun-

del Inca cion cioén
Chiquian + + + - + -
Chilcas + + - - - -
Mangas + + + - - +

Nota: los signos equivalen a positivo (1) y a negativo (-)

Evidentemente, estamos ante un mismo modelo pero en cons-
tante deterioro y adaptado a las caracteristicas de cada una de las
pequeiias poblaciones. Los momentos fundamentales, la estructu-
ra esencial, la conforman los preparativos o la «larga noche» y la
«guerra ritual». En Chiquidn, poblacion mestiza, y en Mangas,
poblaciéon mas indigena, aunque la estructura esencial esta pre-
sente, los desenlaces son casi opuestos.

d. Mishtis contra indios: sin nacion y sin utopia

Si la fiesta Masha es un ejemplo de la secularizacion que sufren los
taquis sagrados en el siglo xvii, la comparsa Inca-Capitan es un
ejemplo extremo de esa transformacion donde la oposicion de guaris
v llacuaces es reemplazada por esa nueva relacion conflictiva de
«indios» y «espafioles». Son las noblezas andinas — en su busque-
da de supervivencia— las que secularizan sus rituales: quitan el
mito y ponen la historia, sin modificar las estructuras subyacentes

97



que los hacian funcionar. Los ciclos de reciprocidad posiblemente
hayan sido diferentes cuando atin los curacas y los huacas contaban
con tierras y rebafios que proporcionaban los productos que se
consumian en los rituales. Es probable que las noblezas indigenas
«devolvieran», durante los rituales, lo producido por el trabajo
ofrecido gratuitamente por los indigenas del comun: esta «devolu-
cion» regeneraba alianzas y consolidaba a los grupos de poder.
Ahora, la situacion —tal como la hemos mostrado— no es muy
diferente, y aunque los ciclos de intercambios son mas simétricos
no logran unificar a todo un grupo social, sino que tienden mas
bien a separar los ricos de los pobres, los mishtis de los indios.

En la segunda mitad del siglo xvii, las élites indigenas asu-
mian los roles de Inca y Rumifiahui y los indios «aculturados», o
zambos «libertos» (como en Mangas), se disfrazaban de espafio-
les.” Esta representacion se fue convirtiendo en un mecanismo ri-
tual que elogiaba lo inca y ridiculizaba lo espafiol. Ya nadie se
reclamaba guari, llacuaz, yacha, yaro o lucanas, todos eran sim-
plemente «indios», descendientes de los incas, y definian su iden-
tidad enfrentandose ritualmente contra los espafoles. Es asi como
este ritual se convertira en el vehiculo que conducira al nacimiento
de la utopia andina por el camino de la memorizacion de lo inca,
de su idealizacion y del intento de construir una identidad india
unificada.

Es posible afirmar que el modelo de la fiesta andina siempre
estd compuesto de las mismas estructuras fundamentales.* El
Cacharpary de Paucartambo, muy probablemente, es equivalente al
Wayccacay de Chilcas y al Shorakuy de Chiquian; la «entrada» po-
dria ser equivalente al enfrentamiento de guaris y llacuaces, collas y
chunchos, al Tipi-gallo de Lucanas o al Jala-pato de Orcotuna. En
todas ellas hay, ademas, el dispendio, la ostentacion y los gastos
que originan los ciclos de reciprocidad y compromisos futuros.

(Pero por qué la representacion de los acontecimientos de
Cajamarca en la sierra central? ;Por qué en zonas tan mestizas,

53
54

Esto lo analizo ampliamente en la tercera parte de este libro.

Deborah Poole (1985), en un interesante ensayo, ha estudiado la fiesta patronal
donde se representa la guerra con Chile desde la perspectiva y el recuerdo de los
campesinos.

% Aqui debo expresar mi reconocimiento a mis alumnos de San Marcos que aceptaron
escribir pequefios trabajos monograficos, que resultaron de gran interés, sobre sus
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aculturadas y tan lejanas de ese enorme perimetro indigena
que rodea al Cusco? Aun no es posible ofrecer una respuesta de-
finitiva a estas preguntas, faltan estudios comparativos o de sinte-
sis sobre el folclore andino. Mas todo parece indicar que es un
ritual en crisis, donde la bisqueda de una identidad se realiza a
través de ese viejo enfrentamiento: han logrado suprimir la muerte
de Atahuallpa en todas las representaciones de esta region central,
como un simbolismo para mostrar la identificacion con lo andino.
Esun inkarri atenuado: el Inca no resucita, pero tampoco se le eje-
cuta. Paralelamente se puede observar una apologia a los capita-
nes, una emulacion de lo espafiol, una sobrevaloracion de lo occi-
dental, que se vive mas nitidamente en Chilcas y en Mangas. En
general, podriamos decir que en la sierra central lo andino ocupa
un lugar subalterno, secundario, no prestigioso; ha desaparecido
la apologia a lo inca. La utopia andina, esa aspiracion desmedida
y casi irrealizable de reconstruir un mundo indigena, ya no tiene la
vitalidad de los siglos coloniales.

Por otro lado, en Chiquian la bandera nacional peruana, como
cinta bicolor, adorna las cuatro capillas de la plaza de armas, tam-
bién la lanza del Rumifiahui y el hacha del Inca. Ademas encon-
tramos la figura prominente del «abanderado», quinto acompa-
fiante del Capitan, que lleva una enorme bandera nacional y que la
utiliza casi como lanza en el momento de la trabajosa «entrada»
por la Chaupi calle. Lo peruano, aqui en Chiquian, parece asimilar-
se a lo espaiiol y el sentimiento nacional parece expresarse, como
en una trasnochada actitud terrateniente, en la confraternidad y
tolerancia con los indios. Pero hay una conjuncion, por encima de
lo indio y lo espafiol, en un «abrazo» final de peruanos.

En Mangas la situacion es opuesta. Aqui se observa un desen-
lace con disyuncion, con ruptura; no hay abanderado, no hay
mucha insistencia en los simbolos nacionales y el final mas bien
parece una separacion en esa vieja oposicion de lo andino y lo

pueblos de origen. Menciono a los que he utilizado: Ratll Alcala Sandoval, «Fiesta
patronal de San Lorenzo de Putinza-Yauyos»; Ricardo Carhuarupay, «El Sefior de
Choquequilca en Limax; Carmen Casallo Castilla, «La limpia de acequia en Laraos-
Yauyosy; Carlos Salazar Gamarra, «El Corpus Christi en le Cusco»; Gledy Mendoza
Canales, «La adoracion del Nifio de Oge o la Fiesta de la Bajada de los reyes magos
en Huancavelica»; Juliana Rodriguez de la Torre, «El Santiago en Lucanasy.
Todos estos trabajos se elaboraron en el segundo semestre de 1984.
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occidental. Lo andino parece subalterno, la cultura de los pobres
es sindnimo de la condicion indigena. Pero todos ellos estan frente
a un problema de identidad: ;peruanos o indios?, que tratan de
resolver recurriendo a sus antiguos procedimientos: el ritual En la
fiesta Masha simbolizan la conjuncién de guaris y llacuaces enarbo-
lando las banderas nacionales; de igual manera, en la comparsa
Inca-Capitan las mismas banderas constituyen los simbolos de
conjuncién. En la fiesta Masha los guaris y llacuaces se fusionan en
Mangas, pero en la otra comparsa atin no se logra resolver ese viejo
problema de «indios» y «espafioles». Esta es una demostracion de
las funciones modernas de un viejo ritual que naci6 en circunstan-
cias coloniales, inventado probablemente para prestigiar lo indi-
gena, para despertar un orgullo por lo inca, para criticar al con-
quistador y para construir una identidad india cuando aun no
existia la nocién de lo peruano. La transicion que se produjo del
Masha a la comparsa Inca-Capitan durante la segunda mitad del
siglo xvii fue empujada también por la blisqueda de una identidad
comun. Ya no interesaba mas la distincion entre guaris y llacuaces,
sino mas bien aquélla entre «indios» y «espafiolesy. La historia de
esta toma de conciencia, el nacimiento de la comparsa Inca-Capi-
tan y el desarrollo de ideas utdpicas andinas es lo que intentaré
estudiar en las dos partes restantes de este libro.
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II

Muerte de un imperio:
realidad y ficcion

Enmudecieron los dioses: La muerte de Atahuallpa

(P)oco después vieron que la plaga era comun, por lo cual naci6é en los
indios umversalmente un miedo y asombro de no saber la causa del haber
enmudecido sus oraculos; aunque no dejaron de sospechar que lo hubiese

causado la venida de la nueva gente a su tierra.
(GARCILASO 1960: 111, 59-60)

La fantasia y la realidad, casi siempre entremezcladas en los testi-

monios de los cronistas, deben conjugarse para entender y explicar

los acontecimientos de Cajamarca: entrada de los espaioles, captu-
ray muerte del inca. Estos hechos son bastante conocidos, los perso-
najes también, y abundan las explicaciones. No me interesa discutir
ninguno de estos aspectos, sino mas bien hacer un reordenamiento

de los acontecimientos desde la perspectiva del recuerdo popular

que se conserva en el folclore actual del departamento de Ancash.

Quisiera, a partir de un ordenamiento muy simple, reconstruir con

la mayor exactitud posible lo que sucedié en Cajamarca y luego

presentar las modificaciones que sufre este hecho historico en el

imaginario popular e individual de los cronistas.

Uno de los acontecimientos politicos inesperados que pro-
bablemente facilito el rapido desarrollo de la conquista espafiola
fue la muerte prematura de Huayna Capac y de su hijo mayor
Ninan Cuyoche, en 1524 aproximadamente, cuando ambos se en-
contraban en laregion de Quito. Aqui también fantasia y realidad
parecen interpenetrarse: se sabe que murio (realidad); pero se pre-
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sume que como consecuencia de una epidemia de origen europeo
que se adelant6 a Pizarro en la conquista de los territorios andinos
(¢ fantasia?).%

Una muerte inesperada, en circunstancias raras, cuando pa-
rece que ya se tenian noticias de que los espafioles recorrian las
costas del norte, debe haber generado incertidumbre, curiosidad,
angustias y temores dentro de la dividida nobleza indigena gober-
nante. Garcilaso, virtuoso en fantasias y comentarista por excelen-
cia, dice que durante el gobierno de Huayna Gapac hubo anuncios
de desgracias futuras: un aguila real (anca) perseguida por seis
cernicalos y seis halcones cae herida en la plaza principal del Cusco
y luego muere. Fuertes temblores sacuden la tierra; grandes olas
marinas golpean la costa; cometas recorren el cielo y tres extrafos
circulos de diferentes colores rodean a la Luna (1960: ra, 352). La
intencion de Garcilaso —asi vaya para esto mas alla de la reali-
dad — es indicar que presagios, impotencia y resignacion comen-
zaron a invadir la conciencia de las noblezas gobernantes antes de
que los espafoles desembarcaran en Tumbes.

Ante un acontecimiento nunca antes visto, todo el equilibrio
de las sociedades andinas pierde su consistencia estructural. Sus
dioses, que hablaban a través de profesionales del conocimiento
y las técnicas andinas, se vuelven falibles y en consecuencia
mentirosos. Atahuallpa, cuando se lamentaba en su triste cautive-
rio de Cajamarca, lanza imprecaciones contra Pachacamac: anun-
ci6 —decia— que su padre Huayna Cépac sanaria y murio; dijo a
Huascar que triunfaria y fue derrotado y se equivocd de nuevo
cuando anuncié el triunfo de Atahuallpa sobre los espafioles. Por
eso se atreve a llamarlo mentiroso. Los dioses pierden credibilidad
y los indigenas recurren con mayor frecuencia a la lectura apoca-
liptica de los hechos anormales, como los que relata Garcilaso, o a

¢ Lo afirma asi cronista Pedro Cieza de Leon, pero también —y con mucha mayor
fantasia andina— un conocido cronista indio: «(...) el qual abia sido pestilfiencia
de sarampio, y assi dentro de dos dias muere el general Mihacnacmayta con otros
muchos capitanes, todos las caras llenos de caracha. Y visto por el Ynga, manda
hazer una casa de piedra para esconderse, y después se esconde en ella tapandose
con lamisma piedray allimuere (...)» (SANTACRUZ PACHACUTI 1879:307). Guaman
Poma y Garcilaso de la Vega también afirman que Huayna Céapac supo de la
llegada de los espanoles, pero hay que considerar que los tres escriben en el
momento en que se inicia una dura critica a los espafioles y cuando comienza a
sefnalarseles como culpables de todos los males.
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buscar explicaciones en supuestas profecias historicas. Guaman
Poma indica lo que ha podido serunaidea consensual en las con-
ciencias campesinas de su época, que a la muerte de Huayna Cépac
y durante sus funerales en el Cusco se desciftd la profecia que
habia sido mantenida en secreto durante muchas generaciones:
unos hombres vendrian del mar (cocha) a conquistar el imperio.

De aqui muy probablemente se derivan todas las versiones, empe-
zando con los quipocamayos de Vaca de Castro, en las cuales los
indigenas consideran que la llegada de los espafioles significaba
el regreso de los dioses.™ Esta explicacion la encontramos mucho
mas elaborada en el texto de Titu Cusi Yupanqui de 1570: los con-
sideraron viracochas porque usaban una indumentaria diferente,
andaban en caballos, leian mensajes raros en libros y cartas, por su
diferente apariencia fisica (barba) y porque tenian yllapas (armas
de fuego).”” Esta misma explicacion, exactamente con todos los
elementos de sorpresa indicados, la encontramos de nuevo en

%7 «(De esta manera) desde Xauxa se supo questava muerta y en la ciudad del Cuzco
hicieron grandes llantos y lloros de la muerte de Guayna Capac. Y la promesa y
lo que le denunciaron los demonios al Ynga desde sus antepasados Yngas fue
declarado: que abia de salir unos hombres llamado uiracocha. Como dicho fue; en
este tiempo salieron los hombres uira cochas cristianos en esta rebuelta deste
reyno. Y fue bentura y primicion de Dios que, en tanta batalla y derramamiento
de sangre y perdida de la gente de este reyno, saliese los cristianos (...)» (GUAMAN
POMA 1980: ii, 351). «A este miedo se juntd otro no menor, que fue la profecia
de su padre Huayna Capac, que después de sus dias entrarian en sus reinos gentes
nunca antes vistas ni imaginadas que quitarian a sus hijos el imperio, trocarian su
republica, destruirian su idolatria» (GARCILASO 1960: iii, 37).

% En la «Declaracion de los Quipocamayos de Vaca de Castro», probablemente

levantada entre 1564-1569, encontramos esta referencia «(...) y por las razones

que se decian della, dejo por encarecimiento que no podia creer otra cosa sino que
estos eran viracochas, poniéndoles este nombre tan sublimado haciéndoles mas

que humanos (...)» (en URTEAGA 1920).

«(D)ecian que habian visto llegar a su tierra ciertas personas muy diferentes en

nuestro habito y traje, que parecian Viracochas, que es el nombre con el qual

nosotros nombramos antiguamente al criador de todas las cosas, diciendo Tecsi

Wiracochan, que quiere decir principio y hacedor de todo; y nombran desta

manera a aquellas personas que habian visto, lo uno porque deferenciaban mucho

nuestro traje y semblante, y lo otro porque veian que andaban en una animarias
muy grandes, las quales tenian los pies de plata; y esto decian por el relumbrar de
las herraduras. Y también los llamaban asi, porque los havian visto hablar a solas
en uno pafos blancos como una persona habla con otra; y esto por el leer en
libros y cartas; y aun los llamaban Viracochas por la excelencia y parecer de las
personas y mucha diferencia entre unos y otros (...) € porque les veian comer en

59
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Guaman Poma.*’ Santacruz Pachacuti, quien escribié quiza unos

aflos antes, justifica la estupefaccion de los indigenas porque to-

dos pensaron que se trataba del mismo Viracocha y sus mensaje-

ros.®' Luego, y de manera paralela, Garcilaso de la Vega —quien

escribia en Espafia pero sin perder contacto con amigos y parien-

tes del Cusco— lleva esta version a elevadas cumbres literarias y la
convierte en la explicacion mas importante de los acontecimientos

de Cajamarca.

a. La entrada

(Y) eran tantas las tiendas que parecian, que cierto nos puso espanto;
porque no pensabamos que indios pudiesen tener tan soberbia estancia, ni
tantas tiendas, ni tan a punto; lo cual hasta alli, en las Indias nunca se vio;
que nos causé a todos los espafioles hasta confusion y temor, aunque no
convenia mostrarse, ni menos volver atras.

(ESTETE 1918 (1535): 22)

El camino de Piura a Cajamarca fue recorrido sin mayores contra-
tiempos. Fue mas bien la marcha pacifica de 60 jinetes y 90 solda-
dos de a pie que penetraban sigilosa y temerariamente en las tierras
altas del imperio de los incas. Esta marcha solamente fue interrum-
pida por dos embajadas enviadas por Atahuallpa para confirmar
sus intenciones pacificas. Es la primera toma de contacto con las
noticias de un imperio dividido por las luchas fratricidas. Francisco

plata; y también porque tenian Yllapas, nombre que nosotros tendemos para el
trueno, y esto decian por los arcabuces, porque pensaban que eran truenos del
cielo (...)» (TITO CUSI YUPANQUI 1916 (1570): 8-9).

% Guaman Poma indica que los indigenas —que no entendieron las guardias nocturnas

de los soldados espafoles— se sorprendieron de que no durmiesen. Y repite lo de

Titu Cusi: diferente indumentaria, leian cartas y libros, tenian barba, espadas y

todos parecian muy iguales. Pero ademas agrega —quiza con intencion irénica—

que todos pensaron que comian oro y plata, como sus caballos (GUAMAN POMA

1980: ii, 353-4).

«(Y) por ellos entendieron que era el mismo Pachayachachi Viracochan o sus

mensajeros, y esto los dexieron; y desques, como tir6 las piezas de artilleria y

arcabuces, creyeron que era Viracocha; y como por los yndios fueron abissados y

que eran mensajeros, assi no los tocaron mano ninguno, sin que los espafioles

recebiesen siquiera ser tocados» (SANTACRUZ PACHACUTI 1879: 325).

82 1os cronistas discrepan en este punto. Hernando Pizarro, en su carta de 1533,
habla de dos embajadas. Miguel de Estete habla de un embajador noble muy
desenvuelto que se dedico a observar las armas de los espafioles (1918 (1535):
21). Guaman Poma nos da la curiosa version de que el primer embajador fue su
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de Jerez (1949 (1534)) nos da la interesante noticia de que el imperio
habia sido dividido a la muerte de Huayna Cépac Quito para
Atahuallpa y Cusco para Huascar, quien también conservaba el
«sefiorio principal».” Esta version parece estar confirmada en los
textos de Blas Valera citados por Garcilaso. Guaman Poma indica

una mayor precision geografica en esta division territorial.** Todo
ello parece coincidir muy bien con la afirmacion de Juan Santacruz,
para quien Atahuallpa tuvo el titulo de Ingaranti.® Probablemente
la muerte del hijo mayor de Huayna Cépac, legitimo sucesor, dejo
dudas que llevarian a luchas y discordias intestinas que parece
fueron normales en todos los periodos anteriores de sucesion y los
espafioles explotaron estratégicamente este enfrentamiento de lina-
jes. Atahuallpa, luego de tres afios de luchas intestinas, se encon-
traba a punto de celebrar su triunfo y de ir al Cusco para recibir las
insignias reales, pero las noticias de la llegada de los espafioles las
recibe en Huamachuco y de aqui decide ir a Cajamarca para la
entrevista con los recién llegados. Se instala en los bafios, a unos
kilémetros de la ciudad, inicia un ayuno ritual y se prepara para
una entrevista con lo desconocido. Los espafioles, paralelamente,
enterados de este enfrentamiento, ofrecieron ayuda a Atahuallpay
comenzaron a utilizar todas las tacticas imaginables en esta situa-
cion: disimulo, engafio, diplomacia, pericia y ataque sorpresivo.
Sin embargo, como lo atestiguaran varios cronistas del primer mo-
mento, el recorrido exitoso entre Piura y Cajamarca lo atribuian a la

pariente Martin Guaman Malque de Ayala, quien enviado por Huascar dio la
bienvenida a Pizarro en Tumbes: luego agrega que el segundo embajador, esta vez
de Atahuallpa, fue Rumifiahui (1980: 1, 39; ii, 353). Finalmente Garcilaso, quien
expresaba la version cusquetia de los acontecimientos, dice que Atahuallpa envid
a su hermano Tito Ataucha como embajador Es interesante anotar que en todas
estas versiones, sobre todo en las indigenas o mestizas, hay una oculta intencion:
Guaman Poma quiere demostrar que sus parientes —los yarowillca— desde el
inicio prestaron ayuda a los espafioles. Igualmente Garcilaso, apoyando a la
dinastia de los Atauchi, lo incluye como uno de los embajadores.
«(Y) a este su hijo Atabalipa dejo por sefior de una gran provincia que esta delante
de Tomipunxa, la cual se dice Guito, y otro a su hijo mayor dejo todas las otras
tierras y sefiorio principal: y por ser sucesor del sefiorio se llama Cusco, como su
padre (...)» (JEREZ 1949 (1534): 59).
8 «Desde Xauxa hasta Quito y Nobo Reyno fue lo de Atahualpa y desde Xauxa
hasta Chile, lo de Uscarm (GUAMAN POMA 198 0: ii, 351).
% «(E)l qual Ynga despacha dando nombre de ingaranti, y por Topacguallpa recibe
el cargo en Quito, y por los naturales tiene por ingaranti (...)» (SANTACRUZ

PACHACUTI 1879: 130).
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intervencion providencial de Dios y a la determinacion pacifica de
Atahuallpa. Por esto fue grande la sorpresa de Miguel de Estete, en
la cita epigrafe que encabeza este subcapitulo, cuando al descender
a Cajamarca contempl6 las numerosas y ordenadas tiendas de los
guerreros o0 miembros de la comitiva real, que acampaban en la
planicie que rodeaba los bafios.

Parece que la llegada a Cajamarca se produjo al atardecer del
15 de noviembre de 1532. Los espafioles, con toda la experiencia
recogida en las campafias de las Antillas y América Central, se
instalaron en los alrededores de la plaza principal y de inmediato
despacharon la primera embajada espafiola, dirigida por Hernando
de Soto y Hernando Pizarro, a entrevistarse con Atahuallpa. Nos
interesa este primer contacto con el inca y las impresiones escritas
que quedaron. Este momento inicial, por su impacto psicologico,
ira a tener una larga y casi inmutable existencia en textos y tam-
bién en el imaginario colectivo andino. La carta de H. Pizarro de
1533 es la que ofrece la primera descripcion de este momento. En
ella se privilegian los siguientes hechos: Atahuallpa sentado, ro-
deado de mujeres, de caciques principales, se dirige a H. Pizarro
para autorizar que los espafioles ocupen tres galpones de la plaza
principal y establecer que uno de ellos, el galpén de Amaru, lo
reserven para Atahuallpa mismo (H. PIZARRO 1920 (1533): 160-170).
La descripcion de Francisco de Jerez es mucho mas rica en detalles:
«Y) el tirano estaba en la puerta de su aposento sentado en un
asiento bajo, y muchos indios delante del, y mujeres en pie, que
casi lo rodeaban; y tenia en la frente una borla de lana que parecia
seda, de color carmesi, de dos manos, asida de la cabeza con sus
cordones, que le bajaba hasta los ojos; la cual le hacia mucho mas
grave de lo que él es; los 0jos puestos en tierra, sin los alzar a mirar
aninguna parte (...)»(1949 (1534): 68). El testimonio de Jerez coin-
cide en los elementos esenciales con la descripcion de H. Pizarro y
agrega nuevos detalles. No hablo directamente con H. de Soto, sino
a través de un noble que se dirigia al intérprete y éste al espanol.
Rompid dicho ceremonial solamente cuando llegd Hernando
Pizarro y supo que era hermano del jefe de los espafioles. Es enton-
ces cuando Jerez inserta un dialogo que parece la primera fantasia
inventada sobre este encuentro inicial. En el testimonio de Pedro
Pizarro, escrito hacia 1571, encontramos los mismos elementos
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esenciales, pero mas simplificados: «El Atabalipa estaba en este
galponcillo como tengo dicho, sentado en su duo (la misma pala-
bra que utiliza H. Pizarro en 1533), y una manta muy delgada rala
que por ella via, la cual la tenian dos mujeres, una de un cabo y la
otra delante del, que le tapaban para que nadie le viese, porque lo
tenian por costumbre algunos de estos sefiores no ser vistos de sus
vasallos sino raras veces» (1978:38). Parece que P. Pizarro no des-
cribe los hechos de este primer encuentro, sino lo que la tradicion
oral conservaba como ritual cortesano de las noblezas andinas.
Esto es muy nitido sobre todo en la ultima parte de su testimonio,
cuando dice: «(...) lo tenian por costumbre (...)»; nos hace pensar
que la imagen que describe, Atahuallpa rodeado de dos mujeres,
corresponde mas a la tradicion que a los hechos reales del encuen-
tro inicial. Su descripcion de las insignias reales en la cabeza tam-
bién enriquece a la de Jerez: coincide en los detalles, agrega la pala-
bra llauto. Pero los detalles finales son bastante interesantes: «Caiale
esta borla hasta encima de las cejas, de un dedo de grosor, que le
tomaba toda la frente y todos estos sefiores andaban trasquilados y
los orejones como a sobrepeine (...)» (P. PIZARRO 1978: 62). Luego
agrega datos de la tradicion popular de entonces: que Atahuallpa
se cubria la cabeza como con una manta: «Poniase este sefior la
manta por encima de la cabeza y atabasela debajo de la barba,
tapandoles las orejas: esto traia ¢l por tapar una oreja que tenia
rompida, que cuando le prendieron los de Guascar se la quebra-
ron» (P. PIZARRO 1978:62). La impresion que dejan estas primeras
descripciones del encuentro inicial es: Atahuallpa sentado, rodea-
do de mujeres e indios principales, con una cabeza envuelta en
una manta y con adornos reales que casi le cubrian la parte supe-
rior del rostro. Imagen que nos hace recordar muchisimo a la que
observamos al contemplar el Inca en las representaciones actuales
de la muerte de Atahuallpa en Ancash.

107



b. La «larga nochey

Pareciales que habia en el real mas de treinta mil hombres. Cuando el
gobernador supo lo que habia pasado mand6 aquella noche hubiese buena
guardia en el real, y mandd a su capitan general que requiriese las guar-
dias, y que las rondas anduviesen toda la noche alrededor del real; lo cual
asi se hizo. (JEREZ 1949 (1534): 69)

Hernando Pizarro afirma que regresaron al anochecer a reunirse
con los espaiioles que se quedaron en Cajamarca.®® Luego se ini-
ciaron los preparativos de lo que hemos denominado la «larga
nochey»: conversaciones, acuerdos informales, angustias y temores
son los componentes mas importantes de esta primera noche en
que, frente a frente, indios y espafioles dormian entre sobresaltos.
Miguel de Estete, otro testigo presencial, dice que esa noche casi no
durmieron: «(...) y asi aquella noche, mostrando los espafioles
mucho animo y regocijo, durmiendo pocos, hicimos la guardia en
la plaza, de donde se veian los fuegos del ejército de los indios; lo
cual era cosa espantable, que como estaban en una ladera, la ma-
yor parte, y tan juntos unos de otros, parecia sino un cielo muy
estrellado» (ESTETE 1918 (1535): 23). Esta descripcion de Estete te-
nia la velada intencion de sobredimensionar la accion de los espa-
foles, por eso magnifica al «ejército de indios» y repite los datos de
las rondas nocturnas y de la imposibilidad de dormir de la hueste
espafiola. Este ultimo dato lo encontramos ampliado en Pedro
Pizarro: «Pues vuelto Soto dio la respuesta al Marqués de lo que
habia pasado, y con harto miedo toda la noche se pas6 en vela»
(1978: 39). Ningun espafiol durmi6 para este cronista. Ademas
agrega que Atahuallpa ordend a su capitan Rumifiahui, con veinte
mil indios, tomar un emplazamiento para evitar la huida de los
espaiioles. De nuevo, como en el caso anterior, Pedro Pizarro olvi-
da de sujetarse a los hechos vividos y prefiere narrar la tradicion
popular. Guaman Poma, el mejor traductor de lo oral en texto escri-
to, nos ofrece una descripcion muy similar: «Como tuvo noticia
Atagualpa Ynga y los sefiores principales y capitanes y los demas

yndios de la vida de los espafoles, se espantaron de que los cristia-
8 «Yapuesto el sol, yo le dixe que me querfa yr, que viesse lo que queria que dixese
al gobernador. Dixome que le dixese que otro dia por la mafiana yria a ver, ¢ que
se apossentasse en tres galpones grandes, que estaba en aquella plaza, ¢ uno que
estaba en medio le dexasen para el» (P. PIZARRO 1978: 170).
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nos no dormiese. Es que decia porque velaban y comia plata y oro,

ellos como sus caballos» (1980: ii, 353). Las primeras descripciones
nos dicen que pocos durmieron, luego la tradicion oral hace que

ninguno duerma y que finalmente los indigenas se asombren por-

que confunden las guardias con un insomnio generalizado.

¢. La captura del inca

Luego la delantera de la gente comenzo6 a entrar en la plaza;
venia delante un escuadron de indios vestidos de una librea de
colores a manera de escaques; estos venian quitando las pajas

del suelo y barriendo el camino. Tras estos venian otras tres

escuadras vestidos de otra manera, todos cantando y bailando.

Luego venia mucha gente con armaduras, patenas y coronas de oro y
plata. Entre estos venia Atabalipa en una litera aforrada de plumas de
papagayos de muchos colores, guarnecida de chapas de oro y plata.
(EREZ 1949 (1534): 71-2)

La mafiana del 16 de noviembre de 1532, el dia de la captura, fue
aun mas tensa que la larga noche anterior. Guaman Poma es el
unico en afirmar que Atahuallpa, enviando a su capitdn Rumi-
fahui por la mafiana, hizo el ultimo intento para disuadir a los
espafioles pacificamente e invitarlos a regresar a sus lugares de
origen. [Este probablemente no es un error de Guaman Poma, sino
que mas bien transmite la version popular de los acontecimientos.
En los primeros testimonios no encontramos ningun dato de este
tipo. Hernando Pizarra, en su carta de 1533, ofrece dos datos su-
mamente interesantes: la demora de Atahuallpa y su ingreso a la
plaza muy avanzada la tarde (1920:171). Jerez coincide en esta
observacion: «Viendo el gobernador que el sol se iba a poner (...)»
(1949 (1534): 71); luego agrega que Pizarro tuvo que invitarlo a
apresurarse a través de un emisario. Miguel de Estete llega incluso
a precisarnos la hora del ingreso de Atahuallpa a la plaza: «A la
hora de las cuatro comienzan a caminar por su calzada delante,
derecho a donde nosotros estabamos; y a las cinco o, poco mas,
lleg6 a lapuerta de la ciudad, quedando todos los campos cubier-
tos de gente (... )»(1918 (1535): 24).

67 «Entraron en Caxamarca y no (e)stava en la ciudad el dicho Ynga Atagualpa.

Estaba en los bafios y de los bafios enbia Atagualpa su embaxador a la dicha ciudad
con el capitan Rumi Naui, diciendo que se bolbiesen los cristianos espafioles a su
tierra. Don Francisco Pizarro y don Diego de Almagro rresponde que no hay lugar
de bolberse» (GUAMAN POMA 1980: ii, 353).
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Era, evidentemente, un desplazamiento ritual. Lo que los cro-
nistas tardios diran: venian acompaiiados de tres escuadrones de
guerra, para Jerez era una situacion totalmente diferente: «Tras
estos venian otras tres escuadras vestidos de otra manera, todos
cantando y bailandoy (1949 (1534): 72). Estete, otro testigo presen-
cial, dira con mayor patetismo:«(...) y asi, comenzaron a entrar por
la plaza hasta trescientos hombres como mozos de espuela, con
sus arcos y flechas en las manos, cantando un cantar nada gracio-
so para los que lo oiamos; antes espantoso, porque parecia cosa
infernal (...»(1918 (1535): 24). La distribucion de los que acompa-
flaban al inca era aproximadamente la siguiente:

los que limpiaban el camino
con camisa de colores a cuadros

los que limpiaban el camino
con camisa de colores a cuadros

(I) un grupo de indios con arcos y flechas
(camisa blanca y colorada)

(II) un grupo de indios (IIT) un grupo de indios
con picas con martillos

EL INCA

(cargado por 80 sefiores
con camisa «azul muy rica»)

(IV) No ingreso6 a la plaza

Esta distribucion la encontramos en Estete (1918 (1535): 24) y
Jerez (1949 (1534): 71-2). Garcilaso de la Vega, como para confirmar
estos datos, agrega que eran cuatro escuadrones, probablemente
uno por cada suyo del imperio, pero que el cuarto no pudo entrar a
la plaza y permaneci6 fuera (1960:62-3). Este cronista, quien reco-
gi0 la tradicion oral cusqueila, ayuda a reconstruir los hechos que
no sucedieron y que consecuentemente los testigos presenciales no
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pudieron ver. Los espafioles, por su parte, los de caballeria se divi-
dieron en tres grupos (de Soto, H. Pizarro y Benalcazar) y los de a
pie en dos grupos. Todos ellos, por lo que afirman los testigos pre-
senciales, listos a actuar de manera sorpresiva.

De acuerdo con Jerez, Atahuallpa no era el tinico jefe promi-
nente en este cortejo. Venian detras de ¢l dos nobles en literas y dos
mas en hamacas, pero no agrega ningun dato adicional (1949
(1534): 72). Pedro Pizarro, cuarenta afios mas tarde y transmitien-
do como siempre la tradicion popular, dice que solamente lo acom-
panaba el «Sefior de Chincha»,«(...) en unas andas, que parescia a
los suyos cossa de admiracion, porque ningun indio por sefior
principal que fuese habia de parescer delante del si no fuese con
una carga a cuestas y descalzo» (1978: 41). Garcilaso de la Vega
completa esta informacion dando a entender que el que acompa-
flaba a Atahuallpa era Rumifiahui, quien, segun la informacion
mas fidedigna, era el capitan del norte, de lo que tedricamente era
el Chinchaysuyo (1960: 63).

Luego suceden los hechos muy conocidos: los indigenas se
instalan en la plaza, sale fray Vicente Valverde a explicarle el re-
querimiento y la esencia de la doctrina cristiana; Atahuallpa reac-
ciona porque no entiende, Valverde informa de la situacion a Pizarro
y éste ordena desarrollar la estratagema preparada. Suena un dis-
paroy las trompetas, los sesenta jinetes salen casi simultaneamente
acompafiados por los hombres de a pie comandados por Pizarro y
sus hermanos. El resultado fue la primera masacre indigena en los
Andes centrales: los espafioles arremetieron con sus espadas y se
produjo una estampida humana que hasta derrib6 uno de los mu-
ros de la plaza. Casi todos coinciden en sefialar que fue Pizarro
quien tomo prisionero al inca 'y que todos los nobles que lo acompa-
fiaban, los cargadores y los de las otras literas y hamacas, murieron
en la misma accion. Todo esto tuvo un desarrollo muy rapido: «La
batalla duré poco mas de media hora, porque ya era puesto el sol
cuando comenzd (...)» JEREZ 1949 (1534): 78). Esta rapidez, y la reac-
cion de los indigenas, dejo maravillados a los espafioles: «Cosa fue
maravillosa ver preso en tan breve tiempo a tan gran sefior, que tan
poderoso veniay» (JEREZ 1949 (1534): 74). Pedro Pizarro nos dice que
esta accion fue tan violenta y confusa que no fue facil distinguir a
Atahuallpa del sefior de Chincha (1978:43).
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A. Lamuerte del inca

El gobernador mand6 que no lo quemasen, sino que lo ahogasen
atado a un palo en la plaza, y asi fue hecho; y estuvo alli hasta
otro dia por la mafiana, que los religiosos y el gobernador, con
los otros espaioles, lo llevaron a enterrar a la iglesia con mucha
solemnidad, con toda la mas honra que se le pudo hacer (..)
(EREZ 1949 (1534): 114).

Luego de producida la sorpresiva captura, se suceden una serie de
incidentes que no sabemos si pertenecen al mundo de la fantasia o
de la realidad. Lo cierto es que —con una vision muy clara de los
intereses prioritarios de los espafioles— Atahuallpa les propuso
entregarles una fabulosa cantidad de oro y plata como rescate para
ganar su libertad. Durante estas semanas de acopio de metales pre-
ciosos, los espafioles vivieron como deslumbrados por los aconteci-
mientos que veian transcurrir: la curiosidad, la codicia y la firmeza
fueron aumentando en las tiendas hispanicas. El rescate significaba
un compas de espera muy beneficioso para los conquistadores y
durante este tiempo Atahuallpa, no comprendiendo a cabalidad lo
que estaba sucediendo, se preocupaba mas por terminar las luchas
por el poder con su hermano que en disefiar un plan de resistencia.
El tiempo se consumia muy lentamente en Cajamarca y los
indios cargadores de los metales preciosos llegaban con mucha
parsimonia. De la misma manera, los rumores de supuestas resis-
tencias indigenas inquietaban cada vez mas a los espafioles, todo
lo cual hizo necesario el despacho de pequefios contingentes ar-
mados a penetrar en las entrafias mismas del enorme imperio, a
visitar —con animo sacrilego— los lugares sagrados en busca de
metales preciosos. Es asi como el 5 de enero de 1533 Hernando
Pizarro, al mando de veinte jinetes y 10 6 12 soldados de a pie,
viajando 15 dias por la sierra y siete por la costa, llega a la fabulosa
«mezquita», como la llama en su famosa carta, o santuario de la
costa central, de Pachacamac. Instalados en este lugar, desplega-
ron una serie de acciones y alardes para profanar publicamente el
santuario y desacralizarlo. Paralelamente pusieron en marcha un
intenso movimiento de acopio de metales preciosos aportados por
los mismos curacas de esta region central.*®
68

«Los caciques comarcanos me vinieron a ver e truxeron pressente; e alli en la
mezquita se hall6 algin oro podrido que dexaron, quando escondieron lo demas:
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La carta escrita por Hernando Pizarra, en noviembre de 1533,
solamente unos meses mas tarde en el ambiente mas tropical de
Santo Domingo, es el primer testimonio que muestra los momentos
finales del imperio de los incas: sus tambos, el peaje en los puentes,
las casas de mujeres escogidas (acllahuasis) en cada uno de los
pueblos y todos los rituales (danzas y cantos) con los que era reci-
bido a su paso por las poblaciones que decidian acogerlo abierta-
mente. Todo nos muestra que los indigenas seguian actuando,
como en los momentos cruciales de Cajamarca, mas ritualmente
que con sentido comun, en su relacion con los extrafios personajes
desembarcados en Tumbes.

Pero Hernando Pizarra, pensando mas en sus obligaciones
militares y en el acopio de metales preciosos, no se interes6 en los
rituales, sino que mas bien — como buen soldado del siglo xvi— se
dedico a crear lazos de obediencia con los jefes étnicos de la costa
central y luego se traslado a la sierra central Oauja) en busca de
Calcuchima, el general mas poderoso de Atahuallpa, para tratar
de someterlo pacificamente. La sorpresa de los espafioles era cada
vez mayor: descubrieron una impresionante multitud de indige-
nas congregados en Jauja, supuestamente bajo el mando del pri-
mer jefe militar de Atahuallpa, pero que no ofreci6 ninguna resis-
tencia militar. Todo lo contrario, reincidieron en su comportamien-
to ritual, cantos y danzas para celebrar la llegada de los extrafios
visitantes. Lo mas sorprendente, dentro de una situacion de gran-
des emociones y angustias, fue la decision de Calcuchima de acom-
panarlos voluntariamente en el camino de regreso a Cajamarca:
«(...) vino de su voluntad» (H. PIZARRO 1920 (1533): 179). Asi se co-
menzaron a suceder acontecimientos imposibles de imaginar para
los europeos: rituales en homenaje al conquistador, quien profana
los lugares sagrados y que finalmente hace su camino de regreso
acompafado por el militar m&s importante en ese momento en el

de todo se juntd ochenta e cinco mili castellanos e tres mili marcos de plata» (H.
PIZARRO 1920 (1533):176).
% «En todos estos pueblos nos hicieron muy grandes fiestas de danzas e bayles» (H.
PIZARRO 1920 (1533): 175).
«Otro dia vino la gente que estaba en la plaza, que eran indios de servicio, y es
verdad que avia sobre cient mili animas: alli estuvimos cinco dias. En todo este
pueblo no hicieron sino baylar e cantar e grandes fiestas de borracheras» (H.

PIZARRO 1920 (1533): 179).
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mundo andino. Todos llegaron de regreso a Cajamarca el 25 de
mayo del mismo afio.

Los acontecimientos posteriores los debemos explicar mas bien
desde la perspectiva del soldado espaifiol renacentista, temerario y
maquiavélico en la busqueda de sus objetivos, sean elevados o
simplemente vulgares. Luego del regreso de Hernando Pizarro se
produce la llegada de un importante contingente al mando de Diego
de Almagro. Esto les daba a las huestes espafiolas una mayor
seguridad en sus acciones y desplazamientos: asi que procedieron
—rompiendo la logica de los acontecimientos— a fundir los
metales preciosos y a realizar un reparto lo mas justo y exacto
posible. Era el mes de julio de 1533. Esta actitud, evidentemente,
revelo al inca en cautiverio y a su nobleza dispersa que no podian
confiar mas en los acuerdos informales con el vencedor. Ademas,
Atahuallpa, sin razonar en términos estrictamente militares,
ordena la ejecucion de Huascar, que parecia ser considerado el
legitimo gobernante por los europeos. Los rumores comenzaron a
incrementarse en las regiones circundantes a Cajamarca. Jerez, tes-
tigo presencial, nos dice que un curaca principal informo6 a Pizarro
de las acciones de resistencia que organizaba Rumifiahui en Qui-
to: le dijo que venian 200 mil hombres de guerray 30 mil caribes.
Estos dos pretextos, muerte de Huascar y amenazas de Rumifiahui,
fueron utilizados por los espafioles para condenarlo a muerte
sumariamente y ejecutarlo en el garrote el 26 de julio de 1533.

Los espaiioles actuaron con astucia y pensando en el control
futuro de los inmensos territorios que se proponian conquistar. La
captura del Cusco, la mitica y fabulosa capital del Tahuantinsuyo,
era el objetivo urgente e inmediato. El camino elegido, como hom-
bres que venian de una Espafia casi feudal, era devolver el poder a
la nobleza legitima y convertirla en un aliado seguro: asi, designa-

ron como sucesor primero a Tupac Huallpa, luego a Manco Inca,
" (Toda esta gente viene con un gran capitan llamado Lluminabe, y que esta muy
cerca de aqui, y de noche y dara en este real, quemandolo por todas partes, y al
primero que trabajaran de matar sera a ti (Pizarro), y sacaran de prision a su sefior
Atabalipa. Y de la gente natural de Guito vienen doscientos mil hombres de guerra
y treinta mil caribes que comen carne humana (...)» (JEREZ 1949 (1534): 112).
Francisco de Jerez (1534) afirma que la ejecucion se produjo el 16 de noviembre
de 1533: «Muri6 en sabado a la hora en que fue preso y desbaratado» (1949
(1534): 114). Pero prefiero seguir con John Hemming (1970: 78) la informacion
que ofrece Pedro Sancho, secretario de Pizarro en este momento.
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ambos descendientes directos de Huayna Céapac y hermanos de
Huéascar. El éxito momentaneo fue mas importante de lo que habian
imaginado y quisiera destacar un hecho final de extraordinaria
importancia: la abierta satisfaccion de las noblezas cusquefias por
la ejecucion de Atahuallpay el retorno del poder imperial a uno de
sus descendientes. En el Cusco, por el ingreso de los espafioles y del
nuevo inca, se organizaron grandes rituales festivos y probable-
mente consagratorios. Miguel de Estete nos cuenta que se desarro-
llaron festejos en la plaza principal del Cusco con la asistencia de
las noblezas vivientes y de las momias de los incas muertos:

(...) trayendo a las dichas fiestas todos sus aguelos y deudos muer-
tos, en esta manera: después de haber ido al templo muy acom-
pafado y hecho oracion al Sol, luego por la mafiana iba al ente-
rramiento donde estaba cada uno por orden, embalsamados,
como es dicho, y sentados en sus sillas, y con mucha veneracion
y respeto, todos por orden, los sacaban de alli y los traian a la
ciudad, teniendo para cada uno su litera y los hombres con su
librea que le trajesen (...). (ESTETE 1918 (1535): 54)

Luego agrega, este mismo cronista, que los indigenas daban
gracias al Sol por haber permitido que sus «(...) enemigos fuesen
hechados de la tierra y los sefioreasen los cristianos (...)». Sin em-
bargo, Estete mismo afirma que él no puede asegurar si éstas eran
sus ocultas intenciones o mas bien querian decir que preferian
«conversar» con los espafioles que con los seguidores de Ata-
huallpa. Estas fiestas duraron aproximadamente treinta dias y
posiblemente quedaron firmemente grabadas en el imaginario po-
pular de la poblacion de aquel momento. Juan de Santacruz
Pachacuti, quien escribe a inicios del sigloxvii,nos da una inter-
pretacion mas elaborada de este ingreso a la ciudad del Cusco:

(..) y el Marqués con sus canas y barbas largas representaba la
persona del emperador Don Carlos V, y el padre Fray Vicente
con su mitra y capa, representava a la persona de San Pedro,
pontifice romano, no como Santo Tomas, hecho pobre; y el dicho
Ynga con sus andas y de plumerias ricas, con el bestido mas rico,
con su suntorpaucar en la mano, como rey, con sus insignias
reales de Capac Unancha; y los naturales gran alegria, y tantos
espafioles. (SANTACRUZ PACHACUTI 1879:327)
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Este regocijo y alegria que provoca la derrota de Atahuallpay
el nombramiento de Manco Inca como sucesor impuesto por los
viracochas lo podemos encontrar también en Garcilaso: «Por la
cual muerte los indios obedecieron a los espafioles como a hom-
bres enviados de su dios el Sol, y se le rindieron en todo punto, y no
les resistieron en la conquista como pudieron» (1960: ii, 364). To-
dos parecen coincidir en esta interpretacion: por todos los Andes,
por el trabajo de los chasquis mensajeros o de los rumores popula-
res, se difundi6 la noticia de que el poder habia retornado al Cusco,
que el usurpador habia muerto y que de nuevo la situacion parecia
volver a lanormalidad, gracias a los extrafios viracochas. La astu-
cia espafola habia triunfado.

e. Eltrabajo de la memoria en él imaginario popular

Atagualpa Ynca fue degollado y sentenciado y
le mando cortar la cavesa don Francisco Pizarro.
(GUAMAN POMA 1980 ii, 363)

Ahora quisiera hacer un ejercicio clasificatorio de recapitulacion
con la finalidad de encontrar los momentos mas significativos en
que se podria desglosar este encuentro de Cajamarca: a) los espa-
fioles vienen pacificamente del norte; b) llegan a Cajamarca y se
produce el primer encuentro con el inca; ¢) la larga noche de espe-
ras y angustias; d) ingreso ritual de Atahuallpa a Cajamarca y
captura sorpresiva sin resistencia del inca; ) Rescate ofrecido por
el inca; y finalmente, f) la muerte de Atahuallpa. Estos son los seg-
mentos mas importantes sobre los cuales la memoria popularira a
trabajar infatigablemente con la finalidad de encontrar una expli-
cacion logica y valedera de los hechos ocurridos.

El historiador ecuatoriano Luis Andrade Reimers (1978), con la
intencion de demostrar que no hubo lucha ni captura en Caja-mar-
ca, nos habla de varios ciclos de deformacion de los hechos reales
que sucedieron a este encuentro. Nosotros creemos que si hubo pre-
meditacion de los espaiioles y que desarrollaron un plan basado en
la sorpresa donde pusieron a prueba toda la experiencia adquirida
en las Antillas y América Central. Hubo captura violenta, estampi-
da humana de los indigenas, masacre de la nobleza que rodeaba al
inca y ofrecimiento del rescate, que desde la perspectiva indigena ha
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1. Guaman Poma: Imaginacioén popular:
Los socios de la Conquista (1980: 36).
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2. Guaman Poma: Ficcion: Le cortan la cabeza a Atagualpa Inga.
(1980: 362).
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3. Guaman Poma: Realidad: A Tupac Amaru le cortan la cabeza
en el Cusco (1980: 418).




debido ser interpretado como un don generoso a los extrafios visi-
tantes. Pero estamos de acuerdo con el historiador mencionado en
que las versiones que describen estos hechos, a medida que nos
alejamos de 1532-33, comenzaron a sufrir deformaciones y también
aenriquecerse con la consulta a la tradicion oral. Los primeros testi-
gos presenciales, como Hernando Pizarro (1533), Jerez (1534) y Estete
(1535), por ejemplo, coinciden en los hechos generales y ofrecen re-
latos mas o menos objetivos. En todos ellos, por ejemplo, hubo pre-
meditacion espafiola y estupefaccion y sorpresa de los indigenas;
pero siempre hablan desde la perspectiva de los vencedores y cuan-
do quieren ofrecer una explicacion a la victoria tan facil acuden a la
intervencion divina. Es Jerez quien por primera vez nos transmite
una impresion que pudo pertenecer al mundo de las interpretacio-
nes indigenas. El nos habla que durante una noche, cuando Atahuall-
pa alternaba con algunos espafioles, observaron como un «cometa
de fuego» en el cielo y que el inca cautivo lo interpretd como una
sefial de «(...) que muy presto habia de morir en aquella tierra un
gran sefior» (1949 (1534): 115). El mismo, sin ninguna duda.
Agustin de Zarate, quien escribe en 1555, parece un cronista
de convergencia y sintesis, ya que resume varias cronicas de testi-
gos presenciales e incluye también elementos de la tradicion oral
recogidos en Lima en sus conversaciones con testigos de Cajamarca
como Nicolas de Ribera, el Viejo (PORRAS 1962:169). Con él se ini-
cian también las deformaciones y la magnificacion de estos acon-
tecimientos fundacionales. Por ejemplo, es el que inicia una des-
cripcion mas amplia de un personaje, Rumifiahui, a quien los pri-
meros cronistas no le otorgaron demasiado interés. Jerez fue el que
primero menciona a este capitan indigena, que parece estuvo a
cargo de administrar militarmente el norte de los territorios del
Tahuantinsuyo y a quien sefiala como el organizador de un ataque
a las huestes espafiolas durante la prision de Atahuallpa. Agustin
de Zarate, en quien parece reflejarse un afan justificatorio de la
ejecucion implementada en Cajamarca, indica que Rumifiahui fue
quien —obedeciendo las 6rdenes del inca— se adelantd a cubrir
una posible retirada de las huestes espafiolas, pero que termind
retirandose hacia Quito. Esta es, indudablemente, una version

™ «(Y) luego Rumifiahui 0y6 el sonido de la artilleria y vio que un cristiano despefio
de un atalaya abajo al indio que le habia de hacer la sefial para que acudiese,
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espafiola repetida también por Pedro Pizarro, que buscaba justifi-

carel comportamiento espafiol: los cronistas presenciales transmi-

ten — lo que no fue mas que un rumor — que Rumifiahui organiza-
ba un gigantesco ejército indigena y luego completan la figura in-

dicando que desde el inicio particip6 organizando oscuras tram-

pas a la hueste espafola.

Los cronistas pro indigenas, por su parte, ofrecieron la contra-
partida de esta version. Santacruz Pachacuti lo menciona, junto a
Calcuchima, Quisquis y Ocumari, como uno de los cuatro genera-
les de Huayna Capac que luego pasaron a actuar bajo las 6rdenes
de Atahuallpa (1879: 308). Es decir, le da una legitimidad que no
aparece en ninguno de los cronistas espafioles. Martin de Murua,
quien escribe hacia 1600, lo menciona como el «valeroso» acompa-
fante de Atahuallpa en el ingreso y encuentro en la plaza de
Cajamarca. Este no fue un cronista indio, pero pertenece a este
ciclo de los que Porras llam¢ «garcilacistas» o pro indios. Rumi-
fahui aparece veladamente en su cronica, pero se perfilala figura
del capitan fiel y principal. Garcilaso, agregando nuevos detalles
provenientes de la tradicidn oral, vuelve a decir que acompafiaba a
Atahuallpa en el encuentro inicial y de alguna manera parece con-
vertirlo en el poderoso cacique de Chincha, al cual se refiere Pedro
Pizarro (1978: 43) como acompanante del inca. Guaman Poma,
quien probablemente mejor transmite la tradicion oral, nos dice
que Ruminahui fue el embajador que envi6 Atahuallpa a saludara
los espaiioles antes de que llegaran a Cajamarca y a quien vuelve a
enviar, el 16 de noviembre de 1532, por la mafiana, con la finalidad
de disuadir a los espafioles y pedirles que regresen a sus lugares
de origen (1980: ii, 353). Los espafioles convierten a Rumifiahui en
traidor de los espaiioles y del inca mismo. Sin embargo, los cronis-
tas pro indigenas, quienes transmiten mejor la tradicion oral, lo
convierten en un poderoso, correcto y pacifico general y finalmente
en una especie de héroe de la resistencia. El tinico que sobrevive,

entendio que los espafioles habian vencido, y se fue con toda su gente huyendo, y
no par6 hasta la provincia de Quito (...)» (ZARATE 1949 (1555): 559).

™ «(Y) entré con mucha majestad y pompa en unas andas riquisimas, todas de oro
macizo, que estos grandes seflores usaban, aforradas de mucha plumeria de diversos
colores, y llevabanle en los hombros ciertos caciques de los principales, con
mucha gente de guardia, y por capitan de ella llevaba al valeroso Rumifahui(...)»
(MURUA  1946: 127).
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pues Calcuchima es ejecutado y Quisquis se desvanece como espe-
ranza de una probable liberacion. En el folclore popular de Ancash
lo encontramos presente como acompaiante del inca, armado con
una pica y acompaiiado de sus cuatro pallas.

Ahora, como otro ejemplo de este proceso de deformacion,
quisiera abordar el hecho traumatico de mayor importancia para
las conciencias colectivas: la muerte del inca. Los primeros cronis-
tas coinciden en sefialar que Atahuallpa acepto ser bautizado, morir
como cristiano y renunciar a sus dioses, por temor a morir quema-
do vivo. Esta era una interpretacion demasiado occidental de la
actitud del rey indigena, que probablemente encubria el hecho de
que la muerte en el fuego de un noble indigena estaba en contrapo-
sicion con las costumbres andinas y con toda la necropompa ritual
que se realizaba con ocasion del funeral de un monarca inca. La
incineracion, muy probablemente, era una forma de muerte que
anulaba esperanzas colectivas futuras que los espafioles no com-
prendieron al inicio.

La necropompa inca ha sido estudiada de manera ejemplar
por Carlos Aranibar, en un brillante ensayo publicado cuando sé6lo
aparecia la moderna etnohistoria andina (1969-70). El discute con
erudicion envidiable las diferentes versiones que los cronistas die-
ron sobre este ritual funerario. Sin embargo, al final de su ensayo
nos deja una cierta sensacion de trabajo inconcluso, de discusion
incompleta, pero de todas maneras su ensayo nos permite develar
algunos elementos fundamentales de la estructura ritual de la
necropompa inca. Tres parecen ser los principales: el coentierro
con sus mujeres y servidores; el llanto de las hermanas; y los taquis
(canto y baile) para «contar» sus hazafas en vida y para expresar
una expectativa por su regreso. Este ritual, evidentemente, tenia
una dimension mitica para las conciencias indigenas, ya que nor-
maba el transito del monarca hacia el misterioso mas alla. ;Cémo
concibieron los hombres andinos la muerte? ; Por qué se enterraban
con su comida, su vajilla preciosa, sus servidores o sus mujeres?
(Los consideraban como acompafantes en este fabuloso viaje a lo
desconocido o necesaria ayuda para el momento del regreso? Estas
cuestiones quedan simplemente como interrogantes; no es mi inte-
rés por el momento discutir la historia prehispanica. Lo que si pue-
do decir es que Atahuallpa no murié en condiciones normales. Los
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espafloles lo bautizaron, lo mataron en el garrote y luego tuvo, su-

puestamente, un funeral mas bien cristiano. Este hecho, la muerte

del inca, tengo la impresion de que fue progresivamente reelaborado
por la tradicion popular con la finalidad de manipular la historia

real hasta hacerla coincidir con el molde del ritual mitico. Por eso

seria de fundamental importancia entender la estructura y la fun-

cion de la necropompa inca. Lo que en este libro trato de estudiar es

casi exactamente lo contrario, aunque no necesariamente «la resu-

rreccion del incay; si el nacimiento de expectativas por la resurrec-

cion de un pasado encarnado en la figura del inca.

Los cronistas presenciales nos hablan de la gran tristeza, de
los llantos de las mujeres y aun de los suicidios de algunas de ellas
luego de la ejecucion del inca. El testimonio de Miguel de Estete,
cargado de dramatismo, dice que sefioras, hermanas, mujeres y
criados de Atahuallpa vinieron a buscar el cuerpo y, cuando no lo
encontraron, muchos de ellos se ahorcaron en las habitaciones
contiguas. Termina diciendo: «Las cosas que pasaron en estos dias
y los extremos y llantos de la gente, son muy largos y prolijos y por
eso no se diran aqui» (1918 (1535): 42-3). Es facil imaginar lo que
Estete queria indicar: una enorme tristeza invadio a los parientes,
mujeres y criados del rey muerto. Sensacion que ira a perdurar
largamente en el recuerdo popular y cuyo simbolismo — llantos de
tristeza— vivird intensamente en la tradicion oral.

En la crénica de Cristobal de Molina (1552), 1lamado el Chile-
no y quien expresa severas criticas al comportamiento de los con-
quistadores, encontramos invalorables testimonios de la mala con-
ciencia de los espaioles en los momentos finales de las guerras
civiles. Critica duramente la accion de Cajamarca donde, segun €él,
los espafioles organizaron una emboscada a los indigenas, captu-
raron al inca y luego robaron oro, plata, ganado indigena, se repar-
tieron los criados y las mujeres y finalmente prostituyeron a estas
ultimas. Esta es la primera vez que se hacia alusion a un botin
mucho mas amplio y humano que aquel que describian las cifras
de los primeros cronistas. Ademas agrega un rumor que proba-
blemente comenzaba a tener cierta importancia: que a Atahuallpa
lo ejecutaron y luego quemaron su cuerpo.

7 «(Prendieron al dicho Atabalipa y robaron gran cantidad de oro y plata, ropa y
ovejas y indios y indias de servicio: cada espafiol de los que alli iban tomaron para
si muy gran cantidad, tanto que, como andaba todo a rienda suelta, habia espafiol
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En la cronica de Pedro Pizarro, caracterizada por su recurso
constante a la tradicion oral, hallamos una descripcion sorpren-
dente de la muerte de Atahuallpa. El repite la version de Cristobal
de Molina: lo ejecutaron y luego quemaron su cuerpo «(...) porque
tenia las hermanas por mujeres» (1978:60). Luego repite los llan-
tos, la tristeza y desesperacion que describen Jerez y Estete, pero
agrega una explicacion adicional de gran importancia: dice que
Atahuallpa, antes de su muerte, «(...) habia hecho entender a sus
hermanas y mujeres que si no le quemaban volveria a este mundo
(..»(1978:64). Esto explicaria el interés de los espafioles en difun-
dir el rumor de que el cuerpo de Atahuallpa habia sido incinerado
luego de su muerte; de esta manera esperaban desvanecer las espe-
ranzas mesianicas que parecian despertarse en los indigenas 30 6
40 anos después de la conquista. Esperanzas que aparecian como
un sentimiento popular, mas que como una actitud de las noblezas
indigenas. Pedro Pizarro, con la seguridad de un testigo presen-
cial, describe la desesperacion de dos hermanas de Atahuallpa,
que buscaban y lo llamaban para que regrese: «Yo las desengané y
dije que no volvian los muertos, y ansi se fueron» (1978:65). Pero
inmediatamente después repite su afirmacion de que Atahuallpa
habia dejado el mensaje a sus hermanas de que si no lo quemaban
regresaria «a este mundo». Dice que muchas se ahorcaron, pero
«(...) quedaron dos hermanas que andaban haciendo grandes llan-
tos con tambores y contando las hazafas de su marido. Pues aguar-
daron a que el Marqués saliese fuera de su aposento y viniendo
adonde Atabalipa solia estar, me rogaron las dejase entrar dentro,
y entradas que fueron empezaron a llamar a Atabalipa, buscando-
le por los rincones muy pasito» (1978: 64). Este testimonio es de
una riqueza increible. El nos relata no lo que vio, sino mas bien lo
que ya era tradicion popular en ese momento. Transmite lo que
ritualmente se hacia con los monarcas cusquefios muertos: gran-
des llantos, desesperacion, tristeza y cantos de dos mujeres con
sus tambores relatando las hazafias del marido muerto para que

que tenia doscientas piezas de indios y indias de servicio que, con el gran temor
que les habian tomado los naturales por las grandes muertes que en ellos habian
hecho, por mas seguro se tenia el que los servia, y la india mas acepta a los
espafioles, aquella pensaba que era lo mejor, aunque entre estos indios era cosa
aborrecible andar las mujeres piiblicamente en torpes y sucios actos (...)» (MOLINA
1916 (1552):114).
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su memoria perdure por siempre. Ademas, la esperanza en el re-
greso, dependiendo del tipo de muerte del monarca inca.

Como en el caso anterior de Rumifahui, se puede observar un
contrapunto entre la tradicion oral espafiolay la indigena, ambas
deformando los hechos historicos en funcion de sus intereses y
formas de entender y concebir el mundo. Los espafioles hacen de
Rumifiahui un traidor y a Atahuallpa lo incineran después de
muerto. Los cronistas pro indigenas hacen de Rurnifiahui un gene-
ral leal, y la tradicion oral, a la cual muchos cronistas recurren
para escribir sus relatos, comienza a manipular la muerte de
Atahuallpa en funcion de la logica y estructura de las mentalida-
des andinas. El garrote no era una forma de muerte andina, peor
aun la incineracion. Guaman Poma, recogiendo mas la tradicion
oral que la informacién de crénicas que €l conocio, afirma que a
Atahuallpa le cortaron la cabeza por orden de Pizarro (1980: ii,
363); se completa asi un ciclo de deformaciones indigenas sobre la
muerte del inca en Cajamarca y se deja abierta la posibilidad al
nacimiento de un nuevo ciclo de esperanzas mesianicas.”®

Quisiera finalmente agregar un aspecto mas sobre la interpre-
tacion de la conquista. Para los espafioles, todo parecia alucina-
cion, fantasia e intervencion providencial de Dios en favor de la
cristianizacion de las paganas regiones andinas. Los pro indige-
nas o, mejor, los cronistas que transmitian creencias y concepcio-
nes andinas, desde los quipocamayos de Vaca de Castro en ade-
lante, nos dicen que creyeron que se trataba del regreso de los
viracochas. Esta misma idea es transcrita por Pedro Sarmiento de
Gamboa, uno de los intelectuales al servicio de la causa justificadora
del virrey Francisco de Toledo, pero quien habia consultado ver?
siones indigenas de los primeros sucesos.”’ Esto explicaria, segin

6 Esta idea de alteraciéon de la realidad la propuso también Franklin Pease, pero
como una adecuacion a las necesidades de una coherente «vision de los vencidos»
en la época colonial (1972: 127). Propongo que primero se adecu6 la realidad
histérica a esquemas miticos y luego, bajo el peso del sistema colonial, estos
esquemas se pusieron al servicio de formulaciones mitico-politicas como el Inkarri,
o mito del retorno del inca, que se le encontré muy dinamico en diversas regiones
altoandinas a mediados del presente siglo.

7 Atahuallpa se encontraba en Huamachuco cuando Ilegaron mensajeros enviados
por los curacas de Tumbes y Paita «(...) a avisar a Atagualpa como alli habian
llegado por la mar, que ellos llaman cocha, una gente de diferente traje del suyo,
con barbas; y que trajan unos animales como carneros grandes; que el mayor
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¢l, la docilidad inicial de los indigenas. La version fue presentada,
casi sin mayores modificaciones, por Juan de Santacruz Pachacuti,
y finalmente Garcilaso de la Vega la convertiria en la principal
explicacion de la facilidad de la conquista. Esta interpretacion de
los hechos iniciales, que no sabemos si fue la real impresion de los
indigenas o una premeditada invencion a posteriori, concede una
l6gica y racionalidad andinas a estos desordenados acontecimien-
tos del primer momento.

Esta interpretacion de la conquista, que fue como un sedativo
para las conciencias indigenas, seglin varios cronistas tardios no
tuvo una gran perdurabilidad. Aceptaron con docilidad la con-
quista porque los creyeron «dioses», pero luego se produce una
enorme toma de conciencia. Es Garcilaso de la Vega quien nos
ofrece un valioso testimonio al decirnos que los indigenas, al ob-
servar la codicia de los espafioles, comprendieron que no eran dio-
ses, sino simplemente hombres y, mas atn, que eran la misma en-
carnacion del zupay (demonio).” Esta sera una forma muy literaria
y metaforica para transmitir una toma de conciencia que comenza-
ra a recorrer las mentalidades andinas a fines del siglo xvi. Pero
hay otra version que describe este mismo hecho de manera mas
cruda y elemental, pero altamente representativa de lo que debe
haber sido un sentimiento colectivo andino a inicios del siglo xvii.
El cronista que la transmite, como era de esperar, es Guaman Poma.
El describe de la siguiente manera la impaciencia de los conquista-
dores: «Cada dia no se hacia nada, cino todo era pensar en oro y
plata y riquiesas de las indias del Piru. Estaban como un hombre
desesperado, tonto, loco, perdidos el juicio con la codicia de oro y
plata. A veces no comia con el pensamiento de oro y plata. A veces
tenian gran fiesta, pareciendo que todo oro y plata tenian dentro de
las manos. A cido como un gato casero cuando tiene al raton den-
tro de las ufias, entonces se huelga» (1980: ii, 347). Ademas nos

dellos creian que era el Viracocha, que quiere decir su dios dellos; y que traia
consigo muchos viracochas, como quien dice muchos dioses (...)» (SARMIENTO DE
GAMBOA 1942 (1570): 182).

«Dur¢ esta adoracion hasta que la avaricia, lujuria, crueldad y aspereza con que
muchos de ellos les trataban los desengafiaron de su falsa creencia, por do les
quitaron el apellido Inca, y les dejaron el nombre Viracocha por la semejanza de
la fantasma en barbas y habito. Esto hicieron los indios con los espafioles que se
mostraron asperos y crueles y de mala condicion y en el lugar de los nombres
augustos los llamaron Zupas, que es demonio» (GARCILASO 1960: iii, 76).
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dice, repitiendo a Cristobal de Molina, que le robaron a Atahuallpa
«toda su hacienda». Para finalmente agregar la idea muy popular
y andina: «Es aqui como le echa a perder al emperador con la
soberbia, como pudo sentenciar un caballero a un rey» (1980: ii,
363), con lo que quiere decir: como pudo Pizarro matar al rey inca.
Con este cronista terminara el ciclo de desacralizacion de los espa-
foles, llevandolo atin a los extremos de la vulgaridad en el com-
portamiento de éstos: su codicia por el oro y la lujuria por las mu-
jeres. Dos ideas, o emociones campesinas, que aun se transmiten
en el folclore popular andino.

Garcilaso de la Vega, a quien analizaremos en forma mas ex-
tensa en la ultima parte de este libro, es de nuevo el representante
paradigmatico de este proceso de deformaciones, consciente o in-
conscientemente, de los hechos historicos reales. Garcilaso, como
la mayoria de los cronistas, se nutrio intensamente de la tradicion
oral cusquefia. No solamente la que escucho en su nifiez y juven-
tud, antes de 1560, sino la que después siguid recibiendo a través
de cartas y de nobles indigenas cusquefios que lo visitaban en la
Peninsula. Por eso consideramos que su version transmite tam-
bién rasgos o estados de la conciencia colectiva andina de fines del
siglo xvi. En su cronica aparece Atahuallpa como el bastardo, pero
sin recargarlo con otros elementos negativos. Se transmite la inter-
pretacion de lanobleza cusqueia sobre la conquista: todos pensa-
ron que se trataba del regreso de los viracochas. Lo que oculta,
logicamente, una de las razones principales del éxito europeo: las
luchas intestinas de los linajes cusquefios por la sucesion en el
poder. Detrés de la ficcion, que quiza pudo influir mucho en las
mentalidades populares andinas, esté la realidad politica que las
noblezas derrotadas querian maquillar; Garcilaso fue uno de sus
mas eximios bardos en esta empresa ideologizante. Lo que le quito
coherencia a su construccion intelectual fue su ambivalencia: que-
ria agradar a indios y a espafioles. Y en este afan las deformacio-
nes las elevo a las cumbres de la literatura universal. Nos dice, por
ejemplo, que Atahuallpa nunca lanz6 la Biblia al suelo y que fray
Vicente Valverde nunca lo provoco; asimismo, inventé un largo
y minucioso juicio a Atahuallpa. Pero si acusa a Felipillo, quien
— dice —no tenia la culpa de su ignorancia, de haber cumplido un
nefasto rol de traductor y de haber —por sus escasos conocimien-
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tos — evitado un buen entendimiento entre indios y espafioles des-
de el primer momento. Este fendmeno de la incomprension, que lo
analizara también Guaman Poma, perdurara con mucha vitalidad
en el recuerdo popular.

Quisiera terminar indicando que este contrapunto de las tra-
diciones orales espaiiola e indigena no es fortuito; obedece, mas
bien, al interés de dar explicaciones logicas y racionales. La tradi-
cion oral espafiola supervivié fundamentalmente en los textos de
los cronistas. La indigena, que se transmite de preferencia a través
de la cronica india o pro india, no se limit6 al texto escrito sino que
se incorporo6 al folclore popular o a los rituales festivos. En la re-
presentacion de la muerte de Atahuallpa, que hemos estudiado en
la primera parte de este libro, lo real se convertira en simbolismo y
los hechos histdricos en representaciones rituales. En estos dra-
mas populares, que se escenifican en la sierra central del Peru,
encontramos todos estos hechos altamente simplificados. Los es-
pafioles vienen a caballo del norte: el «Gran Pizarro» rodeado de
sus dos capitanes; igualmente Atahuallpa acompafiado de su
Rumifiahui. El desplazamiento del inca, en el folclore actual, siem-
pre es ritual y acompafiado por sus cuatro o dos pallas, que recuer-
dan a los cuatro escuadrones que lo acompafnaban a su ingreso a
Cajamarca. Ademas, como ya lo indicaba Pedro Pizarro, todos se
desplazan bailando, cada personaje acompaiado de sus capita-
nes. Las pallas siempre entonando canciones muy tristes y descri-
biendo, de manera muy general, los acontecimientos de Cajamarca.
Esta representacion seria como un mecanismo de expresion de las
emociones y los sentimientos populares sobre este hecho
traumatico. Un hecho que sera muchas veces reinterpretado y que
finalmente se le utilizara como un catalizador para unir a las po-
blaciones andinas divididas en el siglo xvi, alrededor de una gran
angustia colectiva que pronto todos comenzaran a sentir como una
gran tragedia cosmica.

La conquista y nuevas alianzas sociales
El estupor que produjo la llegada de los europeos con sus carabe-

las, sus caballos, sus armas de fuego y sus armaduras debe ser
considerado, sin duda, para explicar la rapidez de la conquista.
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Ademas venian del hurin, de abajo de las aguas, en donde — segtin
un mito prehispanico bien difundido— Viracocha habia desapa-
recido; en consecuencia, es posible suponer que los indigenas pen-
saron que se trataba del regreso de Viracocha. El estupory la sor-
presa estuvieron en ambas partes. Sino, recordemos el asombro de
Pedro Pizarro cuando describe la abundancia y variedad de las
coicas que descubrieron en la ciudad del Cusco (1978:97-100); colcas
de maiz, de plumas, de zapatos, de instrumentos de labranza, etc.
Igualmente, cuando narra que algunos espafioles que andaban
buscando tesoros, sin protestar sino mas bien imitando lo que ha-
cian los sacerdotes indigenas, se sacaron los zapatos e ingresaron
descalzos a contemplar las riquezas del Coricancha.

La violencia constituye un hecho estructural dentro de la socie-
dad colonial; incluso podriamos decir que la violencia constituye el
principio ordenador del sistema colonial. Indudablemente, los incas
también utilizaron la violencia en sus campanas de conquista, pero
ella, sin embargo, se ocultaba cuando los incas conservaban intac-
tas las sociedades conquistadas. El inca cusquefio aparece como la
ampliacion de los curacas locales; de igual manera, el Sol se superpo-
ne a los huacas étnicos. En cambio, los espafioles imponen un Estado
que desconoce los principios de reciprocidad y redistribucion; igual-
mente, se impone el dominio de un grupo social y racialmente dife-
rente. De la misma manera, se impone, con intolerancia y vehemen-
cia, una religion considerada la «unica verdaderay». Y, finalmente,
se esforzaron por quebrar la autosuficiencia de los ayllos y lanzarlos
auna economia de mercado. Todos estos cambios traeran consigo
profundas modificaciones socioecondmicas.

La caida demografica es probablemente la mas impresionante
y dramatica consecuencia de la conquista. Los célculos de Noble
David Cook son los mas prudentes y confiables. Cook y Wachtel
coinciden en sefialar la presencia de movimientos de descenso pro-
pios de cada region y con ritmos diferentes: la poblacion se reduce
mas en la costa norte, medianamente en el centro y menos en las
frias regiones del sur (Cusco y Charcas). Igualmente, ambos distin-
guen diferentes periodos en la reduccion del siglo xvi: a) de 1520 a
1560: caida rapida y vertical; y, b) de 1560 a 1590: caida menos
vertical. Noble D. Cook (1981:94) nos ofrece las cifras mas razona-
das y seguras de este proceso de despoblacion:
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Ano Poblacién total

1530 2.738.673
1540 2.188.626
1550 1.801.425
1570 1.290.680
1590 968.197
1610 754.024
1620 671.505

La poblacion calculada para el periodo prehispanico es una
cifra muy modesta; sin embargo, considerando una tasa de morta-
lidad mayor para el periodo 1532-1570, se puede elevar, segun el
mismo autor, a nueve millones (COOK 1981:114). Esta tltima cifra
parece bastante razonable y permite entender mejor la magnitud
de la despoblacion que afecto a las regiones andinas luego de la
conquista.

Los especialistas estdn de acuerdo en senalar que las causas,
enunciadas jerarquicamente, fueron las siguientes: a) epidemias,
como la viruela, sarampiodn, tifus y gripe que asolan a las poblacio-
nes andinas desde los afios 1520, antes de la llegada de la hueste
de Pizarro; b) guerras entre grupos indigenas y como sirvientes en
las guerras entre espanoles; c) los desplazamientos geograficos; y,
d) el abuso de la dominacion colonial (intensos trabajos en las
minas, haciendas, obrajes e incluso abuso de las bebidas alcohdli-
cas europeas). Ademas de la reduccion, se produce un marcado
proceso de reordenamiento geografico de las poblaciones conquis-
tadas. Inmediatamente después de la conquista, los colonos insta-
lados lejos de los hogares étnicos centrales, como en el caso de los
chupadlo de Huanuco o los lupaga de Chucuito, aprovechan el des-
orden para independizarse y romper asi el funcionamiento econ6-
mico coherente de sus grupos étnicos.

™ La economia vertical, como sistema econdmico de aprovechamiento racional de
las ecologias por los pueblos andinos, fue definida primeramente por John V.
Murra (1075). El hizo el mejor anélisis del comportamiento vertical de las
economias de los grupos étnicos chupacho (1562) y lupaza (1567). Ademas
propuso interesantisimas ideas para entender este tipo de economias y las
modificaciones que sufre cuando el imperio inca impone magnitudes sociales y
demograficas nunca antes vistas en los Andes (MURRA 1978). La institucion del
mitima, el colono desplazado con diferentes fines, parece ser una modificacion
de esa economia vertical.
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Lo mismo hacen los grupos mitima instalados en diferentes
partes del territorio andino. Paralelamente a estos procesos, y dado
el peso creciente de la fiscalidad impuesta por los europeos, el
estatus de indio tributario, «originario de una comunidady, se vuel-
ve despreciable y los indigenas, para evadirlo, se convierten en
«forasterosy, indios desarraigados, lejos de sus comunidades. Otra
forma de evasion fue convertirse de «indio tributario» en «indio
de hacienda» o yanacona. El despreciable rango del yana, por el
peso de las nuevas exigencias fiscales, se convierte en una posi-
cion buscada y apreciada por los indigenas. La mutua conve-
niencia— los indigenas evadian la fiscalidad y los espafioles con-
seguian abundante mano de obra— aceler6 de manera increible y
alarmante este proceso de feudalizacion de las poblaciones cam-
pesinas. Fray Domingo de Santo Tomas decia, en unarelacion que
envio6 a Bartolomé de las Casas:«(...) a causa de no volver a pasar
los dichos trabajos (carga, mita, mita de coca) y por no estar obliga-
dos a pagar los tributos de sus amos y caciques dexan a sus muje-
res € hijos (...) y se quedan en las dichas partes (en Potosi, en los
pueblos espaiioles) (...) con espafioles y caciques, hechos indios de
servicios, llamados "yanaconas"» (en TORD y LAZO 1981:279). Las
exigencias organizadas y canalizadas por las instituciones del Es-
tado colonial lanzaron a los indigenas, durante los primeros cua-
renta afios de la dominacion colonial, a la blisqueda de una protec-
cion sefiorial dentro de las propiedades de los europeos residentes
en los territorios recientemente conquistados.

El antiguo ordenamiento econémico impuesto por los incas
sufre profundas modificaciones. En primer lugar, se produce una
reorientacion del espacio economico en los Andes centrales: Cusco
pierde importanciay Lima se convierte en centro administrativo y
burocratico del naciente virreinato. El Cusco seguira siendo el im-
portante asiento de las noblezas incas sobrevivientes, y también de
nuevos y ricos encomenderos, pero ya no tendra la centralizadora
funcion politica y fiscal que tuvo antes: el antiguo «orden andinoy,
que incluia politica, mito, administracion burocratica y manejo de
los grandes rituales desde el Cusco, se resquebraja definitivamente.
% 1 a condicion del yana, suerte de siervo a perpetuidad, escapaba al orden tradicional

de los ayllos (comunidades) andinas. E/ yana casi no tenia derechos comunitarios

y sumultiplicacion, en el imperio inca obedecié a una dialéctica del desarrollo del
Estado (MURRA 1978).
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De igual manera, en varios casos importantes, la asignacion de

encomiendas —sin cuidar el antiguo ordenamiento vertical de

muchos grupos étnicos — rompio el coherente funcionamiento eco-
némico de grandes poblaciones que se autoabastecian al margen

de los intercambios mercantiles. Asimismo, la caida demografica

que hemos presentado en sus grandes lineas produce el abandono

de las tierras menos fértiles, marginales, y los indigenas sobrevi-

vientes, por la facilidad del trabajo, prefieren cultivar las tierras

mas cercanas a los cursos de agua. Esto es posible observar en

Yucay, Huanuco (WACHTEL 1971) y Jequetepeque (1976), lo que sin
lugar a dudas originé un descenso de la produccion agropecuaria.

Paralelamente a este proceso economico nuevo en los Andes, los

espafioles se apropian de las tierras que antes pertenecian al inca

y al Sol. De esta vieja division tripartita de la propiedad de los
recursos productivos, del inca (Estado), Sol (Iglesia) y de la comu-

nidad (ayllos), los espaiioles, considerandose los nuevos sefiores,

toman todas las tierras que no beneficiaban para la supervivencia

directa de los campesinos. Asi, los encomenderos se convierten en

propietarios de tierras, rebafios y hombres. Todos estos cambios

reflejan una situacion de intensa descomposicion de la sociedad

conquistada.

En los primeros treinta afios de la dominacion colonial, los
niveles y naturaleza de fiscalidad espafola parecen reflejar el an-
terior sistema de los incas. El tributo se pagaba en productos loca-
les, en textiles y en ciertos objetos artesanales. Pero luego, en los
aflos 1560 y mas, particularmente con la retasa del virrey Toledo
(1569-1581), comienzan a introducirse cambios importantes que
modificaron la esencia del tributo inca. Nathan Wachtel (1971) ha
estudiado de manera precisa cuatro casos: los chupadlo de Huanuco
en 1562, los lupaqa de Chucuito en 1567, los indigenas del valle de
Yucay (Cusco) entre 1574 y 1595, y finalmente una encomienda
costefia en el valle de Huaura en 1583. En los cuatro casos el tribu-
to se vuelve mas pesado. Larazon es muy simple: mientras la po-
blacion se reduce drasticamente, como lo indican los curacas en los
numerosos pedidos de retasa, los niveles de tributacion se mantie-
nen inalterables y consecuentemente aumenta el peso individual
sobre las poblaciones que sobreviven. Otro cambio fundamental,
ya no cuantitativo sino cualitativo: el tributo comienza a pagarse
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en productos, y no en trabajo, como se hacia en el imperio inca.
Ademas, en productos que se cosechaban en las tierras del co-
mun» y no con aquellos que cogian en las tierras del inca y del Sol,
como se hacia antes. Estas tierras, como ya lo indicamos, habian
sido asignadas a los primeros conquistadores. Por lo tanto, esta
vez si, con mayor dramatismo, se atentaba peligrosamente contra
la capacidad de subsistencia de las poblaciones indigenas.
Asimismo, contrariamente a lo que hicieron los incas, los es-
pafioles obligaron a tributar a muchos jefes étnicos quienes, ade-
mas, como en el caso de los curacas Cari de Chucuito, perdieron
privilegios, tierras y yanas. Finalmente, para colmo de males, el
tributo se convierte progresivamente en una carga fiscal que debe
pagarse fundamentalmente en moneda. Esta no fue una modifica-
cién impensada o introducida accidentalmente; todo lo contrario:
a través de las obligaciones monetarias los espafioles esperaban
crear o generalizar un mercado de fuerza de trabajo. Al tener nece-
sidad de moneda para pagar sus tributos, los indigenas — de acuer-
do con la expectativa espafiola— debian trabajar en las minas, las
haciendas y los obrajes. Sin embargo, este mecanismo no funcion6
y las conversiones monetaristas permitieron una mayor explota-
cion de las poblaciones andinas de parte del encomendero y los
corregidores, dentro de un escenario de economia natural.

Tzvetan Todorov, en 1982, se preguntaba, al indagar por las
razones de la facil victoria de los espafioles: «;Por qué esta victoria
fulgurante, cuando los habitantes de América son tan superiores
ennumero frente a sus adversarios, y ellos combaten en su propio
suelo?» (1982: 59). Ruggiero Romano, diez afios antes, nos habia
sugerido que no podiamos tomar muy en serio el potencial bélico
como primer factor de explicacion. Los espafioles usaban lentas
armas de fuego que se recargaban por la boca, pesadas armaduras
que eran inapropiadas para llevar encima en los torridos climas
tropicales y, finalmente, la polvora que se humedecia y se volvia
inutilizable. ;Qué quedaba entonces de esa superioridad que lan-
70 a los europeos a la expansion ultramarina? Indudablemente las
espadas, cortas y largas, los pectorales de algodon y las eficaces
ballestas medievales que vuelven a adquirir un esplendor inusita-
do. Pero eso no fue todo. Las embarcaciones maritimas europeas,
los caballos y, en ciertas regiones como la Gran Colombia, los pe-
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rros. Bastaria, como se ha hecho en muchas ocasiones, recordar el
testimonio de uno de los mas sobresalientes cronistas soldados de
México, Bernal Diaz del Castillo, cuando narra el asombro de las
embajadas de indios nobles que habian ido a Veracruz a recibir a
Cortés y sus huestes. ;Impacto psicoldgico, terror generalizado,
incapacidad de responder ante situaciones nuevas o esclavos de
las explicaciones miticas? Todos estos factores pueden ser validos
(ROMANO 1972:17-31).

No hay que olvidar el espiritu de cruzado que enardecia a los
espaioles y que lo encontramos también en las reflexiones solita-
rias que hace Cristobal Colon en su diario o en sus cartas. Algunas
veces hasta tenia que falsear la realidad y decir que habia mucho
oro para despertar la codicia de los financistas y asi «conseguir
ayuday para cristianizar a las gentes de estas regiones. Pero hay
otros factores, esta vez internos y propios de los territorios con-
quistados, que cada vez mas aparecen como los factores de mayor
importancia. Ruggiero Romano nos recordaba a los tlascaltecas, a
la Malinche y a numerosos otros colaboracionistas que facilitaron
la penetracion de las huestes europeas. En el caso peruano, tal
como la fantasia de los cronistas posteriores lo demuestra, los gran-
des curacas competian por recibir en paz a los «extrafios visitan-
tes». Garcilaso asi lo indica, e incluso habla constantemente de las
intenciones pacificas de Atahuallpa. Guaman Poma llega a dibu-
jar a uno de sus parientes encabezando la embajada de paz que
recibi6 a los espafioles en Tumbes. Pero luego los curacas de
guaranga, los jefes de grandes grupos étnicos, sobre los que volve-
remos en la Gltima parte, comenzaran a establecer relaciones de
colaboracion, de ayuda militar y de suministro de vituallas con los
espafioles. Por esto es posible explicar la cabalgata exitosa de
Hernando Pizarro, en enero de 1533, hacia Pachacamac. En el va-
lle del Mantaro recibio la ayuda de los Apoalaya, en Cajatambo de
los numerosos curacas de guaranga que buscaron rapidamente obte-
ner la legalidad en el sistema colonial y continuar con sus viejos
privilegios. Todo ese mosaico de pequefias naciones étnicas que
estaban sujetas a la férrea dominacion cusqueia estalla en peda-
zos y resurgen los poderios sefioriales. Ellos seran los mejores so-
cios de la conquista. Este conjunto de complejos pactos, singulares
y manipulados constantemente por los espafioles, Steve J. Stern
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(1982) los ha denominado acertadamente las alianzas postincaicas.
Elimperio inca, tal como ha sido numerosas veces presentado, fue
un agregado de cientos de grandes unidades étnicas, con linajes
nobles propios, que se incorporaron bajo el control cusquefio por
la accion de los principios de la reciprocidad y la redistribucion
(MURRA 1978) que los incas aplicaron con resultados exitosos. Esas
fueron las alianzas incaicas sobre las que se monto el imperio,
entre los curacas de guaranga y la administracion cusquefta. Ahora,
luego de la conquista, se anudaran nuevas alianzas, de nuevo en-
tre los curacas de guaranga y los recién llegados espaioles, que cons-
tituiran el tramado oculto, casi invisible que dara consistencia a la
dominacion colonial. Todo este siglo xvi, con el decenio de inte-
rrupcion que significo la crisis de los afios 1560 que originé el Taki
Ongqoy, estd marcado por el éxito de estas alianzas postincaicas.

Los curacas de guaranga eran definitivamente colaboracionistas.
Ellos cobraban el tributo e incluso empiezan a comerciar vendien-
do la fuerza de trabajo de los indigenas (SPALDING 1984). En defini-
tiva, tal como lo indica Wachtel (1971), se vuelven débiles y pode-
rosos a la vez, despoticos y codiciosos al actuar al margen de las
antiguas normas andinas que los legitimaban y al comenzar a de-
sarrollar un compromiso que los convirtié en hombres dependien-
tes de dos mundos. Un salario pagado por los corregidores y la
continuidad de los viejos privilegios andinos les permitird vivir en
una comodidad mirada con desconfianza por los espafioles y con
resistencia por los curacas de menor jerarquia. Esta alianza
postincaica que sustenta el edificio colonial se comenzaré a degra-
dar progresivamente y terminard generando contradicciones
dialécticas. El curaca de guaranga, para mantener sus buenas rela-
ciones con los espafioles, debia ser un buen cobrador de los tribu-
tos y un eficaz capitan de la mita. Contrariamente, para desarrollar
sus relaciones con las poblaciones indigenas tenia que promover
los viejos rituales religiosos, respetar las tradiciones y colaborar
con los tenaces curacas de pachaca, jefes de cien familias. Estos ulti-
mos se convertiran en la contradiccién fundamental para los gran-
des curacas. De esta contradiccion, y del cambio de actitud del Esta-
do espaiiol en relacion con la cultura de las poblaciones conquis-
tadas, surgiran las condiciones sociales para el nacimiento de la
utopia andina.
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La resistencia andina

Para muchos soldados espanoles del siglo xvi, tal como lo hemos
indicado, la conquista— por su facilidad y rapidez— fue interpre-
tada como un acontecimiento providencial donde participaron
activamente el apostol Santiago y la Virgen Maria. Para un hombre
de la época, lector de libros de caballeria, del Guzman de Alfarache y
de catecismos cristianos, que contemplaba los inmensos territorios
conquistados, la numerosa y multicolor poblacioén sometida, que
conocia la reducida cantidad de sus compafieros de hueste y sabia
de la inutilidad de algunas de sus armas, no existia una explica-
cion mejor. Los dioses cristianos fueron los mejores auxiliares de
las huestes espafiolas. De igual manera, los indigenas denotados
concebian que las acciones de los hombres estaban determinadas
por los dioses: sus huacas. Para ellos la derrota de Cajamarca, el
saqueo de Pachacamac y la toma de la ciudad del Cusco, en la
pluma de Garcilaso, fueron pruebas contundentes para demostrar
la superioridad de los dioses cristianos. Probablemente, como lo
sugirié Pierre Duviols (1971), como lo reafirmé después Steve J.
Stern (1982) y como lo hemos demostrado para el caso de laregion
de Cajatambo, los indigenas comenzaron a temer y respetar a los
dioses cristianos. Estos reacondicionamientos ideologicos —acep-
tar a los nuevos dioses y conservar a los propios en un rango infe-
rior— pueden ser considerados como una de las consecuencias
inmediatas de la conquista y un importante proceso ideoldgico
que de alguna manera legitima la presencia europea, alienta las
numerosas alianzas entre europeos y curacas indigenas y finalmente
empuja una masiva aculturacion de las élites sociales de las pobla-
ciones conquistadas.

(El estupor y la confusion hundieron a la nobleza indigena en
la zozobra y el entreguismo? No siempre. Existe una cronologia
que debemos considerar y entender para estudiar mejor las actitu-
des colectivas de las élites indigenas conquistadas. Entre 1533 y
1536, los nobles cusquefios al mando de Manco Inca, descendien-
tes de Huascar y otras panacas cusquenas, los aliados huancas y
los soldados cafiaris prestaron un eficaz auxilio militar a los euro-
peos. En 1537, después del sitio del Cusco, Manco Inca y su corte
de nobles cusquetios se refugian en Vilcabamba y se inicia la resis-
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tencia del neoestado inca. Esta periférica resistencia andina, en los
«barbaros territorios de los antis», fue casi sistematicamente des-
atendida por los espafioles en las tres décadas que siguieron a la
conquista entre 1537y 1550 aproximadamente; las contradiccio-
nes y los enfrentamientos se deslizaron hacia la «republica de los
espafioles». Este es el periodo que tradicionalmente se conoce como
la tumultuosa época de las «guerras civiles».

Desde los inicios de la conquista, las bases de los enfrenta-
mientos estaban puestas. Lograda ésta y refugiados los incas en
Vilcabamba, se iniciaron los encuentros bélicos para dirimir supe-
rioridades y para repartirse, o cambiar de manos, unay otra vez, el
botin mas importante de aquel momento: las encomiendas. En las
batallas de Las Salinas (1538) se produce la victoria de Francisco
Pizarro sobre Diego de Almagro, quien fue ejecutado violentamen-
te. En represalia, en 1540, una turba de facciosos dirigida por
Almagro el Mozo asesina a Pizarro. El gobierno de los almagristas
fue precario y efimero: termind violentamente en la batalla de Chu-
pas (1542), cuando fueron derrotados, en un escenario de desercio-
nes y deslealtades, por las tropas de Cristobal Vaca de Castro, en-
viado por el rey de Espafia. Ese mismo afio, cuando ya la autoridad
estatal parecia totalmente consolidada, llegan las noticias a los
territorios andinos de la aprobacion de las «Leyes Nuevas» en
Espafia. Leyes que estaban dirigidas a terminar con la perpetui-
dad en el goce de las encomiendas, que reglamentaban el acceso a
la mano de obra indigena, que debilitaban en general al grupo de
colonos instalados en los Andes y que, contrariamente, significa-
ban el fortalecimiento de la autoridad de los funcionarios metropo-
litanos. Por eso lareaccion fue violenta: se alza Gonzalo Pizarro en
el Cusco contra estas disposiciones, al mando de los mas podero-
sos encomenderos del mundo andino de entonces. Entre 1544 y
1548 tenemos un nuevo jefe en los Andes, declarado gobernador y
aun «rey» por algunos fanaticos partidarios; éste quité momenta-
neamente el poder a Espafia y lo instaléo de nuevo en el antiguo
corazoén andino.

Esta breve «republica de los encomenderos», como un protoin-
dependentismo criollo, no tuvo mucha consistencia, ni congreg6 a
todos los encomenderos europeos. El movimiento fue esencialmente
cusquefio y los encomenderos del Alto Perti (Charcas), por ejem-
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plo, mas bien se mostraron leales al rey. Asi, Diego Centeno, pode-
roso espaifiol de esta region, se destacod en su lucha contra los
independentistas. Pero ya los dias de la rebelion pizarrista esta-
ban contados. En 1548 lleg6, con todos los poderes reales de gober-
nador y pacificador, el religioso Pedro La Gasca. A medida que se
fue acercando al territorio peruano, las deserciones del bando
pizarrista se iban intensificando. El desbande fue tan grande que
lo que se conoce como la batalla de Jaquijahuana fue simplemente
un conjunto de deserciones y de cambios de bandera. La traicion y
la deslealtad fueron mas importantes que las armas para dirimir la
batalla final. La consecuencia logica: Gonzalo Pizarro y sus
lugartenientes fueron ejecutados y se produjo un nuevo reparto de
encomiendas (Huaynarina). Los pizarristas mas recalcitrantes fue-
ron desposeidos y los fidelistas, como Diego Centeno, en premio,
recibieron ricas encomiendas cusqueiias.

En este afio, 1548, practicamente terminan las guerras civiles,
se silencia a los rebeldes y se inicia un periodo de mayor presencia
del Estado metropolitano. La rebelion de Francisco Hernandez
Giron, producida entre 1553-54, fue un aislado y efimero estallido
de violencia: «soldados sin fortuna y turbulentos aventureros», en
un momento de debilidad estatal, ante la ausencia de un virrey,
decidieron enfrentarse a la Real Audiencia. Reclamaban que no se
suspendieran las prestaciones de trabajo de los indigenas. Fran-
cisco Hernandez Giron, el jefe de los sediciosos, era un estramboti-
co personaje, propio del siglo xvi, que se hacia acompafar por un
adivino, un astr6logo, un quiromantico y una «morisca» que inter-
pretaba los suefios. Antes de entrar en combate, indispensa-
blemente, consultaba a sus «consejeros» (LOPEZ 1972:133-4). Des-
graciadamente, no siempre acertaron y el fantasmagoérico
Hernandez Giron fue derrotado en Pucara en 1554. Las tribulacio-
nes en la «republica de espafoles» permitieron que la nobleza
cusquefia tratara de reconstruir los usos y costumbres imperiales.
Vilcabamba se erguia como la ultima esperanza indigena.

a. Laresistencia estatal: el neoestado inca (1536-1560)

En Cajamarca, después de ejecutar a Atahuallpa en 1533 y cono-
ciendo las rivalidades entre los diferentes linajes de nobles indige-
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nas, los conquistadores deciden poner las cosas aparentemente en
orden: designan como nuevo inca a Tupac Huallpa, hermano de
Huascar. De esta manera, de acuerdo con la perspectiva europea,
devuelven el poder al linaje legitimo, a los hijos cusquefios de
Huayna Cépac. El gobierno de Tupac Huallpa, un desconocido
inca titere de los espafioles, tuvo una duracién muy breve. Murié
envenenado por la accion clandestina de los generales de Ata-
huallpa. Es en estas circunstancias que Pizarro design6 como su-
cesor a Manco Inca, hermano también de Hudscar, hijo cusquefio
de Huayna Capac y en aquel momento un inexperto joven de 18
afios. Sujuventud y su inexperiencia lo llevaron a convertirse en
un inca fantoche, en un testaferro de los espafioles.

Entre 1533 y 1536, Manco Inca trat6 de respetar los acuerdos
establecidos con los europeos. El vivia dentro de una situacion
extremadamente paradodjica: era tratado y considerado como inca
por los indigenas, pero al mismo tiempo humillado y maltratado
por los soldados espafioles. Habitualmente vivia en el Cusco y en
dos ocasiones fue arbitrariamente arrestado: una en su propio pa-
lacio y otra en Sacsayhuaman. Como prisionero fue golpeado y
vejado (orinado por un simple soldado espafiol) de una manera
casi increible para los que conformaban la nobleza cusquefia y
consideraban al inca como el hijo del Sol, a quien ni siquiera se le
podia mirar de frente. Este maltrato, una suerte de desmitificacion
violenta, l6gicamente hizo que la nobleza cusqueia, aquellos que
pertenecian a panacas diferentes y hasta opuestas a la de Huayna
Cépac, perdieran el respeto por el inca gobernante.

En consecuencia, el primer motivo de la revuelta de Manco
Inca fue probablemente personal, nacido de la brutalidad del trato
al cual fue sometido. Pero al mismo tiempo, segtn ¢l cronista Titu
Cusi Yupanqui (WACHTEL 1971), este precario gobernante quechua
parece darse cuenta de que los espafioles no son los dioses (viraco-
chas) que él habia pensado al inicio; eran mortales, llenos de codi-
cia y arbitrarios. Ello le permiti6 pensar con la racionalidad y la
astucia de los europeos. Concibid entonces un plan para despertar
la inconmensurable codicia de sus captores: invento el pretexto de
que si lo dejaban salir del Cusco, €l traeria una estatua de oro ma-
cizo del tamafio natural de un hombre. De esta manera pudo llegar
a Yucay. El momento era propicio para emprender la revuelta. Diego
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de Almagro habia emprendido la conquista de Chile, Francisco
Pizarra se encontraba en Lima y el Cusco estaba defendido por
una pequefla guarnicion al mando de los hermanos Hernando,
Juan y Gonzalo Pizarro. Manco Inca, de una manera bastante rapi-
da, pudo reunir alrededor de cincuenta mil hombres e iniciar el
sitio de la ciudad del Cusco.

El sitio a la antigua ciudad imperial, siguiendo una vieja tac-
tica andina, durd mas de un afio: de marzo de 1536 a abril de 1537.
Lentamente, los europeos fueron empujados a ocupar la parte cen-
tral del Cusco. Cuando el circulo parecia estrecharse hasta dar
cuenta final de todos los defensores, en una audaz incursion, los
espafioles lograron apoderarse de la fortaleza de Sacsayhuaman.
Répidamente difundieron la version de que la Virgen Maria y el
apostol Santiago habian intervenido para lograr la victoria de los
espafioles.

Dado el enorme desequilibrio numérico, cincuenta mil indige-
nas contra un pequefio grupo de doscientos espafioles, es muy
dificil explicar las causas del fracaso de los sitiadores. Ello se vuel-
ve mas complejo cuando observamos que, en el transcurso del si-
tio, los indigenas asimilaron y usaron las tacticas y los instrumen-
tos bélicos de los europeos. Usaron la pdlvora, capturaron caballos
y, mas aun, los usaron contra sus propios duefios. Pero de todas
maneras es posible indicar algunas explicaciones: a) de acuerdo
con John V. Murra (1978:156-7), la cantidad era mas bien un lastre:
los atacantes tenian ochenta mil auxiliares, mujeres en su mayoria;
b) los indigenas, segun sus costumbres guerreras, preferian atacar
en noches de luna llena y l6gicamente favorecieron la intervencion
de la caballeria espafiola; y, ¢) los doscientos espaiioles nunca es-
tuvieron solos, los yanaconas caiari prestaron un eficiente auxilio
militar y los aprovisionaron durante el afio del sitio.®!

Es necesario indicar que esta revuelta general encabezada por
el inca rebelde no se limito al sitio del Cusco. Titu Yupanqui, uno
de los capitanes de Manco Inca, intento sitiar la ciudad de Lima. El
gobernador Pizarro se vio obligado a pedir refuerzos militares a
Santo Domingo, Nicaragua, Panama y México. Pero ademas conto,
81 Aqui parece sobresalir la intervencion de Francisco Chilche al frente de los
cafaris, tan odiados posteriormente por los cusquefios. En la ultima parte

volveremos sobre este personaje cuando Garcilaso de la Vega describe la procesion
del Santisimo Sacramento de 1555.
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como era ya habitual, con la colaboracion de los curacas huanca, de
Pachacamac, Lurigancho y también con los refuerzos de la curaca
Condor Huacho de Huaylas. Estos refuerzos externos e internos
impidieron que las tropas indigenas de Manco Inca tuvieran éxito.

Ante la proximidad de las cosechas y los rumores de la llega-
da de Diego de Almagro, Manco Inca decidio aflojar el sitio del
Cusco. Los resultados eran dramaticamente desiguales: Diego de
Esquivel y Navia calcula treinta espafioles contra cuarenta mil
indigenas muertos (1980: 1, 101-2). La pérdida que mas afecto a los
europeos fue la muerte de Juan Pizarro. De acuerdo con el mismo
Esquivel y Navia, Manco Inca se retir6 a Ollantaytambo y luego
«se despidio de sus capitanes y curacas, encargandoles se fuesen a
sus repartimientos y pueblos a servir a los espafioles (...» (1980: i,
102). Mas tarde, con la llegada de las tropas de Almagro, Manco
Inca es arrojado de los confines del valle de Yucay y empujado a
instalarse en Vitcos, en la provincia de Vilcabamba. Aqui retine a
los nobles cusquefios de sangre real, rebeldes a la dominacion ex-
tranjera, e inicia una nueva y definitiva etapa de la resistencia
estatal andina.

Vitcos, entre 1537 y 1572, se constituy6 en la excéntrica ciu-
dad que reemplazo6 al Cusco. Ubicada casi en la region de los antis,
en los territorios barbaros, comenzo a rodearse de prestigio y de
ilusiones. El plan era atn realizable y 16gico: reconquistar los terri-
torios perdidos. Vitcos se convierte en una ciudad refugio, en un
lugar clandestino cuya ubicacion sera ignorada por los europeos
residentes en el Cusco durante todo el periodo colonial. En esta
nueva sede de la nobleza cusqueiia se restablecen los ritos indige-
nas, se retoma el trato ceremonial al inca, se restablece el culto al
Sol y, mas atn, el gobernante rebelde proclama la falsedad de los
dioses cristianos y la validez y legitimidad de los tangibles dioses
andinos.

Desde este refugio de Vilcabamba, Manco Inca podia cortar la
vinculacion de Lima con el Cusco y hacer incursiones de escar-
miento dentro de las poblaciones indigenas colaboracionistas con
los espafioles. Constantemente asedio a las poblaciones huancas
del valle del Mantaro. Igualmente ataco a las pequeias poblacio-
nes europeas de estas regiones. Esto hizo necesaria la fundacion
de la ciudad de Huamanga - un 9 de enero 1539, segin Guaman
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Poma— como un asiento de espafioles y una estacion en el camino
de Lima al Cusco. Los indigenas de Huamanga se caracterizaban
por surechazo a la dominacion inca. Esto explica larapidez con la
cual ellos se pusieron al servicio de los espafioles y los saqueos que
hicieron de las coicas imperiales instaladas en esta region. Es por
eso que Manco Inca organizé incursiones de escarmiento dentro
de estas poblaciones. En 1541, por ejemplo, atac6 Huanta. En res-
puesta, en Huamanga se conformo una expedicion con veinte es-
pafioles y dos mil «indios amigos» para contraatacar (STERN 1982:
30). El colaboracionismo de los indigenas de Huamanga fue al
extremo de prestar un importante apoyo en las campafias contra el
rebelde Hernandez Girdn. Es decir, luchaban para consolidar la
dominacion colonial. En estas circunstancias de numerosas y efi-
caces alianzas entre curacas regionales y las autoridades colonia-
les, la resistencia del neoestado inca aparecia como una lucha ais-
lada, precaria y con escasa solidaridad dentro de los numerosos
grupos étnicos antes sometidos a la dominacion cusqueiia.,

Pero tampoco hay que olvidar que la misma nobleza cusquefia
estaba dividida en rebeldes y pro espafioles. Los primeros se ha-
bian atrincherado en Vilcabamba y los segundos en el Cusco, al
servicio de los espafioles. Estos también eran hijos legitimos de
Huayna Cépac. El caso mas notable y mejor estudiado es el de
Cristobal Paullu Inca. Primero pizarrista, luego almagristai, coro-
nado como inca en el Cusco y finalmente partidario de Cristobal
Vaca de Castro, de quien tomé el nombre para bautizarse en 1543
(TEMPLE 1948:137). Se le asignaron encomiendas, tierras, yanaconas
y desarrollé una vida comoda y ostentosa en su residencia de
Colcampata. Paullu, tal como lo indica N. Wachtel, fue un inca
aculturado y cristiano (1971).

Manco Inca no fue un gobernante ciego a las alianzas estraté-
gicas ni falto de tacto politico. Contrariamente, ¢l aprovechd siem-
pre las contradicciones en la «republica de espafioles» para avan-
zar en su proyecto de reconstruccion inca: en 1538 presta apoyo a
los fugitivos de Almagro el Mozo (LOPEZ 1972:143), en 1542 realiza
una serie de pactos y gestiones con la finalidad de prestar apoyo al
virrey Blasco Nufiez de Vela (ESQUIVEL Y NAVIA 1980: i, 132). El
intento de alianza entre el inca y el nuevo virrey, sin lugar a dudas,
tenia la intencion de liquidar a los grandes encomenderos cus-
queios, conquistadores del primer momento. Pero todas estas ges-
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tiones no prosperaron’y Manco Inca, en 1544, muere asesinado en
manos de Diego Méndez, un almagrista.

Antes de morir habia designado como su sucesor a su hijo
Sayri Tapac. Este tenia entonces 10 afios y por lo tanto tuvo que
delegar el poder a su tio. Estas circunstancias favorecen las nego-
ciaciones hacia una solucion pacifica. Gestiones pacificas que se
interrumpieron en 1549, con la muerte de Cristobal Paullu Inca,
quien se desempenaba como intermediario para disuadir a la no-
bleza rebelde instalada en Vitcos. Luego las negociaciones se con-
tinuaron en 1555, por intermedio de Beatriz Coya, tia de Sayri
Tupac, hermana de Manco Inca, hija de Huayna Cépac y casada
con el noble espanol Diego Herndndez (ESQUIVEL Y NAVIA 1980: i,
184). Sayri Tupac, aproximadamente a los 22 afios de edad, en
1557, recibi6 una cédula real de perdon. Luego consulto a sus sa-
cerdotes, hizo sacrificios al Sol y se dirigié a Lima. Lleg6 a esta
ciudad en enero de 1558, «dio la obediencia al virrey Marqués de
Caiete» y se le brindaron honores de gobernante. Su regreso al
Cusco fue triunfal: los indigenas le prepararon festejos en el cami-
no, y Miguel de Estete, un soldado del primer momento, le entregd
laborla imperial que habia arrebatado a Atahuallpa en Cajamarca.
Ya en la ciudad del Cusco, en octubre del mismo ano, se bautizd
con el nombre de Diego y luego contrajo matrimonio con Cusi
Huarcay, nieta del inca Hudscar (ESQUIVEL Y NAVIA 1980: i, 195-6).
En 1560 muri6 envenenado en Yucay. Felipe Guaman Poma de
Ayala, en su Nueva Coronica..., sefiala como autor al cacique cafiari
Francisco Chuche (TEMPLE 1948:148). Chilche era un curaca cafari
pro espafiol, pizarrista, que pretendia usurpar los beneficios de la
encomienda de Yucay que pertenecia a Sayri Tupac. Con su muer-
te quedaron como sucesores sus dos hermanos: Titu Cusiy Tupac
Amaru. El primero, hijo natural de Manco Inca, tomé el mando y
continuo la tenaz politica de oposicion total a la dominacién espa-
fiola. Con ¢l el neoestado inca alcanza una nueva y mas extensa
dimension.

b. La resistencia étnica: crisis colonial y el Taki Onqoy

Hacia 1560, el dominio colonial espafiol en los territorios andinos,
contra lo que comunmente pueda pensarse, se caracterizaba por la
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anarquia, la violencia y la debilidad del Estado central. Las gue-
rras civiles (1537-1548), la muerte del primer virrey Blasco Nufiez
de Vela, la necesidad de dos pacificadores (Vaca de Castro y La
Gasca) y el gobierno «independiente» de los encomenderos dirigi-
dos por Gonzalo Pizarro (1544-48) constituyen las mejores prue-
bas de la endeble organizacion que los conquistadores habian ins-
talado. En este periodo, lo que ellos no habian definido claramente
era: /Para quién habian luchado? ;Para los pizarristas? ;Para los
almagristas? ;O para el rey de Espafia? Entre 1532 y 1560 muy po-
cos conquistadores del primer momento murieron de muerte natu-
ral. La mayoria sucumbi6 en los campos de batalla, en los motines,
en las asonadas, en las intrigas o como resultado de los juegos de
azar que terminaban en violentos enfrentarnientos de facciones.

Quiza se podria decir que hacia fines de los afos 50, los mas
rebeldes, como Gonzalo Pizarro o Hernandez Girén, o los mas
descontentos (como los encomenderos despojados en el Gltimo
reparto de La Gasca —1549) ya habian desaparecido o se encon-
traban en su fase declinante. Por estos afios, por las habiles nego-
ciaciones de los religiosos, se habia logrado someter pacificamente
a Sayri Tupac. Aparentemente habia terminado un importante ci-
clo de luchas al interior de la «republica de espaiioles» y la amena-
za del neoestado inca de Vilcabamba parecia momentaneamente
superada.

Los acontecimientos, el estridente choque entre facciones his-
panas o las incursiones armadas contra los rebeldes de Vilcabamba,
se habian sosegado. Pero por debajo de este «tiempo corto», las
estructuras socioeconomicas, el «tiempo largo», ingresaban a su
primera crisis importante. La poblacion indigena habia descendi-
do de una manera alarmante; los mestizos, hijos de espafoles en
mujeres indigenas, se habian multiplicado hasta convertirse en
una preocupacion y en un peligro para la estabilidad del dominio
europeo. Los mestizos comenzaron a ser agredidos por la adminis-
tracion colonial: en 1549, Carlos v prohibe que los mestizos ocu-
pen cargos publicos «sin expresa licencia real» (LOPEZ 1972: 17).
Evidentemente, ellos podian transitar con mucha facilidad entre
las dos «republicas» y tenian una gran versatilidad para conver-
tirse en «indios» de acuerdo con sus conveniencias. Esto los con-
vertia en individuos peligrosos. Mas atin cuando, apoyados por
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los continuos reclamos de Bartolomé de las Casas, se sentian los
verdaderos duefios del Nuevo Mundo. Pero los mestizos nunca
pudieron construir una alternativa independiente, una «republica
mestiza». Siempre se comportaron como transfugas, estaban entre
unay otra «republica». En todo caso, el mestizo, bioldgico o cultu-
ral, era un nuevo elemento estructural en los territorios andinos.
Por otro lado, como recientemente lo ha demostrado Steve J.
Stern (1982), las alianzas entre los espafioles y los jefes étnicos
ingresan en un periodo de evidente deterioro. La dominacion
incaica, a diferencia de lo que sostiene Nathan Wachtel (1971), fue
percibida por los curacas de provincias como una situacion de ex-
plotacion que al mismo tiempo quebraba la coherencia interna de
los grupos sometidos, suprimia las pequefias rivalidades inter-
étnicas y los sometia al control de una enorme organizacion esta-
tal. Los quechuas conocian el mundo que conquistaban y por lo
tanto podian aplicar tacticas y estrategias adecuadas. En cambio
los espafioles no entendieron ni siquiera la «lengua general», o
runa-simi, y tuvieron que contentarse con las traducciones de me-
diocres intérpretes enemigos de los incas. Esta ignorancia facilitd
los planes de los curacas «independizados» de la dominacion inca.
Por esto, solicitamente, prestaron apoyo los huancas o los jefes
étnicos sora, lucanas, asto o cajatambo; la confusion de la domina-
cion europea les permitié una cierta libertad e independencia. Los
curacas se convirtieron en la bisagra que comunicaba el mundo
andino y el europeo. En esta intermediacion, los nobles indigenas,
como en el caso del magnifico colaboracionista Cristobal Paullu
Inca, sacaron provecho. Muchos se hispanizaron, imitaron a los
recién llegados y no titubearon en luchar contra Vilcabamba. Era
una relacion, aparentemente, de mutua conveniencia y que les de-
jaba mas libertad de accion que aquella que los incas instalaron:

Pero progresivamente los cambios introducidos comienzan a
configurar una dura realidad. Los curacas de Huamanga, para to-
mar un solo ejemplo, sin saberlo, colaboraron en este proceso de
deterioro. Ellos alentaron y dirigieron el saqueo de las colcas incas
y, mas aun, con el «descubrimiento» de que el comercio dejaba
beneficios, descuidaron el almacenamiento en las suyas propias.
Esto condujo a la logica consecuencia de que en épocas de dificul-
tades climaticas y de cosechas pobres se presentara el problema
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del desabastecimiento y la hambruna en las zonas rurales. Ya no
habia las coicas, la prevision del almacenamiento, una sabia regla
indigena que habia permitido enfrentar exitosamente los capri-
chos de los climas andinos.

Los encomenderos, salvo algunas excepciones mencionadas
por Steve J. Stern, nunca continuaron con la practica de redistribuir
lo acumulado o socorrer a las poblaciones en dificultades. El
tributo, por el cambio que indicamos, disminuyo los excedentes
campesinos y la reduccion demografica lo hizo mas pesado. Por
otro lado, las exigencias de mano de obra se habian incrementado
de una manera nunca antes vista: la mineria de Potosi, Huanca-
velica y Castrovirreyna cada vez necesitaba mas mano de obra.
Todos estos cambios condujeron a un desequilibrio en las alianzas
postincaicas, se produce una toma de conciencia de la explotacion
y la violencia del conquistador comienza a ser percibida con ma-
yor claridad.

Los europeos también eran conscientes de los problemas. Al
comienzo no hubo tiempo para pensar en el significado de la con-
quista y la colonizacion: fue el momento de la sorpresa, el descu-
brimiento, el saqueo y la lucha cotidiana; pero después de 1550,
cuando desde Espafia se comienza a cuestionar la opresion de los
indigenas, una especie de mala conciencia hace su aparicion. Los
dominicos, lascasianos sin lugar a dudas, incluso se niegan a dar
la absolucion a los encomenderos (DUVIOLS 1971: 88). El mismo
Bartolomé de las Casas en su De Thesauris, publicado en 1562, sos-
tenia que los tesoros pertenecian legalmente a los indigenas. Lue-
g0, en sus Doce dudas, llega a sostener que todos los tesoros toma-
dos por los europeos deberan, si ellos quieren salvar su alma, ser
devueltos a los indigenas. Esto explica que muchos conquistado-
res incluyeran en sus testamentos una pequefia clausula para de-
volver, cuando era posible, los bienes usurpados a los indigenas.

Ademas, por estos afios se despierta una gran curiosidad por

estudiar y conocer lo que se habia conquistado. En 1560 se publica
8 Steve J. Stern menciona los casos de los encomenderos Juan de Berrio, Francisco
de Balboa y Diego de Maldonado, todos de la regién de Huamanga, actuando a
mediados del siglo xvi, como los ejemplos de este tipo de espafiol que busco
establecer buenas relaciones con los curacas de la region. Diego de Maldonado
incluso llegd a intercambiar, al estilo muy andino, dones y contrapones con los
curacas de su encomienda de Andahuaylas (1982: 31).
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la Gramatica o arte de la lengua general quichua de fray Domingo de
Santo Tomas. Igualmente, se redactan las relaciones de Cristobal
de Castro y de Diego Ortega Morejon Juan Polo de Ondegardo, por
estos aflos ya un experto conocedor del mundo andino, escribe
algunos importantes estudios dirigidos a conocer la civilizacion
conquistada. La actitud estaba orientada a conocer la organiza-
cion y la religion de los indigenas, revisar el estado politico del
virreinato y finalmente proponer una solucion al malestar que atra-
vesaban (LOHMANN 1977: x-xix). Juan de Matienzo, con su obra Go-
bierno del Peru, terminada en 1567, representa la culminacion de
esta preocupacion intelectual: él estudio lo anterior, reviso la si-
tuacion del momento y luego propuso un programa de «gobierno
del Per».

En resumen, podriamos decir crisis en la «reptiblica de espa-
fioles»: se cuestionaba el exceso de independencia de los enco-
menderos y se procuraba incorporarlos dentro del control del Esta-
do. En la «republica de indios» la situacion se presentaba drama-
tica: reduccion demografica, peso excesivo del tributo, tirania y
despotismo de algunos curacas, demasiadas exigencias de la mita y
consecuentemente una toma de conciencia y una ruptura de las
alianzas postincaicas. En lo referido al gobierno politico del
virreinato, se observaba también una seria debilidad: después del
virrey Conde de Nieva, el poder quedo en manos del gobernador
Lic. Lope Garcia de Castro (1564-1569); la época de la anarquia y
los enfrentamientos parecia haber regresado.

A mediados de esta década, hacia 1565 aproximadamente, las
latentes contradicciones estallan y el enfrentamiento entre las dos
«republicas» adquiere una mayor variedad de matices: aparecen,
junto a laresistencia del neoestado de Vilcabamba, las luchas cam-
pesinas o populares de los indigenas, que sin mayor coordinacion
ni organizacion adquieren una tonalidad de resistencia religiosa y
rechazo ala cultura y dioses europeos.

* Solidaridad con los rebeldes de Vilcabamba
El 16 de abril de 1565, dos cartas alarmantes llegan al cabildo del

Cusco: una enviada por el gobernador Lope Garcia de Castroy la
otra por Gaspar de Sotelo, redactada en Jauja. Ambas informaban
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sobre los clandestinos y sospechosos preparativos de los indige-
nas de esta region. El mencionado gobernador, un mes antes, ya
habia enviado una memoria a Felipe II, rey de Espafia, informando
de este peligro. Por todas partes se escuchaban rumores de una
sublevacion general de los indigenas. Uno de los centros de rebel-
dia era Jauja, el valle de los huancas, una region étnicamente ho-
mogénea y tradicionalmente colaboracionista con los espafioles,
donde los Apoalaya, curacas Ananhuanca, habian logrado una
importante centralizacion del poder politico local (TEMPLE 1943:
149-150). En esta region se habian construido tres mil picas
(WACHTEL 1971: 265). Asi lo denuncia Lope Garcia de Castro y lo
confirma el libro v del cabildo del Cusco (WACHTEL 1971:265).

Los huancas no solamente prepararon el complot y fabricaron
armas, también se negaron a bajar sus rebafios de las alturas y a
redistribuir las subsistencias almacenadas en sus coicas. El com-
plot fue descubierto por la delacion de un curaca. Este hecho indujo
al gobernador Garcia de Castro a enviar secretamente un visitador
alaregion de Jauja. La conspiracion fue rapidamente desmontada,
se requisaron quinientas picas y las restantes, de acuerdo con al-
gunas fuentes, fueron destruidas por los mismos curacas rebeldes.
Las regiones periféricas del virreinato también se encontraban con-
vulsionadas: se temia el ataque de los araucanos de Chile, los
diaguitas de Tucuman y los chiriguanos del oriente del Alto Pert
(DUVIOLS 1971:127).

Este mismo afio de 1565, dentro de una situacion muy inesta-
ble, se llevo a cabo la embajada de Juan de Matienzo, presidente de
la audiencia de Charcas, para disuadir a Titu Cusi de su actitud
rebelde. La embajada se detiene en los confines del valle de Yucay
y desde alli envia a Diego Rodriguez Figueroa a entrevistarse con
el inca. La primera entrevista tuvo lugar en Babacona, el 13 de
mayo (WACHTEL 1971: 267). La nobleza que acompanaba a Titu
Cusi prepar6 una fiesta para agasajar al enviado espafiol, pero
repentinamente el dia 15 la hospitalidad se convirtié en hostili-
dad. El mismo inca encarn6 este cambio; lanzé amenazas y retd
duramente a los blancos venidos de Espafia. Los orejones que lo
acompafaban, blandiendo sus armas, repetian: «los barbudos
nuestros enemigosy. Al dia siguiente, el 16 de mayo, y de una ma-
nera verdaderamente sorprendente y casi infantil, el inca le dice a
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Rodriguez que todo ha sido una broma y que las negociaciones
comenzarian de nuevo.

Casi un mes mas tarde, el 18 de junio, se realizé una entrevista
entre el mismo Juan de Matienzo, acompaifiado de soldados espa-
fioles y de indios cafiaris, y el inca. Este, tan pronto como vio a
Matienzo, «(...) se lanzd a los pies del espaiiol, llorando y contan-
dole sus desgracias, asi como la de sus padres (...)» (WACHTEL 1971:
268). Titu Cusi, siguiendo su comportamiento habitual, y al ver
actitudes sospechosas en los soldados de Matienzo, se retir6 preci-
pitadamente a Vitcos. Pero la embajada de Matienzo no fue total-
mente inutil. El inca habia aceptado varias cosas importantes para
los espainoles. Entre ellas, dos fundamentales: desistir de una su-
blevacion general y recibir el bautizo espafiol. A partir de 1566, con
la derrota prematura del complot de Jauja y el fracaso de las ame-
nazas periféricas, Titu Cusi parece haberse limitado a conservar la
independencia y ya no a intentar la expulsion de los invasores.

En 1567, una sedicion, esta vez de mestizos, criollos y de los
rebeldes de Vilcabamba, fue sofocada antes de estallar. De acuerdo
con Lopez Martinez (1972:29-30), la rebelion debia haber estalla-
do en todas las ciudades importantes del virreinato, pero lamenta-
blemente fracaso. Esta quiza fue la ultima accion, o conspiracién
sin accion, de Titu Cusi. Un afio después cede ante la presion espa-
fiolay permite el ingreso de catequizadores europeos a sus territo-
rios de Vilcabamba. El Lic. Garcia de Castro encarga a los agusti-
nos la conversion y evangelizacion de los rebeldes instalados en
Vilcabamba. Este mismo afio, 1568, y por intervencion del agusti-
no Marcos Garcia, Titu Cusi y su esposa fueron bautizados. Los
religiosos enviados, ante estos signos de victoria, emprendieron
una tenaz labor catequizadora y paralelamente trataron de «extir-
par las idolatrias». En este afn construyeron la iglesia de Puquiura,
a dos dias del nticleo de resistencia indigena; igualmente, sembra-
ron cruces por todas partes en reemplazo de las antiguas apachetas
andinas. Los religiosos llevaron sus exigencias al extremo de pre-
sionar al inca para que los indigenas terminen con sus ritos y sus
ceremonias «idolatricas y paganas». La intransigencia e intole-
rancia de los agustinos comenz6 a debilitar el palido entusiasmo
inicial de Titu Cusi. El emperador pronto dejo sin apoyo oficial a
los agustinos; sin embargo, éstos lograron construir una segunda
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iglesia y continuaron con su ardua actividad extirpadora destru-
yendo y quemando los objetos sagrados de la liturgia indigena.

Repentinamente, Titu Cusi cay6 enfermo y fray Diego Ortiz,
uno de los agustinos, le administré un brebaje medicinal. El inca
muri6 casi inmediatamente después de beber la medicina del reli-
gioso y logicamente los orejones cusquefios sefialaron a fray Diego
Ortiz como el responsable de la muerte del monarca. Luego se origi-
n6 un tumulto y terminaron dando una muerte violenta al agustino.

Para concluir este subcapitulo podriamos indicar que todas
estas tentativas, segiin una acertada afirmacion de Steve J. Stern, si
bien no tuvieron una comprobada vinculacion, podrian asimilar-
se al tipo de resistencia bélica que los incas de Vilcabamba estaban
desarrollando desde 1536. Lo extraordinario es constatar el cam-
bio de actitud de los huancas del valle del Mantaro: abandonan su
actitud colaboracionista para intentar ofrecer, en aparente solida-
ridad con Vilcabamba, una resistencia armada frente a los desma-
nes de los nuevos explotadores europeos. A treinta y dos afios de la
conquista, comienza a observarse un cambio de actitud respecto
de la anterior organizacién cusquefia, pero de ninguna manera
total. Algunos curacas, como en el Cusco y Huamanga, siguieron
fieles a sus nuevos amos.

* El Taki Onqoy, la resurreccion de los dioses

El afio 1964, Luis Millones, por primera vez, present6 un analisis
sucinto y preciso del Taki Ongoy. El lo consideré como una forma
de nativismo y una praxis social de resistencia a la opresion ex-
tranjera. Los estudios posteriores, como el de Pierre Duviols (1971),
Nathan Wachtel (1971), Tom Zuidema (1965), Marco Curatola
(1977) y el mas reciente de Steve J. Stern (1982), han confirmado y
ampliado esta afirmacion. Las fuentes del siglo xvi que permiten
estudiar este movimiento no han sido sustancialmente enriqueci-
das. Siguen siendo fundamentales la cronica de Cristobal de Molina
(1943), 1a Relacion y otros papeles de Cristobal de Albornoz (1967);
también se han utilizado los libros de cabildo del Cusco y
Huamanga y algunos papeles del gobierno del Lic. Garcia de Cas-
tro. Estas fuentes, y los autores mencionados, nos permitiran ofre-
cer una sintesis actualizada de este movimiento.

150



La primera noticia sobre el Taki Onqoy fue transmitida por
Cristobal de Molina, el Cusquefio, ensucronica Ritos y fabulas de
los incas (1943), escrita hacia 1574. En ella decia: «Habra diez
afios, poco mas o menos que hubo una ironia en estos indios de
esta tierra, y a la que hacian una a manera de canto, al cual llama-
ban Taquihongoy» (1943:78). Luis de Olivera, vicario de la pro-
vincia de Parinacochas, «(...) fue el primero que vio de la dicha
ironia o idolatria (...)» (1943: 78). Para Molina, el Taki Ongoy era
una forma de canto y para Cristobal de Albornoz (1967) una for-
ma de baile. Pierre Duviols, quien hace una rapida indagacion
lingiiistica en diccionarios quechuas de la época, propone que la
expresion Taki Ongoy significa «danza enferma» o «enfermedad
del baile» (1971:113).

El padre Cristobal de Molina sostuvo que esta «herejia» se
difundi6é ampliamente por las ciudades de Chuquisaca, La Paz,
Huamanga y también Lima y Arequipa (1943:78). Los encargados
de propagar esta especie de baile cantado eran unos sacerdotes
indigenas llamados taquiongos, quienes difundian creencias peli-
grosas a partir de un centro ubicado en Lucanas. Esta secta habia
ganado miles de adherentes; Huamanga era la region central de la
actividad de los taquiongos. Ellos se presentaban como los elegi-
dos, aquellos que podian comunicarse con los Auacas y que, mas
aun, habian sido poseidos por los dioses étnicos ancestrales. Ellos
hablaban a través de los faquiongos. Estos indigenas poseidos, es-
pecie de chamanes, predicaban la destruccion del mundo, el fin de
las injusticias y la resurreccion de los Auacas andinos. El Taki Ongoy,
segun Steve J. Stern, resume dos hechos fundamentales: la resisten-
cia contra la dominacion y la solidaridad con el mundo andino
(1982:51-9).

Los taquiongos de Huamanga estaban dirigidos por don Juan
Chocne, un curaca cristianizado (DUVIOLS 1971:118), quien burlo
habilmente a los espafioles y centralizo sus actividades en el re-
partimiento de Laramati (Lucanas). A la vez que predicaba, Chocne
designaba a los elegidos o taquiongos 'y deslumbraba con sus pode-
res magico-religiosos: se decia que era capaz de volar por los aires
dentro de una misteriosa canasta. Los dioses hablaban a través de
¢l. Se hacia acompanar de dos mujeres: Santa Maria y Maria Mag-
dalena (MILLONES 1973:88). El nombre de estas mujeres indica una
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influencia de la religion cristiana o un cierto sincretismo del men-
saje que difundian los taquiongos. Para Steve J. Stern, el nombre de
estas mujeres simplemente significaba una alianza con ciertos dio-
ses menores de los europeos para derrotar a sus dioses mayores.
En este movimiento religioso participaron mujeres y hombres, jo-
venes y viejos, curacas 'y campesinos, indios de ayllos y también
yanaconas. Es decir, afecto a la casi totalidad de la poblacion indi-
gena. Lo peculiar es que mas de la mitad de los faquiongos fueron
mujeres; en una region con ciento cincuenta mil indigenas, ocho
mil tuvieron una participacion activa (STERN 1982:52-5). Los indi-
genas colocaban a los faquiongos en lugares cerrados, sagrados, y
los adoraban bailando y cantando durante dias. Ademas, estos
sacerdotes supervigilaban las fiestas rituales, confesiones y dan-
zas con las cuales sus seguidores esperaban alcanzar el perdon de
sus huacas (STERN 1982:55-61). Ellos se convirtieron en los guardia-
nes morales de las comunidades.

El mensaje de los sacerdotes era muy simple: los indigenas
habian olvidado a sus Auacas, habian descuidado a sus dioses ances-
trales y entonces, para evitar su colera, tenian que recuperar — a
través de ofrendas y de sacrificios — el favor de ellos. Los sacerdo-
tes taquiongos predicaban ninguna cooperacion con los europeos
ni con su iglesia, regreso a la reciprocidad y a los valores andinos.
Los taquiongos sostenian que muchos huacas fueron derrotados por
dioses cristianos, pero que algunos habian resistido, luchado y
ahora estaban prontos a triunfar. Estos dos Auacas eran Pachacamac
y Titicaca (ALBORNOZ 1967: 32). Los huacas menores debian agru-
parse detras de estos dos suacas mayores:«(...) y el tomar memoria
de las guacas de las provincias era para deshacellas, diciendo que
solo a las que ellos predicavan habian de creer, porque eran las
valientes y habian vencido, sino fuese dejar alguna que huviese
puesta por el inga en las dichas provincias. Y luego predicavan
que no creyesen en todo lo que nosotros creemos y confesamos y
hacian destruir las cruces de los caminos e imagenes donde podian
sin ser sentidos» (ALBORNOZ 1967: 37). Los sacerdotes taquiongos
recorrian las comunidades rurales predicando cuales eran los
huacas verdaderos, los triunfadores de los dioses cristianos, luego
preguntaban cuales eran los huacas que adoraban, cuales sus tie-
rras, rebafos y quiénes eran los camayoc que los cuidaban. Una vez
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identificados los huacas, sus bienes productivos que permitian
mantener el culto y después de haber castigado alos malos camo-
yoc que habian descuidado el culto, se procedia a bailar y cantar
incansablemente hasta que muchos de ellos caian exhaustos
(ALBORNOZ 1967: 36). No solamente debian renunciar a colaborar
con los espafioles y su Iglesia, sino que debian abandonar todo lo
extranjero: ropas, comidas, nombres, objetos utilitarios. El regreso
a lo andino deberia ser total.

El Taki Onqoy tuvo una duracion aproximada de siete afios: de
1564, en que fue descubierto por Luis de Olivera, a 1570-72, en que
fue reprimido por Cristobal de Albornoz. La represion se habia
iniciado con el mismo descubridor: él castigd a los taquiongos de las
provincias de Parinacochas y Acari (DUVIOLS 1971:119). Incluso se
recurrio al destierro de los principales animadores: «(...) los jefes
(Chocne y las «Mariasy) fueron trasladados al Cusco y obligados a
desmentirse publicamente, luego de un encendido sermén de
Molina; mas tarde, las mujeres fueron confinadas a un convento
ignorandose el destino de Juan Chocne» (MILLONES 1973:89). To-
dos los curacas que habian participado o apoyado la labor de los
taquiongos fueron castigados con corte de pelo y azotes publicos.
Ademas se les obligo a construir una iglesia, como la de Marcolla,
proporcionando los materiales, la mano de obra y aun el dinero.
Cristobal de Albornoz declard haber castigado a ocho mil indige-
nas implicados en este movimiento (DUVIOLS 1971:119). Pero no se
limito a castigar a los lideres, también realiz6 una tenaz actividad
extirpadora: «Hallé en esta provincia (Soras) grandisima suma de
guacas por orden de los taquiongos que en esta provincia castigué,
y las destrui y quemé (...)» (ALBORNOZ 1967:28). Lo mismo dira para
las provincias de Parinacochas, Angaraes y Chocorbos. La repre-
sion, que formaba parte de un amplio esfuerzo toledano por tomar
un firme control de los territorios conquistados, se extendio a re-
giones alejadas del centro huamanguino.

Todo lo que se sabe hasta la actualidad nos asegura que el
Taki Onqoy no fue un movimiento sistematicamente organizado,
no tuvo un plan estrictamente consciente y dirigido por una élite
de sacerdotes, sino que mas bien surgia inconscientemente de las
creencias y mentalidades colectivas del indigena. No fue un movi-
miento con caracteristicas bélicas, como el de los huancas o el en-
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cabezado por los incas de Vilcabamba, sino mas bien adquiri6 la
forma de un movimiento religioso, un nativismo, como lo califico
Luis Millones en 1964. Esta definicion ha resistido el tiempo que
ha transcurrido, pero ahora es necesario mejorarla. El encontrd un
gran parecido entre el Taki Onqoy y la Danza del Espiritu que con-
movib a los indios norteamericanos en la segunda mitad del siglo
Xix (MILLONES 1973: 85). El concepto de lo que se entiende por
nativismo ha variado sustancialmente desde aquella definicion,
denunciada por Ralph Linton en 1943. El etndlogo aleman W.
Muhlmann, después de estudiar los movimientos religiosos de li-
beracion que afectaron al continente africano en el siglo xx, consi-
dera que los nativismos constituyen un fenémeno precursor o una
«infraestructura psiquica» de los movimientos nacionales (1968:
15-7,301-15). El movimiento del Taki Onqoy queda, en sus rasgos
generales, muy bien definido por W. Muhlmann como un movi-
miento nativista. La restauracion de una conciencia de grupo esta
claramente acompanada por el rechazo a lo extranjero. De acuerdo
con Steve J. Stern, el Taqui Onqoy tiene mas elementos de una lucha
racial, cultural, que de una lucha de clases.

R. Tom Zuidema fue el primero en considerar al Taki Onqoy
como un movimiento milenarista. La prédica de los taquiongos, de
destruccion del mundo que habian construido los espafoles y de
resurreccion de los dioses andinos y del mundo derrotado, de al-
guna manera refrenda esta afirmacion. Pero su analisis no se cen-
tra en el mensaje ideologico del Taki Onqoy, sino en el caracter
ciclico de la concepcion del tiempo de los pueblos andinos. Esta
propuesta fue ligeramente desarrollada por Nathan Wachtel has-
ta llevarla a considerar que «muy exactamente se trata de una revo-
lucion fundada sobre una representacion ciclica del tiempo» (1971:
272). En esta linea de analisis se han realizado osadas interpreta-
ciones: por ejemplo, Juan Ossio (1973) llega, sin mayor fundamen-
to, a proponer que el Taki Onqoy se produce por la accion exclusiva
de mecanismos ideologicos y sin ninguna relacion con la realidad
terrena. De acuerdo con su presuncion, el Taki Onqgoy ha debido
producirse, siguiendo el esquema de la representacion ciclica del
tiempo que tenian los indigenas, sin que los espafioles hubieran
puesto un pie en los territorios andinos.
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Ellibro de Steve J. Stern (1982) ha demostrado, con una consi-
derable riqueza documental, que el Taki Ongoy — en la region de
Huamanga — estd precedido por un alejamiento entre la «republi-
ca de indios» y la «republica de espafioles» y el desgaste de las
alianzas postincaicas. Segun el testimonio de Cristobal de Molina,
hacia inicios de la década de 1560 se difunde la version de que los
espafioles necesitan la grasa de los indigenas para curar ciertas
enfermedades que los afectaban. De acuerdo con el mismo cronis-
ta, este mensaje que buscaba distanciar a las dos «reptblicas» fue
propalado desde Vilcabamba: «Todo esto se entendi6 salido de
aquella ladronera (Vilcabamba), por poner enemistad entre indios
y espafioles» (MOLINA 1943:79). El resultado previsible fue el dis-
tanciamiento de ambos grupos y la recuperacion de su original,
como diria W. Muhlmann, conciencia colectiva perdida con la con-
quista. Segtn Stern, una toma de conciencia de la explotacion su-
frida prepara el terreno a la prédica de los faquiongos. Por otro lado,
y contra lo que propone Marco Curatola (el Taki Ongoy como un
culto de crisis), este movimiento surge en Lucanas, la microrregion
que albergaba poblaciones indigenas que atravesaban un buen
momento para sus economias campesinas.

El Taqui Ongoy es un movimiento aislado o estuvo estrecha-
mente vinculado con la rebelion organizada de Vilcabamba o con
los preparativos de la region de los huancas? Cristobal de Molina,
cronista que buscaba —como otros similares de la época— justifi-
car las medidas toledanas, afirmo claramente que el Taki Ongoy
estaba estrechamente vinculado con los incas de Vilcabamba. Se-
fnala a los willacuncu como a los inventores de esta «apostasia»:
«(...) inventado de los hechiceros que en Vilcabamba tenian los
Incas que alli estaban alzados» (1943: 78). De la misma manera,
Cristobal de Albornoz afirmé que existia una conexion entre lo que
pasaba en Jauja, Andahuaylas y Vilcabamba. Estas afirmaciones
son elaboradas tardiamente y de manera interesada: ambas busca-
ban presentar que habia el peligro de un complot general y que los
incas de Vilcabamba habian organizado todo, desde los araucanos
a los huancas y de los chiriguanos al 7aki Ongoy. Esta opinion
interesada del siglo xvi, con una fuerte dosis de eurocentrismo, fue
repetida por Millones, Duviols y Wachtel. Ellos, en un afan legiti-
mo por rescatar la importancia de la resistencia indigena, involu-
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craron a todas las formas de luchas dentro del supuesto complot
organizado por los tlltimos incas de Vilcabamba. Las investigacio-
nes recientes nos muestran una imagen mas rica 'y compleja. Todos
coinciden en sefialar, después del breve ensayo de Lohmann
Villena de 1967, que la década de 1560-70 es un periodo de crisis.
En estos afios, en una situacion de radical incremento de las exi-
gencias europeas, se corroen las alianzas postincaicas (espafoles-
curacas) y se produce un distanciamiento entre conquistados y con-
quistadores. En la region central, tierra de los huancas, con una
efectiva centralizacion de los poderes tradicionales, la praxis indi-
gena toma la forma de lucha armada en coordinacion con los rebel-
des de Vilcabamba. En Huamanga, en una region con gran hetero-
geneidad étnica, sin gran centralizacion de los poderes tradiciona-
les, la precaria unidad se consigue a través de la lucha religiosa. El
mensaje ideologico que difundian los taguiongos no rescata la reli-
gion oficial inca, sino mas bien las antiguas religiones étnicas;
aquellas que, segun las citas de Albornoz, los incas nunca extirpa-
ron. Este contenido ideoldgico define a las noblezas étnicas peri-
féricas, oprimidas antes y después de 1532. Estamos ante una suerte
de protoutopia andina, un movimiento de regreso a los tiempos
preincas que mas tarde encontrara en Guaman Poma y su inmensa
«Carta al rey» su mejor intérprete y defensor. El Taki Ongoy, de
alguna manera, se adelant6 a la propuesta del cronista ayacuchano.

c. Elfinde la resistencia estatal: la segunda muerte del inca

Después de la muerte de Titu Cusi en 1568, los acontecimientos
que se suceden en Vilcabamba son poco conocidos, como si el acce-
so de los espafioles a esta region se hubiera repentinamente corta-
do. El virrey Francisco de Toledo, el afio 1570, se interes6 en reanu-
dar las negociaciones con los rebeldes de Vilcabamba con el fin de
lograr la pacificacion, como lo habian obtenido con Sayri Tupac,
sin la intervencion de expediciones armadas. Por eso, desde el
Cusco, partio una primera expedicion compuesta por dos religio-
sos espafioles, algunos indigenas principales y ocho indios acom-
panantes. La expedicion se detuvo en el rio Acobamba y desde alli
enviaron a los ocho indios con mensajes y presentes para el inca.
En respuesta, los rebeldes ejecutaron a seis de los ocho indios en-
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viados (ESQUIVEL Y NAVIA 1980: i, 223). Mas tarde, se organiza una
nueva expedicion dirigida por Atilano de Anaya, amigo y corres-
pondiente del Inca». La mision de nuevo fracasa y este espafol fue
ejecutado por los indigenas. En el Cusco casi no se sabia nada de lo
que ocurria en Vilcabamba; por ejemplo, se ignoraba que Titu Cusi
habia muerto y que el nuevo emperador era Tupac Amaru.

En 1572, y desarrollando la politica toledana de terminar con
la resistencia indigena, un cuerpo expedicionario al mando de
Martin Garcia de Loyola parti6 hacia Vilcabamba.*’ Ese mismo
afio una epidemia parece ser que diezmo las poblaciones rebeldes
y consecuentemente cred las condiciones favorables para la entra-
da de los europeos en el ultimo reducto de la resistencia estatal
andina (WACHTEL 1971:277). Se descuidan las rutas, los puentes y
las entradas; las condiciones Optimas estaban dadas. La expedi-
cion espafiola casi no encontro6 resistencia. Es asi como en circuns-
tancias atravesadas por el cansancio de los grupos rebeldes y la
traicion de muchos nobles indigenas, el inca fue capturado el 27 de
junio de 1572. Inmediatamente se inicia una sistematica destruc-
cion de los templos y adoratorios indigenas en la region de Vitcos.
Se envian al Cusco las momias de los incas que habian sido lleva-
das al inicio de la resistencia; igualmente se trasladan todos los
objetos e idolos de adoracion. Se apropian también del idolo
Punchao: una estatua de oro con adornos que la hacia reluciente
ante la luz del sol.

Tapac Amaru i, llevando atn el llautu simbolo de su poder
imperial y cargando pesadas cadenas, ingreso a la ciudad del Cusco.
En los meses que siguieron a su captura los espafioles olvidaron
ejecutar al joven monarca apresado. Pero luego se decidio proceder
a un juicio sumario. Esta medida, destinada a impresionar a los
indigenas, debia ser espectacular y ejemplarizadora. Decidieron
decapitarlo como una manera de demostrar a las multitudes indi-

% Martin Garcia de Loyola, pariente cercano de San Ignacio de Loyola, fundador de
la Compaiiia de Jesus, estaba casado con la fiusta Beatriz, hija de Sayri Tupac, y
consecuentemente era heredero de la rica encomienda de Yucay. Luego nombrado
gobernador de Chile, donde murié en una rebelion de los indios araucanos (WACHTEL
1971: 277). Este matrimonio tuvo una gran resonancia en el ambito cusquefio.
Para conservar su memoria se pint6 un extenso lienzo de cuatro metros de ancho
por dos de altura. En ¢l se observan a los contrayentes y a sus antecesores; detras
de dofia Beatriz: Sayri Ttipac, la fiusta Cusi Huarcay y Tipac Amaru. Al centro se
encuentra San Ignacio de Loyola (GISBERT 1980: 155).
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genas que el inca estaba muerto y que nunca mas volveria. La acep-
tacion del bautismo cristiano y la abjuracion de su propia religion,
segun los espaiioles, debian tener un gran impacto en el comporta-
miento futuro de los indigenas derrotados. Es asi como Tupac
Amaru I es ejecutado el 22 6 23 de setiembre de 1572, ante apretadas
muchedumbres de indigenas que habian seguido el cortejo del inca
hasta el lugar de la ejecucion publica en un estrado levantado en la
plaza de Huacaypata. Antes de la ejecucion, segun cronistas como
el jesuita anonimo y el contador Salazar, Tapac Amaru I renuncio
publicamente a sus dioses y a su religion, ademas pidio6 a la multi-
tud indigena creer en la verdadera fe cristiana.™

Luego el verdugo, un indio cafiari, le corto la cabeza. Segiin
Baltazar de Ocampo, la muchedumbre lanz6 un inmenso grito de
dolor que parecio que el dia del juicio final habia llegado; inmedia-
tamente se inicid un sonoro repique de las campanas de la cate-
dral, acompafadas por aquellas de los monasterios ¢ iglesias de
toda la ciudad del Cusco (WACHTEL 1971:277-8). El cuerpo fue en-
terrado en un lugar desconocido y la cabeza fue puesta en una pica
y exhibida en la plaza principal, en el mismo lugar de la ejecucion.
Cuenta una version popular que la cabeza comenzo sorpresi-
vamente a embellecer a medida que pasaban los dias y el virrey,
alarmado, se vio obligado a ordenar que urgentemente enterraran
también la cabeza (DUVIOLS 1971:133).

La politica toledana de exterminio de todo indicio de resisten-
cia indigena no se detuvo con la ejecucion del ultimo inca de
Vilcabamba, continud tenazmente a través del camino del recorte
de privilegios a las noblezas indigenas colaboracionistas. Es asi
como Toledo abre juicio a don Carlos Inca, hijo del eximio colabo-
racionista Cristobal Paullu Inca. Toledo habia comenzado a dudar
de la sinceridad de este representante de la nobleza indigena
hispanizada; desconfiaba del desmedido interés de don Carlos
por hacer reconocer su directa descendencia de Huayna Capac;
desconfiaba también por el lujo y el boato exhibido en una simple
ceremonia como el bautizo de su hijo don Melchor Carlos Inca. Las
dudas acechaban la tranquilidad del virrey. Es por esto que, aun
antes de ordenar la expedicion de captura de Tupac Amaru, Fran-
cisco Toledo rompe con toda la nobleza inca pro espafiola residen-

% Roberto Levillier afirma que file bautizado con el nombre de Felipe (1935:: 347-8).
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te en el Cusco. Luego inicia juicio contra don Carlos Inca, su her-
mano Felipe, don Alonso Titu Atauchi, don Agustin Condemaita
del ayllo de Lloque Yupanqui y otros indios principales (TEMPLE
1948:172). Se les acusaba de alianza con los de Vilcabamba, impe-
dir las negociaciones de paz, considerarse «sefores de la tierra» y
de haberse llamado — en el caso de Carlos Inca— «cépac». La sen-
tencia del juez Loarte decia por «probada rebeldia» (TEMPLE 1948:
174). Se les quitd los privilegios, las encomiendas, los yanaconas;
algunos fueron a prision, otros fueron deportados a México. Toledo
despojo a Carlos Inca de su residencia en el Colcampata y luego
ordeno que los indios cafaris y chachapoyas habitaran en la pa-
rroquia de San Cristobal, en el barrio del Colcampata y debajo de la
fortaleza de Sacsayhuaman (TEMPLE 1948:177). Los cafiaris, una
especie de guardia germanica de los tltimos emperadores incas,
después de la conquista se convierten en los peores verdugos de la
nobleza cusquefta. Colaboran eficazmente en el fracaso del sitio de
Manco Inca, luego uno de ellos, el curaca Francisco Chilche, envena
a Sayri Ttpac; guerreros cafiaris ayudan a capturar a Tipac Amara;
finalmente uno de ellos actia como verdugo y, por ultimo, los
caftaris ocuparon las residencias del mas noble de los linajes
colaboracionistas: las casas de los descendientes de Cristobal de
Paullu Inca, los incas del Cusco. Toledo casi los habia convertido,
como los incas lo habian hecho antes, en su guardia de confianza
y para ganar toda su fidelidad los premié con muchos bienes y
privilegios que antes pertenecieron a los descendientes de la no-
bleza cusquefta.

Esta ejecucion violenta del ultimo inca de Vilcabamba produ-
jo dos notorias e importantes consecuencias. La primera, una dis-
cusion politica en las regiones andinas y en la misma Espafia, de
critica a la administracion del virrey Toledo (Levillier 1935:335-
462), en especial al duro trato que dio a las noblezas cusquefias de
la época, que fue recogida por los principales cronistas posteriores
a estos acontecimientos. La segunda, que mas bien pertenece al
imaginario popular andino, es la que conducira al desarrollo de
imagenes historicas donde Toledo aparece como un gobernante
injusto, tirdnico, mientras que Tupac Amaru I es presentado como
un inca llorado y querido por la poblacion indigena. «Su cabeza
puesta en una pica en la plaza de armas del Cusco tuvo que ser
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urgentemente retirada porque sorpresivamente comenzd a embe-
llecer», fue el rumor recogido y anotado por algunos espaoles que
en ese momento estuvieron en esta ciudad. Este embellecimiento,
que de alguna manera implica resurreccion, puede ser el lejano
origen del mito del Inkarriy es una prueba de las inclinaciones
utdpicas que comenzaron a afectar a las familias nobles cusquefias,
inventoras de este tipo de rumor.
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Segunda parte

Cambio en las mentalidades andinas
y triunfo del cristianismo
(siglo xvii)






Cambio en las mentalidades andinas significa, sin lugar a dudas,
el triunfo del cristianismo en el Pert colonial. En el primer capi-
tulo, donde ensayamos un original analisis de historias miticas
locales, nos acercamos al estudio de las complejas relaciones entre
ritual, mito, mensaje, memoria colectiva, legitimacion de las élites
gobernantes y reproduccion de las identidades étnicas. Hemos
descubierto un proceso que podriamos reducirlo a tres etapas bien
determinadas. La primera: olvido de lo inca y de las grandes
divinidades andinas con la desaparicion simbolica del inca
Huayna Cépac y Viracocha en el lago Titicaca. La segunda:
revitalizacion de lo étnico y local, ejemplificado en el dinamismo
y funciéon de las historias miticas. Finalmente, la tercera:
enfrentamientos entre los indigenas y busqueda de soluciones por
parte de las noblezas indias para mantener el control de las pobla-
ciones andinas cada vez mas cristianizadas.

Pero también hemos querido hacer una original presenta-
cion del triunfo del cristianismo en los Andes del siglo xvii. Para
eso hemos hecho un ejercicio de cuantificacion de ciertos rasgos de
las mentalidades cristianas de espafioles, mestizos e indigenas.
Las capellanias nos han servido para mostrar que el catolicismo al
estilo europeo es fundamentalmente urbano y espaiol y que los
indigenas buscaran sus propias formas para expresar la piedad
cristiana. Pero en ambos casos, europeos y andinos son hombres
obsesionados por la idea de Dios, cielo y felicidad en el mas alla.
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I
Una crisis de identidad:
mito, ritual y memoria
en los Andes Centrales
(siglo xvii)

El fin de un ciclo mitico

Este subtitulo puede parecer algo arbitrario y osado al mismo tiem-
po. El fin de un ciclo mitico es como decir el fin de un mito; en otras
palabras, lamuerte de un dios o de los dioses que este mito contie-
ne. Es arbitrario porque uno de los mas grandes especialistas,
Claude Lévi-Strauss, en un ensayo de 1971 (1973:301-15), nos in-
dica que un buen camino para estudiar «como mueren los mitosy»
es analizar sus transformaciones sucesivas hasta encontrar las
versiones que alteren la «arquitectura» mitica (armature mythique)
original. No seguiré este procedimiento, de técnica refinada y pro-
pio de otro tipo de estudios. Ademas, existe otra razon para una
opcion diferente: en el caso de los Andes centrales, en el siglo xvi
estamos frente a una situacion de invasion y conquista coloniales.
Fenomenos que traen consigo la ruptura de las civilizaciones indi-
genas y la interrupcion violenta de sus procesos historicos autono-
mos. Por lo tanto, si la economia, la sociedad y el orden politico
sufren una ruptura, algo similar seria logico encontrar en el ambito
de las mentalidades.

Los sistemas religiosos andinos, factibles de ser reconocidos
en sus relatos miticos, también sufren una alteracion casi irrepara-
ble. A tal punto que, frecuentemente, se habla de la «muerte de los
dioses indigenas» como secuela de la conquista. En consecuencia,
mi razonamiento no sera enteramente nuevo, pero si realizaré un
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procedimiento original para analizar la crisis en las identidades
andinas a fines del siglo xvii.

Es también bastante conocido y aceptado, como lo ha reitera-
do recientemente Tzvetan Todorov (1982) resumiendo los estudios
mas importantes del ultimo decenio sobre este tema, que los pue-
blos indigenas del Nuevo Mundo pensaban, o «razonabany, a partir
de sistemas mitico-religiosos. Sistemas inflexibles, rigidos, nada
versatiles para encarar situaciones nuevas. Por eso no entendieron
las intenciones del conquistador; mas bien, interpretaron la apari-
cion de los navios europeos, por Veracruz y Tumbes, como el regre-
so de sus dioses (TODOROV 1982:101). Venian de las aguas, por el
oriente y por el occidente respectivamente, por donde se perdieron
—segln los mitos— sus grandes dioses. Para explicar by nuevo
recurren a lo antiguo: sus esquemas de pensamiento estaban do-
minados por lo mitico-religioso. No buscaban comprender las nue-
vas situaciones sino que, al igual que los hombres de la Edad Me-
dia europea, interpretaban los acontecimientos cotidianos para
reconocer la voluntad divina. Quisieron resolver los nuevos pro-
blemas con la memoria, ya que, como dice Todorov, «la prophétie
estmémoire» (1982:91).

Pero este ejercicio mental de explicar la «historia real» por la
«historia mitica» no es un fenémeno del siglo xvi en los Andes, ni
producto exclusivo de la conquista europea. Es mas bien anterior y
sus raices penetran en épocas muy remotas. Son muy bien conoci-
dos los pasajes de las tradiciones y ritos de Huarochiri (TAYLOR
1980:155-9), donde se narra la revuelta de los alancumarca, los
calancomarca y los choquemarca. El inca Tpac Inga Yupanqui
convoca a todos los huacas a la plaza Aucaypata (Cusco); alli se
reunen Pachacamac, Macahuisa y muchas otras deidades regio-
nales. El inca les habla, las presiona y las amenaza. Al final los
huacas deciden ayudarlo y finalmente derrotan a los pueblos rebel-
des. Aqui encontramos una curiosa combinacion de «historia
mitica» e «historia real».

Esta es una forma corriente de narrar la historia andina desde
la perspectiva indigena: la historia real se transforma en historia
mitica y son los dioses los que deciden el destino de los hombres.
Por eso, R. Tom Zuidema llega a proponer:«(...) yo consideraria la
historia total inca hasta el tiempo de la conquista espafiola como
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un evento hasta cierto punto mitologico» (1977a: 48). Es decir, una
historia que integra lo religioso, lo calendario), los hechos huma-
nos y lo ritual en un solo sistema. Es en esta esfera donde los que
sufrieron la derrota buscan explicaciones a lo que vivieron en el
siglo xvi. Es en este mismo ambito donde, inmediatamente después
de la conquista, reinterpretando sus tradiciones, encontraron los
signos, presagios y profecias que de alguna manera explican la
estupefaccion y docilidad de las noblezas reinantes ante los inva-
sores europeos (WACHTEL 1971:37-64). Dentro de estos esquemas
de pensamiento, concebir la conquista como la derrota y muerte de
los dioses indigenas parece bastante logico.

Pero también habia dicho que el titulo de este capitulo es osa-
do, por lo que implica como andlisis y como manejo de técnicas a
las cuales no esta acostumbrado un historiador. Por lo tanto, evita-
ré los autores y textos muy complejos sobre mitologia en general,
para privilegiar los que tratan de preferencia acerca de las regiones
andinas y que tienen innegable validez.

La historia de las religiones andinas es un «territorio» bastan-
te explorado y donde la etnohistoria ha cosechado sus mejores
éxitos en las ultimas décadas. Una de las discusiones iniciales fue:
(politeismo o monoteismo en los Andes prehispanicos? Evidente-
mente la respuesta fue muy facil: politeismo. Pero la pregunta la
formularon los primeros religiosos con una intencién no cientifica
y no de la manera lacénica como la he presentado. Ellos mas bien
«querian» encontrar en el enorme panteén andino rasgos de mo-
noteismo identificados en una deidad central. Es por eso que los
mejores cronistas coloniales, espafioles, mestizos o indigenas, des-
de una preocupacién muy catdlica, hasta etnocéntrica, comenza-
ron a preguntarse por Viracocha y lo presentaron como un Dios
creador andino. Segiin Henrique Urbano (1981: xvi), esto les impi-
di6 comprender a cabalidad el discurso mitico indigena:«(...) la
blisqueda afanosa de una creencia en un Dios "tnico y creador",
que de alguna manera mostrara los rasgos del Dios de la tradicién
judeo-cristiana». Todo eso influyd en el tratamiento que Franklin
Pease hace de este tema desde el titulo mismo de su libro EI Dios
creador andino (1973), que no es metaforico sino conceptual.

Ademéas, no veo la urgencia de una definicion. Los mitdlogos
no se detienen en estos detalles que para ellos son aleatorios, es-
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quivos y encubridores de lo estructural. Me inclino de nuevo por el
Viracocha ordenador:® «(...) Pachayachachi o Tecsi Viracocha re-
presenta la sabiduria o la capacidad de ordenamiento del mundo
y de las cosas (...). No es un "dios tnico y criador", sino mas bien el
que sefiala el lugar apropiado para cada cosa'y el momento en que
cada uno lo debe ocupar» (URBANO1981: XxXiI). Esto es retomar uno
de los temas centrales de la antropologia clasica del siglo xix. Sir
James G. Frazer hacia girar toda la magiay, por qué no, la religion,
alrededor de la necesidad de mantener un orden, una organiza-
cidn, sea atmosférica, natural o humana. Los dioses debian cuidar
ese orden. Julio C. Tello, en 1923, adelantdndose muchisimo a su
tiempo, entendio, a partir de la antropologia de su época, lo que los
especialistas estan descubriendo en la actualidad. Aunque consi-
derd también a Viracocha, repitiendo a los cronistas, un creador,
pero sin dejar de indicar que fue ademas un. héroe cultural, ordena-
dor (1923:82-3).

Luego hizo un analisis muy moderno que, desgraciadamente,
no ha sido continuado (Urbano atn lo deja inconcluso), de las
versiones Viracocha mas importantes (Betanzos, Sarmiento de
Gamboa, Molina, Cabello, Cobo, Garcilaso e incluso los relatos de
Huarochiri), conjugandolas hasta llegar a la siguiente sintesis:

En el primer acto de la creacion, Kon Titi Wira-Kocha (sic) sale
del lago Titikaka, y hace el cielo, la tierra y ciertas gentes, y
desaparece dejando el mundo en la oscuridad. En el segundo,
sale nuevamente; convierte en piedras a las personas creadas en
el primer acto; crea el sol, la luna y estrellas, y a los modelos o
arquetipos humanos; ayudado por dos o tres de sus servidores,
viaja por toda la tierra haciendo salir a las gentes en los diferen-
tes lugares donde debian definitivamente vivir y poblar; y por
ultimo, terminada la obra de la creacion, desaparecieron, él y sus
acompafiantes, por el lado del Océano. (TELLO 1923:85)

Segun Tello — y aqui radica probablemente su actualidad—,

los diferentes Viracocha, de las diversas versiones recogidas du-
8 Pierre Duviols sostuvo exactamente lo mismo en 1977: «En otras palabras, el
yachachachic es el que sabe mucho, concibe y realiza su proyecto, de tal manera
que las cosas estén bien ordenadasy» (1977: 58).

Es sorprendente la intuicion desplegada por Julio C. Tello en 1923. Con una
formacion no sistematica en antropologia, pero usando de manera fecunda la

86
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rante el siglo xvi, tanto en la costa como en la sierra, en el sur como
en el norte, constituyen el resultado de un proceso de aglutinacion
y simplificacion que parte de los mitos amazonicos hasta llegar a
un esquema andino. En los nuevos mitos andinos de Viracocha,
los héroes cambian pero sus funciones se mantienen en su esencia
y la «arquitectura» amazonica parece mantenerse intacta. Sin em-
bargo, Viracocha se vuelve mas complejo, mas universal, nitida-
mente «creador» sideral de lanaturaleza y de los hombres.

Pero debemos agregar que alin no se tiene un conocimiento
definitivo sobre esta deidad andina. Entre los estudios de Tello (1923)
y los de Demarest (1984) se han producido avances a través de
nuevas interpretaciones, pero también retrocesos con propuestas
muy confusas y oscuras. La discusion la resume muy bien A.
Demarest cuando dice que podemos distinguir cuatro interpreta-
ciones sobre Viracocha: 1. un gran Dios ocioso; 2. una divinidad
inca omnipotente y sin rival; 3. una figura menor en el panteon
andino; y, 4. absolutamente inexistente (1984:2). La propuesta de
John H. Rowe fue también bastante interesante: Viracocha, deidad
central del pantedn andino, es una invencion tardia de los incas en
la época de Pachacuti, cuando su organizacion adquiria una defi-
nida forma imperial. Contrariamente, R. Tom Zuidema propone
que Viracocha fue la deidad tutelar de la mitad hurin en el Cusco;

combinacion de etnografia (en el caso de Casta, 1923) con la historia y la
arqueologia. Su analisis formalmente podria parecer estructuralista, pero se quedo
en las comparaciones morfologicas, no llegd a mirar las transformaciones a
partir de un mito primordial. Y su interés fundamentalmente fue demostrar la
filiacion amazoénica de los mitos andinos y su transformacion hasta adaptarse a
realidades geograficas y sociales diferentes. De aqui paso a la confrontacion del
relato mitico con la iconografia para proponer los origenes amazonicos de la
cultura andina. Postulado que en la actualidad la arqueologia andina esta validando.
Por otro lado, en la esfera exclusivamente de los mitos, Julio C. Tello parece que
se encontraba en el camino correcto, transitado luego por muchos grandes
especialistas. Entre ellos Alfred Metraux, Claude Lévi-Strauss y mas recientemente
R. Tom Zuidema. Claude Lévi-Strauss sostiene que el mito del «viejo pobre» del
grupo lingiiistico salish, de América del Norte, tiene su «pendant» en las regiones
amazodnicas y andinas: evidentemente, se refiere al mito de Cuniraya Huiracocha
de Huarochiri. También habla de la difusion panamericana de los esquemas dualistas
(1955:158) y del mito de la rebelion de los objetos que lo cuentan los chiriguanos
de Bolivia y que lo encontramos estampado en la iconografia de Nasca y Mochica.
Por ultimo, Zuidema nos habla de la similitud de la organizacién sociopolitica
bororo y el sistema ceque cusquefio, incluyendo dentro de esta comparacion a
ejemplos mas lejanos como San Damian de Huarochiri.
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un antiguo Dios de los no incas. Finalmente, Demarest, corno en un
esfuerzo de sintesis, propone que esta deidad debe haber domina-
do los sistemas religiosos en los dos ultimos desarrollos imperiales
en los Andes organizados por los wari y los incas. La idea de Tello
de que la deidad fue nueva, o pudo ser nueva, pero que el principio
es antiguo, cada vez adquiere mayor vigencia. Los incas, como los
aztecas, reformularon sus panteones religiosos con fines politicos
imperiales (CONRAD y DEMAREST 1984), pero — como en muchos otros
ambitos— retomando principios andinos muy antiguos.

Evidentemente, estamos ante un importante mito panandino
de la época prehispanica. Los diferentes nombres que encontra-
mos, segun Pierre Duviols (1977), se refieren a la misma deidad.
Ademas, todas las versiones forman parte de un mismo ciclo, don-
de, a pesar de las transformaciones, las funciones esenciales se
mantienen intactas (URBANO 1981: xix). Las pruebas de su difusion
en el area andina son las diferentes versiones que los cronistas
recogieron en distintas partes y fechas. Incluso en los relatos de
Huarochiri se observa que éste era el Dios mas importante, el padre
de Pariacaca, uno de los huacas principales de la sierra central
(TAYLOR 1980: 111); a ¢l dirigian sus plegarias, antes que a otra
deidad, y por esta misma razon el informante checa de Francisco
de Avila prefiere hablar de Viracocha antes que de Pariacaca.

Ahora quisiera transcribir, a pesar de ser algo extenso, el capi-
tulo 14 de los relatos de Huarochiri de la edicion de José Maria
Arguedas (1975:74-5):

(...) Cémo se extinguié Cuniraya Viracocha (..)”

Cuniraya Viracocha dicen que fue muy antiguo, mas antiguo que
Pariacaca y que todos los demés Huacas. A él cuentan que lo
adoraban mas. Algunos afirman: «Dicen que Pariacaca también
era hijo de él», asi dicen, por eso vamos a hablar de como se
extinguié Cuniraya Viracocha.

Cuando los huiracochas (espafioles) estuvieron a punto de apare-
cer, Cuniraya fue hacia el Cuzco. Y entonces hablaron, él y el Inca
¥ El titulo de este capitulo en la edicion utilizada es el siguiente: «En el capitulo
anterior sefialamos como existié Cuniraya y si vivio antes o después que Pariacaca;
eso». Pero hemos tomado otro, por estar mas acorde con su contenido, que
corresponde exactamente a la pentiltima linea del primer parrafo de este capitulo.
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Huayna Capac, entre ellos. Cuniraya le dijo: «Vamos, hijo, al
Titicaca; alli te haré saber lo que soy». Y luego, diciendo, dijo:
«Inca, da orden a tu gente, a los brujos, a todos los que tienen
sabiduria, para que podamos enviarlos a las regiones bajas, a
todas». Apenas hablé Cuniraya, inmediatamente el Inca dio la
orden.

Y asi, algunos de los hombres (;emisarios?) dijeron: «yo fui crea-
do por el condor». Otros dijeron: «yo soy hijo del halcony, y
otros: «Yo soy el ave voladora golondrina». A todos ellos les
ordend (el Inca): «Id hacia las regiones bajas y alli decid a todos
los padres: me envia vuestro hijo; dice que le remitas a una de sus
hermanas. Asi hablaran». De ese modo les ordeno.

Entonces, el hombre que fue creado por la golondrina y los
otros partieron, habiéndoseles dado soélo cinco dias de plazo
para volver.

El emisario que fue creado por la golondrina les tomo la delante-
ra. Llego a su destino e hizo saber lo que se le habia ordenado. Y
le entregaron una pequefia caja: «No has de abrirla le dijeron, el
mismo poderoso Inca Huayna Capac la abrira». Asi cumplieron.

Y ese hombre golondrina, cuando estaba ya por llegar al Cusco,
exclamo: «jMa! Voy a mirar lo que aqui hay encerrado». Y abrio
la caja. Una sefiora, una gran sefiora hermosisima estaba dentro;
sus cabellos eran como de oro encrespado, su traje era excelso,
pero era muy pequefia de estatura. Apenas vio al hombre, la
seflora desaparecio. Entonces, entristecido, el emisario llegd al
Titicaca y llegé al Cuzco. «Si no hubieras sido creado por la go-
londrina, al instante te habria hecho matar. Vuelve, pues; ti mis-
mo regresa», le dijeron.

Y el emisario regresé y cumplio. Mientras, de vuelta, traia (la
caja) y en el camino sentia sed mortal o hambre, no necesitaba
sino hablar y se le presentaba una mesa tendida con todo lo que
pedia. Lo mismo ocurria cuando necesitaba dormir. De ese modo,
a los cinco dias exactos llegd. Y, tanto el Inca como Cuniraya, lo
recibieron con gran alegria.

Y asi, antes de que abriera (la caja), Cuniraya dijo: «Inca: sigamos
este pachac. Yo, si, yo entraré a este pachac; y tu entra a ese otro
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pachac; con mi hermana. Ni ti ni yo debemos encontrarnos, no».
Diciendo esto abri6 el cofre, y al instante, en ese instante, nacio
una luz, relampague6 una luz. Entonces, el Inca Huayna Capac
habld: «No he de volver de aqui a ninguna parte; aqui he de vivir
con esta fiusta (princesa) mia, con este amor». Luego ordend a un
hombre de su ayllu: «Y ti, mi doble, mi semejante: soy Huayna
Capac, proclamando, vuelve al Cuzco». Y no bien pronuncio esas
palabras desaparecioé con esa sefiora; Cuniraya hizo lo mismo,
desaparecio.

Y desde entonces, después que aquel al que hemos llamado Huayna
Capac murid, ya uno, ya otro: «Yo antes que nadie» diciendo,
pretendieron presentarse como poderosos jefes. Y cuando esto
ocurria, aparecieron en Cajamarca los huiracochas (espaiioles).

Hasta hoy solo sabemos de Cuniraya Huiracocha lo que de él
cuenta la boca de los checas. De las cosas que hizo cuando anduvo
por estas regiones no hemos concluido de escribir.

Ahora procederé a buscar la significacion lingiiistica de este
mito; lo que Lévi-Strauss llama el contenido aparente (1973:193-4).
Realizaré una lectura intuitiva con la finalidad de encontrar el
orden de las secuencias en el relato. Advierto que no es una seg-
mentacion para encontrar los elementos minimos o mitemas. Es
mas bien un analisis en funcién de nuestro razonamiento y de la
demostracion que queremos hacer al final:

a. Cuniraya Viracocha, el mas antiguo de los dioses y padre de
Pariacaca, y el inca Huayna Capac, antes de que los espafioles
llegaran, se fueron al lago Titicaca.

b. Huayna Capac envid emisarios a las regiones bajas para pedir
que los sefores, sus padres, le envien una hija de ellos.

c. Elhombre-golondrina gana la apuesta. Pero al regreso, al pasar
por el Cusco, abre la caja y la mujer hermosa desaparece. Hizo
un nuevo viaje a la costa y a los cinco dias regresé al Titicaca.

d. Huayna Capac se enamora de la mujer que sali6 de la cajay luego
desaparece. Lo mismo sucedid con Cuniraya Viracocha. Luego de
la desaparicion del inca, muchos jefes se disputan el poder en el
Cusco. Eso es lo ultimo que los checa saben de Cuniraya Viracocha.
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La primera pregunta que surge podria ser la siguiente: ;Cuan-
do fue creado este mito? En los cronistas del Siglo XVI, al parecer no
hay testimonios de esta version donde Viracocha y Huayna Capac
desaparecen; o este relato simplemente no les intereso. Este mito
pudo haber sido, lo cual es muy probable, un articulo de consumo
popular y hasta clandestino. Asi como Garcilaso habla de los sig-
nos y presagios que anunciaron la destruccion del Tahuantinsuyo,
que es una explicacion a posteriori de la conquista, esta tradicion
de Huarochiri ha podido surgir paralelamente a la marcha de los
conquistadores y tener mayor importancia a medida que la presen-
cia de los europeos se convertia en una situacion irreversible. Sien
Cajamarca los dioses estatales cusquefios, segun las mentalidades
colectivas, fueron derrotados, el gran Dios, el supremo ordenador
del mundo andino, se esfumd, se oculto antes de que los espafioles
llegaran a los Andes.

En este relato es posible encontrar una logica andina de las
representaciones miticas. Viracocha, padre de los huacas regiona-
les, el mas antiguo, vinculado a los fenomenos atmosféricos, esta
vez, inversamente a la direccion recorrida en su labor civilizadora,
marcha hacia el oriente, al lago Titicaca, de donde originalmente
habia surgido. La marcha hacia el oriente, en sentido contrario al
recorrido del Sol, es una marcha de castigo; es la que recorrid
Tuguapaca, hacia la muerte, al interior de la Tierra (URBANO 1981:
LV). Entonces, no estamos frente a una creacion fortuita; se trata,
mas bien, de un producto que se ordena de acuerdo con una arqui-
tectura mental indigena. La dura situacion colonial y un futuro
oscuro e incierto van creando la necesidad de explicar lo sucedido.
Para los indigenas, las dos preguntas fundamentales eran: ;Cémo
explicar la derrota? — Aqui, en el mito transcrito, lo hacen no como
muerte, ni derrota, sino como desaparicion del Dios andino mas
importante. Los espafioles llegarian en un periodo de vacio religio-
so—. Luego: ;Como volver a ser hombres? La posibilidad del regre-
so, del incay de su Dios, queda abierta.

En este mito del regreso y desaparicion de Viracocha hay una
combinacion de realidad y leyenda. Huayna Capac fue el rey
cusquefio con quien practicamente termina la existencia real del
imperio de los incas; el gobernante legitimo que murié — muy proba-
blemente— hacia 1524, cuando una epidemia de origen europeo
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asolo la region norte del Tahuantinsuyo. Es decir que su muerte,
anterior a la llegada de los espaiioles, es también real y crono-
logicamente bastante precisa. Ademas, muy cercana a la fecha de
la recopilacion de las tradiciones de Huarochiri para que esta no-
ticia haya desaparecido. Mas aun si sabemos, por Mircea Eliade,
que «(...) el recuerdo de un acontecimiento histérico o de un perso-
naje auténtico no subsiste mas de dos o tres siglos en la memoria
popular» (1968:47). En este caso, habia transcurrido mucho me-
nos de un siglo. Mas aun, el informante checa dio testimonio de
poseer una excelente memoria para recordar los acontecimientos
historicos. Relata, por ejemplo, las circunstancias en que uno de
los sacerdotes de Pariacaca fue capturado, por un grupo de espa-
fioles que venia de Cajamarca, luego de la prision de Atahuallpa, y
como logro salvarse de ser quemado vivo. Es posible pensar, al
parecer, que hay un intento consciente, una manipulacion de la
realidad, para explicar — dentro de las normas y codigos andinos—
coémo la conquista se produce en una situacion de desamparo reli-
g10s0, que ya se vivia antes de la llegada de los espafioles (TAYLOR
1980:127). Los dioses y los gobernantes se ocultaron.

Las historias miticas locales

El panteon andino prehispanico es de una complejidad aparente.
Los desacuerdos y las opiniones contrapuestas surgen de la parti-
cular interpretacion que cada uno de los autores hace de los textos
o relatos indigenas con contenido religioso. Esta discusion, si la
abordamos en profundidad, desbordaria los limites del presente
libro. En consecuencia, trataré de insistir en lo fundamental dentro
de la légica de la demostracion que pretendo realizar.

Viracocha, no cabe duda, fue la deidad principal andina. La
centralidad religiosa de Viracocha parece innegable; su antigiie-
dad se desconoce y su vigencia durante el imperio parece fortale-
cerse. Su constante vinculacion con el Titicaca y con sitios Tiwa-
naco invitan a pensar en un origen preinca; de la misma manera,
parece desconcertante que los incas, en su labor integradora, ha-
yan tratado de generalizar el culto al Sol, una creacion de Vira-
cocha. Estas son algunas de las interrogantes que ain no estan
muy bien aclaradas.
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Todos los cronistas que trataron de las religiones andinas nos
hablan de los dioses menores: primero regionales o tribales, luego
distritales o cidnicos y finalmente familiares. A los primeros los
llama Cristébal de Albornoz pacariscas (1967:20). Podrian ser las
pacarinas, los ancestros miticos progenitores de grandes grupos
étnicos que se representaban bajo diversas formas. Dentro de ellas
podriamos mencionar a Pariacaca, Carhua Huanca, Aisawilka,
Chinchacocha o Yanaraman. Estas divinidades, de acuerdo con
Ana M. Mariscotti,«(...) no son creadores no creados o principium
sine principio, sino descendientes de otros dioses» (1973:208). Tal
como lo hemos visto en el capitulo anterior, a Pariacaca, en las
tradiciones checa, se le considera como un hijo de Viracocha; de la
misma manera, si consultamos las tradiciones yungas recogidas
por los agustinos en 1551, encontramos que Apo Catequil es hijo
de Ataguju (TELLO 1923:55). Algo similar hallaremos luego en las
historias miticas locales.

Ademas, todos estos dioses regionales, de grandes grupos
étnicos o que pasaban estas fronteras, parecen representar los fe-
noémenos atmosféricos: rayo, trueno. Deidad que Mariscotti (1973)
y Tello (1923) identifican con los fendérdenos mas destacables e
impresionantes en cada una de las regiones: el jaguar y amaro en
las regiones amazonicas, los fendmenos atmosféricos en las zonas
altoandinas (rayo=Pariacaca, Wallallo, Libiac Cancharco) y en la
costa con los temblores, las fuerzas subterraneas (Pachacamac).
Estos huacas regionales a la vez tienen sus hijos, los fundadores de
los ayllos o pachacas, los dioses parentales, que luego analizaremos
con mas detalles, aquellos que generalmente se representaban en
la forma de idolos, pequefias piedras de formas caprichosas o
inusuales, o esculturas deliberadamente construidas para recor-
dar a sus progenitores, como el monolito que encontr6 Tello en la
estancia Kacheruria, Aija, Huaraz hacia 1919 (1923: 145). Estos
eran los intermediarios con quienes los huacasa o sacerdotes indi-
genas dialogaban para conocer las opiniones de los dioses mayo-
res. Por debajo de ellos se encontraban los mallquis, «(...) los princi-
pios generativos de los grupos y ayllos» (URBANO 1981: XXXIX), me
atreveria a decir el continum humano de las divinidades, los ascen-
dientes divinizados, los héroes culturales a quienes se les rendian
cultos anuales, los que eran conservados en los machay. Cristdbal
de Albornoz decia: «Guardandolos con mucho cuidado entre pa-
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redes a ellos y sus bestidos y algunos basos que tenia(n) de oro y
plata y de madera o de otros metales o piedras» (1967:19). Final-
mente las conopas, pequefios objetos sagrados, protectores de fami-
lias nucleares, que tenian algin significado emblematico y que
podrian ser equivalentes a los amuletos actuales.

Por otro lado, habria que decir que lo sagrado y lo profano se
entrecruzaban de una manera muy compleja y caprichosa para los
ojos de alguien que razona a la manera occidental. En los pueblos
de Mangas, Pimachi, Otuco y Acas, donde las campafas de extir-
pacion religiosa se presentan con mayor intensidad y en los cuales
la labor de los extirpadores fue mas minuciosa y detenida, pode-
mos observar este entrecruzamiento donde los limites entre ambas
esferas son muy opacos. Incluso se podria levantar un catastro de
lo sagrado y lo profano en estos lugares, y si lo primero lo represen-
taramos con puntos negros la totalidad de este catastro tomaria
mas bien una tonalidad oscura. Las espigas extraordinarias de
maiz, por su tamafio o por su color, eran objetos emblematicos de lo
sagrado u objetos de los rituales para propiciar la fertilidad. De
igual manera, los puquios o los lugares por donde habian pasado y
descansado sus progenitores o los grandes Auacas. Pero para los
fines que nos hemos propuesto, y aunque parezca demasiado es-
quematico e instrumental, podriamos reconocer la siguiente jerar-
quia: a) Viracocha, Sol; b) deidades regionales; c¢) progenitores
miticos (hijos de los anteriores); d) Mallquis (momias humanas des-
cendientes de los anteriores); y, €) conopas. Esta jerarquizacion divi-
na es de clara filiacion patrilineal.

Esta introduccion, tal como lahemos realizado, ha sido inevita-
ble. Tiene un valor instrumental para analizar con mayor claridad
el conjunto de historias miticas representativas que hemos elegido.

1. Historia mitica de los yachas (Huénuco 1615)*

(...) dijo que lo save y a visto este testigo como yndio antiguo y a
oydo decir a sus antepasados que los Yachas, encomienda, de
dofia Melchora de las Niebes, vecina de la ciudad de Guanuco,
asindados en este dho pueblo, de cuyo ayllo y parcialidad es este

8 AAL(HI), leg. 6, exp. 4. fols. 2r-2v. Narrado por Francisco Marca Pari, del ayllo

Yachas, de aproximadamente 100 afios, en el pueblo de Cauri, de la encomienda
de dofia Melchora de las Niebes, el 9 de marzo de 1615.
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testigo, que en los bayles que acen y an echo de la llaspa en la
upaca, el de la erigua y en la llamalla. En estos bayles de continuo
ynbocan y adoran a Yanaraman al qual dan por origen que un
pueblo llamado Guacras, que era la parcialidad de los chucas los
quales en aquel tiempo eran muchos y que un yndio deste pue-
blo llamado Atunchuca andando a caza de vicuifias y de benados
en el cerro Raco que estéd en la cafiada de Bonbon all6 una criatura
pequeila, envuelta, recien nacida que decian abia caydo del cielo
y que como el dicho Atunchuca no tubo hijos tomé el dho mucha-
cho Yanaraman para criarlo y dentro de cinco dias crecio de suer-
te que podia apacentar las llamas y como el dho Atunchuca tenia
gran suma de carneros de la tierra en el dho pueblo de Guacras
entrego sus llamas para que el dho Yanaraman se los apacentase
y estando en esta guarda convirtiéndose en ledn yba comiéndose
el ganado y sabido por dho Atunchuca que el dho su ganado yba
a menos prometié de darle una buelta y con esto enbio un men-
sajero al dho Yanaraman para que viviese con todo el ganado y
como el dho Yanaraman lo entendi6 llebo todo el dho ganado y
se lo entrego y luego se fue y aunque le llamaban no quiso bolver
y aunque el dho chuca las encerré6 muy bien el dho corral se
salieron y se fueron tras el asta un cerro llamado Pumas-catac
donde el dho Yanaraman allo a sus yernos llamados Carua
Pincollo y Carua Machacuay a los quales el dho Atunchuca yen-
do en su seguimiento de su ganado allo juntos y el dho Yanaraman
muy enojado le dijo al Atunchuca se fuese y llebase sus llamas y
bolbiendose a su casa el dho Atunchuca se convirtieron en pie-
dras, las quales estan en Yllacallan, tres leguas deste dho pueblo
en una allanada pequefia oque por otro nombre llaman al dho
Yanaraman Llibiac Cancharco, nombre dedicado al rrayo y con
el lo dan a entender que el un nombre y el otro es una misma
cosa, y asi dho chuca es adorado porque crio al dho Yanaraman y
por ello save el presente testigo que todos los yndios deste pue-
blo de Cauri, asi la parcialidad de este testigo, como de la de Juan
Sanchez Falcon (encomendero vecino) tienen costumbre de ado-
rar por dios (...).
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Analisis secuencial

1. Atunchuca, del ayllo chuca, sale a cazar vicuiias y venados en el
cerro Raco y encuentra a una criatura pequefia, caida del cielo, la
toma como su hijo y lo llama Yanaraman.

2. Este creci6 rapidamente y en cinco dias podia apacentar las lla-
mas de Atunchuca. Pero se convierte en leon (;puma?) y comien-
za a comérselas. Atunchuca le quita las llamas.

3. Yanaraman se retira al cerro Pumas-catac, las llamas lo siguen y
encuentra a sus yernos Carua Pincollo y Carua Machacuay.

4. Luego se convirtieron en piedra y los adoran porque descienden
de ellos. Los recuerdan en sus bailes.

II. Historia mitica de Ocros (1621)%

Los que estan reducidos en este Ocros, de lareduccion antigua de
Llacoy y Urcon y el pueblo de Chilcas de la parte de Hacas, que
son llachuases, habian adorado la huaca de Carhua Huanca, que
quemo el visitador Avendafio, que fingieron ser el rayo y que se
habia convertido en piedra, habiendo procreado cuatro hijos:
Parana, Caha Yanac, Chirao Ichoca, Ninas Pococ.

Parana, que era una piedra verrugosa y muy fiera rodeada de
mucho sacrificio, que estaba en el asiento de Oncoycancha; fingie-
ron los dichos chucas (..) que era su padre; antes de ir a la adora-
cion de Carhua Huanca adoraban primero a éste todos los dichos
y el pueblo de Ocros, para que les sirviese de medianero para con
su padre y como hijo mayor le consultaban sus necesidades;
confesabanse primero con los hechiceros y lavabanse en las; juntas
de los arroyos que cercan este sitio, que esta a una legua de Ocros.
Hecho esto, subian a adorar al Carhua Huanca: vinieron en esta
ocasion los viejos de Chilcas a hacer esta manifestacion.

Caha Yanac, el hijo segundo inmediato a la dicha huaca, adora-
ban particularmente los caciques y gobernadores de Ocros por
progenitor dellos; a este y a Chirao Ichoca, Ninas Pococ que los

% Version recogida por el extirpador Rodrigo Hernéandez Principe en 1621 al pasar
por Ocros (1923:51). Estamos seguros de que H. de Avendafio pasé por Ocros en
1616, no asi de la presencia, como se sugiere en este texto, en afios anteriores de
Francisco de Avila.
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llaman huacas y tan respetados su padre Carhua Huanca, temien-
do los indios la ruina de huacas quo venia haciendo aquel menta-
do Fray Francisco, los trasladaron a sus antiguos depoésitos de su
poblacion y llevaron media legua a un alto cerro llamado Rarian,
y en tres depositos bien formados los depositaron donde los
mande sacar, que estaban sentados con magestad, con sus diade-
mas, y chiparias de plata, aunque los vestuarios muy podridos, y
a vista de los sacrificios de llamas y cuyes y sus aras donde
encendian el incienso de ellas (...).

Analisis secuencial

1. Carhua Huanca, el rayo, era huaca de los ayllos Uacoy, Urcony
del pueblo de Chilcas. Todos ellos /lacuaces.

2. Carhua Huanca tuvo cuatro hijos: Parana, Caha Yanac, Chirao
Ichoca y Ninas Pécoc. El primero era huaca de Chilcas y los tres
restantes de los ayllos de Ocros.

3. Parana, el hijo mayor, servia de intermediario para comunicarse
con Carhua Huanca.

4. Consideraban a Caha Yanac como el ancestro progenitor de los
curacas de Ocros, a Chirao Ichoca de los indios del comuny a
Ninas Pococ de los encargados del culto.

III. Historia mitica de Otuco (1656)”

() la historia de estos mallquis es la siguiente que a lo que se
acuerday a oido decir a sus passados: que Apu Libiac Cancharco
cayo del cielo a modo de Rayo y este tuvo muchos hijos y unos
enbid por unas partes y otros por otras como fue Libiac
Choquerunto, Libiac Caruarunto los primeros progenitores del
ayllo Chaupis Osirac Otuc (sic); y a Libiac Raupoma y Vichu Poma
del ayllo Xulca y el Libiac Nauin Tupia y el Libiac Guajac Tupiac
del aillo allauca, todos conquistadores llaquazes, a los quales
quando enbio el dho su padre les dio un poco de tierra que llebasen
para conquistar tierras donde bibiesen; el cual les dixo que en

% AAA(HI), leg. 4, exp. 18, fols. 11r-12r. Confesion de Andrés Chaupis Yauri,
indio ladino, fiscal del pueblo (colaborador del cura); dio testimonio a través de un
intérprete el 25 de julio de 1656 en Otuco (Cajatambo).
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hallando tierra semejante a la que llebaban alli se quedasen por-
que alli tendrian sus comidas y bebidas y haciendas y abiendo
llegado a Mangas los yndios del dho pueblo no los quisieron
recivir, con que pasaron al pueblo de Guambos, los quales los
recivieron con regocijo y se estuvieron un afio con ellos y aviendo
cosechado la dha chacra y visto que no venia con la del dho pue-
blo de Guambos passaron a este dho pueblo de Otuco y estando
arriba del embiaron a un muchacho con una (;llama?) a los yndios
que actualmente bibian en el dicho pueblo en sus chacaras y le
llamaban al aillo Guari Guachancho y el aillo Taruca Chancho
los quales les enbiaron a pedir alguna milcapa y comida y los
dhos yndios mataron al dho muchacho y la llama viba le quita-
ron el pellejo de esta manera se la bolbieron a despachar a los
susodichos los quales viendo se bajaron donde estaban los del
aillo Chichoc y hallandolos baylando el Guari Libiac con tambo-
res y pingollo inbiaron a un yndio primero convertido en un
pajarillo que llaman chiucho el qual venia cantando chiuc y los
del ayllo Guari Guachancho dixeron que quienes eran aquellos
Uaquaces que tenian tulmas pues enbiaban aquel chiucho, y los
suséhos como corridos armaron una tempestad de neblinas,
espessas, negras, y gran granizo como guebos grandes, y
enbistieron con rives (?) de oro y plata, chaupis guaraz, y con
suintas (?) que son rives grandes mataron a todos los yndios que
abia en dhos aillos y duefios de dho pueblo con que los conquis-
tadores y quitaron cassas, chacaras y aciendas y comidas y solo
dejaron un bibo porque se les humillo llamado Marca Cunpac y
su hermana Paria Putacas, y por esta caussa, y ser los primero
conquistadores los tenian en tres bévedas muy curiosas debajo
de la tierra, arriba en los pueblos viejos llamados Marca Putucum,
enterrados en ellas y toda su familia en la bobeda o imachay;
Choqueruntu y su hermano Carua Runtu estaba en otro con su
familia donde habia setenta y cinco cabezas del dicho aillo Con-
de Ricuy (?) y en el aillo Chaupis Otuco y el de Juica estaba Libiac
Raupoma, Vichu Poma y su familia que eran quarenta y quatro y
en el aillo allauca esta Libiac Nauin Tupia con su hermano Libiac
Guajac Tupia con quarenta y quatro cabezas de su familia que
ensefd y se quemaron por el dho sr. Avendaiio (...).
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Analisis secuencial

1. Apu Libiac Cancharco cay6 del cielo, a modo de rayo, y tuvo
muchos hijos y los envid por todas partes.

2. Sus seis hijos buscaron donde instalarse. En Mangas no los reci-
bieron, en Guambos se quedaron un afio y finalmente se instala-
ron en Otuco.

3. Los seis hermanos llacuaces, recurriendo a las fuerzas de la natu-
raleza, derrotaron alos ayllos guari (Guachancho y Taruca), mata-
ron a todos los guari y s6lo dejaron sobrevivir a una pareja (indu-
dablemente del ayllo Chichoc) alacual ahora conservancomo los
primeros conquistadores enuna béveda debajo de la Tierra.

4. Luego de la victoria, los seis hermanos se instalaron: Libiac
Choqueruntuy su hermano Libiac Carua Runtu fundaron el ayl/lo
Otuco; Libiac Raupoma y Vicho Poma, el ayllo Juica; y Libiac
Nauin Tupia y Libiac Guajac Tupia, el ayllo allauca. El ayllo
chaupis era probablemente guari.

IV. Historia mitica de Pimachi (1656)°"

(...) dixo que lo que save es y a oido decir a sus antepasados es que
los dichos yndios llaquaces fue una nacion que bibio siempre en
las punas y los guaris fueron de nacion gigantes barbados, los
quales crio el sol, y a los llaquaces el rayo, con cuya causa y que
estos guaris les pircaron las patas de las chacras y hirieron las
azequias y lagunas y unos de estos tenian dos caras una atras y
otra delante que se llamaban guariascayes ... diga'y declare quie-
nes fueron los Uaquaces dixo que los dhos llaquaces a oido decir
a sus antepasados que bibian en las punas y que son hijos del
rayo y que bibian en las punas, se sustentaban de carne de guanaco
y llamas y tarucas, y los dichos yndios guaris viendo a los dichos
Uaquaces fueron con tambores y vailes gentilicos y los redujeron
a que vibiesen con eUos por cuya causa los llaman hijos del Rayo
por decir aberlos criado y le tiene grandissima adoracion y este
confessante se la a tenido y por corpus y particularmente hacian
ayunos y ofrendas al ayllo de los dhos Uaquaces (...).

' AAL(HI), leg. 5, exp. 2, fol. 7v. Confesion de Domingo Rimachim, principal y
alcalde ordinario de Pimachi (Cajatambo). Edad aproximada: 44 afios.
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Analisis secuencial

1. Los llacuaces viven en las punas y son hijos del rayo. Los guaris
fueron gigantes barbados hijos el Sol.

2. Los guaris, pobladores antiguos, «pircaron» las chacras y cons-
truyeron los canales de regadio.

3. Los llacuaces se sustentaban de carne de guanaco, llamay taruca.
Eran pastores.

4. Los guaris, en un encuentro que hubiera podido ser bélico, en la
misma actitud que los chichoc de Otuco, con tambores y bailes
redujeron a los llacuaces. Los curacas de Pimachi descienden de
ambos.

V. La historia de los guari de Otuco (1656)"

(...) y a oido decir a sus pasados que los dhos huacas primero eran
hombres de nacion gigantes barbados y que su origen fue de
Yerupaxa que es un cerro grande nebado que esta en la cordillera
arriba de Mangas y tiene ocho puertas, de grandes cuebas y que
de ellas salieron los guaris. Muchos a unas partes y a otras y que
los que vinieron a este dho pueblo llegaron a Jumay Purac que
esta arriba de Mangas, en la cruz, y desde alli vinieron a Cussi,
Lloclla, Canis y Guamgri por abajo de Rahan y que tienen un apo
que los crio y estos adoran al sol por su padre —y en Guamgri
tienen dos malquis destos guari llamados Yana Ambra y Erca
Ambra y estos adoran cuatro veces al afio (...).

Analisis secuencial

1. Los guari son hombres antiguos, gigantes y barbados, hijos del
Sol.

2. Salieron de ocho puertas que existen en el nevado Yerupaja.

3. Se instalaron en Cusi, Lloclla, Canis y Guamgri. Construyeron
las acequias, «pircaron» (delimitaron) las parcelas de cultivo y
pusieron orden.

% AAL(HI)leg. 4, exp. 18, fol. 13v. Confesion de Andrés Chaupis Yauri, fiscal de
Otuco, ladino, colaborador del extirpador.
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4. En Otuco hay dos mallquis, Yana Ambra y Erca Ambra. Se les
adora en la limpia de acequia. Los curacas actuales no descien-
den de ellos.

vi. Historia mitica del ayllo Cotos Mangas (1662)”

(...) hiso bay les del tiempo antiguo cantando en su lengua
Ticsi mamacochapxita, cusicayanman, llaccllacayanman,
Lucmaguaitahuan, pacaiguaitahuan, ratamurcanqui, coya
paniquivin, colta quenca pisa macurcanqui, que por la dha
interpretacion quiere decir en la lengua espanola Sr. Condortocas
que naciste del mar, y beniste con tu hermana la reina (Coya
Warmi), llegaste a los lugares de Cussillaclla, y Pisarcuta,
enramado de flores de Lucmo y pacai, y descansaste en asiento de
Coltaquenca y del ayllo Arapayoc, que es de yndios guaris (...).

Analisis secuencial

1. Condortocas, progenitor del ayllo Cotos, era guari. Sumujer era
Coya Warmi (un cantarillo).

2. Habian venido del mar, del occidente.

3. Sedetuvieron en varios lugares antes de llegar a Mangas.

4. Los curacas principales de Mangas descienden de Condortocas.
Lo recuerdan en sus bailes.

Estas seis historias miticas fueron recogidas durante las cam-
pafas de extirpacion de idolatrias en el arzobispado de Lima.
Todas corresponden a la region de la sierra central, aproximada-
mente el territorio de los yarowillka. Todas fueron recogidas a
través de un intérprete, salvo probablemente la de R. Hernandez
Principe, quien habia sido cura interin de Ocros y conocia el
quechua de la region. Por lo tanto, hay una cierta rigidez en las
preguntas. En todos los cuestionarios de preguntas posteriores a
la primera campafia (1610-1619), y por recomendacion precisa

% AAL(HI), leg. 5, exp.6, fol. 31v. Confesién de Ana Vequicho de Mangas, ayllo
Tamborga, de 60 afos de edad. El curaca del pueblo de Mangas, Alonso Callan
Poma, era el principal acusado de idolatria, pertenecia al ayllo Cotos y su mallqui
era Condortocas, ayllo de curaca.
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del gran especialista Pablo José de Arriaga, se buscod aprovechar
las tensiones entre guaris y llacuaces en los interrogatorios. A un
guari se le preguntaba sobre los llacuaces y viceversa. Esto, 16gica-
mente, cred una serie de deformaciones. De la misma manera, se
tratd de aprovechar las contradicciones internas de aculturados
(ladinos) e indigenas que se aferraban a sus cultos. Por esto diria-
mos que la historia [ tiene mayor verosimilitud porque un yacha
narra su propia historia; la Il la recogio un extirpador que conocia
alos viejos camayocs de Ocros; laiii, vy vi son versiones de ladinos
que querian acusar a sus curacas, la iv parece ser una sincera y
laconica confesion de un curaca principal.

Resumen general

1. El Rayo, llamado Apu Libiac Cancharco, Carhua Huanca o
Yanaraman (también Libiac Cancharco), un ser andrégino, pro-
crea varios hijos, fundadores de ayllos llacuaces.

2. Cuatro para los pueblos de Ocros y Chilcas; dos para los yachas;
seis para los de Otuco (donde dos son adorados en cada ayllo
llacuaz). En Pimachi no se mencionan los nombres de los hijos
del Rayo. En todos los casos, como el padre, son andréginos,
estan acompaiiados de hermanos y nunca de hermanas. Al pa-
recer, se trata de descendientes agnaticios.

3. Los guaris salen de los cerros, como en Otuco, vienen del lago
Titicaca, como en Ocros (el ayllo liada sale del huaca Llasac), o del
mar, como en Cotos.

4. Los llacuaces son de la puna, pastores de llamas, y los guari agri-
cultores de las partes bajas, vinculados a lo subterraneo y a la
fertilidad de la tierra. En esta region los llacuaces parecen haber
sucedido a los guari. Por eso los recuerdan en sus ritos. Hay
pueblos exclusivamente /lacuaces, como Chilcas, otros de guari-
llacuaces, como Mangas, Pimachi y Acas. Unas veces guerrearon,
otras —como en Pimachi— convivieron pacificamente.

5. Los curacas de aquel entonces descienden de los progenitores
guarty llacuaces. Los curacas de Ocros, de Caha Yanac; los de
Cotos, de Condortocas, por ejemplo.
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El tipo de documentacion consultada, las causas de extirpa-
cion de las idolatrias, nos impiden ver con claridad la organiza-
cion social de estas poblaciones indigenas. Pero lo que a primera
vista se puede observar, en todas las provincias del arzobispado
de Lima, durante el siglo xvii, es la nitida presencia de los ayllos,
pachaca o clanes familiares. Lo que desnaturalizé cualquier orden
social andino existente en estas regiones fueron, como muy bien se
sabe, las reducciones toledanas, que se continuaron después con
bastante intensidad. Por ejemplo, Ocros, Acas, Mangas eran re-
ducciones donde convivian varios ayllos, guaris y llacuaces. Existen
casos aislados de reducciones disueltas y de poblaciones que han
regresado a sus «pueblos viejos». Es el caso de Pariac, Otuco y
Pimachi, reducidos originalmente en Santo Domingo de
Carguapampa:«(...) adonde el cura que teniamos nos administrava
los sacramentos con mucho gusto y a menudo y el dia de oy por
estar tan dividido y tan malos caminos carecemos dellos, la causa
de avernos buelto a nuestros pueblos antiguos (... )»(AAL(HI), leg.
6, exp. 2, fol. 17r), dice el principal de Pariac, Juan Chuchu Liviac,
para justificar el regreso a sus cultos indigenas. Este retorno quiza
explique que en Pimachi, en 1656, encontremos cuatro ayllos:
Allauca, Chaupis, Juica y Syjin (AAL(HI), leg. 5, exp. 2, fol. 361); en
Pariac existian tres ayllos (Juica, Chaupis y Allauca), al igual que
en Ocros. En Otuco, tal como lo muestra la historia iii, habia tres
ayllos llacuaces y uno guari. En Acas y Mangas podemos encontrar
seis ayllos, llacuaces y guaris en distintas proporciones. No es posi-
ble observar la clasica dualidad que se puede encontrar en la sierra
sur entre hana y hurin. Probablemente, como ya lo indicamos, ésta
fue disuelta por una implacable politica de reducciones.

En general, el ordenamiento de las poblaciones de esta region
pareceria reflejar la estructura de los mitos llacuaces. Tres deida-
des en Ocros, igualmente tres en los yachas y tres pares de dos
deidades por ayllo se asientan en Otuco. En general, me atreveria
a sostener que el dualismo (Cotos) y la cuatriparticion (cuatro pa-
rejas salidas de Yerupaja) reflejarian mas bien el ordenamiento
guari, en tanto que la triparticion, el orden de los llacuaces o pobla-
dores mas recientes.

Por otro lado, en las seis historias miticas analizadas se puede
observar un dualismo mucho mas nitido e indiscutible: guari y
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llacuaz. Este ha sido estudiado de manera muy clara y acertada por
Pierre Duviols (1973). No quisiera repetir lo que ya esta dicho, aun-
que después discutiré algunas cosas que son pertinentes y que
serviran a las conclusiones que propondremos al final. Evidente-
mente, los guari se identifican con un periodo anterior, ordenado-
res de una situacion Purunruna; crearon los canales de regadio y
delimitaron las parcelas de cultivo. Estan vinculados a la agricul-
tura, la fertilidad, el aguay lo subterraneo. Por eso algunas versio-
nes dicen que vinieron del lago Titicaca (Pimachi) y la version
Cotos, del mar.

Los Otuco dicen que salieron de cavernas de un nevado, repi-
tiendo de alguna manera el mito de los hermanos Ayar. Con el
agregado de que siempre los encontramos en pareja: los manquis
Yana Ambra y Erca Ambra en Otuco y Condortocas y Coya Warmi
en Mangas. La insistencia en considerar a los guaris como gigantes
y barbados lleva a Pierre Duviols a considerar al mito sobre guari,
en esta region, como una transformacion del mito de Viracocha.
En el caso de los llacuaces de la historia iii, que reciben tierra (en
lugar de una barreta), para que se queden alli donde encuentren
una semejante, hace recordar también al mito de los hermanos Ayar.
Estos rasgos me permiten proponer que tanto las diversas versio-
nes de los mitos llacuaces como las de los mitos guari pertenecen a
ciclos miticos étnicos similares al ciclo de los Ayar. Es decir, se
trata de mitos que corresponden a la fundacion de pequefios gru-
pos o reinados étnicos; mitos que preceden, en un proceso que se
enraiza con la historia politica del mundo andino, al gran ciclo de
los Ayar. Hay diferencias de escala, de magnitud, pero tratan de
explicar un mismo fenémeno: los origenes miticos del reinado de
pequeiias noblezas étnicas.

Es también observable en los seis mitos que hemos analizado,
y como lo indica también Pierre Duviols, que la convivencia entre
guaris y llacuaces puede ser pacifica (historia iv) o violenta (historia
iii). Es un hecho bastante notorio, presente en las seis historias, que
los llacuaces aparecen como conquistadores derrotando a los guaris.

% Pierre Duviols llega a sostener: «Es ficil reconocer en el retrato de este dios
creador y civilizador algunos de los rasgos esenciales de Viracocha. No se trata,
sin embargo, en este caso de una mera semejanza, como las hay tantas entre las
grandes divinidades panandinas, sino de una verdadera asimilacion» (1973:156).
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Aqui de nuevo la historia y el mito se interpenetran hasta atenuarse
el umbral que separa a uno de otro. Esta dimension historica de los
guaris no se puede menospreciar; ya lo han sefialado Duviols (1973)
y ultimamente Huertas (1981). El imperio wari (aproximadamente
de 550-1000 d. C.) fue una expansion politica, militar y también
cultural. Un inmenso reordenamiento de las regiones de los Andes
centrales que dejo una huella en las mentalidades colectivas. La
expansion wari, al igual que sucedi6é con la posterior expansion
inca, estuvo dirigida a desarrollar los campos de cultivo haciendo
obras de irrigacion. Este seria el trasfondo historico, el elemento
real que luego seria mitificado con el transcurrir de los siglos.

Ahora quisiera pasar a mencionar las ausencias, los vacios de
recuerdo, las anomalias de memoria mas saltantes que se pueden
encontrar en las seis historias miticas analizadas: casi ninguna
referencia a lo incaico en las confesiones de indigenas acusados
de idolatras. Un olvido sorprendente. Se recordaba a los wari, que
existieron 500 afios atras, y se olvida a los incas, que resistieron
hasta 1572, es decir, ayer para una memoria colectiva. Luego, nin-
guna referencia a Viracocha en ninglin expediente de los 135 ana-
lizados en detalle. Esto nos podria llevar a pensar, como lo propo-
nia Tello en 1923: tendencia monoteista en las élites y politeismo
generalizado en las mayorias. Pero la existencia del relato que na-
rra la desaparicion del Cuniraya Viracocha en Huarochiri, en la
misma region yarowillka, permite proponer que pudo haber un
olvido voluntario: hicieron desaparecer a su Dios principal para
que no fuera derrotado.

Incluso las referencias a los dioses siderales (Sol, Luna, estre-
llas), si bien las encontramos, tal como ya lo han indicado
documentadamente Cock y Doyle (1979), no constituyen las pre-
ocupaciones centrales de los rituales religiosos. Un renombrado
sacerdote de Acas, Hernando Hacas Poma, en 1656, declara casi al
final del interrogatorio al cual fue sometido: «Y asi mismo dijo este
testigo que dogmatizaba y asi que todos los hombres adorasen al
sol por criador dellos porque era tradicion de sus antepasados que
el sol crio a los hombres en su oriente en Titicaca (... )»(AAL(HI) leg.
6, exp. 11, fols. 14v-15r). Lo cual era una inexactitud, ;voluntaria o
involuntaria?; ya que segun las diversas versiones cosmogonicas
es Viracocha quien crea al Sol y después camina con sus servido-
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res haciendo una labor civilizadora. Ademas confiesa que hacia
adorar al lucero de la mafiana (Atunguara), a las dos estrellas
(Chuchocoillor) y a las siete cabrillas (Pléyades). Pero ninguna de
estas deidades tenia sacerdotes especiales, ni chacras ni rebafios
para su culto. Una declaracion semejante hace en Maray, en 1677,
un sacerdote del ayllo allauca: «(...) adoraba al sol, bajo el nombre
de inti, llamandolo su "criador y hacedor"» (AAL(HI), leg. 5, exp.
15, fol. 2r). Basta recordar las criticas que hicimos a lo de «dios
creador andino». Ademas, el mismo personaje hace luego un ex-
tenso relato sobre la historia mitica de Maray y sus progenitores
ancestrales. En definitiva, creo que se podria concluir afirmando
que hay un extendido olvido de las principales deidades andinas
y, contrariamente, una enorme vitalidad de los huacas regionales.”
Lo étnico regional se superpone sobre lo imperial inca. Hay un
regreso a las fuentes religiosas locales.

Estamos frente a una viva presencia de las deidades (ID), (C) y
(d) que mencionamos al iniciar este capitulo. Podriamos mencio-
nar el ejemplo de Ocros en 1621:

b) Carhua Huanca : gran guaca regional (el rayo)
¢) Caha Yéanac : progenitor mitico de los curacas
d) Choque Caho : mallqui, personaje historico.

Y ni la ruda labor extirpadora y destructora de los religiosos
pudo terminar con estos cultos.

Las deidades (b) y (c) eran conservadas generalmente bajo la
forma de idolos y fueron las presas preferidas de los extirpadores.
Pero a los héroes progenitores (d), eslabones que unian a los hom-
bres y a los dioses, se les recordaba fervientemente. El mismo sacer-
dote H. Hacas Poma, en 1656, dice: «Y asi mismo dijo que los ydolos
que tiene referidos los trajeron del sol de Titicaca y Yarocaca (se
refiere a guaris y llacuaces) y aunque eran de piedra ablaban con sus
antepasados y después que vinieron los espafioles y sacerdotes
algunos de estos ydolos no daban respuesta y otros si (... »(AAL(HI),

% Esto es lo que Cock y Doyle acertadamente indican, sintetizando las tltimas

investigaciones sobre el Taqui Onqgoy: «(...) a la muerte del sol a manos de los
cristianos en Cajamarca, las divinidades regionales quedaban liberadas del yugo
religioso estatal» (1979: 52).
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leg. 6, exp. 11, fol. 16r). Esto nos hace recordar a la prédica de los
taquiongo: dioses que murieron y otros qué se ocultaron y que ahor-
ra reaparecen.

Es decir, deidades vivas y vigorosas. Conservaban sus mall-
quis (d) de los curacas principales y les rendian culto, como lo de-
muestran las genealogias que describe Herndndez Principe (1923),
que recuerdan 56 6 generaciones de mallquis; el mismo esfuerzo de
memoria que encontraron Tello y Miranda (1923) en 1919 en Cas-
ta. Se les rendia culto a los mallquis de una manera que nos hace
recordar el culto que las diferentes panacas cusquenas ofrecian a
los incas anteriores. Estos eran sus camaquenes. La continuacion
terrenal, humana de las deidades celestiales.

La extirpacion de los cultos indigenas

La preocupacion por extirpar las creencias religiosas indigenas y
el afan por difundir la religion cristiana constituyeron las dos ca-
ras de una misma actitud, presente desde el mismo momento del
descubrimiento. Mas atn, en el caso americano, la difusiéon de una
religion «verdaderay legalizaba la conquista y la dominacion co-
lonial y, al mismo tiempo, consolaba a las malas conciencias res-
ponsables del etnocidio y la hecatombe demografica que se produ-
jo en los siglos xvi y xvii.

Estos fenomenos frecuentemente han sido mirados desde la
perspectiva espaiiola, y los especialistas de la actualidad han uti-
lizado, para mayor objetividad, la misma terminologia de la época
colonial: «extirpaciones de la idolatria». Pierre Duviols, quien ha
realizado el anélisis mas vasto y sistematico de estas «guerras con-
tra las religiones autoctonas» (1971), tuvo la sinceridad de confe-
sar, en la primera pagina, que dado el caracter de las fuentes mira-
ria este problema desde la perspectiva espafiola. Es decir, como
campafas de extirpacion de las idolatrias.

Esta perspectiva puede ser util y adecuada para entender los
problemas derivados de la aculturacion violenta, ya que entonces,
en el siglo xvi, lo andino estaba vigente y dindmico. Por lo tanto, la
Iglesia colonial tenia que extirpar las creencias religiosas indige-
nas, erradicar una cultura de la misma manera que el virrey tenia
que combeatir la resistencia de Vilcabamba. Pierre Duviols, en con-
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secuencia, acertadamente utiliza esta perspectiva para el siglo xvi,
en la cual sigue la evolucion de este afan extirpador. Menciona el
periodo 1532-1540, en el que todo lo europeo se resumia en la acti-
vidad bélica de los soldados, como la época en que se destruyeron
casi todos los santuarios mas importantes: Pachacamac y
Coricancha, por ejemplo. Luego se iniciara una preocupacion por
conocer estas creencias idolatricas: en este proceso encontramos a
los agustinos, a Domingo de Santo Tomas, Polo de Ondegardo,
hasta llegar a Cristobal de Molina. Los estudios de estos autores
muy pronto se convierten en sugerencias que los concilios limenses
(1551,1567 y 1582) tomaran seriamente en cuenta.

Hasta el segundo concilio, el problema de la supervivencia de
los cultos andinos preocupaba fundamentalmente a la Iglesia co-
lonial. Cada parroco, de acuerdo con las disposiciones vigentes,
era un extirpador en potencia. Y cumplio su rol en la medida en
que las circunstancias lo permitian. Solo en la época de Toledo
(1569-1581) el Estado colonial intervendra casi directamente en
este terreno religioso. Ademas, dentro de la amplia estrategia tole-
dana para consolidar la presencia de la metropoli en los Andes,
podemos encontrar que también buscd identificar cualquier acti-
tud indigena antieuropea con la resistencia bélica de Vilcabamba.
Asi, asociaron —sobre todo a través de Cristobal de Albornoz y
Cristobal de Molina— al Tagui Ongoy, un movimiento de revitali-
zacion de cultos indigenas, con la resistencia bélica de Vilcabamba.
Los analisis que se han hecho sobre la composicion social del mo-
vimiento, prédica al estilo indigena (bailes y cantos a los huacas),
mensaje y programa, nos muestran un ejemplo de revitalizacion
—si bien con algunos ingredientes cristianos — tipicamente andino,
dentro de una tradicién que continuara en el siglo siguiente.

Después de la violenta represion al Taqui Ongoy, con toda la
metodologia que se usara en el xvii: quema, destruccion, castigos y
prisiones, parece producirse un repliegue de la religiosidad andina.
Este repliegue hay que entenderlo también dentro de toda la politi-
ca toledana de liquidar las dirigencias andinas y aislar lo indige-
nay lo occidental. Al parecer, en el aspecto de la resistencia campe-
sina, todo el periodo que va desde Toledo a fines del xvi es de
anomia estructural de las poblaciones andinas. Los cambios tole-
danos, ejecutados en casi una década, fueron tan profundos que
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terminaron desarticulando cualquier resistencia indigena. La vio-
lencia de los Albornoz, de cientos de parrocos rurales, mestizos y
espafioles, tuvo un éxito momentaneo: la inica forma de resisten-
cia popular se oculté en la soledad de las frias punas andinas.

Causas de extirpacion de idolatrias
(Ntmero de casos por decenio)

1600-1609.................. 1
1610-1619........... 4
1620-1629... ... 4
1630-1639............... 1
1640-1649.............. 7
1650-1659..... ... 15
1660-1669. ... 66
1670-1679........... 6
1680-1689.............. 4
1690-1699. ... ... 13
1700-1700.......... 3
I710-1719.. ... 2
1720-1729. ... 6
1730-1739. ... 2
1740-1749.. ... 1
TOTAL 135

Nota.- Cada causa corresponde a un expediente de idolatrias. Lorenzo
Huertas, hacia el aflo 1967, encontro cinco legajos en esta seccion; luego
aumentaron a siete y el mismo autor, en 1981, publicé un indice donde
incluyen 220 expedientes o causas. Trabajé estos expedientes entre no-
viembre de 1981 y junio de 1982 y solamente encontré 159 de desigual
importancia. De estos expedientes consultados, solamente he conside-
rado 135, que tratan directamente de extirpaciones. De alguna manera
este procedimiento nos ofrece una tendencia muy nitida, pero tiene el
inconveniente de dar el mismo valor cuantitativo a documentos que
pueden incluir un juicio a un indigena o un juicio a un pueblo entero.
Esta es la principal limitacion del cuadro.
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Ciclos de extirpacion

Varias causas pueden explicar las campaias de extirpacion de las
religiones andinas. La primera es de orden externo. Se trata de la
politica universal de la Iglesia catolica como parte de la Contrarre-
forma: en Europa se dedicaron a la lucha contra las sectas heréticas
y a la caza de brujas. Aqui se dedicaron a combatir las idolatrias
que se camuflaban detras de los ritos cristianos. Desde esta pers-
pectiva, la extirpacion vendria desde fuera, de Roma, pasando por
el arzobispado de Lima. Lo cual dificilmente explicaria los ciclos
que hemos detectado. La causa de orden interno: los cambios que
afectaban a las sociedades andinas y que se expresaban en un dete-
rioro del orden étnico-comunitario tradicional. La autoridad de los
curacas se mantenia en la medida en que se reproducia ese orden
tradicional dentro del cual ellos eran los jefes naturales, por heren-
cia de sangre y por ser descendientes de los progenitores legenda-
rios de cada grupo étnico. Ellos eran l6gicamente los principales
interesados en mantener ese orden tradicional. Por eso casi siempre
los encontramos como acusados. Los acusadores eran frecuente-
mente los fiscales indigenas, los aculturados, los colaboradores del
doctrinero, los que probablemente representaban un grupo indige-
na emergente que chocaba con los privilegios étnicos de los curacas
y con un orden tradicional demasiado rigido. Esta tension interna
entre pequefias ¢lites, nobles indigenas e indios aculturados, era el
detonante para provocar las visitas de extirpacion.

Una tercera causa podria ser una avanzada cristianizacion de
las poblaciones indigenas. Esto hizo que en una situacion de pro-
funda crisis de supervivencia, por la crisis social y demografica fun-
damentalmente, las poblaciones indigenas denunciaran a los prac-
ticantes de ritos andinos para ganar la gracia del dios cristiano.

Pero todo parece indicar que no se trata simplemente de extir-
paciones de idolatrias, sino que estamos frente a un fenémeno pa-
ralelo de revitalizacion de los cultos indigenas. Estos parecian di-
simularse bajo formas sincréticas, dioses andinos transfigurados
en santos cristianos: Tunapa en Santiago, como en el caso de Chilcas.
O grandes fiestas cristianas como el Corpus Christi, que se habian
superpuesto a los vigjos rituales andinos. Otras veces, al margen
de todo sincretismo, tomando como pretexto las fiestas cristianas,
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se celebraban ritos y adoraciones a los dioses andinos o a las
pacarinas étnicas. Esta revitalizacion se produjo dentro de una si-
tuacion de relativo debilitamiento del poder politico del Estado
colonial, paralelo al desarrollo de los poderios regionales. El xvii es
el siglo en que la decadencia minera libera formas sociales, politi-
cas y econdmicas impuestas por los colonizadores y que parecen
conducir al modelo tipico del feudalismo europeo. Ademas, es la
centuria en que la poblacion indigena llega a su mayor deterioro.
Las epidemias, las fugas, la yanaconizacion de los indigenas de
comunidades y la misma opresion colonial dislocan, hasta la pa-
ralisis, la existencia normal de las poblaciones andinas.

En esta segunda parte no habra espacio para analizar las cau-
sas especificas que lanzan cada uno de los ciclos de extirpacion-
revitalizacion. Pero muy bien podrian entenderse como respuestas
ciclicas de los indigenas a una situacion de enormes dificultades.
Algunos grupos de indigenas se aferraban a sus creencias y a sus
costumbres; otros, contrariamente, comenzaran a engrosar la nu-
merosa grey cristiana controlada por los doctrineros. Pero en am-
bos casos es una busqueda de alivio para mitigar la angustiay la
inseguridad.

La relectura que intentaré hacer de los documentos de idola-
trias, constantemente explorados desde hace 50 afios, se inserta
dentro de un intento de reinterpretar la historia andina desde una
perspectiva nueva e innovadora. Con esta finalidad, he elaborado
una matriz donde se ha vaciado la informacion de los 135 expe-
dientes estudiados. Luego se ha realizado una cuantificacion muy
simple y se ha tratado de conjugar las informaciones cuantitativas
con lo cualitativo que se desprende de los expedientes. El resulta-
do nos ha llevado a proponer tres ciclos: 1) 1600-1620, 2) 1645-
1680; y, 3) 1720-1730. Duviols (1971) reconoce tres campafias de
extirpacion: la primeray la tercera coinciden con lo que llamamos
primer y segundo ciclos; la segunda campafia de la que nos habla
(1625-1640) no la encontramos ni en las cifras ni en los datos. En la
mayoria de los expedientes de lo que consideramos segundo ciclo
se hace referencia al primero casi siempre y no a lo que Duviols
llama segunda campaiia. Pero si existen expedientes aislados para
este periodo intermedio, visitas esporadicas para sofocar intentos
solitarios de pueblos que vuelven a sus cultos tradicionales.
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Primer ciclo (1600-1620)

Los inicios los podemos aprehender dificilmente; tenemos que re-
currir tanto al documento como a la intuicion. Las tradiciones y
ritos que un indigena checa, de San Damiéan, transcribi6 para Fran-
cisco de Avila constituyen ya un documento que testimonia esta
vitalidad en marcha. Algunos proponen que los relatos fueron re-
cogidos hacia 1598 (DUVIOLS 1971:154). Es decir, al aflo siguiente
de la instalacién de Avila como cura de San Damian. Taylor, quien
ha realizado una ultima rigurosa lectura y traduccion de estos
relatos, piensa que fueron recogidos hacia 1608 (1980: 6-8). Creo
que seria legitimo pensar, también por los informes de algunos
visitadores jesuitas a Huarochiri a fines del siglo XVI (DUVIOLS
1971:153), que las regiones andinas del arzobispado de Lima, en-
tre fines del xvi e inicios del xvii, viven un fenémeno de revitalizacion
de los cultos indigenas que en un momento determinado se vuelve
alarmante ante los ojos del cura de San Damian.

En Mangas (1604), Carlos Callan Poma y sus hermanos Do-
mingo, Nuna Callan y Fernando Mallqui Callan, fueron acusados
de sacar el cuerpo de su padre, que habia sido enterrado en la
iglesia, y trasladarlo al machay Copajirca del ayllo arapayoc
(AAL(HI), leg. 6, exp. 1). En este expediente nos enteramos también
de que el curacay sus hermanos, previamente, se habian liberado
del fiscal indigena, Diego Guaman Ricapa, colaborador del cura,
enviandolo a las minas de Chingor. Fue éste, a su regreso, y como
un ejemplo de este enfrentamiento constante entre fiscales y curacas,
quien denuncia el hecho ante el cura de Cajatambo. El expediente
termina con un largo interrogatorio al principal Carlos Callan
Poma, de 47 afios, y la «puesta en prision» de 15 mallquis parientes
de este curaca, que se encontraron en el machay Copajirca, ayllo
Arapayoc (el ayllo de Condortocas, si recordamos la historia vi), y
que de nuevo fueron enterrados en la iglesia.

En el archivo arzobispal de Lima no hemos encontrado los
expedientes en donde se acusa de incesto y poligamia a Carlos
Callan Poma y su hermano. Lo acusaban al primero de estar aman-
cebado con dos de sus hermanas. Ambos eran principales de Man-
gas, un lugar privilegiado para nuestra investigacion; un centro de
dinamica revitalizacion de las tradiciones, ritos y costumbres
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andinos. La familia Callan Poma, guari por sus origenes miticos,

que gobernara esta poblacion durante todo el siglo xvii, constituye
un caso especial. Nobles que se aferran a su identidad étnica local

y que luego encontraran una solucion original para mantener una

cultura aparte. No seria raro que las acusaciones hayan tenido

algtn asidero real y que Carlos Callan Poma haya tratado de

reinstalar antiguas costumbres matrimoniales andinas.

Podemos imaginar facilmente que situaciones similares se
multiplicaron en numerosas poblaciones andinas de este arzobis-
pado. Las familias nobles de las pequefias poblaciones buscan
reimplantar sus costumbres: trasladan sus mallquis a los machay
realizando ritos y sacrificios que facilmente impresionan la sensi-
bilidad occidental. Esta seria la situacion que pone en marcha la
primera camparia. Aunque hay quienes piensan lo contrario: An-
tonio Acosta (1979) propone que el inicio de esta campaia puede
explicarse por un pleito que los indigenas de San Damian hacen a
Avilaen 1607 y que revelaria mas bien un trasfondo econémico, de
aumento relativo de las exigencias econdomicas que los sinodos
representaban para las poblaciones indigenas. Pero este aconteci-
miento singular no puede explicar toda la institucionalizacion de
la lucha sistematica contra los cultos indigenas.

El detonante fue el siguiente: en 1608 Avila descubrio, con
motivo de la fiesta de la Asuncion (15 de agosto), que debajo del
disfraz catélico los indigenas de Huarochiri celebraban sus fiestas
gentilicas. El parroco de San Damién presenta la denuncia al arzo-
bispado; luego, con el afan de acelerar el proceso, lleva a Lima
«seis cargas de dos quintales cada una», de idolos y momias dise-
cadas, y el 20 de diciembre de 1609, en un «auto de fe» en la plaza
de armas, se queman estos objetos y el hechicero Hernan Paucar
recibe 200 latigazos y se le corta el cabello (DUVIOLS 1971:153-4).
Este es un cambio de actitud, una conducta totalmente diferente a
la del cura de Cajatambo con la familia Callan Poma, e inaugura
una forma violenta de combatir las idolatrias. En 1610, acelerada-
mente, se institucionaliza el sistema: aparece un juez para visita y
extirpacion de idolatrias y luego la primera campatfia se inicia.

Todas las provincias del arzobispado comienzan a ser visita-
das intensamente. Los principales extirpadores fueron Francisco
de Avila, Diego Ramirez, Hernando de Avendaiio, Pablo José de
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Arriaga, Julian de los Rios, Luis de Mora Aguilar, Francisco de
Estrada Beltran, Rodrigo Hernandez Principe, Hernando Maldo-
nado y Alonso Osorio. Ellos interrogaron, recogieron objetos de
valor religioso, los destruyeron o los quemaron, castigaron, exilaron
a sacerdotes indigenas, levantaron listas de idolatras y las pusie-
ron en las puertas de las iglesias. Reemplazaron los huacas por las
cruces, destruyeron adoratorios indigenas y sobre las cenizas co-
locaban una cruz. Todos estos aspectos son bien conocidos y por
lo tanto no insistiré sobre ellos.

Quisiera detenerme brevemente en Ocros, que, como Mangas,
es también un caso especial. Aqui se suceden varias causas de
idolatrias: en 1615 el parroco interin de Ocros, Placido Antolinez,
realiza la primera averiguacion. Luego, en 1616, pasa Avendafio y
finalmente, en 1621, es visitado por Hernandez Principe. En 1615
se produce una situacion que también encontraremos por diversos
sitios: los indigenas parecen haber sobornado (a través del método
de la derrama, que los curacas aplicaban sobre los indigenas para
obtener dinero) al cura Antolinez para que no destruyera los ido-
los y los mallquis (AAL(HI), leg. 4, exp. 4). En la defensa que hace de
si mismo este parroco, hay una serie de documentos interesantes.
Por ejemplo, ;por qué no se han vuelto cristianos? Respuesta:«(...)
la ley de dios no es buena porque manda muchas cosas que ellos
no pueden llevar, particularmente quitarles sus guacas» (AAL(HI),
leg. 4, exp. 4 fol. 38r). Seguidamente dicen que si les hubieran per-
mitido seguir con sus cultos habrian «abrazado» la religion catoli-
ca; afirman que ellos tienen sus idolos como los cristianos y que
emborracharse y adorar no es pecado. Al parecer, el curaca Juan
Guaina Mallqui es el primer restaurador: «(...) cantaba y bailaba
con la demas gente» (AAL(HI), leg. 4, exp. 4, fol. 9r). Es decir, dina-
micos cultos campesinos en Ocros. Sera Avendafto, en 1616, quien
destruira la mayor parte de los idolos y mallquis de estareduccion.

Esta primera campaiia de extirpacion, probablemente la mas
sistematica, amplia y cruel para los indigenas, se realizo entre los
afios 1610 y 1619, para apagar un ciclo de revitalizacion de los
cultos indigenas. Las cifras que nos da la relacion de 1619 son
impresionantes: 20.893 acusados y luego absueltos; 1.618 maes-
tros dogmatizadores (o sacerdotes indigenas); 1.779 idolos princi-
pales destruidos; 7.288 conopas o idolos familiares y finalmente
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1.365 mallquis quemados. En total, se destruyeron 32.933 objetos
sagrados de los cultos indigenas (DUVIOLS 1967:100).

Las ensefianzas que saco la Iglesia de esta primera campaiia
le permiti6 elaborar instrucciones mas precisas para similares ac-
tividades posteriores: intensificar la prédica y mejorar su calidad;
luchar contra la embriaguez que favorece el retorno a las idola-
trias; suprimir los pueblos viejos; encerrar a los «maestros de ido-
latrias» en la casa de reclusion de Santa Cruz (Lima); obligar a los
curas de parroquias rurales a aprender las lenguas nativas; abrir
colegios para los hijos de curacas (siempre acusados de ser los prin-
cipales idolatras) y castigar severamente a los indigenas reinci-
dentes. En definitiva, medidas dirigidas a desculturizar a las po-
blaciones indigenas y a crear fuertes disensiones internas, provo-
cadas por los enfrentamientos de aculturados (delatores) y los afe-
rrados a sus tradiciones (acusados), que conduciria a la pérdida
definitiva de las identidades étnicas.

Segundo ciclo (1645-1680)

A partir de 1646, numerosos indigenas de Yauyos, y también algu-
nos pueblos enteros, comienzan a ser acusados de idolatria. Se
reinician los interrogatorios, las delaciones, las destrucciones y los
castigos. Aparecen acusaciones a individuos, generalmente princi-
pales; también a maestros dogmatizadores; y la acusacidon contra
mujeres por brujeria inicia su ascenso. Algunos curacas, como
Gerénimo Auquivinin, de San Geronimo de Pampas, en 1646, son
acusados de hacer rituales con chicha, de complicidad con los hechi-
ceros y de ser reacios a pagar los tributos: «(...) yndio sovervio, de
mala vida, pleytista y gran embustero y traydor se quiere alzar con el
cacicazgo no queriendo pagar la tasa real y que para este efecto hase
en su casa juntas de viejas y viejos pidiéndoles le traygan chicha 'y
cuyes, viviendo con ellos de dia y de noche, haciendo taquis conti-
nuamente y al modo de la gentilidad (...» (AAL(HI), leg. 6, exp. 8,
fols. 17v-18r). Es decir, las practicas rituales son dirigidas por espe-
cialistas, son publicas y con asistencia del principal.

Esta vez, los expedientes que corresponden a este ciclo nos
permiten ver con toda claridad la diferencia entre la costa y la
sierra; diferencia que se puede resumir a la oposicion de curande-
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rismo en la costa y rituales religiosos en la sierra. Numerosos indi-

genas de Canta son acusados de adoraciones idolatricas y de tras-

lado de sus mallquis a los machay. Por otro lado, los curas visitadores
tratan de convertir todos los rituales que tenian que ver con los

ciclos agricolas en creencias religiosas. Entre 1645 y 1655, periodo

en que varios extirpadores visitaron Huarochiri, Canta y Yauyos,

aun no es posible observar una dinamica revitalizacion de los cul-

tos indigenas en estas regiones. Los cultos son clandestinos, a ve-

ces sincréticos y los indigenas se arrepienten y renuncian facil-

mente a sus creencias.

La situacion se torna diferente cuando llegamos a poblacio-
nes mas alejadas de Lima. En Cajatambo la labor de los extirpadores
adquirira una intensidad que hace recordar a los Avila, Avendano
y Arriaga. En el afio 1656 podemos observar una enorme eferves-
cencia extirpadora en las poblaciones de Acas, Pimachi, Otuco,
Chilcas, Pariac y Ocros. Pueblos organizados en ayllos, con sus
jerarquias politicas (curacas) y religiosas (sacerdotes) aparentemente
intactas. La religiosidad era tan intensa que en Pimachi incluso se
adoraban las cenizas de algunos idolos (Capabilca y Chaupibilca)
destruidos por Avendaiio (AAL(HI), leg. 5, exp. 2, fol. 1v). Se hicie-
ron extensos interrogatorios a cientos de indigenas durante el afio
1656; habia acusadores y acusados, pero los segundos no renun-
ciaban facilmente a sus practicas. Grandes personajes como
Hernando Acas Poma, de Acas, Domingo Rimachim, de Pimachi,
y Alonso Ricary, de Otuco, descendientes de antiguas noblezas
locales, no se retractaron con docilidad sino mas bien dieron expli-
caciones y no excusas. Acas Poma dijo en 1657: «(...) estos ritos y
ceremonias es costumbre asentada en todos los pueblos de esta
dicha doctrina como la abisto por sus ojos y lo diran los ministros
de sus ayllos» (AAL(HI), leg. 6, fol. 14v). Esto es lo que probable-
mente explica el celo y hasta la ira del extirpador, quien el afio
1658, en que se defendia ante una probanza de los indigenas, afir-
ma que sac6 entre 10 y 12 mil cuerpos de los machay y anot6 300
nombres de objetos sagrados. En abril de 1657 dicta sentencia: con-
dena a tres en Cochillas, ocho en Machaca, 22 en Acas y 15 en
Chilcas. La mayoria de ellos fueron remitidos a la casa de Santa
Cruz y algunos murieron luego por los maltratos (AAL(HI), leg. 2,
exp. 12, fols. 243ry v).

198



En la probanza de 1658, los indigenas lo acusaban de aplicar
tormentos para conseguir las confesiones, de encarcelar a inocen-
tes, de haber embargado rebafios supuestamente de los Auacas (236
llamas de los pueblos de Acas, Machaca y Chilcas) y, finalmente,
de apropiarse de los productos de las coicas donde se depositaban
— segun los indigenas— los productos de las tierras de comuni-
dady de los sapsis. Ante esta probanza, que buscaba demostrar lo
contrario a lo dicho por el extirpador, todos los curas de las parro-
quias vecinas atestiguan a favor del religioso, igualmente algunos
espafioles y numerosos mestizos (AAL (HI), leg. 2, exp. 12). Final-
mente, el 7 de julio de 1660, el arzobispado de Lima considera las
sentencias «buenas y justasy». Esto y otros detalles me permiten
proponer que la extirpacion religiosa en estos pueblos era una rea-
lidad exitosa.

Otro caso impresionante es el que se observa en Mangas, en la
misma provincia de Cajatambo. En 1660 el curaca principal Alonso
Callan Poma, es acusado de practicas idolatricas; se realizan los
interrogatorios y aflora una organizacion intacta en ayllos, rituales
y creencias religiosas. Esta vez las acusaciones se centran en los
rituales que se hacian en Corpus Christi. El pleito llego al arzobis-
pado de Limay en él tomo parte, en defensa del curaca, el procura-
dor general de indios. Sin embargo, Callan Poma perdio y de nue-
vo quedo otro pueblo lleno de disensiones, humillado y presto a
continuar sus creencias en la clandestinidad. Luego continuaran
esporadicos estallidos de religiosidad, que se pueden rastrear por
los expedientes que se conservan. En 1661, de nuevo en Acas, el
curaca Alonso Poma Livia fue apresado y conducido a Lima acusa-
do de querer envenenar al cura (AAL (HI), leg. 6, exp. 23).

Es necesario esperar casi cinco afios para encontrar de nuevo
un nitido fenomeno de extirpacion local: en Maray (provincia de
los checra), los visitadores denuncian una efervescencia de las re-
ligiones andinas:«(...) no solo esta ynfesta esta gente deste mal tan
pestilencial sino las demds doctrinas sircunvecinas por las noti-
cias que me han dado muchos espafioles, en especial en los pue-
blos de Rapas, Pachancao y Guacho (...»(AAL (HI), leg. 5, exp. 15,
fols. 6r-6v). Un afio después sucede lo mismo en los pueblos de
Yauyos.
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Finalmente hay dos hechos que tienen una especial singulari-
dad: en 1665 (Yguari) y en 1680 (Yauyos) dos curacas son acusados
de idolatras y rebeldes. En Yguari, Francisco Gamarra es acusado
de fomentar «motines y conjuraciones de yndios». En Guantan
(Yauyos), Marcos Ascencio es acusado también de «tumulto y
lebantamiento contra los espafioles y contra los pobres yndios cris-
tianos que son muy pocos (...» (AAL(HI), leg. 7, exp. 15, fol. Ir).
Este acusado habia atacado al cura, quien a su vez denuncia que el
corregidor Fabian Polanco de Guzman no podia controlar la situa-
cion. Es una modalidad sorprendente que adquiere la revitalizacion
de los cultos indigenas durante la parte final de este ciclo: eferves-
cencia religiosa y revuelta anticolonial.

Las campafias de extirpacion de idolatrias que se realizan
para combatir este ciclo de revitalizacion las inicia el mismo arzo-
bispo de Lima, Pedro de Villagomez, en 1646. Luego, el extirpador
que destaca por lo sistematico de su labor en los pueblos de Pimachi,
Otuco, Pariac, Chilcas y Acas fue Bernardo de Noboa, parroco de
Ticllos, en la misma provincia de Cajatambo. El otro religioso que
realiza una labor similar fue Juan Sarmiento de Vivero: comienza
en Lampian en 1659, luego lo encontraremos en Yauyos (1660),
Huarochiri (1661) y en Chancay (1662). Mas tarde continuara con
una labor similar, pero esta vez en Lima, juzgando a curanderos,
brujas, vendedores de coca y de chicha. Estos dos ultimos productos,
que formaban parte de las costumbres ancestrales del mundo
andino, fueron practicamente erradicados de Lima entre fines del
xvii y comienzos del xviii. Hubo visitadores de menor importancia
como Juan Ignacio de Torres y Solis, que recorrié Huanuco hacia
1662, y Antonio Girén de Villagomez, que hizo lo propio en la
region de Huaylas en 1661. De nuevo aqui encontramos la cons-
tante que esta presente en casi todos los juicios: el indigena Juan
Tocas, fiscal de Ticllos, un pueblo guari, ayudante de Bernardo de
Noboa, denuncia las idolatrias de los llacuaces de Acas y luego se
inicia una relampagueante campafia extirpadora. En los inicios
casi siempre encontramos enconos o rivalidades que funcionan
como los detonantes de estas campanas.
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Tercer ciclo: crisis y extirpacion (1720-1730)

Después de 1680, los juicios por idolatrias parecen definitivamen-
te extinguirse. Esto lo podemos observar con bastante claridad en
el cuadro anterior: los casos que se presentan entre 1680 y 1720
tienen que ver mas con acusaciones de brujeria, curanderismo, venta
de cocay de chicha enla ciudad de Lima. En los afios 1721-22, una
epidemia parece asolar las provincias del arzobispado de Lima,
quiza como una prolongacion de la terrible peste que golped dura-
mente las regiones cusquefias en 1720. En 1723 comenzamos a
observar a poblaciones temerosas que comienzan a revitalizar sus
creencias religiosas como una forma de enfrentar esta fuerza in-
contenible. En Huarochiri se juzgan varios casos en 1723; luego
una corriente de revitalizacion parece recorrer gran parte de la
provincia de los checras. Vuelven los ritos, las fiestas, los idolos y
se nombra como visitador a Pedro de Celis, cura de Paccho, que
comenzara a recorrer la provincia a partir de enero de 1725. Juzga
y sentencia indigenas en Pachangara, Rapas, Oyon, Churin, Tinta
y Nava (AAL(HD), leg. 3, exp. 11, fol. 12r). En todas las causas hay
referencias funestas a la peste y a la disminucion alarmante de la
poblacion. En mayo de 1725 este visitador destierra a 17 indigenas
y los envia a las haciendas y obrajes de los espafioles. Igual que los
anteriores, destruye idolos, quema objetos y azota publicamente a
los acusados de dogmatizadores. Este parece ser ya el fin de proce-
sos amplios de revitalizacion de cultos religiosos. Las causas pos-
teriores son insignificantes, por blasfemias o algo similar, lo que
nos permite hablar de un cambio radical en la conducta de los
indigenas. Definitivamente parecen haberse extinguido, por la la-
bor tenaz de los extirpadores, los cultos indigenas como activida-
des publicas y colectivas.

Ahora quisiera dejar el punto de vista de los parrocos rurales
y preguntarme mas bien: ;por qué esta revitalizacion de los cultos
indigenas? O, mejor alin, /qué mecanismos hacian que ciclicamente
la intensidad de las revitalizaciones desembocara en las conoci-
das campaiias de extirpacion? Considero que dificilmente pode-
mos dar una sola respuesta. Todos estan de acuerdo en sefialar
muchas causas en estas campafias contra las idolatrias andinas.
La primera y mas importante tiene que ver con el mundo de la
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administracion colonial: el espiritu de la Contrarreforma. Pero la

segunda, de orden interno, la encontramos en la avanzada

cristianizacion de las poblaciones indigenas: fueron los indios cris-

tianizados, generalmente fiscales de las visitas, quienes en la prac-

tica condujeron estas campanas. Sino, ;como es posible explicar

que Chiquian, centro aculturado y residencia de los poderosos

curacas de guaranga, no haya sido afectado en estas campafias de

extirpacion? Igualmente, ;por qué no se realizd ninguna visita

importante en Ticllos, aculturado y residencia del curaca segunda
persona? El derrotero de los extirpadores los llevo a visitar funda-

mentalmente pueblos de llacuaces, los menos cristianizados y los

mas apegados a sus creencias y rituales tradicionales. Estos meca-

nismos internos: guaris contra llacuaces/cristianos contra andinos,
constituyeron las fuerzas que impulsaron fundamentalmente el

segundo ciclo de extirpacion. Los pueblos quisieron autoextirparse

para terminar asi con las ambivalencias religiosas que conducian

a las angustias colectivas. Esto nos hace recordar los estudios de

Evans Pritchard (1976) en los azande y los estudios posteriores de

Alan Macfarlane (1970), que demostré que la caza de brujas fue

mas intensa en las regiones mas cristianizadas de Europa.

Entonces, 16gicamente tenemos que preguntarnos: ;quiénes y
por qué promovian el mantenimiento de los cultos y de los ritos
indigenas? Podemos elegir algunos testimonios que parecen ofre-
cer algunas respuestas. Juana Juica, india de Pimachi, culpa a los
camachico, curacas de pachaca, de alentar las idolatrias:«(...) dice que
los camachicos les mandaban que no adorasen a los dioses cristia-
nos, sino a los ydolos, guacas y malquis... nos apremian, molestan
y azotan a que los hiziesemos ofrendas» (AAL(HI), leg. 5, exp. 2,
fol. 32r). Esto podria haber sido un testimonio defensivo para elu-
dir una sentencia penosa, pero acusaciones de este tipo se multi-
plican. Pero escuchemos a una mujer que podriamos considerar
como perteneciente al grupo de los aferrados a sus propias creen-
cias, ademas de ser sacristana de Cochillas (1657). Ella nos dice
que no adoraban al dios cristiano porque «(...) este era para los
espafoles y que ellos tenian otro dios que eran sus malquis quie-
nes les daban comida, hacienda, vida, salud, chacara y todo lo que
havian menester y que el dios de los espafoles no les daban cosa
alguna (...)» (AAL(HI), leg. 5, exp. 3, fol. 5v). Los sacerdotes, los
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especialistas del culto y los curacas de pachaca, pequefios jefes étnicos,
son siempre los defensores mas tenaces de estas practicas, jIntere-
sados o sinceros creyentes en sus religiones? Ambas cosas ala vez.
Interesados, porque era una forma de legitimar las instituciones de
mando politico dentro de los ayllos, y también sinceros, porque
constituian viejas tradiciones andinas que tenian consenso dentro
de las poblaciones indigenas. En consecuencia, la practica de los
cultos étnicos atravesaba la estructura y funcion de las poblacio-
nes andinas. La distribucion y uso de las tierras y rebafios tenia
una funcion religiosa: producir excedentes para mantener los ri-
tuales del culto. Las jerarquias sociales, los mandos politicos, se
legitimaban reproduciendo anualmente, durante los rituales, las
historias miticas que recordaban a estos pueblos quiénes eran sus
dioses, sus progenitores y quiénes eran también los descendientes
de esos dioses.

Larepresentacion del mito: guaris y llacuaces

Los viejos taquis rituales que cumplian una diversidad de funcio-
nes sociales, politicas, religiosas y calendaricas en la época
prehispanica, con los incas adquieren una definida funcion politi-
ca. Asi lo afirma Pedro Sarmiento de Gamboa cuando nos dice que
Pachacuti Inca Yupanqui«(...) desenterr6 los cuerpos de los siete
ingas desde Mango Capac hasta Yaguar Guaca Inca, que todos
estaban en la casa del sol, y guarneciéndolos de oro, poniéndoles
mascaras, armaduras de cabezas a que llaman chucos, patenas,
brazaletes, cetros a que llaman yauris o Chambis y otros ornatos. Y
después los puso por orden de antigiiedad en un escafio, ricamen-
te obrado en oro, y luego mando hacer grandes fiestas y re-
presentaciones de la vida de cada ynga (...)»(1942:94). Probable-
mente, mas que una forma de representacion teatral, lo que esta
describiendo Sarmiento de Gamboa, con sus herramientas lin-
giiisticas y mentales del siglo xvi espafiol, es la secularizacion de
los viejos rituales andinos para legitimar el gobierno de la dinastia

% Esta cita ha sido constantemente utilizada por diversos especialistas. Casi siempre
con la finalidad de demostrar la existencia de un teatro o casi-teatro desde mucho
antes de que llegaran los espafioles a los Andes. En este sentido la usan C. Hernando
Balmori (1955: 23); Jesus Lara (1957: 7) y, mas recientemente, Betty Osorio
(1983: iv).
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cusquefia. Podria ser caprichoso hacer la diferencia entre ritual y
representacion teatral; ambos parecen ser partes de un solo proce-
s0. Sin embargo, los antropologos conocen muy bien sus diferen-
cias. Asi, Victor Turner nos recuerda que «(...) any type of ritual
forms a system of great complexty, having a symbolic structure, a
value structure, a telic structure and a role structure» (1981:4-5).
Mas atn, y esto es lo que nos parece fundamental: «Ritual is a
periodic restatement of the terms in which men of particular culture
must interact if there is to be any kind of a coherent social lifex»
(TURNER 1981:6).”

El mismo antropdlogo, quien analiza los ndembu de Africa
(Zambia), distingue los ritos vinculados a los momentos criticos de
la vida (nacimiento, pubertad, matrimonio y muerte), de los ritos
calendaricos que testimonian también momentos de transicion de
la escasez a la abundancia o viceversa (TURNER 1977:169). Estos
rituales cumplen funciones simbolicas e integradoras de los gru-
pos sociales que los practican. Los rituales pueden ser representa-
ciones visibles y materiales de la cosmovision mitica de un grupo;
desde esta perspectiva, se acercan al teatro y lo preceden. Pero el
teatro moderno, como el que se comienza a representar en Espafia
del siglo xvi, nace cuando las representaciones estan orientadas
fundamentalmente a divertir y no a regimentar, a normary a per-
petuar la memoria de los acontecimientos que organizan la vida de
un grupo social.

El mito

Los ritos, mirados simplemente como idolatrias por los espafioles,
tenian una funcién politica legitimadora tan igual como las pro-
banzas que elaboraban los curacas de guaranga para mostrar la su-
cesion de sus linajes y los compromisos con los incas y los espafio-
les. Los curacas de pachaca, actuando mas dentro del mito que de la

historia, buscaban recordar perpetuamente durante sus rituales
7 La precision de B. J. Isbell es también interesante y complementaria: «A ritual
can be defined as a series of formalized actions that are obligatory and standardized»
(1985:17).

Asi lo afirma L. Fernandez de Moratin (1946: 22-3) cuando sostiene que el paso
de los temas religiosos a los temas seculares y la libertad que consigue el teatro de
la tutela de la Iglesia es lo que permite su nacimiento en su expresion moderna.

98
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los origenes divinos de los linajes gobernantes en cada una de las
pachacas. Ellos eran descendientes de los guaris o de los llacuaces y
mantener el culto a sus mallquis progenitores o a sus huacas, de los
cuales miticamente provenian sus linajes, era una necesaria fun-
cion religiosa legitimadora del ejercicio de su poder politico.

Pero mantener el culto a los dioses no era una labor fécil y
excluyente. El culto a sus mallquis o camaquenes se inscribia dentro
de una cosmovision global compuesta por creencias en grandes
dioses relacionados con la sociedad, dioses menores relacionados
con los ciclos anuales de la naturaleza y el culto de las conopas o
pequeios simbolos totémicos familiares. Estos cultos tedricamente
no eran excluyentes, porque eran practicas politeistas que organi-
zaban a las grandes deidades en jerarquias verticales y también
horizontales. Los guaris respetaban los dioses llacuaces y viceversa.
Habia practicas rituales de conjunciéon donde pretendian unirse
sin eliminar las jerarquias.

Las violentas campaifias de extirpacion dirigidas por el padre
Bernardo de Noboa, entre 1655 y 1662, dejan un doloroso saldo de
numerosos curacas de pachaca desterrados, sacerdotes indigenas
vejados publicamente, tierras y rebafos expropiados y pueblos
minados por las tensiones internas. Pero este extirpador nos dejo
también testimonios que ahora quisiera analizar de manera muy
rapida, para demostrar esa dualidad primordial que organizaba
la vida de estas poblaciones indigenas en dos grupos opuestos y
complementarios: guaris y llacuaces. He seleccionado algunas ver-
siones de los acusados, frecuentemente curacas, para presentar los
rasgos fundamentales de guaris y llacuaces. Don Domingo
Rimachim, curaca de pachaca de Santa Catalina de Pimachi, en una
confesion que hace en agosto de 1656, ofrece una interesante infor-
macion. A la tercera pregunta sobre los guaris, respondio:«(...) oyo
decir a sus antepasados que vinieron de Titicaca que es donde
nace el sol y donde fueron criados» (AAL(HI), leg. 5, exp. 2, foL. 6v).
En la cuarta pregunta, cuando responde sobre «(...) los primeros
pobladores de estas tierras», dice con mucha claridad:«(...) a oido
decir a sus antepasados que los dichos yndios llaquaces fue una
nacion que bibio siempre en las punas y que los guaris fueron una
nacion de gigantes barbados los cuales crio el sol y a los llacuaces
el rayo (...) y que estos guaris les pircaron las patas de las chacaras
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y hizieron las azequias y lagunas (...)»(AAL(HI), leg. 5, exp. 2, fol.
7r). Esta cita evidentemente deja la impresion, si queremos inter-
pretar el mito como una transfiguracion del recuerdo historico, de
que los llacuaces habitaban en las punas originalmente, que luego
vinieron los guaris trayendo el orden (las pircas) y las acequias; es
decir, la agricultura.

En la quinta, cuando le preguntan donde estan enterrados los
cuerpos de estos guaris y llacuaces, responde diciendo que estan
«debajo de la tierra», en un lugar llamado Yarococca, y que se
convierten en lechuzas, tucus, tordos y en culebras. Indica dos
tipos de guaris: los que adoran al idolo Capac Guariy los que ado-
ran al Ascay Guari. En la novena pregunta, cuando tiene que res-
ponder por el origen de su pueblo, habla —algo confusamente—
de una conjuncion de guaris y llacuaces: «(...) a oido decir a sus
antepasados que bibian en las punas y que estos vinieron del
Titicaca (sic) y que son hijos del Rayo y que bibian en las punas, se
sustentaban de carne de guanaco y llamas y tanicas, y los dichos
yndios Guaris viendo a los dichos llaquazes fueron con tambores
y vailes gentilicios y los redujeron a que viviesen con ellos (...)»
(AAL(HI), leg. 5, exp. 2, fol. 7v). Cuando dice «vinieron del Titicaca»,
si recordamos su respuesta a la tercera pregunta, debe estar ha-
blando de los guaris o se trata simplemente de la mala traduccion
del intérprete. Lo importante es resaltar la idea mitica que don
Domingo Rimachim tenia acerca de la fundacion de Pimachi: con-
juncion pacifica de guaris y llacuaces.

Cuando responde a la pregunta doce explica por qué adoran
al puquio Oco: «(...) el cual trajo el dios Guari de la pampa de
Uchuguanaco de la laguna llamada Conococha y que éste le trajo
por debajo de la tierra veinte leguas de este pueblo y que otro dio al
pueblo de Raham llamado Guayllapa» (AAL (HI), leg. 5, exp. 2, fol.
8v). En muchos otros pueblos, cuyas tierras de maiz son regadas
con agua de puquio, hemos encontrado una explicacion similar. En
consecuencia, los guaris no solamente «pircaron las patas», que
probablemente significa que delimitaron las tierras de los ay/los e
introdujeron los sistemas de rotacion de los cultivos que acompa-
flan a los sistemas agricolas en las regiones altoandinas, sino que
igualmente construyeron las acequias y trajeron las aguas de los
manantiales, también para el regadio, desde la laguna de
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Conococha. Esta explicacion ademas nos acerca a una probable
dimension religiosa que ha debido tener este lugar para los guaris
asi como lo ha podido tener la pampa de Lampas, excelente territo-
rio de pastoreo, para los llacuaces.

En la confesion de don Alonso Ricary, curaca de pachaca de
Otuco, de 80 afios, también en agosto de 1656, cuando le pregunta-
ron sobre Choque Runtuy Raupoma, progenitores miticos de sus
ayllos, confiesa:«(...) son malquis de sus conquistadores y antepa-
sados (...)» (AAL(HI), leg. 4, exp. 18, fol. 23r). Luego, en ninguna
otra respuesta de su confesion da mas informacion sobre guaris y
llacuaces, se limita a confesar detalles de procedimiento, de ritual,
pero no dice nada sobre las historias de sus dioses. El laconismo
de don Alonso Ricary nos obliga a utilizar el testimonio de Andrés
Chaupis Yauri, indio ladino de Otuco que declara contra don
Alonso y ofrece una extensa, detallada y a veces confusa version
sobre las historias miticas de los ayllos que conforman Otuco. Este
testigo, que también era fiscal (el que cuidaba las practicas cristia-
nas) de Otuco, ofrece una historia detallada de los llacuaces: Apu
Libiac Cancharco «cay06 del cielo a modo de Rayo». Tuvo hijos y
los envio por diversas partes. Los que llegaron a Otuco fueron:

a) Libiac Choquerunto y su hermano Libiac Carua Runta, progeni-
tores del ayllo Otuco;

b) Libiac Raupoma y su hermano Vichupoma, progenitores del ay/lo
Juica;

c) Libiac Nauim Tupia y su hermano Libiac Guac Tupiac, progeni-
tores del ayllo Allauca.

Libiac Cancharco les entrego a sus hijos un poco de tierra para
que, donde hallasen una semejante, alli se instalaran. En Mangas
no los quisieron; en Guambos se quedaron un afio y finalmente se
acercaron a Otuco. Desde las partes altas los hermanos llacuaces
enviaron a un muchacho con una llama para que conversara con
la gente de los dos ayllos de este pueblo: Guari Guachancho y
Taruca Chichoc. Estos mataron al muchacho, desollaron la llama
y ofrecieron dura resistencia a los recién llegados. Los guaris des-
atan las fuerzas de la naturaleza para detenerlos, neblinas y grani-
70, pero los llacuaces los conquistaron y quitaron «casas, chacaras,
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haciendas y comidas y solo dejaron uno vivo (... )»(AAL(HI), leg. 4,
exp. 18, fol. 11r). Este se llam6 Marca Cuipac y su hermano Paria
Putacac, quien probablemente es el mallqui guari del ayllo Guamri.
El testimonio de dicho fiscal indio de Otuco es bastante singular:
muy detallado, bastante coherente pero frecuentemente muy con-
fuso. Aunque de todas maneras nos resuelve las interrogantes que
nos dejo la laconica confesion de don Alonso Ricary. En Otuco, en
el momento de la visita, habia cuatro ayllos: tres llacuaces (Otuco,
Juicay Allauca) y uno guari (Guamri). Los tres primeros conquista-
ron al cuarto, originalmente dos ayllos, para fundar la poblacién
de Otuco. Esta vez la conjuncion es mas bien violenta.

Seis afnos mas tarde, cuando aun seguia su labor extirpadora
Bernardo de Noboa, encontramos el testimonio de don Alonso
Callan Poma, curaca de pachaca del ayllo Cotos en el pueblo de Man-
gas. En su confesion nos dice:«(...) en su lengua materna cantaban
diciendo que los Ynguaris (sic), que son de su parcialidad y ayllo
sus primeros progenitores, que son malquis, tubieron su pacarina
y nacimiento y descendieron del mar, de alla vinieron a procrear la
gente de su ayllo, y que los yndios que llaman llaquaces tubieron
sunacimiento y pacarina de los serros nevados (... »(AAL(HI), leg.
5, exp. 6, fol. 48r). Don Alonso Callan Poma esta dando respuesta a
una acusacion que le han formulado los mestizos de Mangas y se
refiere a que en la lengua quechua del lugar, durante ciertas oca-
siones que no precisa, cantaban relatando los origenes de este pue-
blo de Mangas por la conjuncion de guaris y llacuaces. Mangas — a
pesar de la confusion de estos testimonios— estaba compuesto de
seis ayllos: tres guaris (Cotos, Nanis y Chacos) y tres llacuaces (Juica
Tamborga, Caiao Tamborga y Chamas). Esta simetria, de alguna
manera, puede explicar que aqui no se les considere como con-
quistadores a los llacuaces. En Pimachi, igualmente, existian cuatro
ayllos: Allauca, Sijsi, Chaupis y Juica; aparentemente dos guaris y
dos llacuaces. De esta manera el mito, mas que una historia de cada
una de estas poblaciones, guaris y llacuaces, seria una explicacion
de la estructura y las funciones sociales de los ayllos que compo-
nian estos pueblos. El mito, de esta manera, no ordenaba necesa-

riamente la memoria historica de estos pueblos® sino que, como lo

% Lorenzo Huertas, en su libro de 1981, intenta hacer una periodificacion de la
historia de Cajatambo a través de estos mitos. Propone las siguientes etapas: a)
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ha propuesto primero R. Tom Zuidema y luego Henrique Urba-
no,'* era un reflejo de los ordenamientos sociales de estas pobla-
ciones. La dualidad podia significar la conquista de los mas nu-
merosos, como en Otuco, pero frecuentemente implicaba la comple-
mentariedad entre agricultores y pastores (DUVIOLS 1973:153) "

Estas historias miticas, sacadas por la fuerza de las confesio-
nes u ofrecidas con el animo de acusar a los curacas de pachaca, han
debido constituir una especie de credo no escrito para estas pobla-
ciones, que no necesariamente debian irritar el celo cristiano de los
indigenas convertidos o de los curas doctrineros. Pero las creen-
cias religiosas, como para el buen practicante cristiano, exigian
ritos visibles y ofrendas para aplacar «el hambre de sus dioses», o
ceremonias propiciatorias para mantener la existencia de estos
grupos sociales.

antes de los guaris: desorden, guerra, una especie de Purun Runa local; b) los
guaris traen la agricultura, distribuyen las tierras, construyen canales de regadio
y ponen orden; c) los llacuaces bajan de las alturas y conquistan a los anteriores.
Los pastores conquistan a los agricultores.

Luego Huertas incluye, como periodo siguiente, a los incas. Segin la version de
Pimachi, los guaris son los recién llegados. En cambio la de Otuco parece sostener
lo contrario. En todo caso, creo que estamos lejos de la historia y muy cerca del
mito al explicar que todos los pueblos de esta region son conglomerados de
pastores y agricultores, que se agrupan asi para lograr —muy probablemente— un
manejo mas racional de la ecologia. En consecuencia, el mito estaria reflejando
la sociedad y la ecologia, mas que los aspectos cambiantes de la historia.

1% R. Tom Zuidema, en su ensayo de 1977a, propone que toda la historia inca puede
ser mas bien un discurso mitico. Ello lleva a decir a Henrique Urbano «(...) que el
discurso mitico, en vez de preocuparse por la "verdad" historica de los hechos,
enuncia globalmente una imagen de la sociedad, la cual se impone por su propia
logica y no por la legitimidad cronoldgica de las acontecimientos» (1981: xii).

1 Este estudio de Pierre Duviols (1973) tiene atin bastante vigencia en sus postulados
fundamentales. Guaris y llacuaces, sin lugar a dudas, constituyen nucleos
demograficos de oposicion y complementariedad. Todas las historias miticas
difieren en sus rasgos particulares, en los nombres de los dioses y en la toponimia,
pero no en sus rasgos estructurales. Pero ain cumplen diversas funciones sociales.
Hacia 1920, Julio C. Tello las encontrd aun muy vivas: «(...) Wari es el dios de la
fuerza; que segiin leyenda generalizada en casi toda la region andina construyo
por arte magico las represas y canales de irrigacion de la pasada prosperidad
agricola (...) Wari, al mismo tiempo, esta en el Océano, en las lagunas y en las
cordilleras nevadas (...)» (1923: 95). Este ultimo testimonio, recogido de infor-
mantes de la sierra central, nos permite conocer que el recuerdo de las antiguas
deidades seguia vital en el siglo xx, casi sin cambios fundamentales.
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Eltaqui sagrado: larepresentacion

La cita de Sarmiento de Gamboa nos hace recordar a la Pacaricuspa,
o rito de «cabo de aflo» practicado por los indigenas de Pimachi,
Otuco, Acas y Mangas, que consistia en sacar a sus muertos de los
machayes, vestirlos elegantemente, cachuar o hacerles taquis y recor-
darlos con canciones interpretadas por mujeres. Estas deben haber
sido las expresiones modestas de los taquis reales realizados para
perennizar la memoria de los reyes cusquefios. Otra prueba que
sirve para enfatizar, como lo han hecho varios autores, que el im-
perio inca era una reproduccion ampliada de antiguas organiza-
ciones étnicas andinas. Estos taquis rituales, como rapidamente lo
entendieron los espafioles, cumplian una funcion reproductora
del sistema y por lo tanto habia que eliminarlos. Por eso fue una
preocupacion fundamental de los extirpadores erradicarlos en to-
das sus manifestaciones: indumentaria, canciones, bailes, borra-
cheras y adoraciones. Asi, en el juicio de residencia que Andrés
Garcia de Zurita, por encargo del arzobispado de Lima, hace a los
extirpadores Francisco de Avila, Diego Ramirez, Fernando de
Avendafio, Rodrigo Hernandez Principe y Alonso Osorio, en 1622,
pregunta en los diferentes pueblos «visitados» por la conducta de
los extirpadores ¢ insiste en saber si«(...) cuidaron que no ubiese
bayles, cantares o taquies antiguos en lengua maternal o general
de los yndios y si consumieron los instrumentos que para ello tenian
como eran tamboriles, cabezas de venado, cantaros y plumerias
dejandoles solos los tambores que usan en las danzas de la fiesta
del corpus y de otros santos y si prohibieron las borracheras que en
semejantes actos suelen hacer (...».'" Taqui es definido por Cobo
como «(...) lo que significa todo junto baile y canto». De esta pala-
bra provenia taquirini, que para Gonzalez Holguin significaba «can-
tar solo sin baylar» o «cantando baylar». Betty Osorio los conside-
ra una representacion teatral menor que los cantares, los cuales,
segun ella, narraban los grandes momentos historicos del imperio
inca o las circunstancias particulares de sus gobernantes. Consi-
dero que ambos, como lo indican Cobo y Gonzalez Holguin, eran
una misma cosa: una conjugacion de danza y canto donde casi se

12 Informacion segura contra los visitadores de idolatria hecha en la villa de Carrion
de Velasco (Guaura), noviembre de 1622 (AAL(HI), leg . ii, exp. 6, fol. 7r).
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teatralizaban los acontecimientos. Por eso es que Guaman Poma
les dedica todo un capitulo de su inmensa cronica y ademas argu-
menta su utilidad (1980: i, 288-302). Ellos deben haber sido los
rituales que acompafiaban tanto a las transiciones criticas en la
vida de los individuos, como a los cambios y perpetuacion de los
gobernantes y a las grandes festividades calendaricas. Los encon-
tramos usados tanto en el Cusco, en funciones politicas imperia-
les, como en las provincias étnicas del imperio, cumpliendo fun-
ciones semejantes. Por eso es que Bernabé Cobo afirm6 que en cada
provincia del imperio se podia encontrar «bailes» diferentes que
las identificaban. Guaman Poma intenta hacer una clasificacion
de los taquis: taquis de la realeza cusquefia y taquis correspondien-
tes a cada uno de los cuatro suyos. Ademas, afirma que provienen
de la tercera edad de la humanidad en su original periodificacion
historica. En conclusion, podriamos decir que los taquis eran festi-
vos, sagrados, politicos o calendaricos. La participacion de las
mujeres cantando y tocando el tamborcillo era un elemento estruc-
tural en ellos: asi lo encontramos en los que Guaman Poma men-
ciona para cada uno de los suyos incaicos.

En el caso que estamos analizando, Cajatambo, o mas particu-
larmente Pimachi, Chilcas, Otuco y Mangas, casi todas las acusa-
ciones de idolatrias estan dirigidas a desenmascarar los bailes, «bo-
rracheras» y mochas a sus idolos. Lo que Domingo Rimachim,
camachico de Pimachi, dice sobre la Pacaricuspa o ritos de «cabo de
afio» a sus muertos lo podemos resumir asi: sacaban de las iglesias
los cuerpos de sus deudos muertos, o de los machayes, los vestian con
camiseta limpia, les ofrendaban con sangre de llama y luego quema-
ban en una callana grasa, cuyes, maiz y coca y al mismo tiempo «bai-
lando al son del tamborsillo al uso gentilico».'” Estas ceremonias
de recordacion a sus antepasados se hacian para evitar su colera. Se
les sacaba de las iglesias para que no sufrieran enterrados y se les
colocaba en sus machayes étnicos para conservar el mismo orden
(cada ayllo en su machay) en la existencia en el més alla. Contentar-
los — como dice don Domingo Rimachim — les evitaria trabajos, en-
fermedades y muertes. Tres hechos consustanciales con el sistema

103 AAL(HI), leg. 5, exp. 2, fol. 2r. Luego agrega D. Rimachim: «(...) que esto lo

acian porque los dhos cuerpos en la otra bida no les echasen maldiciones y por no
tener travajos, enfermedades y muertes y que asi se lo habian dicho los antiguos
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colonial y que durante el siglo xvii comienzan a ser percibidos mas
conscientemente por las poblaciones campesinas.

Cuando el mismo testigo describe la adoracion a los idolos
Capabilca y Caupibilca, dice que lo hacia «baylando encima del
dho Ydolo e ydolos al uso gentilico por tiempo de la limpia de
acequia». Lo que se consumia durante las ceremonias y rituales,
cuando eran para los huacas vinculados a ciertas actividades pro-
ductivas o acontecimiento calendarico, salia de las tierras y reba-
fios que se mantenian exclusivamente para este fin.'"™ Por eso los
extirpadores se preocuparon de cortar las bases de sustentacion de
estos rituales: expropiaron tierras y rebafios sagrados, o sefialados
asi, y luego los vendieron para fines mas profanos y a menudo se
tejieron oscuras tramas para incluir en estas ventas tierras cacicales
y comunales.

En el vecino pueblo de Pariac, seglin el camachico Juan Guaraz,
cuando se cosecha el maiz, las pananas, las que cuidaban los cam-
pos de este cultivo, que desempefiaban su trabajo vestidas con pe-
llejos de zorros, para la cosecha usaban una camiseta colorada,
ofrendaban primicias al dios guari y luego «beben, bailan y hacen
grandes fiestas a las guacas y ydolos y del mismo maiz dejan en la
chacra cinco mazorcas (...)»(AAL(HI), leg. 6, exp. 10, fol. 8r). Para
la siembra de papas y ocas hacian ofrendas también al guari, que
era el Chacrayoc, y luego hacian sus bailes. Francisca Cocha
Quillay, la testigo de cargo contra don Alonso Ricary, de Otuco, lo
acuso de celebrar dos grandes fiestas anuales a los idolos Raupoma
y Choqueruntu, de los ayllos Guamri y Otuco respectivamente, pro-
bablemente uno guari y otro llacuaz.

Elsorprendente testimonio de Andrés Chaupis Yauri, ladino
y fiscal del pueblo de Otuco, esta lleno de detalles, colorido, confu-
siones, ambigiiedades y por supuesto pleno de pasion. Nos dice
que cuando techaban una casa bailaban el airigua o airapa: «(...)
ban los hombres por delante y las mujeres les siguen con sus tam-
bores, cogidos de las manos y encadenados (... )»(AAL(HI), leg. 4,
exp. XVIL, fol. 17r). El mismo dice que durante las ceremonias de
1% Juana Juica Cama, testigo de cargo contra don Domingo Rimachim, lo afirma asi:

«(...) y aque les hiciensemos chacaras a todos los dhos ydolos y de sus semillas se
aprovechaban bebiendolas y vendiéndolas sustentaban los dhos ritos y ceremonias

para sus granjerias, borracheras y supersticiones (...)» (AAL(HI), leg. 5, exp. 2,
fol. 32r).
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«cabo de afo» bailaban el pumayac, el aguac y el cufia):«(...) y baila-
ban con el baile pumayac y aguac y esto hacian siempre todos en la
puerta del machay una noche entera, yendo amaneciendo le hacian
otro que llaman curiaj asidos todos de las manos dan cinco bueltas
y luego las desasen con otras cinco vueltas y la echicera o el bayle
(...» (AAL(HD), leg. 4, exp. xviii, fol. 19r). El testimonio es de gran
valor. Se trata de un ritual sacro anual a los difuntos y consecuen-
temente de bailes sagrados. Pero queremos volver a los tres toquis:
pumayac, aguac y curiaj. Este Gltimo, aunque la descripcion es muy
simple, parece ser un baile de despedida hasta el proximo afio.
Como la pinquida, que tiene una gran importancia en la fiesta pa-
tronal de Chilcas en la actualidad, y que la encontramos también
en Chiquian como pinquichida y en todos los pueblos de la region
formando parte de la comparsa Inca-Capitan. En Chilcas se baila
en la plaza de armas y frente a la iglesia. En Chiquian se baila en el
momento de los encuentros de los funcionarios, como simbolizan-
do la union y la confraternidad.

Pero debemos hacer un breve resumen para distinguir lo fun-
damental: diferentes bailes para cada ocasion, taquis de purifica-
cion, de recordacion, de despedida y de adoracion. Todos coinci-
den en sefialar que los camachicos o curacas de pachaca los encabezan
y que las mujeres van tocando los tamborcillos y cantando. Las dos
fechas mas importantes, mencionadas para el caso de Otuco, pare-
cen ser noviembre (Todos los Santos —pocoy mita) y junio (Corpus
Christi —oncoy mita), las cuales, de acuerdo con los testigos, se
celebran para recordar la conjuncion de guaris y llacuaces. Pero aun
nos faltan detalles que nos acerquen a estas dos grandes celebra-
ciones de Cajatambo; para resolver este problema nos trasladamos
a Mangas en 1662.

Este afio el cura de Ticllos, Bernardo de Noboa, que venia de
visitar los anteriores pueblos, acusa a don Alonso Callan Poma,
curaca de pachaca, de promover el culto de «(...) un ydolo malqui
llamado Condortocas y a su hermana Coya Guarmi por ser el pri-
mer progenitor de su ayllo llamado Cotos, y del dicho malqui tiene
su etimologia el dho ayllo, y en todos los dias de Corpus y cubier-
tas, repaxes de casas nuevas (... )»(AAL(HI), leg. 5, exp. 6, fol. Ir). Es
decir, que promovia la adoracion del mallqui guari Condortocas
durante una celebracion que los testigos anteriores llamaban el
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oncoy mita y en las cubiertas o «repajes» de las casas nuevas. La
acusacion decia que este curaca hacia traer el «ydolo Coya Guarmi»,
un cantaro vestido y adornado, le «hace bayle supersticioso» y el
mismo Callan Poma se viste lujosamente para encabezar la cere-
monia. La acusacion precisa que hacia «(...) afio y medio, poco mas
0 menos, cubriendo de nuevo yzo que los ministros, trayéndolo a
su casa, y tres dias, le bailo el dho don Alonso con los ministros,
vestido con las vestiduras referidas, asistiendo todos los yndios y
haziendolos cooperar (...)»(AAL(HI), leg. 5, exp. 6, fol. 1v). Cuando
la acusacion dice «cubriendo de nuevo», podriamos pensar que se
trata de «retechar» una misma casa o lugar no identificado o sim-
plemente una casa nueva; pero queria sefialar esta ambigiiedad.
La segunda testigo de cargo, Maria Ramirez, informa que este curaca
adoraba sus idolos «(...) cubriendo su casa de nuebo (... )»(AAL(HI),
leg. 5, exp. 6, fol. 13r). Luego, la misma testigo vio que a mediano-
che trajeron un cantarillo «(...) que paresio que tenia forma de per-
sona y con gargantilla y zarcillos y el dicho yndio lo tenia abrasa-
do con la misma manta y baylaba con el dicho ydolo y le ablaba al
ydolo con voz delgada como quien soplaba y los demas yndios y
yndias que alli estaban yban cochando y baylando con tamborci-
llo y los yndios le cantaban (...» (AAL(HI), leg. 5, exp. 6, fol. 13v).
Maria Carhuaque, india llacuaz que hablé con intérprete, nos ofre-
ce una interesante version de la cancidén que cantaban los
danzantes:«(...) Cusi Cayanman, Llacla cayanman, Pisarcutaman
tatamanqui Coyai Guarmi, Pallay Guarmi, turiquinan Mamay
quihuan ratamurquitacay Mamachapita— que quiere decir en len-
gua espafiola y por tradicion antigua que tienen deste ydolo que
bino de lamar y que primero yso su asiento en la pampa y el pueblo
de Cusi y luego izo su descanso en otra pampa questa a un lado
frontero de Gorgorillo que llaman Pisacurta y que este ydolo bino
con su madre y hermana para los indios del ayllo Cotos (...»
(AAL(HI), leg. 5, exp. 6, fol. 19r). Luego Ysabel Santa, del ayllo Co-
tos, soltera de 50 afios, agrega una serie de detalles interesantes.
Entre ellos podemos enumerar los siguientes: que las ceremonias
se hacen en la casa Cayan de los curacas, donde se conserva el maiz
de las tierras rantin, dedicadas al culto de estos idolos. Este maiz
era distribuido a las doncellas de Cotos para que preparen las
ofrendas, muy probablemente chicha. Agrega ademas que las ado-
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raciones se realizaban durante el Corpus Christi, los «repajes» y
San Francisco (4 de octubre), con ayunos de cinco dias previos a
las fiestas cristianas. Finalmente, podriamos decir que las adora-
ciones al mallqui guari Condortocas y a su hermanay esposa Coya
Guarira (un cantaro), que implicaban ayunos previos de cinco dias,
se hacian en la casa sagrada Cayan de los curacas, con libaciones,
bailes y cantos que narraban la llegada de este progenitor. Era un
taqui étnico que recordaba los origenes de un ayllo y que reafirmaba
la filiacion divina de los Callan Poma.

Pero Mangas era un pueblo de guaris y llacuaces, en consecuen-
cia tenemos que regresar a esta visita de extirpacion de 1662 para
tratar de entender lo que pasaba en los otros ayllos. De manera muy
nitida, en este documento aparece la siguiente organizacion de
Mangas:

Ayllo Guari Llacuaz

1. Cotos

2. Nanis

3. Chacos
4.Julca Tamborga X
5. Caiao Tamborga X
6. Chamas X

el

Pero en los documentos no aparecen estos ayllos con la clari-
dad que los presentamos; surgen también otros como Cascas y
Arapayoc, que més bien son pueblos viejos o Naupallacta, y los que
mas nitidamente aparecen son un ayllo guari (Cotos) y dos llacuaces
(Juica y Caiau Tamborga). Estos ultimos ay/los, que no eran los
enjuiciados por el visitador, también tenian sus tradiciones muy
vivas en este afio de 1662. Asi lo expresa Ana Vequicho, /lacuaz
acusada de hechicera: «(...) estos malquis fueron los primeros
progenitores deste aillo Jualca Tamborga que tubieron su pacarina
y nacieron del serro grande de este que es pegado a este pueblo de
Mangas que llaman Apuhurco "San Cristobal" y asi le cantan
quando cachuan en las cubiertas de las casas (... »(AAL(HI), leg. 5,
exp. 6, fol. 30r). Agregando que también se le adoraba en el Corpus
y San Francisco.
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Con nitidez hemos podido presentar que los ayllos guaris y
llacuaces, con progenitores miticos que venian de abajo y arriba, del
mar y de las punas, hacian sus rituales en Corpus, San Francisco
(patron de Mangas) y durante los «repajes» de los techos de las
casas. Estos rituales, donde se recordaba la conjuncion de estos
dos pueblos como actos fundacionales de las diversas poblaciones
de Cajatambo, eran sesiones sagradas de danza y canto para tea-
tralizar o representar el mito. Pero los documentos coloniales, he-
chos como acusacion o como defensa, no nos permiten mirar de
cerca a estos rituales. La fiesta Masha de Mangas actual, donde atin
se recuerda vivamente este encuentro mitico, nos muestra la com-
plejidad social, la riqueza simbdlica y la funcion politica que atn
cumple este ritual. El Masha de la actualidad, tal como lo hemos
visto en la primera parte, aun sigue representando al mito y de esta
manera, a través del canto y de la danza, reavivando una vieja
memoria prehispanica.

Memoria y ritual: transmision de una identidad

Los estudios de R. Tom Zuidema nos estan demostrando, sobre
todo en la ultima década, la existencia de un calendario inca
prehispanico muy bien estructurado. Un calendario que tuvo rai-
ces andinas muy antiguas y que, principalmente en épocas no im-
periales, se vinculaba esencialmente con el ritmo de las activida-
des agropecuarias. Anne Marie Hocquenghem (1987), a través de
la confrontacion del mito, la iconografia mochica y las cronicas
coloniales, propone que en la época moche el calendario y el ritual
andinos ya estaban altamente organizados y que no sufrieron cam-
bios estructurales en la época inca.

R. Tom Zuidema, en un trabajo reciente, define el calendario
inca a partir de sus tres rasgos fundamentales: a) Un calendario de
unidades temporales esquematicas: «Estas unidades esquemati-
cas de tiempo son, por supuesto, de importancia para la adminis-
tracion de una organizacion centralizada». Al parecer, como lo
indicaremos oportunamente, el monoteismo, el calendario, el tri-
buto y el desarrollo del Estado marchan de manera paralela; el
sistema ceque registraba esas unidades esquematicas, b) Un calen-
dario que media unidades astronémicas de tiempo. En este caso, el
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sistema ceque cumplia la misma funcién que un quipu: de instru-
mento contable, ¢) Un calendario que utilizaba el sistema ceque
para «observar eventos astronémicos como la salida y puesta del
Sol, las estrellas y posiblemente la Lunay (1977b: 264-5). En defini-
tiva, un calendario mitad cualitativo, mitad cuantitativo, propio
de sociedades sin escritura.

Los estudios de Zuidema aun no han logrado desentrafiar
con precision todas las caracteristicas del calendario inca y su
relacion con el sistema ceque. Sistema que consistia de 41 direccio-
nes (ceques) que partian del centro del Cusco, generalmente del
Coricancha, hacia el horizonte. Las 41 lineas pasaban por 328 si-
tios que son, en la actualidad, toponimia cusquefia, y antes huacas.
Estos ceques, segun el mencionado autor, también sirvieron para
el calculo numérico de los dias del afio. En consecuencia, el siste-
ma ceque funcionaria como un gran quipu en que cada huaca
(¢nudo?) indicaria un dia. El sistema ceque, desde esta perspecti-
va, seria la abstraccion de un quipu calendarico: imaginemos un
gran quipu extendido circularmente a partir del centro cusquefio.

Las cuatro fiestas mas importantes que ritmaban el curso anual
del calendario inca eran cuatro ceremonias llamadas raymi, que
seguian a los solsticios y a los equinoccios. Los periodos solsticiales,
que marcan el inicio de la estacion seca y de la lluviosa, respectiva-
mente, estaban dedicados a Viracocha: la deidad mas importante
del mundo andino. Los periodos equinocciales a las deidades
siderales: el Sol (deidad imperial) y el trueno o rayo (deidad preinca
regional).

De acuerdo con el mismo autor, numerosos cronistas dan tes-
timonio de la existencia de dos calendarios a la llegada de los
europeos: uno antiguo, agricola y sideral, propio de las clases infe-
riores, y un calendario mas moderno, de naturaleza politica y so-
lar, utilizado por los incas en la administracion del imperio (1977b:
274). Cuidar el orden calendarico era una labor muy importante en
la época inca: habia especialistas gquipocamayocs que se encargaban
de vigilar los ceques locales (hucha quipac), que se llamaban quilla
uata quipac: «Su responsabilidad era llevar las cuentas para fijar
las fechas de fiestas, los domingos, los meses y los afios» (ZUIDEMA
1977a: 300).
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Quisiera indicar, para volver a la region en estudio (Cajatambo),
que las divisiones que hace Zuidema corresponden casi exacta-
mente a la estacion seca y a la lluviosa en estas regiones. Ademas,
de acuerdo con los graficos de precipitacion pluvial elaborados
por Emma Cerrate en 1979, los meses mas secos en la provincia
actual de Bolognesi (antes Cajatambo) son junio y julio. Siendo
junio, al parecer, un mes bisagra (CERRATE 1979: 5-8), el mas seco
del afio, que coincide con la reaparicion de las Pléyades y cuando
las lluvias casi se extinguen. Las lluvias apareceran con bastante
claridad en octubre (urna raymi), época en que se hacian ceremo-
nias propiciadoras de las aguas.

Respecto al calendario inca, no es posible encontrar un acuer-
do entre los cronistas en lo que se refiere a los nombres. Existen
muchisimas discrepancias. Pero en lo que si hay un consenso es en
que estas unidades no eran estrictamente cronologicas y cuantita-
tivas, sino mas bien esquematicas y estaban simbolizadas por ce-
remonias. Albornoz nos dice: «En particular se ha de advertir que
los yngas pusieron nombres a los meses haziendo diferencia de un
mes al otro y dividiendo sus bayles y borracheras por ellos, trayen-
do de todo el reino las guacas que hallavan a esta ciudad del Cuz-
co para tales fiestas» (1967:25). En definitiva, estamos frente a un
calendario que reflejaba la naturaleza, los ciclos agricolas, la so-
ciedad y la religion.

Es bastante dificil, a través de la documentacion de idola-
trias consultada, percibir cuales son los residuos de ese calendario
inca en las provincias del arzobispado de Lima en el siglo xvii.
Casi nunca hay precision en las confesiones de los indigenas cuan-
do se trata de indicar las fiestas del afio. Pero para sefialar a las
principales no hay mayores confusiones. El Oncoy mita=
junio=reaparicion de las Pléyades=inicio del afio andino. Parece
haber perdurado esta importante ceremonia camuflada detras de
la fachada de una fiesta cristiana permitida. Un indigena de Pariac
dice en 1656:

(...) por tiempo de Corpus que es el Oncoy mita quando salen las
siete cabrillas mochaban todos los yndios de los dehos pueblos a
las dichas estrellas con cuies, sebo, coca y mullo y plumas de
hasto tocto y no llobiendo y abiendo males sementeras bolbian
hazer las mismas ofrendas todos los dhos pueblos y lo mismo
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bio hacian quando havian enfermedades u que esta adoracidény
culto era porque aumentase la jente y porque no viniesen en

disminucion (...). (AAL(HI), leg. 5, exp. 2, fol. 4v)

Parece ser la misma fiesta que en los relatos de Huarochiri
llaman Auauisna, también en junio, por los dias de Corpus Christi.
En esta fecha diez o veinte sacerdotes (huacasa) se presentaban
en los pueblos y ejecutaban danzas apropiadas. Los relatos de
Huarochiri dicen que, dada su importancia, nadie faltaba a esta
ceremonia. Luego de la conquista, en esta misma provincia, al pa-
recer, al Auquisna se le hacia coincidir con cualquier fiesta indige-
na de junio (TAYLOR 1980:79-81).

Las otras dos fiestas que se mencionan casi siempre son el
Carguay mita y el Pocoy mita. Esta es la confesion de un indigena de
Otuco:«(...) y en las dichas coicas hay unos patios donde se juntan
y asientan todos los yndios dos veces por afio, una para Todos los
Santos que es cuando se empiezan hazer las chacaras que llaman
Pocoy mita y la otra para Corpus Christi quando empiezan a
amarillar las sementeras llaman Caruay mita (...)»(AAL(HI), leg. 4,
fol. 4r). Con toda evidencia, y otros testimonios lo confirman, el
Pocoy mita es en noviembre y, para efectos de camuflarla, la hacen
coincidir con Todos los Santos. El Carguay mita nos crea un proble-
ma: se confunde con el Oncoy mita. Los indigenas de Pimachi,
Cochillas y Otuco hablan de Carguay mita=corpus; y los de Pariac
de Oncoy mita=corpus. No hemos resuelto el problema. Propongo
considerar al Carguay mita una fiesta de inicios de junio, cuando
madura el maiz, y al Oncoy mita como fiesta de inicio del afio en la
que el principal de cada pueblo, Alonso Ricary en Otuco o Alonso
Xullca Rique en Ocros, se vestia elegantemente y ofrecia cuies, sebo
de llama, coca, mullo y plumas de asto tocto a sus dioses, sean guaris
o llacuaces.

Existieron otras fiestas de menor importancia. Por ejemplo, en
Ocros un indigena habla de cuatro fiestas en 1615: la mas impor-
tante intiraymi, después del corpus, que nos hace pensar en la gran
fiesta inca solsticial; duraba cinco dias. Luego aymanaro, entre fi-
nes de marzo y abril, que parece remitirnos al aymoray de los incas.
A la tercera la llamaban moro zoncho, después de Semana Santa, y
la ultima es la que se celebraba los primeros dias de mayo, zara
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morona (AAL(HI), leg. 4, exp. 4, fol. 35r). De manera muy curiosa,
todas estas fiestas de Ocros —que, segun el testigo, son las mas
importantes — se celebran en el periodo dedicado al trueno del
calendario de Zuidema. Y todas estas regiones, como lo hemos
comprobado al estudiar las historias miticas, tenian como deidad
principal al rayo o trueno.

Otra fiesta de una cierta importancia, por su relacion con el
calendario inca, seria la del Oncoy Llocsiti, correspondiente al mes
de agosto (HUERTAS 1981:53). En el calendario cusquefio era Tarpuy,
la época en que el inca iniciaba simbdlicamente los cultivos; segin
Zuidema, lo hacia vestido con un traje que representaba al trueno
(probablemente negro). Para el Oncoy Llocsiti, en Cajatambo, el sa-
cerdote llevaba una cusma negra.

Todos los documentos coinciden en sefialar las fiestas de la
limpia de acequia que se hacian generalmente en octubre y que
eran dedicadas a los guaris. También eran importantes las fiestas
que se hacian para la cosecha del maiz, destinadas a propiciar la
fertilidad de la tierra. En el pueblo de Otuco, la fiesta de 1a Nativi-
dad de Nuestra Sefiora se aprovechaba para, clandestinamente,
hacer sacrificios de llamas a sus idolos. Ello podria tener alguna
vinculacion con la gran fiesta inca solsticial del mes de diciembre.

Un hecho siempre presente, el cual de alguna manera se en-
cuentra en el inicio de las campanas de idolatrias, cuando Avila
descubre la esencia pagana bajo un tamiz cristiano, es la superpo-
sicion de fiestas; lo mas generalizado parece ser Oncoy mita=Corpus
Christi y Pocoy mita=Todos los Santos. Ademas, en cada celebra-
cion de las fiestas patronales se celebraba paralelamente a sus
huacas. Esto lo confirma con toda claridad un testigo de Otuco, en
1656: «(...) y assi mismo a visto este testigo que quando hazen la
fiesta de los patrones del pueblo diziendo que los hazian a ellos
son a sus malquis para lo cual matan llamas y las reparten entre
los yndios y en esta ocasion bio muchas bezes que los echiceros
mandan a sus yndios no coman mas que carne de llamas y cuies y
no lo que comen los espafioles (...» (AAL(HI), leg. 4, exp. 18, fol.
14r). Esto lo observamos en casi todos los casos analizados, lo que
nos permite afirmar que las fiestas calendaricas andinas en la se-
gunda mitad del siglo XvIl ya se encontraban a la sombra de las
fiestas cristianas. Habian perdido la movilidad de su vinculacién
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con los astros y el clima y, por lo tanto, eran un palido reflejo del
calendario anterior. Mas atin, la imposicion del afio cristiano occi-
dental, que tenia dos grandes fiestas, por razones fiscales, San Juan
(junio) y Navidad (diciembre), estaba muy vinculada a las obliga-
ciones tributarias de los indigenas. Ademas, la labor constante de
los parrocos rurales para imponer calendarios de fiestas cristianas
hizo perder vigencia al calendario andino. En consecuencia, sola-
mente quedaron residuos de las fiestas principales: comienzo del
aflo, inicio de las labores agricolas, inicio de la siembra, la cosecha
de maiz, llegada de las aguas y la gran fiesta de diciembre.

Durante las fiestas que hemos descrito, se realizaban ritos que
se referian a un sistema de creencias religiosas. Las fuentes consul-
tadas no ofrecen la posibilidad de concordar rituales y fiestas, por
esto tendré que ocuparme de los rituales como algo independiente
y referido mas bien al ciclo de vida de una persona. Se practicaba el
bautismo indigena con la finalidad de recibir un nuevo nombre,
dejar el cristiano, y llevar el que los Auacas le asignaban (AAL(HI),
leg. 6, exp. 2, fols. 7r-7v). También hay descripciones muy especifi-
cas del matrimonio indigena: una etapa de prueba, consulta a los
huacas y aceptacion de los padres. En caso de una negativa de
éstos, nueva consulta a los Auacas y aceptacion definitiva y bailes
(AAL(HI), leg. 4, exp. 18, fol. 18r).

Durante el Oncoy mita o el Carguay mita, realizados casi para-
lelamente al Corpus Christi, se celebraba una ceremonia de purifi-
cacion colectiva: muchos jovenes sentados en filas, llevando unas
varas de quinua en las manos, daban cinco gritos muy fuertes y
salian de la plaza corriendo en todas las direcciones. Luego vol-
vian a la plaza del pueblo y danzaban toda la noche sin dormir:
«(...) todo lo referido era por el tiempo de Corpus y quando se saca-
ban las papas y hacian todas las ceremonias por decir que con
ellas echaban la peste del pueblo y enfermedades, y porque no les
cayese el gusano a las chacras (...)» (AAL(HI), leg. 4, exp. 18, fol.
19v). Los ayunos precedian a estas ceremonias. También se hacia
un ritual de purificacion y de reincorporacion a la sociedad indi-
gena a aquellos que momentaneamente habian pasado a la «socie-
dad espafiola» a cumplir con sus mitas: los purificaban por haber
comido racchay micuna o yana micuna, comida de los espafioles, y
haber tomado vino (AAL(HI), leg. 4, exp. 18, fol. 12v).
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Asi como tenian una concepcion andina de la vida (bautismo,
matrimonio y purificaciones anuales), tenian también una con-
cepcidon semejante para la muerte. Al quinto dia de la muerte el
alma del indigena se trasladaba al Titicaca (donde nace el Sol)
0 a yarocaca, y debia pasar por un puente de cabellos llamado
Pachachaca. Para lograr el aligeramiento de las almas, se hacian
cinco dias de ceremonias funerarias (Pacaricuspa o Piscapunchau).
Ademas, hacian una ceremonia de «cabo de afio» durante la cual
sacaban a sus muertos de los machay y los vestian con cusmas y
mantas nuevas, hacian sacrificios y luego danzaban los bailes 1la-
mados pumayac y aguac (AAL(HI), leg. 4, exp. 18, fol. 7r).

Otros ritos importantes tenian que ver con la agricultura, otros
con el techado de las casas, parte del trabajo que siempre se reali-
zaba de manera colectiva y que era motivo de fiestas importantes y
de adoracion a sus deidades. Tanto para la cosecha como para el
techado de las casas se bailaba el airigua. Otro rito muy difundido,
que se hacia en determinadas fechas del afio, estaba dirigido a
proteger a los indigenas de los espafioles. Ademas, usaban pututos
y trompetas para convocar a las ceremonias y también para ahu-
yentar a las plagas, males o enfermedades.'® Estos instrumentos
cumplian en las regiones andinas el mismo papel que las campa-
nas en la edad media europea: convocar a ceremonias y alejar a los

males.'®

Cristobal de Albornoz, especialista en extirpaciones, afirma-
ba que en todas las fiestas se hacian bailes y que estos bailes tenian
una finalidad idolatrica; es decir, servian para estos rituales: vesti-
dos, cusmas, queros, trompetas, mascaras y pellejos de animales que

195 Existia una gran variedad de trompetas rituales. Asi lo atestigua un indigena de
Pachangara (Checras) en 1725:«(...) que para echar la peste tocan una trompeta
antigua; para echar las aguas otra; para echar las viruelas otra; para hir a la mita
plasa se toca una caiia, a la qual le da de comer Lucas Medrano, carne de llama, de
carnero; para sus bailes y sembrar sus sementeras sus comunes se toca otra cafia,
todo con fin de acordarse de sus antepasados y dhas cafas y pifanos se heredan de
hijos (...)» (AAL(HI), leg. 3, exp. 11, fol. 10r).

«Fueron los monjes los que hicieron florecer el arte de fundir campanas. Su
primitivo destino, el de ahuyentar a los demonios, siguié vivo en la mente de las
gentes. No mas alla del siglo xviii, el repique de campanas era extremadamente
popular. Con ¢él se intentaba ahuyentar a la tormenta que se avecinaba. Una
costumbre ciertamente peligrosa, pues mas de un campanero era a veces matado
por el rayo que trata de ahuyentar, hasta tal punto que en Baviera se prohibio en
1784 tocar las campanas contra la tormentay (WEDEL 1983: 19).
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les permitian disfrazarse (1967:21-2). Para el caso de Huarochiri,
Taylor nos dice: «Estas tradiciones han sido perpetuadas en las
danzas acompaiiadas de cantos —los taquis— que se celebraban
en la época de las grandes fiestas agricolas» (1980:15). Podriamos
agregar que cada ceremonia, cada fiesta, cada momento importan-
te de la vida, sagrada o profana, de los indigenas estaba acompa-
fiado con danzas especiales.

Las fiestas, las danzas y las libaciones rituales eran los aspec-
tos visibles, casi materiales de los cultos indigenas, de la misma
manera que los idolos, los mallquis, las conopas y otros objetos que
servian en las ceremonias. Todos ellos conformaban los principa-
les objetivos contra los que los extirpadores dirigieron su vandalica
— desde la perspectiva indigena— labor evangélica. Esto explica
las sucesivas prohibiciones de vender chicha, vino y aguardiente
dentro de las poblaciones nativas porque consideraban —las au-
toridades coloniales — que la embriaguez conducia a las practicas
religiosas: provision real del virrey Esquiladle, 12 de setiembre de
1617 (ESQUILACHE 1923:72). En esta misma provision, expresamen-
te dirigida a los corregidores, se manda: «Ni que so color de fiestas
casamientos, baptismos, ni mingas, ni otro alguno, haya juntas de
yndios para beber, ni hacer taquis, ni cachuas, ni otros bailes inde-
centes, teniendo en todo lo que se ha referido particular cuidado»
(ESQUILACHE 1923:72). En larelacion de 1619, donde se evaluaba la
primera campafa de extirpacion de idolatrias, se decia que los
elementos mas importantes de los cultos indigenas eran: a) la ado-
racion de los huacas, b) las fiestas y ceremonias para celebrarlos; y,
¢) los «maestros de idolatrias» o sacerdotes. Esto hizo que los
visitadores se preocuparan fundamentalmente de tres aspectos:
quemar los huacas, prohibir las fiestas y apresar a los sacerdotes
indigenas.

Asi, en un juicio que se hace a los visitadores de idolatrias, en
1622, para saber si fueron eficaces sus actividades, se dice que H.
de Avendafio, en Huacho, decomisd mascaras, varas, cabezas de
venado, cantaros y tambores que se usaban en las danzas al estilo
«gentilico» en estaregion:«(...) y les mando a todos que de ninguna
manera usasen de las cosas referidas ni baylasen bayle antiguo
sino solamente las danzas y fiestas de los santos (...)» (AAL(HI),
leg. 2, exp. 6, fol. 8v). Este celo de los religiosos por reprimir o extir-
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par todas las manifestaciones externas de esta religiosidad campe-
sina explica facilmente por qué el antiguo calendario de ritos tuvo
que camuflarse detras de las fiestas cristianas.

La musica, la danza y el canto, de caracter sagrado o profano,
estaban profundamente arraigados en las costumbres andinas,
formaban parte de su cosmovision religiosa. Por ejemplo, en el mito
sobre el origen de Pariacaca, las pruebas que tuvo que afrontar
Huatyacuriy el marido de la hermana de su mujer, la primera y la
tercera tienen que ver con el baile: en la primera, embriaguez y baile

y se inventan los instrumentos musicales; en la tercera, Huatyacuri
107

baila con una piel roja de puma. El testimonio de Bernabé Cobo,
de mediados del siglo xvii, es muy elocuente: en el libro 14, capitulo
17, dice que estando en una aldea cercana al lago Titicaca, en la
fiesta del Corpus Christi, contd cuarenta bailes diferentes que pa-
recian representar a diferentes grupos étnicos regionales.

He tenido especial cuidado, al revisar los expedientes de ido-
latrias, en anotar los bailes que acompaiiaban a los rituales, pero lo
unico que he conseguido es una informaciéon muy dispersa. Uno
de los bailes mas frecuentes, para expresar el jolgorio y la alegria
por una buena cosecha o la terminacion de una casa, era el airigua,
que lo bailaban los hombres delante y las mujeres detras con sus
tamborcillos. Los hombres llevaban, amarradas a unas varas, las
mejores espigas (mazorcas) de maiz. En la historia mitica i se hace
mencion a tres bailes: upaca, yirigua (quiza airigua) y llamalla. El
baile tenia un poder enorme: recordemos de nuevo a Huatyacuri, o
al puma que se cruza con Cuniraya Viracocha o a los ciervos que
bailan una cachua en el mito de origen de Pariacaca (TAYLOR 1980:
55). En las tradiciones de Huarochiri también encontramos otras
danzas: el ayno, el huancaycocha y el casayaco, en el cual los hombres
bailan desnudos para felicidad de Chaupifiamca, la mujer sexual-
mente insaciable (TAYLOR 1980:90).

Existian danzas dedicadas a determinados personajes miticos.
Como el chanco, que se bailaba para celebrar a Tutayquiri, el hijo de
Pariacaca (TAYLOR 1980:93). Llocllahuancupa, al ponerse el Sol, en
197 Esta es probablemente la danza Pumayac que hemos mencionado paginas atras y

que la encontramos en el mito de Cuniraya Viracocha cuando, en su persecucion
de Kawillaka, la mujer bella que lo despreci6 se encontrd con el ledn (puma) y le

dio una buena noticia y, en agradecimiento, Cuniraya Viracocha le dijo que bailaran
con un pellejo de ¢l sobre la cabeza.
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los mitos de Huarochiri, comenzaba a bailar la danza ina (TAYLOR
1980:147). Haytambién, paraestamisma region, la referencia a la
machua, que se bailaba en una procesion lenta y serpenteante e
imitando el movimiento de las ondas (TAYLOR 1980:175). Otra dan-
za frecuente fue el guacon:«(...) vaylando el vayle guacon y chiflan-
do como con luchas, dando palmadas en la boca (...)»(AAL (HI),
leg. 3, exp. 12, fol. 222v). Todos los bailes tenian una coreografia,
un ritmo y una musica especiales, pero progresivamente se van
deformando al incorporar nuevos motivos, nuevas formas y otros
instrumentos musicales. Por ejemplo, en 1656, en la fiesta de la
Asuncion en Chilcas, un indio sali6 dando grandes saltos en un
caballo de palo, teniendo sobre las ancas el manto de la Virgen.
Esto fue considerado como una irreverenciay sancionado (AAL(HI)
leg. 3, exp. 12, fol. 175r). Estos elementos nuevos, el caballo y la
Virgen, como parodia a lo espafiol, poco a poco se iran introdu-
ciendo en las danzas y representaciones coreograficas indigenas.

Pero estas danzas no eran solamente movimiento y musica,
sino también canto. Eran tres elementos de una misma estructura
ritual que tenian una profunda vinculacion con el sistema total.
Por ejemplo, dice Hernando Acas Poma, uno de los grandes sacer-
dotes, que durante las fiestas de San Pedro (patron de Acas) y del
Corpus Christi se recitaba la historia:

(..) y a la noche deste dia de fiesta hasian la vecochina que era
salir todos los aillos y parsialidades yendo delante dellos los
sacerdotes y ministros de ydolos y las viejas que los acompafia-
ban con tamborsillos tocandoles por todas las calles cantando
cantares y taquies en su idioma a su usanza antigua refiriendo las
historias y antiguallas de sus malquis y guacas y entrando en las
casas de los alferes de las cofradias donde bebian,
emborrachandose hasta el amanecer estaban en este ejercicio,
hasiendose oposiciones... y bandos de unas parsialidades a otras
sin dormir toda la noche en este abuso que la parcialidad o bando
que primero se durmiese quedase vencido y era entre ellos como
modo de ofensa que no sabian bien adorar a sus ydolos y en el
bando que no se durmiese quedaba victorioso y en gran
estimacion porque erarito y seremonia de su gentilidad. (AAL(HI),
leg. 6, exp. 11, fols. 10-10v)
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Esto es lo que Lorenzo Huertas bautizé con el nombre de
Vecosina (1981: 92). Ademas, en este relato, que corresponde a la
practica de sus ceremonias rituales, encontramos el sustento real
de las historias o como el mito es ritual y viceversa: en este caso,
como en las historias iii (Otuco) y iv (Pimachi), la rivalidad entre
ayllos, sean guaris o llacuaces, podia resolverse a través del baile y el
canto.

La Vecosina, al parecer, formaba parte de muchas de las cere-
monias anuales y correspondia a un momento determinado de las
fiestas. Probablemente el mas importante, en que se hacia un re-
cuento de las historias miticas de cada ayllo, aquellas que hemos
analizado en el segundo capitulo. He tomado una cita correspon-
diente a San Pedro de Acas; Lorenzo Huertas tomo otra que corres-
ponde a Otuco (1981: 52); se podria hacer asi de manera indefini-
da. Habia un momento en la danza en que empezaba la Vecosina: el
relato cantado de la historia mitica. En la historia mitica vi (Cotos)
hemos transcrito un modelo de canto ritual. Alli, de manera sucin-
ta, se cuenta la historia de Condortocas y su viaje de la costa hasta
Mangas. De la misma manera, si nos trasladamos a la historia i
(Huénuco), 1617, dice el testigo:«(...) que en los bayles que acen 'y
aun an hecho de la llaspa en la upaca, en la yrigua y en la llamalla.
En estos bailes de continuo ynbocan y adoran a Yanaraman al
cual dan por origen (...)» (AAL(HI), leg. 4, exp. 4, fol. 2r). De la
misma manera, cuando se celebra a Tutayquiri, bailan la masoma y
luego cuentan su historia (TAYLOR 1980:165). Por lo tanto, podria-
mos decir que los mitos, los ritos, las danzas y los cantos constitu-
yen los elementos integrantes de una misma estructura religiosa
global. Afectar cualquier elemento de este sistema podia afectar la
totalidad.

La religion, a través del mito y los rituales, permitia una re-
constitucion anual de la identidad étnica individual de cada uno
de los ayllos: aqui la Vecosina jugaba el papel fundamental. Pero
también hemos visto que los enfrentamientos rituales permitian
recordar las diferencias entre los diversos ayllos que conformaban
una poblacion. En consecuencia, la identidad se construia y se
reproducia por un doble mecanismo: 1) por el reconocimiento de
divinidades propias de un ayllo; 2) por los enfrentamientos ritua-
les, guaris y llacuaces, que reconstituian los hechos fundacionales
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de cada uno de estos pueblos. El mito y los rituales constituian, por
lo tanto, la memoria viva de estos pueblos. Mientras tenian rituales
podian tener memoria y conservar sus identidades. En los dos pri-
meros capitulos hemos visto como perdieron el recuerdo de sus
grandes dioses y luego, progresivamente, se iria erosionando la
memoria colectiva hasta perder el recuerdo de sus historias miticas
y quedarse solamente con sus linajes de curacas, que al final termi-
na siendo el tinico vinculo con su historia pasada.

La relacion de R. Hernandez Principe trae la historia de los
curacas de Ocros desde la época mitica hasta el momento en que ese
religioso pasoé por este pueblo. Se recordaba, con bastante exacti-
tud, los descendientes de los tres progenitores miticos, en una li-
nea que iba hasta una época anterior a la inca. Ademas, se recorda-
ba con mayor nitidez a Caque Poma, quien tuvo siete hijos y una
hija (Tanta Carhua), quien fue ofrecida al inca (capacocha) en sefial
de alianza y subordinacion. Con esta capacocha este linaje gano
legitimidad y Tanta Carhua se convirtié en una divinidad. Estos
linajes, como ya lo ha sefialado Ana M. Mariscotti, vinculan a los
hombres con los dioses. Eran descendencias de origen divino que
van a mantenerse hasta el siglo xviii por todas las regiones del
virreinato del Peru: los Callan Poma en Mangas, los Rimachim en
Pimachi, los Apoalaya en Huancayo y los conocidos linajes
cusquefios que participaran en las grandes sublevaciones indige-
nas del siglo xviii. Asi como las noblezas feudales de la Europa
medieval, tal como lo sugiri6 M. Halbwachs (1925), aqui, en las
regiones andinas, las descendencias de curacas constituyeron: a)
descendencias de gobernantes étnicos que buscaban su legitimi-
dad por su filiacion con las deidades progenitoras en linea pater-
na; b) autoridades étnicas que para mantener su legitimidad de-
bian mantener los mitos y ritos que reproducian anualmente los
hechos legendarios; y, ¢) descendencias que funcionaron como un
mecanismo social de memorizacion del pasado y de identificacion
étnica.

(Qué es lo que quedaba de las religiones andinas a fines del
siglo xvii? Es dificil dar una respuesta precisa, pero si podemos
decir que los cultos publicos se habian convertido en practicas
clandestinas, lo colectivo en individual y las jerarquias sacerdotales
(la burocracia que mantiene viva una religion) estaban casi liqui-
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dadas. Las religiones andinas se habian degradado, por la

aculturacion y la prédica cristiana, hasta convertirse en magia,

brujeria y cosas del demonio. Como recapitulando podriamos de-

cir que, a fines del siglo xvi, desaparece el culto a las grandes dei-

dades andinas como Viracocha, el Sol u otros astros (A). Las pobla-

ciones indigenas veneraban y celebraban solamente a las deida-

des regionales (B), como Pariacaca, Carhua Huanca, Cancharco o

Yanaraman, hijos del anterior. Conservan mejor aun el recuerdo

de sus progenitores miticos (C), hijos de las deidades (B), como

Parana, Caha Yanac, Chirao Ichoca y Ninac Pdococ de la historia

mitica n. El culto a sus mallquis (D), aquellos cuerpos que conserva-
ban en cuevas secretas y que correspondian a sus curacas antiguos,
los eslabones entre los hombres y los dioses, se mantenia dinamico

y visible. En un momento de las fiestas cristianas, cuando el

doctrinero cristiano se ausentaba, se iniciaba la fiesta indigena y

en el momento de la Vecosina en cada pueblo se recitaban las histo-
rias miticas que acabamos de estudiar. Asi, cada campesino en-

contraba su identidad por su referencia a las grandes deidades,

guaris o llacuaces, y luego por su pertenencia a un grupo étnico

conducido por un determinado linaje indigena. La identidad de

los pueblos andinos, dentro del proyecto unificador de los incas,

se podria representar de la siguiente manera:

X:A+B+C+D

Luego de la conquista, los grandes dioses, preincas o incas
desaparecen del panteon de los campesinos del Peru central. En
este tltimo capitulo hemos demostrado que los rituales andinos
subsistentes, donde se recitaban las historias miticas locales, per-
mitian conservar solamente identidades fragmentadas. Las gran-
des deidades regionales (B) adquirian nombres diferentes en cada
region. Los hijos de estas deidades, los progenitores miticos (C),
eran aun mas diferenciados. Finalmente los mallquis (D), antiguos
curacas, eran la referencia precisa a la unidad minima, pachaca o
ayllo.

Durante el siglo xvii, por el efecto combinado de las extirpacio-
nes y el avance de la cristianizacion de las poblaciones andinas, la
ecuacion antes mencionada, que idealmente pudo haber transmi-
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tido una identidad panandina, sufre un notable proceso de ero-
sion. Este lo podriamos representar de la siguiente manera:

X=B+C+D
X=C+D
X=D

Al final, cada grupo se cohesionara solamente alrededor de
las familias de curacas. Ellos eran los tltimos vinculos con una
identidad indigena. Cuando la religién andina, los mitos y los
ritos se degradan, el gobierno de estos jefes étnicos pierde legitimi-
dad. Les quedaban dos opciones: volverse colaboracionistas o afe-
rrarse a sus costumbres tradicionales, alentar los rituales y correr
el riesgo de las persecuciones.

De manera general podriamos decir que durante el siglo xvi
las noblezas indigenas se deciden por la primera opcion. Luego,
en el siglo siguiente, y cuando la explotacion colonial aparece con
mas claridad en la conciencia, ensayan la recuperacion de lo per-
dido y comienzan a revitalizar la cultura andina. Este parece ser el
drama central del siglo xvii: la busqueda de soluciones. No era
posible mantener una identidad étnica local; pero como cristianos
tampoco eran iguales que los espafioles, criollos o mestizos. Todo
esto los conducia a ser pueblos sin identidad, sin pasado y sin
memoria. La opcidn fue «vivir separados». Esto significara clan-
destinidad, disimulo, sincretismo en la busqueda de una nueva
identidad.
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II
Triunfo del cristianismo:
culpabilidad, buena conciencia
y piedad indigena

Las capellanias: evolucion y geografia del cristianismo colonia

La capellania era una hipoteca sobre cualquier tipo de propiedad,
cuya renta anual tenia una finalidad de caracter eminentemente
religioso. Esta hipoteca religiosa funcionaba de la misma manera
que los censos o hipotecas seculares y estaba normada por las
mismas tasas de interés que afectaban a la moneda de la épocay a
cualquier transaccion mercantil o financiera. De manera sucinta
podriamos definirla como una hipoteca que se imponia sobre una
propiedad urbana, rural, mercantil o monetaria y cuya renta anual
se destinaba, casi en todos los casos, al pago de misas para recor-
dar al fundador, para aligerar sus pecados y permitir el descanso
eterno de su alma, de sus familiares y de la cristiandad en general.
Otras veces se trataba de capellanias colativas que estaban desti-
nadas a crear rentas permanentes para el mantenimiento de los
hijos u otro tipo de familiares del fundador, quienes habian optado
por la carrera religiosa como monjes, monjas o sacerdotes secula-
res. En este caso, las hipotecas religiosas tenian la finalidad muy
practica de crear rentas fijas que permitian financiar el desarrollo
de las vocaciones religiosas en los grupos mas pudientes de la
sociedad colonial. Las capellanias se creaban, casi siempre, en los
testamentos al morir y, en casos muy singulares, a través de cartas
especiales en vida de los fundadores.

Podriamos también indicar que las capellanias eran instru-
mentos del derecho canodnico a través de los cuales los fieles cris-
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tianos podian expresar su piedad religiosa y tratar de encontrar
un «eterno descanso cristiano», propio y de sus familiares, me-
diante la creacion de rentas permanentes que permitirian la finan-
ciacion de las actividades religiosas de la Iglesia colonial. Estas
serian las dos caras de las capellanias. Para el fundador, servia
como un instrumento que le permitia expresar su religiosidad, y
para la Iglesia, como institucion de hombres vivientes, significaba
la multiplicacion de rentas terrenales que financiarian la liturgia
catolica y la existencia material de los que habian optado por una
carrera religiosa. Las rentas, en casi todos los casos estudiados,
servian para pagar al capellan, quien decia las misas, o para el
mantenimiento de determinados religiosos que provenian de los
sectores mas pobres de la sociedad. En el caso de las capellanias
del arzobispado de Lima, en los siglos xvi y xvii, no creemos que
lograran generar una liquidez monetaria tan importante como para
que el juzgado de capellanias actuara como una empresa financie-
ra. Esta liquidez monetaria parece haber tenido una considerable
importancia en México del siglo xix, estudiado por Michael Costeloe
(1967), no asi en el Pert de estos dos primeros siglos coloniales. En
todo caso, no nos interesa el aspecto puramente econémico de las
capellanias sino mas bien su significado religioso, como expresion
de un tipo determinado de mentalidad que buscaba la salvacion
comprometiendo eternamente sus bienes terrenales. Este tipo de
inversion, en la sociedad colonial peruana de esta época, irracio-
nal desde el punto de vista estrictamente econdmico, es una forma
muy eficaz de «salvarse y ganar el descanso eterno» en los jardines
del paraiso. Era un problema de conciencia del fundador y de legi-
timidad cristiana frente a los demas. Desde esta perspectiva, consi-
deramos que la capellania ofrece datos interesantes para «medir»
la evolucidon de la religiosidad colonial y para tener magnitudes
estadisticas que nos acerquen a un conocimiento mas preciso de la
aculturacion de las poblaciones andinas.

(Quiénes fueron los fundadores? ;Espaioles, criollos, mesti-
zos o indigenas? ;Es posible hacer una estadistica de la evolucion
del nimero de misas como un indicador para medir la religiosidad
en la época colonial? Muchas preguntas como éstas y otras que
podamos formularnos no encontraran una respuesta exacta por la
desigualdad de los datos que hemos hallado para cada capellania.
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Hemos trabajado 43 legajos de la seccion Capellania del Archivo
Arzobispal de Lima (AAL). La informacion de cada capellania se
transcribio en fichas matrices con dieciséis variables cada una. En
total se lograron reunir 975 capellanias de un valor muy desigual.
De esta cantidad se depuro6 aproximadamente un 27 por ciento y se
trabajoé con una muestra de 728 capellanias que ofrecian una infor-
macidon mas completa y mas confiable. Esta depuracion debe haber
corregido muchos errores cometidos en el momento del trabajo con
los documentos, ya que eliminamos todas las capellanias dudo-
sas, incompletas o repetidas. La muestra restante de 728 la hemos
considerado y trabajado como una magnitud cuantificable que ofte-
ce solamente cifras relativas, pero que de todas maneras nos per-
mitird conocer las grandes tendencias que afectan al movimiento
real de las fundaciones de capellanias en los siglos xvi y xvii. De un
total de dieciséis variables para cada capellania, por la desigual-
dad de la informacion, solamente hemos podido trabajar las seis
mas confiables: fundador, fecha, lugar, principal, renta anual y
bienes afectados.

La evolucion del cristianismo colonial la podemos observar
en el grafico 4, donde se representan las fundaciones de capellanias
entodo el arzobispado de Lima. Esta delimitacion territorial, como
ya lo hemos indicado en otro estudio a proposito de los diezmos,
comprendia una amplia region del Pert centra