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Representaciones colectivas
y arqueologia mental en los Andes

Henrique Urbano

POCOS HAN SIDO los autores que, en los ultimos afios, publicaron inventa-
rios acerca de los estudios andinos con referencias explicitas a los temas re-
ligiosos, miticos y rituales. La mayoria de las veces los mencionados temas
aparecen entre asuntos socioecondmicos o politicos. Es dificil explicar las
razones que impiden a los mas destacados andinistas evaluar periédicamen-
te los trabajos que sirven de pretexto para estas paginas. Sin duda, los espe-
cialistas mads conocidos entre los andinistas no se interesan por estas mate-
rias. O quizds juzguen poco importantes los estudios de todos aquellos que
escriben sobre religion, mito y ritual.

En sus balances sobre los estudios etnohistoricos Murra no menciona nin-
guno de los temas referidos (Murra 1975). Y en la presentacion oral que ha
hecho en el Congreso de Americanistas, realizado en Vancouver, Canada,
(1979) tampoco recordd los trabajos o articulos que se publicaron sobre re-
ligion, mito y ritual en los Andes. Es de creer que esas investigaciones no le
interesan o, en la mejor de la hipdtesis, no se siente capacitado para eva-
luarlas. En algunas de las pdginas que publicd, Murra manifiesta poco inte-
rés por asuntos ligados con los mencionados temas y las referencias que hace
ala “Iglesia” en tiempos precolombinos demuestran una idea general y des-
fazada de lo que podria ser la organizacién religiosa y ritual del mundo.andi-
no prehispdnico. Para Murra, la Iglesia en ese entonces posee algo del Vatica-
no en relacién a las instituciones catdlicas. Ahora bien, no es esa la mejor
manera de abordar los problemas religiosos e institucionales del mundo an-
dino precolombino (Murra 1956, 1978).

Millones publicé un balance de los articulos y libros acerca de la religion
andina (Millones 1977, 1980). Pease, en sus inventarios bibliograficos acer-
ca de la etnohistoria andina menciona también algunos de los trabajos pu-
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blicados acerca de la religion, mito y ritual (Pease 1978). Para Pease, la gran
revolucion en los estudios prehispanicos se operd cuando Rowe ‘*‘estable-
ci0 una extraordinaria version estandarizada del pasado andino™, alla por los
anos 1946. La segunda revolucion fue obra de Murra cuando introdujo el con-
ceptode “verticalidad™, ““‘control vertical”. Romano considera esta hazafia de
Murra comodignade “unnuevo Marx’ (Romano 1978;1205; Pease 1978:42)
Sin embargo, en lo que se reficre a los temas religiosos, miticos y rituales, las
investigaciones de Murra carecen de originalidad y de interés y las de Rowe,
dadas las fechas en que fueron realizadas y las orientaciones que siguen, no

pueden ser consideradas como instrumentos valederos para los estudios con-
temporancos sobre religion, mito y ritual.Si fueron o norevolucionarias en

década de los cuarentaes asunto que no vale la pena discutir enestds paginas.’
En términos de balance general de los mencionados temas era de esperar

que los articulos publicados en la Historia del Peru por la Ecitorial Mejia
Baca (1980) constituyeran una etapa en lo que se refiere a la religion y al
lenguaje mitico. Escritos por peruanos de pura cepa, el tema fue atribuido
a Valcdrcel y a Ortiz Rescaniere. Valcarcel resumio lo que habia escrito al-
gunas décadas atrds en diferentes ocasiones y Ortiz R., bajo el tema ‘‘dua-
lismo religioso en el antiguo Peru” recoge también las conclusiones de sus
anteriores trabajos acerca del discurso mitico andino (Ortiz R. 1980;
Valcdrcel 1980). Como escribe Millones, el tema de la religion, mito y ritual
es dificil para el investigador andino, confrontado con las banalidades comu-
nes y corrientes y con asuntos de averiguacion dificil (Millones 1977, 1980).

Religion y sociedad
en los Andes precolombinos

Historia religiosa prehispdnica. 1a preocupacion de algunos cronistas de los
siglos XVI y XVII era establecer con exactitud lo que fueron las sociedades
precolombinas en lo que respecta al lenguaje mitico, al gesto ritual, en una
palabra, al universo religioso y simbolico. De esas preocupaciones antiguas
resultaron las pdginas consagradas a las creencias o a los sistemas liturgicos
prehispanicos, codificadas en la tradicion escrita, tanto espafiola como mes-
tiza. Son conocidas de todos los investigadores. Entre los escritos de los
siglos XVI y XVII, los de Molina, El Cusquefio (1575) son excepcionales en
lo relativo al sistema liturgico y ritual del Cusco incaico. Porque resumen
una larga tradicion escrita y oral andina, los escritos de Cobo (1653) son
obligatorios en todas las investigaciones sobre mito, rito y religion. No pue-
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den tampoco ser olvidados los relatos recogidos por Avila (1598?) en Hua-
rochiri, las practicas rituales de Recuay de Herndndez Principe (1622), los

papeles de Albornoz editados por Duviols (1967) asi como todos los cro-
nistas mas conocidos y apreciados.
En los ultimos afnos, ningun autor intento escribir una sintesis de los estu-

dios o investigaciones publicados en las ultimas décadas sobre religion pre-
hispanica o sobre el lenguaje mitico y ritual. Los estudiantes o lectores de
habla inglesa se refieren, muchas de las veces, al resumen de Rowe, hecho
con los materiales de la época y publicado por los afios 1946 en el Hand-
book of South American Indians. El autor no tenia entonces ¢l minimo sen-
tido critico de las fuentes ni la inteligencia de la letra de los cronistas que en
esa década habian sido publicados.

Quizds se pueda considerar como una vision general del sistema mitico y
ritual, los estudios de Zuidema acerca de los sistemas de ceques y organiza-
cidn sociorreligiosa y politica del Cusco incaico (Zuidema 1964). Pese a los
anos, ese estudio queda aun marginado entre la mayoria de los autores de
habla inglesa y prdcticamente ignorado en los medios académicos peruanos.’
Hay, sin duda, varias razones que explican la poca importancia de esa obra.
Cuando inventariaba los escritos sobre etnohistoria, Murra opind que el li-
bro de Zuidema era dificil y oscuro. Desde ese entonces muchos otros auto-
res afirmaron lo mismo, sin haberlo leido (Murra 1975).

Fuentes primarias de los siglos XVI y XVII. En los ultimos afios fueron
publicadas ediciones importantes de autores de los siglos XVI 'y XVII. La
Biblioteca de Autores Esparioles, editada en Espafia, merece una mencion es-
pecial. Numerosos son los cronistas de los primeros dos siglos que ella pro-
porciond a los investigadores, muchas de las veces con esmeradas y cuidado-
sas introducciones criticas. Cieza de Ledn (1553), Betanzos (1551), Sarmien-
to de Gamboa (1572), Zdrate (1555), Acosta (1590), Cobo (1653) y mu-
chos otros escritores figuran ahora en esa centenaria coleccion. Existen edi-
ciones de cardcter mas especializado. Pero la Biblioteca de Autores Espano-
les sigue siendo una de las mds conocidas y de mas facil consulta.

Entre los autores que mas interés tienen para el estudio del hecho religio-
so precolombino y que fueron editados ultimamente, mencionaré€ los escri-
tos de Ramos Gavilan (1621), de Avila (1598?), de Guaman Poma (16137?)
y los inéditos de Albornoz o anénimos publicados por Duviols (1967,
1974.76). Pero fue sin duda. Guaman Poma quien atrajo la codicia de los in-
vestigadores, con dos ediciones casi simultaneas, la de México, contiada a

Adorno y Murra (1980) y la de Venezuela, editada por Pease (1981a).
No cabe en estas paginas una discusién minuciosa de los problemas plan-
teados por esa obra monumental y tnica. Las péginas introductorias de las
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dos ediciones recuerdan la historia y las peripecias de los manuscritos. En
1936 I’'Institute d’Ethnologie de Paris publicaba una edicion facsimilar que
existe aun. Posnansky (1944) transcribio ese texto y lo publicd en Bolivia.
Es esa transcripcion que Pease edita ahora en Venezuela, con algunas correc-
ciones. Bustios G. (1956) también edito en Lima la Nueva Coronica. Sin em-
bargo, la de Adorno y Murra reviso los manuscritos y utilizd los conoci-
mientos etnohistoricos acumulados en las dos ultimas décadas acerca del
autor y de algunas de sus ideas.

No hace falta recordar la importancia de Guaman Poma para el conoci-
miento de los hechos religiosos, miticos y rituales andinos, tanto prehispa-
nicos como coloniales. En los estudios preliminares de la edicién de Adorno
y Murra ese tema es practicamente ignorado, lo que constituye, en mi en-
tender, una laguna importantisima. Pease, en sus pdginas introductorias hace
referencia a algunos de los aspectos miticos y a sus propias ideas, anterior-
mente publicadas acerca del origen del hombre andino, de los esquemas

mentales precolombinos y contemporaneos o acerca de las creencias prehis-
pdnicas. Pero la prosa de Pease es poco convincente y a veces, confusa. Tan-
to la edicidon confiada a Adorno y Murra, como la de Venezuela no conta-

ron con los servicios de Ossio, autor que en los iltimos afios dedicd a Gua-
man Poma un gran numero de estudios de grandes méritos (Ossio 1970,

1973,1976-77,1978a, 1978b, 1978¢).

Una de las dificultades que rodea a los editores de la Nueva Coronica es la
abundancia de textos quechuas. Las palabras aymaras o frases en esa lengua
utilizadas por el autor son mucho menos numerosas. La edicion de México
confid la tarea de traduccidén del quechua al castellano a Urioste (1980). La
edicion de Venezuela, es bajo este aspecto, sin mayor transcendencia, Aun-
que Urioste haya ensefiado el quechua contempordneo en Cochabamba
(Bolivia), no estaba necesariamente capacitado para ofrecer una traduccidn
de los textos de la Nueva Coronica. En realidad, el resultado de sus esfuer-
zos son lamentables dada la ignorancia del traductor del sentido que muchas
de las palabras o expresiones utilizadas por Guaman Poma tienen en el con-
texto del siglo XVII. No seria imposible rehacer esas traducciones y ofrecer-
las a los lectores de las presentes ediciones.

El texto con las tradiciones miticas y rituales de Huarochiri fue editado
recientemente por Taylor con una nueva transcripcion quechua y con una
traduccion al francés (Taylor, ed., 1980). El autor de esta nueva edicion es
conocido por sus trabajos acerca de algunas nociones quechuas empleadas
en los textos de los siglos XVI y XVII y por su diccionario quechua norma-
lizado (Taylor 1979). El cuidado que Taylor ha puesto en rehacer esta edi-
cion y las notas que acompafian el texto y la traduccién transforman el ma-
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nuscrito de Huarochiri ahora editado en un util y valedero instrumento de
trabajo. Taylor promete un segundo tomo con notas explicativas y abundan-
tes datos filologicos.

Poco conocida y utilizada por los andinistas, la obra de Garcra (1607)
ahora editada en Meéxico por Pease es un texto cuya importancia merece
subrayar. El titulo Origen de los Indios del Nuevo Mundo indica el conte-
nido y los problemas teoldgicos que guiaron al autor en su busqueda de una
respuesta a las preguntas que en ese entonces eran corrientes en Espana y
América. Algunos afios atrds Lafaye habia llamado la atencion de los ame-
ricanistas para esta obra y para la importancia que ella tuvo en el marco de
las discusiones éticas y teoldgicas que se desarrollaron durante los dos pri-
meros siglos de la Conquista (Lafaye 1971). La introduccion de Pease no
pone en relieve estos problemas como tampoco no proporciona gran infoi-
macion acerca del autor. Sin embargo, Pease establece algunas relaciones
entre la mitologia andina y la mexicana, materias muy discutibles y, dadas
las opiniones del ilustre profesor de la Pontificia Universidad Catolica del
Pert, muy poco pertinentes en lo que se refiere a la obra de Garcra.

Siguiendo con la coleccion de textos referentes a la tradicion oral andina.
el Centro de Estudios Rurales Andinos “Bartolome de las Casas™ (Cusco)
publicé la antologia que yo prepare acerca de las pdginas de los autores
de los siglos XVI y XVII relativas a los origenes de los Incas y los Qollas y

del hombre andino en general (Urbano 1981). Propongo al lector una nueva
guia de lectura de estos textos en base auna concepcion trifuncional de la so-
ciedad andina prehispdnica, expresada en las palabras y gestos de los héroes
de los ciclos miticos de los Wiracocha y de los Ayar. La idea me vino a la
mente a través de la lectura de los estudios de Dumézil acerca de las mitolo-
oias y religiones indoeuropeas (Dumézil 1968). El lector tiene ahora a su dis-
posicién una antologia con la casi totalidad de los materiales de los siglos
XVI y XVII relativos a Wiracocha, a los Ayar, a los otros ciclos miticos an-
dinos, exceptuando los textos de Avila recogidos en Huarochiri.

Pease acaba de editar también una antologia con algunos breves textos
de los cronistas, con apuntes filoldgicos sacados de los diccionarios quechuas
y unos cuantos relatos del ciclo mitico de Inkarri, que anteriormente habia
publicado (Pease 1982). Obviamente, Pease ignora la publicacion del Centro
de Estudios Rurales Andinos “Bartolomé de las Casas™ acerca de los mismos
temas o de los temas complementarios. Sin embargo, hace referencia a la
introduccion cuando afirma que yo establezco una relacion entre el espacio
andino y los Wiracocha. No es la idea central de mi lectura del relato mitico
precolombino. Mds bien se trata de una idea muy conocida de los textos de
los cronistas de los siglos XVI y XVII. Personalmente, yo insisto en las ca-
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racteristicas logicas del discurso mitico andino prehispanico y critico a los
autores que como Pease los leen en términos historicos o historicistas. Me

parece de la maxima importancia para el futuro de los estudios sobre reli-
gion, mito y ritual criticar los enfoques de Pease, que siguiendo las huellas

de Rowe y de sus viejos papeles, se aferra a las concepciones catdlicas y es-
pafiolas de los siglos XVI y XVII para demostrar la existencia de “Seres Su-

premos’, ‘“‘creadores” o entonces, como en la introduccién a esta antologia,
inventando la ‘‘genealogia divina’’ de los Andes (Pease 1982: 23). Nada me
parece mas contrario al discurso mitico andino que reflexiones como las
que hace Pease a proposito de los mencionados temas, sefialadamente acer-
ca del pensamiento andino referente a los dioses, héroes y personajes que
nutren el discurso precolombino. Discutiré mas adelante algunos de los te-
mas.

I1

Dioses y héroes
en los Andes prehispdnicos

El ‘“dios creador’ prehispanico. La existencia de un ‘‘dios creador’ preco-
lombino esta bien documentada a travées de los cronistas de los siglos XVI
y XVII. Rowe resumio esos argumentos para finalmente probar la creen-
cia prehispanica en un Ser Supremo (Rowe 1960), opinion seguida afos
mas tarde, por Pease (1973,1978, 1981a, 1981b, 1982) y Marzal (1981).
Todos estos autores ignoran los argumentos que ponen en duda sus razones
filosoficas y teologicas. Aparentemente, no les interesa tampoco los argu-
mentos de los autores que dudan de las afirmaciones de muchos de los cro-
nistas.

En resumidas cuentas, las razones esgrimidas por los cronistas desde los
primeros siglos de la Conquista y toscamente retomadas por Rowe, luego se-
guido sin criterios criticos por Pease y Marzal acerca de la existencia de un
“Ser Supremo” o de un ‘‘dios creador” precolombino son las siguientes:
1- los indios acreditaban en un ‘dios creador”, ‘“hacedor”; 2- Wiracocha es
la divinidad creadora mas antigua de los Andes; 3- Wiracocha es un *‘dios
creador cusquefio”; 4- la idea de ‘‘dios creador” es probablemente de ori-
gen incaico; 5- el nombre de Wiracocha designaria también una clase de seres
emparentados con el ‘“dios creador” o “Ser Supremo”; 6- La figura de Wira-
cocha se ‘“‘solarizd”. Rowe y Pease anaden a los mencionados argumentos
teologicos algunos mas que el lector puede consultar en los articulos referi-
dos. Para Pease, Wiracocha es urdnico y androgino.
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En mi manera de ver y suponiendo por hipétesis que Wiracocha es un
“dios creador’” o un “Ser Supremo” como filos6ficamente le llama el ar-
quedlogo americano Rowe, no hay ninguna razon que pueda convencer al
lector que Wiracocha es la divinidad mas antigua de los Andes, un “‘dios
cusqueno’, una idea que tuvo origen en tiempos de los Incas, una figura que
se “‘solarizo™ con el tiempo. Ese género de argumentos pueden ser tomados
como meras hipdtesis de trabajo sin que hasta ahora Rowe o Pease o Marzal
puedan aportar razones convincentes. Sabemos que ese género de preguntas
y de argumentos tienen raices profundas en el pensamiento teoldgico de
los siglos cercanos a la Conquista y sirvieron en el siglo pasado como pro-

blemdtica racista y etnocéntrica en los autores que a traves de la creencia
en un dios creador o tnico explicaban la evolucion de las sociedades, dis-

tingufan las que eran primitivas o badrbaras y las civilizadas. Es pues de la
mayor importancia averiguar los fundamentos de la creencia en un “dios
creador” o “Ser Supremo” y de las tradiciones socioantropologicas que los
justifican o en el caso de Rowe, Pease y Marzal, las razones teologicas que

esos tres autores esgrimen.
Yo opino que es imposible saber si Wiracocha es un ‘““dios creador” an-

terior a otros dioses o que un personaje se ‘‘solarizo”

solarizo™. Pease, que a propo-
sito de la “‘solarizacion” de la imagen de Wiracocha introdujo algunas varia-
ciones locales a los viejos y desfazados argumentos del arquedlogo america-
no Rowe, no nos proporciona ninguna razon valedera para que nuestra lec-
tura del pasado mitico acepte sus sugerencias. Lo que sabemos acerca de
los héroes Wiracocha es que existian cuatro personajes con ese nombre ge-
nérico, que el nombre fue después aplicado a los espafioles y que otros ci-
clos miticos andinos se refieren a esos héroes para describir personajes con
gestos herdicos semejantes. Cuanto al culto del Sol, su existencia es proba-
da en muchas de las culturas andinas antes, mucho antes de las culturas
incas y después de la Conquista.

La discusién acerca de este tema no puede ser aislada de las fuentes que
sirvieron de fundamento teologico y politico a la creencia judeocristiana
en un dios creador, redentor, unico. El pensamiento teologico de los siglos
XVI y XVII, modelado en los problemas de la Contrarreforma y en las doc-
trinas del Concilio de Trento, no es ajeno a estas razones y muchas de
ellas estan presentes en los cronistas que afirman la creencia en un ‘“‘dios
creador” precolombino. Rewe, Pease y Marzal no hacen referencia a las
fuentes de los cronistas como tampoco recuerdan lo que podria de alguna
manera ubicar la discusion en un espacio mitico mas amplio y mejor do-
cumentado.

Algunos afos atrds, en articulo publicado en la revista A/lpanchis (Cus-
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co) y obviamente ignorado por Rowe, Pease y Marzal, Duviols (1977) cues-
tionaba los fundamentos etnograficos de los cronistas de los siglos XVI y
XVII que recogieron la afirmacion de la creencia en un ‘*‘dios creador”
precolombino. Comparto con Duviols esa opinion por razones que de al-
guna manera quedan expresadas en la hipotesis que sugiero para la lectura
de los ciclos miticos de los Wiracocha y de los Ayar (Urbano 1981). El
nombre de Wiracocha designa, por cierto, varios personajes, con distin-
tas funciones, distribuidos por espacios miticos diferentes, como clara-
mente lo afirman los cronistas. Estos héroes y las funciones que ellos re-
presentan conforman un discurso global acerca de la sociedad andina pre-
colombina. Las palabras y gestos heroicos expresan de esa manera una ima-
gen ideal de sus propios origenes y de los fundamentos organizativos de la
sociedad.

.De donde viene entonces la idea de un ‘“‘dios creador” precolombino?

No es tdcil resumir en pocas lineas los caminos que ella anduvo. En el Pent
de los siglos XVI y XVII, ella nacié con las necesidades pastorales y ca-

tolicas de los primeros espafioles y misioneros y con la argumentacion
politica en favor o en contra de los derechos de la Corona espaiiola a los

territorios americanos. El pensamiento teologico espafol de ese entonces.
la exigia como prueba de que el hombre es naturalmente capaz de alcanzar
la creencia en un dios unico, creador, redentor, premiador de los buenos y
justos y castigador de los malos y pecadores. Esa es pues la idea central y el
fundamento de toda la creencia en un ‘‘dios creador’ precolombino o como
diria Rowe en un Ser Supremo prehispanico.

Tunupa, Wiracocha, Camac. Con los problemas que plantea la lectura de
los personajes miticos Wiracocha y el ciclo mitico que ellos nutren, se asocia
también la figura algo enigmatica y mal documentada de Tunupa, Tonapa
o Tunapu. Bajo. este nombre se entrecruzan varias tradiciones miticas. Son
los cronistas mas familiarizados con el espacio cercano al lago Titicaca que
nos proporcionan las informaciones mas detalladas acerca de ese héroe. En
el siglo XVII, los textos de los cronistas lo confunden con la aparicion del
“apostol cristiano” en tiempos prehispanicos, San Bartolomé o Santo To-

mas (Calancha 1639; Ramos Gavilan 1976; Urbano 1981).
En el Perud, los ultimos estudios publicados acerca de Tunupa o Tonapa
utilizan las paginas de Pease y de Rowe referentes al asunto. Para Pease,

Tunupa es una ‘‘divinidad aymara identificada con la region del lago Titi-

caca”. De igual manera,es un ‘‘dios creador”, dios de los fendmenos meterco-
l6gicos, muy similar al “dios Wiracocha cusquefio’ (Pease, 1981b: XXI). Por

las razones que mencion€ anteriormente, dudo que los argumentos emplea-
dos por Pease puedan ser convincentes. Es cierto que lo poco que conoce-
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mos de Tunupa se refiere a la religion del lago Titicaca. Varios cerros en la
region que se extiende alrededor del Titicaca llevan el nombre Tunupa
(Ponce S. 1969). Y muchos de los cronistas que hablan de Tunupa atribuyen
al héroe las caracteristicas de Wiracocha, como queda dicho (Urbano 1931).
Tunupa es indiferentemente,buen y mal héroe, bondadoso y santo, o malo
y condenado.

En su libro acerca de la iconografia colonial de los Andes, Gisbert identi-
fica también Tunupa con los argumentos empleados por Pease. No extrafia
pues leer que el dicho héroe, Tunupa, es “un dios aymara, celeste y purifi-
cador, relacionado con el fuego y con el rayo” (Gisbert 1980: 35). Fue La
Barre que asocid al héroe Tunupa con los fendmenos metereologicos en los
anos cuarenta (La Barre 1948). Segun algunos autores los distintos materiales
etnograficos confirmarian esa hipotesis (Tschopik 1951; Ponce S. 1969). En
lo que respecta a los datos precolombinos, recogidos por los cronistas la hi-
potesis de un héroe o dios relacionado con esos fendmenos metereoldgicos
son meras hipotesis.

[.os materiales recogidos por Gisbert son valiosos y los especialistas en
problemas miticos y rituales tienen ahora a la disposicion una serie de docu-
mentos de dificil acceso. Muchas de las paginas de Gisbert se basan en el
principio de que existian dos culturas en el mundo colonial, la de los cristia-
nos y las de los “‘andinos”. Segun la autora, las pinturas de muchos templos
esconden creencias andinas prehispanicas. Tunupa, las “‘sirenas’ y otros sig-
nos iconograficos eran la expresion de una religion oculta que se expresaba a
través de la pintura. Esta hipotesis de Gisbert y de otros autores peruanos
era también la opiniéon de todos los “extirpadores de idolatrias” en los si-
glos XVI y XVII como ampliamente queda demostrado por los trabajos de
Duviols (1971), Huertas (1970, 1981), Millones (1971, 1973), Silverblatt
(1981, 1982). Avila, en la introduccion a sus sermones es un excelente ejem-
plo de la tesis de Gisbert y de sus fuentes etnohistoricas (Avila 1645; Acos-
ta R. 1979).

Relacionados con los trabajos que analizan la figura de Wiracocha cabe
mencionar las investigaciones de Ballesteros G. en la region de Racchi, deno-
minada en los textos del siglo XVI como Cacha. Ballesteros G. se intereso
por las formas arquitectonicas que podrian eventualmente dar razon del lla-
mado “templo” de Wiracocha. Hasta ahora el ilustre profesor espafiol no en-
contro los restos que le permitan asegurar que las murallas de Racchi eran
las antiguas expresiones de un “templo’ (Ballesteros G. 1979).

El breve estudio de Taylor (1974-76) acerca de las nociones de camav,
camac y camasca tiene algunas sugerencias que las investigaciones futuras
acerca de las grandes lineas de la cosmovisién andina prehispdnica podrin
utilizar con provecho. El articulo analiza los dichos conceptos a partir de
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los ciclos de Huarochiri. Observa Taylor que el sentido profundo de los tér-
minos camay, camac, camasca se refiere a la fuerza que ‘“‘anima” el univer-
so, los seres y las cosas. No es esa fuerza o “anima” que da vida a las cosas
identificada a un *‘dios creador”, a un “Ser Supremo’" como lo ha creido
la teologia de los misioneros espanoles de los siglos XVI y XVII y los au-
tores de la Pontificia Universidad Catolica del Peru, Pease y Marzal siguien-
do los pasos filosoficos de Rowe. Esa fuerza o ““dnima’’ se explica mas bien

por la logica interna del discurso mitico andino, concretado en los ciclos
de Wiracocha y otros recogidos en diferentes regiones andinas.

Resumiendo los argumentos de Rowe con algunas reflexiones personales,
Demarest acaba de publicar una breve monografia acerca de la “naturaleza y
de la antigiiedad” de Wiracocha. En realidad, el autor retoma las referencias
bien conocidas por todos los que se interesan por ¢l problema y concluye
que hubo una evolucion en luconcepcion del dios Wiracocha, dios *‘creador™
andino, como le llama Demarest siguicndo a los anteriores autores americanos.
Las comparaciones que establece entre los dioses mcsoamericanos son el re-
sultado de asociaciones simplistas y de poco provecho para investigaciones
futuras. En cuanto a los problemas de definicion Demarest los plantea erra-
damente siendo, por lo tanto. las respuestas tan inadecu das como las pre-
guntas. Como algunos de los autores que critique. Rowe, Pease v Marzal,
Demarest no tiene la minima nocion de la importancia dc los atributos
“creativos’ de Wiracocha v dc la influencia catol.ca y misionert en la exis-
tencia de las caracteristicas divinas andinas. Acaba entonces por hacer un
resumen de los problemas teologicos espafnioles y no un estudio acerca de lo
que podrian ser los elementos de una definicién global del problema de la
existencia- de ‘‘seres divinos’, ‘‘dioses” o héroes. Ignora también la discu-
sion tenida por Duviols y Taylor, aunque se refiera a los estudios interesan-

tes de Guardia M. (Demarest 1981; Guardia M. 1962).

[11

Edades miticas,
calendarios rituales y astronomia

Fdades guamanpomianas. Es tema obligatorio en los estudios precolombinos
acerca del lenguaje mitico, las referencias acerca de las “‘edadcs del mundo™
codificadas por algunos cronistas. Guaman Poma (16137), en estas materias.
es el autor mas codiciado. Dos series cronologicas aparecen en su texto: und
con los datos de una larga tradicion cristiana y europea, otra con referencias
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a nombres de edades prehispanicas. Ossio (1970) fue uno de los que, en la

década pasada estudio con atencidén esta materia. Sus conclusiones fueron
después resumidas para el publico francés por Wachtel, en un articulo
luego traducido al castellano (Wachtel 1971, 1973). Pero fue Duviols
que ultimamente reanudo el debate con datos de mucha importancia pa-
ra la comprension del problema de las edades del mundo y de los orige-
nes guamanpomianos de los temas de la Mueva Coronica. Con parrafos
muy confusos y sin gran novedad, Pease se refiere a este tema en la intro-
duccion a la edicion de Guaman Poma, conociendo aparentemente el estu-
dio de Duviols (1980), pero sin hacer referencia al historiador francés. Y
dltimamente retomo el problema ignorando aun el articulo publicado en

Lima, en el Bulletin de l’Institute francaise d études andines (Pease 19814.
1982).

Afirma Duviols que ‘“los conceptos bdsicos de la Nueva Coronica en cuan-
to a la historia proceden de la tradicion humanista europea —sefialadamente
espafiola— y que el autor conforma el pasado de la.humanidad a los datos
del Antiguo Testamento’ (Duviols 1980: 7-8). Las divisiones preincaicas
“tratan en realidad de presentar, no una historia andina —como se cree
generalmente — sino una filosofia de la historia andina, la cual reposa en una
vision dual y contradictoria de la evolucion humana, desde la etapa primiti-
va de la familia nuclear hacia la formacién social y de alli hasta el Estado”
(Duviols 1989: 9). Desgraciadamente, Duviols no ha podido servir de gura
en algunas de las notas explicativas de la edicion de Adorno y Murra y la de
Pease traduce escuetamente lo que el historiador francés queria decir.

Calendarios y astronomia. Los estudios contempordneos acerca de estas
materias renuevan completamente las investigaciones hasta ahora conocidas.
Debemos ese esfuerzo notable a tres eminentes especialistas: Zuidema, Ur-
ton y Aveni. Muy poco conocidas en el Peru hasta ahora, las investigaciones
de Zuidema y Urton acerca de la astronomia prehispdnica andina constitu-
yen hoy dia los fundamentos de lo que se podrfa llamar una ciencia andina

prehispanica. Allpanchis (1976) publico una de las primeras investigaciones
de Zuidema y Urton, en que los autores ponen de relieve la importancia del
andlisis mitico y astronOmico para la comprension de los ciclos miticos
prehispanicos (Zuidema y Urton 1976). Basan sus argumentos en el estudio
del mito de la Llama codificado en Avila y destacan la importancia astrono-
mica de la constelacion de la Llama para determinar los calendarios agri-
colas y para el estudio del pastoreo andino.

Urton inicid una serie de estudios acerca de la etnohistoria y la etnogra-
fia astrondmica andinas. Antes de editar su libro sobre la cosmologia en los
Andes, publico articulos muy novedosos sobre temas astronomicos: conste-
laciones, orientaciones astrondmicas quechuas e incaicas, figuras siderales
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como la Cruz e imagenes astronomicas de animales (Urton 1978a, 1978b,
1980, 1981b). Pero es indudablemente el libro que estaba en preparacion
y que acaba de publicar sobre la cosmologra andina que resume mejor el
pensamiento del autor y las ultimas investigaciones sobre estas materias.
Del punto de vista etnogratico, Urton utiliza los materiales recogidos en la
zona de Maras (Cusco), junto a las tierras banadas por el Vilcanota, en el va-
lle de Yucay y Urubamba. Con esos datos investiga la definicion del espacio
sideral, la funcion astrondmica y simbodlica del sol y de la luna, los fenome-
nos metereologicos, las estrellas y constelaciones. Otros temas especializados
hacen parte de esa importante publicacion para todos cuantos se interesan
por problemas miticos, rituales, o religiosos en general (Urton 1981a).

Sobre los problemas planteados por el calendario incaico. el unico trabajo
reciente sobre el tema se debe a Zuidema (1977a), que habia analizado al-
gunos de los datos prehispanicos en estudio anterior (Zuidema 1966a). L]
asunto es dificil. Sin embargo, el tema repercute sobre los aspectos no solo
agricolas de la region andina sino también sobre el tiempo ritual precolom-
bino. Por sus anteriores investigaciones acerca de los ceques, Zuidema estaba
ampliamente seguro de la importancia del calendario para la justa reparti-
cion de los momentos rituales prehispdnicos. Aveni que edita el estudio de
Zuidema integra esas investigaciones andinas en el espacio precolombino

americano, estableciendo utiles comparaciones con la astronomia mesoame-
ricana (Aveni, ed., 1977, 1980).

Vale la pena mencionar en relacion con los estudios astronémicos y ca-
lendaricos, las investigaciones acerca del simbolismo andino, las cuales rein-
terpretan los mismos materiales en funcion de la simbdlica general de los
Andes prehispdnicos y andinos. Isbell dirigid una mesa redonda sobre sim-

bolismo andino en el Congreso de Americanistas de Paris (Isbell,ed., 1978).
En 1981, Aveni y Urton reunieron un grupo de especialistas de los Andes
de México sobre asuntos que dicen respecto al simbolismo andino, al ritual v
al lenguaje mitico, tratados muchas de las veces a partir de los puntos de vis-
ta astronomicos (Aveni y Urton 1982). La difusion de estas investigaciones
en lengua espafiola es de aconsejar para que los estudios andinos actuales y

prehispanicos en el Peru sc ajusten a las nuevas tendencias en materia de es-
tudios religiosos, miticos y rituales.

Mencionaré también los estudios consagrados a los problemas de irriga-
cion prehispdnicos los cuales sirven de fundamento a algunos de los aspec-
tos mas importantes del lenguaje mitico y ritual. Relativos a este tema habra
que hacer referencia a la investigacion de Zuidema sobre la huaca de Susur-
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puquio (Zuidema 1974-76). El lugar era de gran importancia ritual en tiem-
pos incaicos y a él se refieren los materiales del ciclo mitico de Pachacuti
Inga. Sobre temas de irrigacion, Zuidema escribid otro estudio en que los as-
pectos rituales reciben atencion especial (Zuidema 1978b). Con caracter mas
técnico, las investigaciones de Sherbondy sobre sistemas de irrigacidon pre-
hispdnico y contempordneo constituyen una de las mejores sintesis sobre
esas materias (Sherbondy y Villanueva, s/f; Sherbondy 1979, 1982).

IV
Catolicismo, demonios y brujas

Catolicismo espariol en los Andes . El tema de la evangelizacion de los Andes
en los siglos XVI y XVII no merecid en los ultimos afios la atencidn de los
historiadores y socioantropologos. Las referencias de base son aun la obra
monumental de Vargas Ugarte acerca de la Iglesia catdlica en el Peru. Sin
embargo, el estudio de Duviols sobre La destruccion de las religiones andinas
contiene materiales que sirven para una amplia investigacion contempora-
nea acerca de la accion misionera en los siglos XVI y XVII (Duviols 1971,
1977). Mds alejados en el tiempo, son los estudios de Armas Medina (1953)
sobre la cristianizacion del Perd,de Borges (1960) sobre los métodos misio-
nales empleados en Hispanoameérica. Publicd también Villegas (1975) un
estudio sobre la aplicacion del Concilio de Trento en la América Espafiola,
particularmente en la provincia eclesiastica del Perti y el conocido historia-
dor peruano, obispo de Cajamarca, Mons. Dammert, tiene numerosos apun-
tes sobre la historia eclesiastica de la region que dirige pastoralmente. Men-
cionaré también el util estudio sobre la legislacion eclesiastica en el Peru du-
rante el virreinato por Trujillo M. (1981).

En realidad, sobre las ideas y formacion religiosa de los protagonistas de
la evangelizacion de los Andes en los siglos XVI y XVII, sobre las preocupa-
ciones teoldgicas y pastorales que ellos vehicularon por tierras americanas,
las investigaciones no son, en los ultimos afios muy abundantes o entonces
quedan aun baio la mampulacxén eclesidstica de la concepcion “triunfalista’
y “dogmadtica” de algunas décadas atrds. Vargas Ugarte y sus actuales disci-
pulos peruanos siguen esas orientaciones y pese a lo erudito de muchos de
sus trabajos, muchos autores espafioles, hoy desaparecidos, tenian la misma
perspectiva sociorreligiosa y politica

Dada la condicion sociopolitica privilegiada de la Iglesia Catdlica en el
Perti, desde los primeros afios de la Conquista, es dificil escoger entre los
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esfuerzos verdaderamente evangélicos de muchos de los servidores de la
Iglesia y de la Corona y los que, desde tempranas acciones mezclaron ruino-
samente los ideales religiosos con los objetivos politicos mas lamentables.
Para un analisis alturado de ese problema, los materiales de los autores de
los siglos XVIy XVII son de primerisima importancia, aunque su estudio no
sea siempre tan facil como a primera vista parece. Bajo este aspecto es sig-
nificativo el silencio casi completo que acompand en el Perud las celebra-
ciones centenarias de Las Casas, que en otras partes de América y Espaiia
fueron dignamente celebradas. Se exceptua el trabajo de Lassegue. Muy
poco se estudio en el Peru el pensamiento de ese misionero y pocos hacen
referencia a sus materiales etnohistoricos y a los discipulos que tuvo, en el
Peru, en los primeros afios de la Conquista (Lassegue 1974). Pienso yo que
una razon de tan notable silencio se dehe a las orientaciones muy tradicio-
nales de la historiografia eclesiastica peruana, celosa en guardar los laure-
les de €épocas “triunfalistas’ pasadas (Albo 1966; Barnadas 1973).

Son de otra jaez los trabajos de Macera acerca de la hacienda jesuitica
en el Perd y las investigaciones complementarias que el ilustre historiador
de la Universidad de San Marcos (Lima) realizo en los afios sesenta (Macera
1966). No hay en el Peru investigaciones que puedan ser comparadas a las
que Macera introdujo en ese entonces sobre las actividades socioeconomi-
cas de la Iglesia catOlica peruana en tiempos coloniales o contemporaneos.
Existen abundantes materiales en los archivos de las didcesis, en los con-

ventos y monasterios (Lassague 1977). Sin embargo, muchas dificultades
existen también para poder consultar y editar tan portentosa documenta-
cion.,

Abren nuevos caminos a la investigacion acerca de la Iglesia colonial y
la organizacion eclesiastica, los estudios de Celestino y Meyers acerca de la
cofradia en el Peru, particularmente en la region de los Andes centrales
(Celestino y Meyers 1981). Acertadamente los autores analizaron como esa
institucion funciono en Espafia antes o durante su implantacion en el Peru.
sacando las conclusiones pertinentes acerca de los rasgos tipicos andinos
que ella adquirid. Son numerosas las cofradias en la sierra andina y muchas.
de ellas desempenaron un papel socioeconémico y politico decisivo en la
historia peruana.

Extirpacion de idolatrias. Parte de la maquina represiva de las religiones
andinas tradicionales fue el movimiento de “‘extirpacion de idolatrias™ cuya
influencia en la evangelizacion de los Andes fue extremadamente importan-
te. Duviols (1971, 1977) permitié que los historiadores y andinistas. perua-
nos y extranjeros, obtuvieran una primera idea general del problema y de los
origenes de las ideas, asi como de las orientaciones pastorales de muchos
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de los protagonistas del movimiento. En ese afio Huertas (1970, 1981) pu-
blico también un analisis de algunos de los documentos de idolatrias refe-
rentes a la regidon de Canta, Chancay y Cajatambo. Aisladamente, Millo-
nes también se refiere a la documentacion de las idolatrias (Millones 1971,
1977, 1978a, 1980a, 1981, 1982).

Con orientacion diferente y en un campo mas especializado, los estu-
dios de Silverblatt sobre idolatrias, ‘‘brujas” y mujeres en los Andes prehis-
panicos y coloniales abrieron un campo novedoso en la investigacion socio-
antropologica e historica. Segun la autora, las acusaciones contra las mujeres
en los juicios de idolatrias siguen un patron o modelo cuyas raices se en-
cuentran en la persecucion a los herejes y heterodoxos europeos y a una
larga tradicidn en que la mujer esta relacionada con el “pecado”, con las
“tentaciones carnales’’, con las relaciones sexuales con el demonio y otras
actitudes juzgadas como pecaminosas. Silverblatt utiliza como guias de lec-
tura a los maestros en asuntos de esa naturaleza tales como H. Trevor-Ro-
per y K. Thomas, o Delumeau acerca del “miedo en Occidente”. Pero tam-
bién le sirvieron los trabajos magistrales de J.C. Baroja sobre brujas y magia
en Espafia para detectar lo que influyo las prdcticas antidoldtricas de los
eclesidsticos que en el Peru se consagraron activamente a la extirpacion de
todas las practicas rituales tradicionales (Silverblatt 1976, 1978, 1981,
1982).°

El interés por la figura del demonio no es exclusivo de los que se dedican
a las investigaciones de temas idolatricos. Taylor publicéd un excelente es-
tudio sobre la evolucion de la palabra supay y sobre su significado en los
Andes prehispdnicos. La idea central del estudio es que el termino quechua
utilizado después por la catequesis cristiana, acabo por designar unicamente

el demonijo de la tradicion judeocristiana sin referencia a los diferentes gé¢-
neros de ‘‘espiritus’ que existieron en tiempos antiguos en el Peru. Segun
Taylor (1980), el vocablo supay deriva de upay cuyo significado apunta
para los aspectos de ‘‘sombra” o del *“‘alma”, sin referencia a la calidad mo-
ral de las personas, vivas o muertas.

Algunos de los temas referidos anteriormente acerca de la evangelizacion
espafiola y sus orientaciones teolGgicas y pastorales fueron recientemente re-
tomados por A. Acosta en estudios consagrados a los curas doctrineros.
Acosta estudid hasta ahora algunos de los motivos que llevaron esos evan-
gelizadores a lanzarse en la persecucion de “‘idolatrias” y a las situaciones
econdmicas que muchos de los protagonistas de la represion religiosa Vvi-
vian. La documentacion que acompana algunos de los trabajos de Acosta
son de capital importancia y sin duda alimentardn futuras investigaciones
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en ese campo aun tan poco estudiado (Acosta R. 1979, 1982a, 1982b.
1982c¢).

Es también fruto de investigaciones en el Archivo Arzobispal de Lima,
el articulo publicado por Cock y Doyle acerca del culto solar durante la
Colonia (Cock y Doyle 1979). Ese tipo de documentacion es rico y las po-
sibilidades de sacar numerosas lecciones acerca de las practicas rituales pre-
hispdnicas son numerosas. Las referencias transcriptas por los autores son
muy sugestivas aunque la problematica general no tiene mayor importan-
cia para la discusion acerca de lo que fue la organizacidn ritual prehispa-
nica y la logica que presidié a la elaboracion del discurso mitico preco-
lombino. El lector puede siempre acudir a los documentos recogidos por los
autores.

\Y

Mito y utopfa
en los Andes peruanos

Vino anejo en odres nuevos. El tema del mito y utopia en los Andes no es
nuevo en el Peru y nutrié discusiones que remontan a las épocas del indige-
nismo cusquefio y a la lectura que Maridtegui proponia de la realidad perua-
na. En mi entender, el problema estd supeditado a un conjunto de definicio-
nes tedricas que seria importante explicitar cada vez que el asunto es objeto
de discusion. Hace algunos afos, en el numero de la revista Allpanchis (1977)
consagrada al mito y a la utopiaen los Andes, intenté participar en el deba-
te sobre esas materias recordando con suma brevedad lo que podria ser una
orientacion tedrica y prdctica para el estudio de esos dos tipos de lenguaje.
Seria conveniente que cada autor enuncie de forma explicita la idea de uto-
pifa y mito que le sirve de trasfondo tedrico porque las consecuencias son
importantes como adelante se verd (Urbano 1977, 1979).

No me referiré a los estudios sobre Maridtegui, los cuales se alejan un po-
co del tema de las actuales discusiones sobre esas materias, Los ultimos au-
tores qué enuncian timidamente sus perspectivas en materia que cuenta con
una abundante literatura tedrica y socioantropoldgica fueron los histo-
riadores peruanos, Flores Galindo y Burga. Con orientaciones de cardc-
ter histérico, Flores, y Burga pasan en revista los acontecimientos que dc
alguna manera corresponden a lo que ellos creen es el desarrollo de la refle-
XiOn utopica peruana (Flores y Burga 1982). Como argumento, los referidos
autores evocan los escritos y los temas de Garcilaso de la Vega y de Guaman
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Poma, que elaboraron en base al pasado prehispwuco, los elementos de un
discurso utopico andino. Pease llama al discurso de los mencionados cronis-

tas, ‘‘utopias retrospectivas” con evidente contradiccidn en los términos
(Pease 1978, 1982).

Varios autores llamaron la atencion para este aspecto del pensamiento
de Garcilaso y para la importancia que tenia para €l su experiencia de *‘exi-
lio” en Espafia. Una lectura psicoanalitica de sus obras muestra que el aban-
dono de la “madre-patria’ y la repeticién de comportamientos condenados
y aceptados por la sociedad de entonces no son ajenos a la “idealizacién”
de un pasado que sirve de pauta para el presente historico del autor y posi-

blemente para la edad futura de los Andes (Macera 1981). Y en cuanto a Gua-
man Poma no faltan también argumentos en favor de una vision de la so-
ciedad que subraya algunos aspectos de lo que se podria llamar un discurso
utdpico andino. No se olvide sin embargo, las quejas hechas contra €l por
todos aquellos que han tenido que serle sumisos y las actividades represi-
vas de Guaman Poma en lo que se refiere a la extirpacidn de idolatrias.

De los argumentos periodisticos y necesariamente breves esgrimidos por
Flores y Burga en favor del lenguaje utdpico de Garcilaso y Guaman Poma
quedan entonces el cardcter especificamente andino de sus “‘utopfas” y la
capacidad del discurso mitico tradicional, prehispdnico,en generar los ele-
mentos de una ldgica utopica. Ahora bien ni el discurso de Garcilaso me pa-
rece tan “idealizado’ como parece sugerir la lectura de los mencionados his-
toriadores, ni el texto de la Nueva Coronica se puede considerar como emi-
nentemente utdpico. No son los aspectos subrayados por Flores y Burga que
pueden indicar algunas orientaciones acerca de lo que podria llamarse “dis-
curso utdpico”, Son mas bien las fuentes empleadas por Garcilaso y Guaman
Poma y el tratamiento que uno y otro le dan que explicardn en ultima ins-
tancia, lo que de utdpico tienen sus escritos.

La importancia de la definicién de la nocién de utopfa es facil de ver. La
“jdealizacién’ del pasado no tiene mucho de utépico y como tal caracteriza
mas bien los discursos o lenguajes de cardcter reaccionario o tradicionalista.
Se puede, sin embargo, llamar utdpico a ese género de discurso cuando y
siempre ¢l sirva para formular un modelo de sociedad futura, sin espacio
_u-tépos— y sin tiempo, estdtica. Idealmente son los escritos de los clasicos
de la utopia, Tomds Moro, en primer lugar, pero también autores mas anti-
guos como los milenaristas de la Edad Media, que caben en la definicion
propuesta. No es pues el pasado que garantiza al discurso su cardcter utopico

sino mds bien el futuro que, dadas sus caracteristicas ideales puede enton-
ces ser definido como inmévil y al alcance de los hombres.
Si se entiende por “utdpico” cualquier cambio en relacion a la sociedad
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presente no faltan en ¢l Pert y en el mundo, lenguajes de cardcter utopico.
El discurso politico peruano que expresa la mayorfa de los partidos y los
planes de accién que ellos proponen se basan muchas de las vecesen un
andlisis del pasado “idealizado” y con intenciones “discursivas” de cam-
biar el presente y mejorar el futuro. Histéricamente también, no faltan en
el siglo XVI, para no hablar del siglo XVIl,autores espafioles,que presen-
ciando los acontecimientos de la Conquista y las instituciones que las cultu.-
ras prehispdnicas inventaron para su propio sistema sociopolitico y religioso,
anhelaron mantenerlos y guardarlos como mds adaptados a las condiciones
sociales de los Andes (Lohmann Villena 1967, 1971). Es dificil comparar
estas proposiciones y las que refieren Burga y Flores Galindo. Sin embar-
go, muchos de esos autores espafioles son tanto o mds “utopicos” que los
que los dos historjadores escogieron para sus cjemplos, es decir Garcilaso
y Guaman Poma. Queda entonces por averiguar lo que estos dos autores
tienen que falta a los que se podrian mencionar. En otras palabraé, en qué
medida lo “andino™ dibujado por Flores y Burga transforma-los dichos cro-
histas en “utopicos™ y los autores espafoles en simples cronistas.

Descarto de antemano la proposicién que consi derarfa a Garcilaso o a Gua-
Man Poma como expresiones de la “resistencia popular”. La expresion en
i manera gle ver no tiene sentido aplicada a los autores de los siglos XVI1y
XVII. No creo tampoco que Garcilaso y Guaman Poma hayan inventado la
categoria de “indio™. La debemos mds bien a nuestros antepasados espano-
les a quicnes tenemos también que alabar y reverenciar por haber introduci-
do en los Andes 1o que por vez primera serfa un *‘discurso utopico andi-
no™. Y por dos razones que trataré de explicar muy escuetamente. La prime-
- porque el discurso mitico andino prehispanico no tenfa las categorias
l(}glcas necesarias para definir un discurso utdpico, dada su concepcién del
tiempo y del espacio (Urbano 1974, 1978, 1979, 1980). Los conceptos que
de cerca o de lejos se asemejan-a pachacuti no se referfan a una edad sino a
un pasaje 0 a un momento entre dos edades o tiempos. Para los antiguos
peruanos no hay ninguna razén de creer que ellos hayan pensado una so-
ciedad futura o elaborado un modelo de sociedad a la cual podrian dibu-
jar los. contornos. Para las socicdades regidas por el tipo de discurso miti-
co como el prehispdnico, las sociedades “ideales™ son aquellas que los hé-
roes definen por mandato de los “dioses™ o de los “antiguos héroes” (Urba-
no 1981).

La segunda razon es porque solo la tradicidon judeocristiana ha podido,
por razones histdricas, aportar a los Andes la concepcidn de un tiempo o0
cdad capaz de expresar cabalmente lo que de utdpico el hombre andino
imagind después de la Conquista. Esta dimensién llegé a los Andes con cl
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pensamiento escatologico de las tradiciones occidentales las cuales lo ha-
bian heredado de las culturas mediterrdneas, precisamente del judaismo y
del cristianismo. Equipados con la idea de un *‘progreso” en el transcur-
so de la historia, con la idea también de que alguien podria venir a liberar la
sociedad o mejorarla o ain con la nocion de que el tiempo pasa y avanza ha-
cia otra cosa que puede ser eventualmente dias mejores, las sociedades an-
dinas prehispdnicas estaban entonces dotadas de los elementos que les per-
mitian elaborar un discurso propio sobre ellas mismas, siendo ellas, por
efectos de la Conquista, otra cosa distinta de lo que eran algunos afios
atrds. Se comprende entonces mejor por qué el movimiento faqui ongoy
se origina después de una evangelizacion previa y bajo la direccion de li-
deres que habian conocido el cristianismo, eran bautizados y llevaban nom-
bres cristianos (Urbano 1977, 1979, 1980; Curatola 1977; Allpanchis 1977
Millones 1964, 1965, 1971; Zuidema 1966b).

Pero el tagui onqoy no es sino un ejemplo entre muchos y quizas uno de
los mds conocidos. Con la tradicion judeocristiana, el discurso mitico andi-
no recibia también una larga herencia de pensamiento milenarista y mesia-
nico de origen ibérico. Burga y Flores Galindo no mencionan este aspecto
del problema, el cual es de la maxima importancia y cuenta con algunos es-
tudios e investigaciones reconocidos como imprescindibles en estas materias.
Desde que Bataillon (1957) escribio sobre milenarismo en América espafiola
y que Zavala se pregunto cuales eran los lazos entre Sir Tomas Moro y la
América algunos otros trabajos aparecieron que elucidan algunos problemas
de los origenes del pensamiento utOpico en Ameérica y en el Peru (Zavala
1955; Phelan 1970; Beaudot 1977; Lafaye 1971).

Hay otro tema al cual no hacen referencia pero que desempefa un
papel insoslayable en los Andes: el de la destruccidn de las Indias y de la res-
tauracion que eventualmente podria llegar después de un cataclismo o, para
utilizar el término andino, después de un pachacuti. Entre los mds recientes
autores que a esa materia consagraron pdginas muy sugestivas mencionaré
Milhou (1978, 1981). No me extrafiaria que autores como Guaman Poma y
algunos esparioles que precedieron su época, entre otros, Molina conocido
bajo el nombre de Almagrista (15537?) se hayan alimentado con esa literatu-
ra. El caso de Las Casas es evidente. Muchos de sus discipulos habian tam-
bién recibido formacion semejante y leido los autores que en ese entonces
se referian a las senales anunciadas para los tiempos de destruccidon y restau-
racion. '

No es ajeno a los temas de la “destruccion / restauracion” de las Indias, la
corriente que elabord el discurso milenarista y mesidnico tanto en la Penin-
sula como en América. La idea del retorno de un “rey”, de un “mesias” o
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de un "'salvador” era muy popular en todo el mundo ibérico y en Europa,
con algunas épocas renombradas. En Portugal, el famoso Vieira anunci6 para

el pais épocas doradas, partiendo de la lectura de los ciclos biblicos de las
edades del mundo. La tradicion popular tanto en Espafia como en Portugal
que anuncio la llegada del *“Rey Encobierto” o *‘desaparecido’ es riquisima.
Portugal espero hasta décadas muy recientes su ‘“‘Rey D. Sebastidn. Vieira
tuvo sus discipulos peruanos, pero fue Lagunza que en Chile continud su
obra alld por los aftos finales del siglo XVIII (Vieira 1952; Machado 1969;
Loureiro 1978, Varios 1978).

Hay pues amplia materia paraun largo debate, mientras se busque el cami-
no cnrcdado en que sc desarrolld el pensamiento utdpico andino, hoy dia
muy bien documentado en lo que se refiere a ciertos aspectos del discurso
popular (Delran 1974: Fuenzalida 1979; Urbano 1980). Influidos por ¢l ca-
tolicismo o cristianismo en general los Andes elaboran un discurso de carac-
ter popular que asienta bdsicamente en la distribucion de las edades del
mundo por las tres personas de la Trinidad cristiana. Las semejanzas con el
fiorismo medieval son evidentes (Reeves 1969). Pero son también parte de
ese discurso popular las referencias al *“‘retorno del Inkarri”’, héroe que al-
gunos historiadores y antropologos definen como ‘divinidad andina™ o
como ‘“dios andino’ contemporineo, lo que evidentemente es falso (Pease
1978, 19814, 1982). El *‘retorno de Inkarri”” puede muy bien ser comparado
al “‘retorno del Encubierto”, bien como a temas andinos contemporaneos
como la existencia de Incas en la region del Paititi y otros que seria largo
mencionar (Urbano 1979).

Discurso mitico andino. Los problemas que acabo de mencionar se en-
cuentran también a propdsito de la definicion de lo que podriamos llamar el
“‘discurso mitico andino”. Si lo que caracterizaba en mi opinidn, el discurso
utopico andino es su capacidad para definir en términos temporales y espa-
ciales una edad futura dibujada como modelo proyectado en una €poca ve-
nidera y en un espacio ideal, lo que define entonces el discurso mitico es el
disefio de una sociedad estatica, proporcionada a los hombres por los hé-
roes o dioses. Generalmente, en esa concepcion del mundo y de las cosas,
las edades del mundo corresponden a dos momentos alternativos y el fin
de uno da inicio a un segundo, al cabo del cual solamente queda volver al
primero. En los Andes, esa era la representacion del tiempo y espacio socia-
les prehispanicos como queda abundantemente documentado en los cronis-
tas (Urbano 1974, 1979, 1980).

Para el discurso mitico contempordneo en los Andes, Ortiz R. siguiendo
las huellas de Arguedas y otros pioneros, recogio algunos ciclos de mucho in-

terés (Ortiz 1973, 1980a, 1980b). De su tesis de doctorado, saco Ortiz su
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libro De Adaneva a Inkarri y una “vision indigena del Perd”. Intento el au-
tor introducir en el Peru, el andlisis estructuralista del relato mitico, con ob-
servaciones metodologicas que mas tarde no desarrollo. Quedaron por alla
sus estuerzos y en sus ultimos trabajos retoma lo que primero anuncid en
investigaciones que en ese entonces eran novedosas en el Peru. Mucho mas
sofisticadas son las investigaciones de Ballon y Campoddnico en los ejem-

plos que nos ofrecieron acerca del andlisis del relato mitico (Ballon y Cam-
poddnico 1977; Ballén 1978).

Mencioné anteriormente la antologia de Pease (1982) acerca del pensa-
miento mitico peruano. Los propositos del autor no son muy claros. Los
textos son sacados de algunos cronistas, a los cuales afiadid Pease algunas
definiciones de diccionario y unos breves relatos de Inkarri por €l publicados
anteriormente. La introduccion reafirma lo que varias veces escribio. El pro-
fesor Murra agradecera, sin duda, a Pease por las “invenciones’ que le son
atribuidas: inauguracion de la imagen del control de los pisos ecologicos y
la conceptualizacion del espacio andino en forma discontinua (Pease 1982:
23). Pero, en vano, el lector buscara en las paginas introductorias una defi-
nicion del ‘“pensamiento mitico peruano’. En cuanto a los otros temas,
Pease resume sus propios pensamientos y los otros de otros autores.

Cristo, Inkarri y mesias andinos. Entre los temas mds populares del dis-
curso mitico andino contempordneo, el ciclo mitico del Inkarri es induda-
blemente, el que mas investigadores atrajo. Bajo la idea de la existencia de
un “mesias’ andino, Ossio editd una antologia de textos con muchos de los
relatos relativos a Inkarri (Ossio, ed., 1973). Algunos investigadores ulterio-
res publicaron también referencias al heroe andino o relatos en que Inkarri
actiua como personaje principal (Gow y Condori 1976; Gow 1976; Pease
1978: 161 s.; Valderrama y Escalante 1975; Urbano 1974, 1980, 198&2).
Descarto de antemano la posibilidad de acreditar en un héroe Inkarri con ca-
racteristicas divinas o con los atributos que definen el personaje como un
“dios’’. Me parece ademas sin fundamento las opiniones de aquellos que ha-
blan de Inkarri como la divinidad andina contempordnea (Pease 1978, 1981D,
1982; Gow 1976). La expresion es muy poco conforme a las estructuras re-
ligiosas andinas actuales y es la consecuencia de una lectura inadecuada de
los relatos miticos y de un insuficiente conocimiento del ciclo de Inkarri.

Es dificil también justiticar las afirmaciones de aquellos que atribuyen a
Inkarri el papel de “mesias” o “Cristo” andino. En mi opinidn, la idea de
“mesias’’ es la consecuencia de la evangelizacién de los Andes, siendo igno-
rado por el discurso mitico prehispanico. Reconozco, sin embargo, que al-
guna confusion existe en los textos publicados hasta ahora y que es posi-
ble una interferencia de los relatos miticos cristianos en la elaboracion del
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ciclo mitico de Inkarri. Fundamento csta opinion en el hecho que algunos
de los gestos de Inkarri se confunden en la tradicion andina contemporanea
con algunos de los atributos del Cristo de la catequesis catolica implemen-
tada en los Andes (Urbano 1981; Gow 1979; Ossio, ed., 1973).

La palabra como tal ha tenido una larga historia dada la necesidad de
atribuir a los Incas las caracteristicas politicas que réinaban en Espana. No
sé si se deba remontar hasta la Conquista para afirmar que Inkarri existio,
como parece sugerir Pease (1978). Tampoco es facil decir que antes de la
rebelion de Tupac Amaru, el nombre de Inkarri conllevaba la idea de una
afirmacion del pasado prehispanico, de rebelion o de “mesias”. Pero es
cierto que la acta en que se afirma la condena de Tupac Amaru, la des-
cripcion de los “delitos™ del rebelde dirigente andino presuponen la exis-
tencia de una afirmacion anterior del caracter real de la persona, lo que en
quechua solamento podria traducirse por la palabra Inkarri. Por lo general,
Inka es un nombre gencrico y designa aun en nuestros dias, los jovenes
que aparentan buena condicidn fisica y son pretendidos por las jovenes en
edad de matrimonio (Urbano y Salazar S. 1972 - 1974).

De los materiales etnograficos conocidos se puede inducir, en primer
lugar, que Inkarri es un héroe andino que se opone logicamente a los per-
sonajes que designan regiones sin las caracteristicas geograficas que dcfinen
el valle de Cusco. En realidad, la mayoria de las veces, Inkarri es el héroe
del valle del Vilcanota o de la ciudad del Cusco que vence a sus adversarios,
que vuelve después de una apuesta, que escoge el valle por sus productos
agricolas. Lo asocian también a los hechos sociopoliticos que anunciarian
una reconstruccion de los tiempos prehispdnicos (Ossio, ed., 1973). Sin
embargo, esa reconstruccion del pasado aparece en el discurso relativo a In-
karri con caracteristicas muy ambiguas sin que el lector pueda definir cla-
ramente los elementos mas sobresalientes del relato. En algunos ejemplos,
particularmente en los relatos atribuidos a Arguedas, Inkarri se presenta bajo
la forma de un cuerpo que se constituye, teniendo como punto de partida
la cabeza. La imagen no es del todo extrafia a las representaciones judeocris-
tianas del cuerpo de Cristo que se forma a partir de la cabeza que es el Cris-

to mismo y sc¢ extiende a todos los miembros (S. Pablo, Ad. Eph.4: 11 - 16:
Fuenzalida 1979; Zuidema s/f; Urbano 1980).
Inkarri es también un héroe que representa las fuerzas contrarias al Dios

cristiano, siendo entonces definido como el personaje de las edades ante-
riores a la llegada del Sol, Huayna Capac, Taytacha cristiano (Urbano y
Salazar 1972-1974; Valderrama y Escalante 1975; Urbano 1980). En es-
tos-ejemplos, el héroe se transforma en el representante de las potencias
oscuras, de los demonios que se aduefian del mundo de los gentiles, defini-
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dos como los imaginan las creencias populares del mundo occidental. Ese
Inkarri es entonces una mucstra de la catequesis cristiana que infundi¢ en
los Andes la idea de lo *“‘pagano”, de lo que precede la llegada o el anuncio
del evangelio,de lo ‘que es definido, en épocas anteriores al catolicismg, co-
mo malo y digno de ser rechazado. ”

No hay pues una sola definicion del héroe Inkarri y cada una de las que
conocemos s¢ integra en un contexto logico muchas de las veces dgsgrecia-
do por aquellos que estudian los textos. Importa ante todo tener ¢n cucnta
las razones que el relato aporta para definir el héroe. De mesidnico muy po-
co tienc, aunque muchos de los estudiosos atribuyan al personaje algunas do
esas caracteristicas. No es de ninguna manera, un “dios”. Fundamentalmen-
te es un héroe del relato andino con funciones multiples pero que en ningu-
no de los casos se le pueda atribuir los elementos de una definicion que lo
alzarfa al rango de divinidad. Como todos los héroes, Inkarri gjecuta obras
extraordinarias, tiene una fuerza fisica excepcional, lucha cor ardor y gana
sus competiciones. No son esas razones bastantes para acreditarlo como dios.
Mucho menos ain como especialista en “verticalidad andina™, como lector
de las obras de Murra o investigador de pisos ecologicos (Pease 1982, 1978).

Al fin y al cabo, el ciclo mitico de Inkarr nunca fuc objeto de’u.n cstudfo
alturado y muchas de las versiones conocidas no pueden ser utilizadas sin
cuidados metodoldgicos. Muchas de las interpretaciones que hasta ahora co-
nocemos son fruto de legitimas aspiraciones de los investiga(!orcs,.p?ro muy
poco conformes con la letra del texto. El nombre de Inkarri suscito mucho
interés on las dos tiltimas décadas. Con el entusiasmo de encontrar en el Pe-
ri un movimiento mesidnico s¢ olvidaron algunos que el héroe del ciclo mi-
tico del Inkarri no posce csas caracteristicas, siendo en todo conforme a al-

eunas de las dimensiones que caracterizan el relato heroico en general,

Vi

El gesto ritual en los Andes

Una tradicion milenaria. Por la extraficza que siempre desperto en las men-
tes occidentales, los gestos litirgicos andinos precolombinos fucron desde
tempranas épocas objeto de estudio y curiosidad por parte de los espainoles,
Entre todos los escritos que existen acerca de esas materias, los de Cristébal
de Molina, El Cusquefio (1575) son, sin duda, los mas completos en lo que
s¢ refiere a los sistemas calenddricos y litirgicos prehispdnicos, particular.
mente incaicos. Los cronistas se sirven ampliamente de sus datos para com-
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pletar informaciones fragmentarias o de origen diferente.

En realidad, los estudios sobre gestos rituales prehispanicos o acerca del
sistema liturgico precolombino no son muy numerosos. Hasta hace pocos
anos, la mayoria de los investigadores o escritores retomaba los materiales
de Molina, El Cusquetnio, con algunos comentarios mas o menos personales,
mas 0 menos recreativos y filosoficos. Es el caso de Rowe en sus menciona-
dos articulos acerca de los tiempos prehispanicos (Rowe 1946, 1960).
Pero la dltima década quedara en la historia andina prehispanica como la
edad de renovacion de los estudios rituales, calendaricos y liturgicos. Lo
que afirmé acerca de los trabajos astronomicos también cabe en estas ma-
terias. Bajo este aspecto las investigaciones han sido obra de Zuidema, Ave-
niy Urton.

En un breve ensayo, Duviols estudio el problema del ritual de la Capa-
cocha o Capac hucha (Duviols 1976). Los materiales etnohistoricos acerca
de los “sacrificios humanos” no son tan explicitos como los que se refieren
a otras materias. Duviols estudia tres dimensiones del rito: la dimension
espacial, la dimensién econdmica y la dimension semantica. Concluye
el autor que la grafia Capac hucha propuesta por Zuidema expresa mejor
la idea que guia el sacrificio. Segun los dos autores, Capac hucha significa-
ria “pecado del soberano”. Sin embargo, dada las caracteristicas que rodean
ese género de sacrificio me inclino mas bien por una traduccion que tenga en
cuenta el conjunto de gestos que constituyen el ritual. En ese caso, hucha
debe ser traducida en el sentido propuesto por Holguin (1608) para el “se-
cretario del Inga™ o para el secretario que transmite sus ordenes. Entonces,
la Capac hucha expresara el sentido profundo del rito, es decir la “‘cosa se-
creta’ del Inga, el mensaje que €l envia a otros sefiores o otros santuarios o
lugares sagrados, la alianza establecida entre el Inga y las demas autoridades
andinas. De igual manera, se borrara de la Capac hucha el aspecto de sacrifi-
cio expiatorio que en realidad no parece tener (Urbano 1981).

Muchas otras investigaciones utilizan datos prehispanicos en la com-

prension de materiales etnograficos contempordneos. Sin embargo, pocos
estudios existen que analizan detenidamente los antiguos gestos liturgicos y

las repercusiones que ellos han podido tener ante la introduccion del sistema
liturgico romano. Es uno de los problemas hasta ahora poco subrayado. Los
calendarios liturgicos.actuales en los Andes distribuyen sus fiestas a traves
de pautas en que los momentos mas importantes del afio corresponden a
un ciclo santoral, dominado por las invocaciones de las diferentes virgenes
y por algunos santos. Queda pues sin evidencia lo que de fundamental exis-
te en el ano liturgico catdlico romano, o sea el ciclo temporal detinido en
funcion de la muerte y resurreccion de Cristo. Ese ciclo temporal que algu-
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nos historiadores atribuyeron a la influencia de los ciclos rituales griegos
sobre el calendario sacrificial cristiano tiene muy poca vigencia simbdlica en
los Andes y mucho menos aun si lo comparamos a lo que ahora existe.

Si llamo la atencion de los investigadores hacia la importancia del ciclo
temporal cristiano y para el calendario que €l representa es para plantear el
problema-de la adecuacion de los ciclos liturgicos catdlicos a los ciclos li-
turgicos andinos prehispanicos. En realidad, las fiestas del calendario litur-
gico temporal no corresponden a fiestas contempordneas de gran relieve.
Las de las “virgenes” no se realizan en tiempos litirgicamente importantes
para el calendario temporal y la fiesta de Navidad, de Pascua de la resurrec-
cion del Pentecostés son las menos mencionadas en los dias festivos andi-
nos contemporaneos. Teoricamente, el Capac raymi caeria por los dias que
recordarian la Navidad pero la Pascua de la Resurreccion no tiene mayor
representatividad en los dias festivos de los Andes. Dos explicaciones pue-
den dar cuenta de esa inadecuacion. La primera utilizaria las razones histo-
ricas y el tipo de evangelizacion que prevalecio en los Andes. La segunda da-
ria razon a la influencia del ciclo liturgico prehispdnico para explicar la po-
ca importancia dada al calendario temporal catélico en que se celebran las
fiestas de mayor riqueza liturgica y, por lo tanto, de mayor significado re-
ligioso. |

Hjstoria y etnografia del rito andino. Hay varias maneras de abordar
el problema del rito andino. Los estudios sobre estas materias son mucho
mas abundantes que los que se consagran a los problemas propiamente
miticos y discursivos. Sin duda, la tradicion académica que promueve los
estudios positivos se encontrara en situacion mds favorable delante el gesto

ritual que delante el discurso. Para ella, el rito es algo concreto que el inves-
tigador puede describir con minuciosa atenciéon y con los cuidados que
los métodos exigen. El rito para ella es entonces lo objetivo, lo que se ve
y se puede medir. Muchos de los que se interesan por asuntos socioeconémi-
cos también se refieren a los temas rituales, siendo estos los unicos lazos
que ellos son capaces de establecer entre los aspectos o elementos simboli-
cos de una sociedad y lo que ellos creen que es su real expresion, es decir sus
relaciones de produccion.

Pero el rito es mucho mas que la expresion de relaciones de produccion
de una sociedad o que la traduccidon de lazos politicos entre sus miembros.
La revista Allpanchis (Cusco) publicé numerosos articulos acerca de esas
materias siendo sus paginas la mejor antologra sobre ritos y rituales andinos.
Algunos de losnumeros tematicos fueron totalmente consagrados a las expre-
siones rituales andinas: Allpanchis, 111 (1971) y Allpanchis, IX (1976). De
tal manera que es ahora posible pensar en términos de ritual andino global
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o de una rirologia con sus caracteristicas propias y con los elementos que
distinguen a los Andes de otras tradiciones rituales (Urbano 197()).6

Se olvidan algunos investigadores que el rito y cl ritual andino contem-
poranco tienen una historia. No son en su mayoria expresiones de una con-
cepeion religiosa que pueda remontar a los tiempos prehispanicos. Sin em-
bargo, muchos de los gestos rituales conservan algunas tradiciones que po-
siblemente scan de origen precolombino. La tradicion catdlica del siglo XV,
las represiones del siglo XVII han sido suticientemente fuertes para imponer
esquemas rituales a las tradicionales celebraciones liturgicas y para recrear
una logica ritual especifica en los Andes. Es decir, pese a la influencia del
catolicismo espanol de los siglos XVI y XVII, los rituales contemporaneos
no son menos andinos que los demas ritos que no recibieron el impacto de
una religion extrana. Lo que hay que tener en cuenta simplemente cs la ex-
periencia religiosa de los Andes v lo que ella utiliza para expresarse y para
darse las razones que la justitican.

Los gestos rituales andinos contempordncos pasan por los esquemas li-
turgicos catolicos v por la persecucion de los “extirpadores de idolatrias™.
donde ella existio como movimiento, especialmente en las regiones someti-
das al Arzobispado de Lima (Duviols 1971, 1977, Huertas 1981 ; Silverblatt
1080, 1981, 1982). Por mas tradicionales que scan los gestos liturgicos an-
dinos contemporancos se puede afirmar que todos o casi todos pasan por
la simbologra cristiana, utilizan simbolos catolicos y se desarrollan en un
contexto relativo a muchos de los principios liturgicos cristianos. Por cierto
cl uso de la coca o los elementos materiales del rito andino popular carecen
de una referencia explicita al mundo litdrgico cristiano o a los principios
teologicos que lo rigen. Sin embargo, la cruz, los santos, las palabras o no-
ciones introducidas por el catolicismo estin presentes en muchos de los
vestos y palabras. Es pues importante intentar en cada caso profundizar
este problema sobre todo en la medida en que €l se hace parte de una bus-
queda de lo que muchos definen como *andino™ o *no andino™.

Entre los temas mas estudiados por la etnografia religiosa y ritual se
cuentan los ritos de pastores y los ganaderos bien como los que se refieren a
la agricultura. La revista Allpanchis publico numerosos articulos sobre pas-
tores y ganaderos (Allpanchis 1, 1969; 11, 1970; 111, 1971; VIII, 1975; 1X,
1976). Sobre esos mismos asuntos los articulos anteriores a los anos se-
senta de Contreras (1956) y los estudios ulteriores de Roel P. (1966) desem-
penaron un papel importante para el conocimiento de los rituales andinos.
Bajo la direccion de Flores O. fueron también publicados trabajos acerca
de pastores y de sus rituales (Flores O., ed., 1977). Habra también que men-
cionar los estudios de Merlino en las zonas mas al sur de los Andes (Merlino
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1979; Merlino y Rabey 1978, 1979, s/d), bien como los trabajos de las jor-
nadas peruano-bolivianas (Antropologia cultural I,1976: 179-180; 281-284).

Son numerosos tambien los ritos estudiados por los investigadores que
prepararon sus tesis académicas escribiendo monografias de pueblos o co-
munidades andinas. Muchas de esas investigaciones han sido publicadas
en el extranjero, principalmente en inglés. Entre los estudios que en los diez
ultimos afios aparecieron en el sur andino, los de Allen, acerca de los rituales
comunitarios son los que mas adecuadamente expresan el sentido profun-
do del simbolismo religioso (Allen 1976, 1978). Las costumbres de la region
de Carabaya tienen también su etndlogo (Berthelot 1972) y mas al sur, en el
pueblo que sirvié de escenario a la pelicula boliviana Yawar fiesta, Bastien
reunio los datos de varios rituales que serviran para comparar con otras re-
giones (Bastien 1978). Cerca del Cusco, en Chincheros, estudio también
Esteva F. (1970) completando los apuntes recogidos por Nufiez del Prado
(1949).

Entre los ritos que recientemente fueron objeto de investigaciones habra
que destacar los que tomaron por tema la muerte en los Andes. Existran nu-
merosas referencias a practicas funerarias que quedaron en revistas de poca
circulacidon. Cipolleti (1980) escribio acerca del “‘regreso de los muertos™ y
Fuenzalida (1979) relaciond el tema de los gentiles con el origen de la muer-
te. También Valderrama y Escalante transcribieron sus apuntes de Aukamar-
ka acerca de la ‘“‘vision de los muertos’ con los datos que confirman las peri-
pecias del alma para llegar a su lugar de reposo (Valderrama y Escalante
1980). Franch analizo los juegos y rituales funerarios en Chincheros, Cusco
(Franch 1980) y, en los limites de la region andina, Hartmann (1980) reco-
gid los datos de juegos de velorio en la sierra ecuatoriana v Arosemena des-
cribio el dia de finados en Ecuador (Arosemena 1967 - 1968).

Para la region de Ayacucho, Peru, existen algunas monografias consagra-
das a los aspectos de las estructuras religiosas y rituales que son consideradas
por muchos como de los mejores estudios etnograficos de la decada del sc-
tenta. Entre las mejores, la de Pinto (1970) donde el autor estudia las es-
tructuras religiosas y rituales de la comunidad de Tomanga, y la de Cata-
cora (1968) consagrada a los sistemas rituales de la comunidad de San Idel-
fonso de Choque Huarcaya. La monografia de Quispe tuvo alguna difusion
entre el publico especializado. El tema es ‘“‘los rituales de herranza en Cho-
que Huarcaya™ (Quispe 1969). Pudo tambien aprovechar de las menciona-
das investigaciones, el libro de Isbell consagrado a la comunidad de Chuschi
(Isbell 1978). Y como complementos de los trabajos anteriores existen tam-
bién las investigaciones de Earls (1968) y las de Palomino (1970, 1972).

No faltan tambien en los estudios andinos referencias a los cultos de la
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Pachamama. Numerosos son los autores que al tema dedicaron palabras
y recogieron los gestos rituales que las acompafian. Pero Mariscotti (1978)
consagré su tesis de doctorado al asunto revisando toda la literatura dis-
ponible sobre el problema. Creo que la parte mds novedosa del trabajo
es la relacion que la autora establece entre el culto a la Pachamama y el
sapo. Algunos de los datos referentes a la region altiplanica de Bolivia sir-
ven de prueba a los argumentos que garantizan la importancia del culto al
sapo y de los rituales que lo acompafian. Se puede ver aun, a la entrada de
Oruro, Boliva, la escultura de un sapo gigantesco, considerado por los habi-
tantes del lugar como uno de los guardianes de la zona. Sin embargo, la
Pachamama no es un sapo, y el culto que a ella se rinde tiene otros sim-
bolos que la expresan. Me parece pues dudoso que el sapo sea un sim-
bolo privilegiado de la Pachamama o que sea mas expresivo que la serpien-
te. El problema planteado por Mariscotti es el de la existencia de una reli-
gion andina’organizada. La autora responde al problema diciendo que exis-
ten instituciones, rituales y creencias que pueden servir de prueba para la
afirmacion de un sistema religioso autdctono. ;En qué medida esas prac-
ticas rituales, esas creencias funcionan independientemente del sistema
cristiano impuesto por los espafioles? Por cierto, como ultimamente aun lo
escribe Gisbert (1980) la Pachamama toma la forma pictorica de la Virgen
Maria que con su manto cubre el cerro de Potosi. Pero nada impide la predi-
cacion cristiana de apelar para las metaforas que mejor ayudan a la com-
prension de la doctrina. No es menos cristiana la Virgen ni mds andina la
imagen del cerro de Potosi.

En mi entender es muy dificil probar la existencia de una ‘“‘religion andi-
na autoctona”. Como lo afirmé anteriormente, lo que existe es una expe-
riencia religiosa Unica, basada en una tradicion prehispdnica que tenia sus
simbolos y sus ritos retomados después por las practicas catodlicas y por
ellas transformados. La devocion o el respeto por la Pachamama no es ne-
cesariamente anticristiano como lo demuestra la existencia de numerosos
ritos que orientan las siembras y las cosechas, las estaciones de lluvias y las
secas, los rituales para proteger todos los actos y gestos que acompaifian la
vida agricola, en los diferentes rituales romanos y catélicos. ;Hasta qué pun-
to se pueden considerar cristianos o andinos los mencionados ritos estudia-
dos por la etnografia andina? En realidad, la unica respuesta posible y, en
mi opinidon la que, al fin y al cabo, expresa adecuadamente el problema
planteado por la etnografia, es la que afirma la existencia de una “‘religion
oficial” y una “religion popular” no tanto como dos ejes que se oponen Sino
mas bien como dos polos de un mismo sistema religioso. El catolicismo an-
dino permite y permitid en muchas regiones de los Andes las practicas ri-
tuales que los etndgrafos describen como ritos autoctonos. Es verdad que
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muchos de ellos aparecieron en el contexto andino mucho antes de la Con-
quista. Sin embargo, la mayoria son aun practicados no bajo la forma pre-
hispanica sino mas bien en el contexto cristiano del conquistador.

A propdsito de otros temas mencione también el hecho de que la bus-
queda etnografica de materiales que denuncian la existencia de una religion
autoctona andina corresponde a las preocupaciones del movimiento de “ex-
tirpacion de idolatrias” que, como es sabido, vislumbraba en cada fiesta o
gesto ritual, las prdcticas precolombinas condenadas por la “‘religion oficial”
del conquistador. Habra que revisar esa tendencia de los estudios antropolo-
gicos en los Andes por las razones anteriormente esgrimidas. La experien-
cia religiosa de los Andes no se realizé unicamente en funcién de la preser-
vacion de los ritos y creencias prehispdnicos, siendo el catolicismo un hecho
historico que se impuso por la razén y por la fuerza, Como en otras partes

del globo, el anuncio del catolicismo tuvo éxito y con el transcurso de los
tiempos sirvié tanto a espafioles como a indios y a mestizos para funda-
mentar muchas de sus acciones sociopoliticas y religiosas. Impuesto en los
Andes, sus categorias ldgicas sirvieron entonces para determinar la ortodo-
xia del discurso y del gesto ritual, para diferenciar lo “‘magico’ de lo “reli-
gi0s0”, lo “bueno” de lo “malo” (Fioravanti 1979).

VII

Religion, mito y ritual:
conclusiones y perspectivas

Temas y definiciones. Cuando escribo acerca del inventario general de los
estudios consagrados a las religiones y sociedades andinas, la primera idea
que me viene al espiritu es la de la larga tradicion que rodeo al estudio de los
temas anteriormente mencionados y la de la poca importancia que sobre
ellos tienen las grandes escuelas contemporaneas de estudios acerca de la re-
ligion, del mito y del ritual. Como lo sugeri algunos afios atras, los estudios
andinos acerca de la religion estan aun regidos por autores que escribieron
repitiendo las mismas afirmaciones de los especialistas del siglo pasado o, en
muchos casos, los autores mas tempranos. Entonces, los problemas plantea-
dos tenfan un significado muy distinto del que se podria inducir de los tra-
bajos contemporaneos (Urbano 1976). Pocos han sido los investigadores que
intentaron introducir en los Andes, esquemas metodologicos renovados o
modelos que eventualmente podrian llevar a los jovenes andinistas a conclu-
siones distintas de aquellas a que llegaron los autores de los siglos XVIy
XVII. En lo que se refiere a la religién, mito y ritual distinguire en primer
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lugar, los temas etnohistoricos y, después, los temas actuales.

Por razones que ignoro, los estudios relativos a las religiones prehispani-
cas se concentraron en las figuras peruanas que gravitan alrededor de la
Pontificia Universidad Catodlica del Peru (Lima) con algunas escasas excep-
ciones. En general, los ultimos anos han sido rellenados con articulos etno-
historicos debidos a las plumas de Pease, Marzal, Millones, Ortiz y algunos
otros demasiado desconocidos para cjercer en el campo de los estudios de
religiones prehispdnicas alguna influencia. Maria Rostworowski también
escribio acerca de algunos temas relativos a los dioses costefnos, pero sin la
importancia que adquicren sus investigaciones acerca de los grupos sociales
y tipos de organizacion. En resumidas cuentas, entre los etnolustoriadores o
investigadores interesados en los temas religiosos y en las religiones prehispa-
nicas andinas cn el Peru, son los mencionados autores que ocupan un lugar
de relieve y que imprimen, por sus repetidos esfuerzos, las grandes orienta-
ciones rituales en los campos que intentamos definir como relativos a las
estructuras religiosas, a los gestos rituales y a las categorras miticas prehispa-
nicas.

Si miramos hacia las investigaciones realizadas por autores extranjeros,
os campos cubiertos por sus trabajos y los estudios producidos sirven como
horizonte de referencia a la mayoria de las investigaciones realizadas por au-
tores peruanos. En primer lugar, Rowe sostiene a Pease, historiador de la
Pontificia Universidad Catdlica del Peru, como fiel espejo de sus ideas y
articulos. Rowe busco otros vanakuna en el Peru, pero. en lo que se retiere
a los estudios acerca de temas religiosos, Pease es, indudablemente, su mas
directo colaborador y difusor. Desgraciadamente, los estudios de Rowe a los
que Pease atribuye virtudes insoslayables, fueron escritos hace muchos anos,
alld por los afos cuarenta, siendo en ese entonces resimenes academicos dc
los autores o cronistas conocidos. pero con los errores normales de la €poca.
sin gran interés para el estudio de la historia religiosa prehispanica en gene-
ral y sin los minimos requisitos para una vision comparativa del discurso mi-
tico y ritual andino prehispdnico. Rowe nunca corrigio esos errores. Que los
alumnos de lengua inglesa utilicen esas lineas anodinas es comprensible da-
das las dificultades que muchos de ellos tienen para leer las fuentes o la len-
sua de Cervantes. Pero es mads dificil de comprender la importancia que le
atribuyen autores peruanos. Las paginas del Handbook of South American
Indians escritas por Rowe eran para la época un retraso importante que, con
los anos, se volvio aun mas significativo. Los articulos que publico ulterior-
mente (Rowe 1960, 1976, 1979) retoman también viejos temas e ideas, aun
cuando recuerdan a los servidores cusqueiios los escritos de Cobo (Rowe
1979).
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No ha tenido gran suceso en el Peru, la corriente estructuralista, particu-
larmente importante en dos campos de las ciencias humanas: los estudios de
parentesco y los estudios miticos. Algunos autores hacen referencia a escri-
tos que podrian eventualmente representar esa orientacion. Pero, creo yo
que esas referencias son mas bien fruto de la ignorancia que reina en el Peru
acerca de lo que es y de lo que no es una orientacién estructuralista en la
socioantropologia y en los estudios miticos o rituales. En realidad, el Gnico
esfuerzo serio en la introduccion del analisis estructuralista se debe a Ortiz,
a Ballon y a Campodonico, en sus estudios acerca del relato mitico andino.
Ortiz (1973, 1980a, 1980b) no llevé muy lejos el esfuerzo para analizar cui-
dadosamente la tradicion andina, Las monografias de Ballon y de Campo-
donico anuncian estudios mucho mas rigurosos y atentos a la realidad mi-
tica.

Por regla general, confunden tambi€n algunos investigadores peruanos los
trabajos de Zuidema con la corriente estructuralista. Demarest (1982) in-
cluye también en esa corriente a Duviols. En realidad, para probar una afir-
macion como esa hacia falta introducir algunos matices importantes a lo que
se entiende por estructuralismo. En lo que se refiere a los estudios miticos
y rituales, Zuidema es indudablemente el autor que mas contribuyd para la
renovacion de la vision religiosa y mitica precolombina. Sus investigaciones
cubren un campo bastante amplio de temas prehispanicos: parentesco, ciclos
miticos, liturgias, sistemas de ceques. En mi manera de ver, los aportes mas
importantes de Zuidema se pueden reagrupar alrededor de tres campos de
investigacion: sistema de ceques o gestos rituales, sistemas de parentesco y
finalmente, estudios astronomicos prehispdnicos. Ninguno o pocos discipu-
los tiene Zuidema cen el Pert. Eventualmente, algunos investigadores perua-
nos se refieren a sus trabajos. Pero, no son esos sus temas favoritos ni sus
investigaciones mas signiticativas en relacion a los Andes. En términos de
parentesco. los trabajos de Zuidema son practicamente ignorados por 1os
investigadores peruanos y su libro acerca del sistema de ceques no ha teni-
do difusion en ¢l Peru, aunque algunos etnohistoriadores hagan referencia a
¢l en sus bibliogratias. Quizas e¢sa ignorancia se deba en parte a la influencia
de Rowe y Murra en los estudios prehispdnicos. autores que. por regla gene-
ral, solamente atribuyen importancia a sus investigaciones.

Del punto de vista historico, mencionaré las investigaciones de Duviols,
las cuales abrieron a los estudiantes de los Andes un campo que ain no pro-
dujo la cosecha abundante que la primavera anuncia. Las semillas existen.
Me refiero a los trabajos acerca de los movimientos de “extirpacion de ido-
latrias™ y. cen general, acerca de la existencia de las practicas y mitos tradi-
cionales. Siguiendo las huellas de los maestros franceses. Bataillon vy Ricard.
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Duviols inicio un gran numero de estudios de historia literaria que la mayo-

ria de los andinistas reconocen como importantisimos. En los ultimos escri-
tos Duviols sugirié algunos temas de investigacion acerca de las fuentes his-

téricas, que con el tiempo, serdn, indudablemente, analizados y tratados con
el debido cuidado. No tienen los Andes mejor iniciador a los temas hispani-
cos en lo que se refiere a los modelos utilizados por los autores de los siglos
XVI1y XVII, a las corrientes literarias y espirituales que los nutrian. No hay
en los autores andinistas de lengua inglesa, sefialadamente americanos, es-
critos que se le puedan comparar. Por tradicion en lo que se refiere a los

Andes, los autores americanos ignoran, por regla general, todo lo que se re-
fiere al pasado ibérico, aunque en €pocas pasadas algunos intentaron deslin-
dar esos caminos.’

Me permito mencionar un tema personal que juzgo importante en térmi-
nos de investigacidon acerca de los ciclos miticos andinos prehispanicos. Me
refiero a la utilizacion del esquema indoeuropeo hasta hace poco ignorado
por la literatura religiosa peruana en lo que se refiere a la historia de las re-
ligiones. El modelo dumeziliano de andlisis de las religiones es para mi, una
hipdtesis de trabajo y no un modelo absoluto o una conclusion de largos
anos de investigacion. Sin embargo, yo creo que es una hipotesis fecunda
que no se puede restringir al dmbito mitico y ritual indoeuropeo. Muchos
trabajos recientes muestran que las tesis dumezilianas tienen caracteristicas
que se pueden verificar y utilizar exitosamente en otras tradiciones miti-
cas, rituales y politicas (Pandora eds., 1981 Riviere,ed., 1979; Puhvel, ed.,
1970; Scott Littleton, ed., 1973). En lo que se refiere a los Andes, Dumézil
publico algunos articulos, siendo la mayoria relacionados con el quechuay
la historia literaria andina (Dumezil 1953a, 1953b, 1954, 1955a, 1955b,
1956,1957a, 1957b, 1958, 1976).

Perspectivas contempordneas. Dadas las caracteristicas de los ciclos mi-
ticos andinos prehispdnicos y los calendarios liturgicos que orientaron los
gestos rituales precolombinos es dificil determinar de antemano cuales seran
las nuevas perspectivas de los estudios miticos y rituales andinos contempo-
raneos. Sin duda, la tradicién oral andina proporcionard materiales a los in-
vestigadores e importantes motivos de comparacion con los temas prehispa-
nicos. En ese sentido, los esfuerzos emprendidos por el Centro de Estudios
Rurales Andinos ‘“‘Bartolomé de las Casas’’, de la ciudad del Cusco (Peru)
al publicar la Biblioteca ‘“‘Tradicion Oral Andina’, que cuenta actualmente
con tres volumenes, constituyen uno de los acontecimientos mas importan-
tes en el Peru. Es la intencion de los editores enriquecer la literatura que-
chua peruana con nuevos trtulos.

En el campo de la historia religiosa andina, mencioné anteriormente los
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estudios acerca de las prdcticas coloniales. Importa desarrollar esos temas
borque en gran parte, las tradiciones rituales y liturgicas andinas se orientan
bor los marcos dibujados en los siglos XVII y XVIII, por el clero tanto secu-
ar como religioso. Quizas no ha sido prestada la debida atencion a la investi-
oacion acerca del desarrollo de la vida conventual en el Perud colonial. Exis-
ten. es cierto, algunos cldsicos en la materia, los cuales nunca fueron retoma-
dos por autores contempodrancos. Me refiero a los trabajos de Barriga acerca
de los Mercedarios o los escritos de Vargas Ugarte acerca de los Jesuitas.
Queda mucho por hacer y la mayorra de las ordences religiosas no han teni-
do sus historiadores. Ahora bien, ¢l pasado religioso de los Andes es obra, en
oran parte, de la labor de las congregaciones y ordenes religiosas, que difun-
dicron a traves de los Andes sus prdcticas tradicionales, sus ideas, sus estilos
de vida y las grandes orientaciones espirituales que guiaron a sus fundadores.

El siglo XVII es decisivo para la institucionalizacion de la Iglesia peruana
y colonial. Los estudios iniciados por Duviols acerca de la “‘extirpacion de
idolatrias™ tienen ahora importantes ramificaciones en los trabajos de Huer-
tas. Silverblatt y Acosta Rodriguez. Millones participa tambi¢n en la difu-
sion de algunos cortos documentos acerca de los mismos temas. Sin embar-
g0. la “*extirpacion de idolatrias” no es el unico hecho importante en los
Andes del siglo XVII. Las autoridades eclesiasticas, el clero religioso, mo-
nasterios y conventos ocupan lugares estratégicos a través de todos los An-
des y la importancia politica y econdmica aumenta con la expansion y el
desarrollo de la poblacion eclesiastica. Es con el siglo XVII avanzado que
aparecen las grandes cronicas conventuales- cuyos objetivos no son unica-
mente de hacer “historia’ sino mds bien de mostrar la vida “cjemplar™ y
la “moralidad” de los fundadores de conventos y monasterios. Cuanto mas
aumentaban los monasterios y ‘conventos mas necesario era recordar a las
nuevas generaciones de frailes que los primeros evangelizadores se guiaron
por la vida de los apostoles de los primeros siglos cristianos, particularmen-
te por la vida ejemplar de los discipulos directos de Jesds. La ““‘coronica mo-
ralizada™ es un tratado de moral de la vida religiosa y conventual, en que 4
veces no faltan aspectos milenaristas y mesidnicos hasta ahora poco subraya-
dos.

Con la distribucion geogratica de los conventos y monasterios nacieron

también las devociones, las fiestas de los pueblos andinos o de las comunida-
des. las cofradias bajo la invocacion de los santos patronos y ‘‘virgenes’ li-
gadas a la mitologia de la fundacion de una orden religiosa o de una congre-
gacion. Las “‘virgenes” se multiplicaron por obra de los conventos que desde
su primera fundacion en el Peru o en los Andes esparcian a través de las mds
lejanas regiones una devocion particular, La Merced, Rosario, Inmaculada,
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Carmen, Cocharcas y muchas mas. De igual manera proliferaron los santos y
las devociones a los multiples “‘senores’’, relacionados o no con cofradias
u obras pias. La vida religiosa de los Andes contempordneos debe a los siglos
XVIl y XVIII su actual importancia y la amplia difusion de las prdacticas
rituales y miticas de los pueblos peruanos. Por eso, no es sin una ligera dis-
torsion de los hechos que los investigadores de los Andes subrayan las carac-
teristicas ‘‘andinas’ de la religion o de la vida religiosa de los Andes contem-
poraneos, los cuales, con las debidas reservas, experimentaron histéricamen-
te tipos de evangelizacion similares a los de otros pueblos de otros continen-
tes y que adaptaron y asimilaron protundamente las lecciones de la predica-
cion de la doctrina cristiana del siglo XVI y, ain mas, de los siglos XVIly
XVIII.

El gesto ritual o el simbolo religioso andino asi como el discurso mi-
tico contemporaneo traducen la existencia de una experiencia histdrica

singular como lo son todas las experiencias religiosas de los pueblos que co-
nocieron y adoptaron globalmente las prdcticas religiosas del catolicismo.
No es mas significativa la evangelizacién de los Andes que la de los otros es-
pacios continentales, sean americanos o europeos o africanos. Cada expe-
riencia historica tiene sus caracteristicas propias y cada uno supo transfor-
mar el catolicismo en una vision regional del fendmeno religioso. Con los
Andes no ha sido otro el camino. Basado en una concepcidn religiosa ori-
ginal, el catolicismo espanol de los siglos XVI y XVII planto las raices en
un terreno teologicamente virgen y con las caracteristicas expansionistas e
“imperialistas” que le eran propias,anuld las posibilidades de resistencia de
la tradicion religiosa andina prehispanica. Nada menos adecuado que el tér-
mino de “aculturacion” para designar ese tipo de experiencias. En realidad,
la nocion de ‘‘aculturacion’ es etnocéntrica y hasta racista. En los Andes,
existe simplemente una experiencia religiosa actualmente bajo las grandes
lineas de la ortodoxia catdlica y de la experiencia histdrica de la evangeli-
zacion espafnola de los siglos XVI, XVII y XVIII.

El discurso mitico andino contempordneo no es ajeno a las tradiciones
cristianas implantadas por el catolicismo espafiol de los siglos pasados. Has-
ta el conocido héroe Inkarri actia y habla con gestos y palabras que, a veces,
recuerdan las gestas judeocristianas. Las investigaciones contempordneas no
averiguaron con el debido cuidado sus antecedentes miticos y muchas de
ellas llegaron a conclusiones inaceptables. Pero también olvidaron muchas
de las veces la existencia de otras tradiciones orales o ciclos miticos andinos
en que los héroes son los cerros, montafias, rios, lagos, lagunas y otros espa-
cios andinos. En realidad, el espacio vivo de los Andes es tanto o mas impor-
tante para los ciclos miticos que los héroes o personajes descritos como per-
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sonas. Bajo este aspecto son particularmente importantes los ciclos miticos
relacionados con los origenes de los pueblos o comunidades andinos. Por ex-
periencia propia puedo afirmar que muchos de esos ciclos, construidos con
materiales de origen diferente, tanto cristianos como andinos, constituyen
un excelente ejemplo de la capacidad logica de ordenar el mundo y las co-
sas en funcion de las caracteristicas andinas y de la ‘‘racionalidad” que pre-
side la vida cotidiana. Con la importancia dada a los aspectos socioecond-
micos de la vida andina olvidaron los investigadores ese aspecto de la pro-
duccion es decir, la elaboracion simbdlica, el razonamiento colectivo toman-
do como punto de partida la experiencia historica, la vida religiosa y los ele-
mentos necesarios para una vision global de la sociedad y del mundo.

En conclusion, los aspectos contempordneos de las prdcticas rituales y
miticas andinas que constituyen el fundamento de la vida religiosa de los
Andes no pueden ser comprendidos en su cabal expresion sin recurrir a
la historia de la cristianizacion de los Andes, a partir de los siglos XVI y
XVII. Acreditan algunos que el hecho de subrayar esos aspectos de la tra-
dicién andina, es decir la experiencia historica y religiosa después de la im-
plantacion del catolicismo espafol de los siglos XVI y XVII disminuye la
‘““andinidad” de la vida religiosa o la singularidad de la experiencia andina en -
lo que se refiere a la religion, mito y ritual. No lo creo yo asi. La historia no
es estatica y la experiencia religiosa de los Andes contemporaneos no es la
reminiscencia de una supuesta ‘‘religion andina’ escondida y latente sino
mas bien la expresion global de una vivencia religiosa en que fueron integra-
dos elementos de origen distinto tanto judeocristianos como prehispanicos.
Es posible que algunos de esos elementos sugieran ideas acerca de lo que fue
en tiempos precolombinos la logica religiosa, el discurso y el gesto liturgico.
Sin embargo, elementos como esos no tienen vigencia independiente de la
experiencia impuesta y ahora arraigada en los Andes por el catolicismo es-
pafiol de los siglos que siguieron a la Conquista.

Es ese discurso mitico una parte importante del discurso global de los
pueblos andinos acerca de su propia experiencia de vida colectiva. La *“cul-
tura popular’ se expresa logicamente a través de los héroes andinos contem-
pordneos, bajo la apariencia de cerros que caminan, hablan, comen y beben,
o entonces con las figuras de personajes genéricos o especificos. En muchos
de los pueblos, el discurso se rige por una légica que recuerda una organiza-
cion comun del discurso, sefial de que la “‘racionalidad andina’ tiene su ex-
presion cabal en una tematica colectiva que emplea elementos diversos bajo

la misma estructura ldgica. Ahy reside pues lo que se podria llamar lo es-
pecificamente “andino” en la cultura del Perui contemporaneo, no siendo la
expresion logica o discursiva la unica prueba de que los Andes son capaces
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de una organizacion simbolica propia. No significa eso la negacion de los
aportes historicos heredados por la Conquista, sino mas bien la reestructura-
cion continua de todos los elementos bajo un sistema de representacion

colectiva propia.
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NOTAS

1. También se puede considerar
como un balance general de los temas
religiosos andinos prehispanicos la sinte-
sis publicada por Trimborn, en el libro
Die Religionen des Alten Amerika, ed.
francesa, Les religions ameérindiennes,
Paris, 1962, pp. 121-212. Pero desde ese
entonces, muchos otros elementos con-
tribuyeron a la reformulacion de los
temas estudiados por Trimborn.

2. Ultimamente, Rowe preparo una
edicion inglesa del texto de Cobo rela-
tivo a los ceques, publicado en el numero
de Nawa pacha (1979). Por mas extrano
que parezca, Rowe no hace la minima
referencia a los trabajos de Zuidema, que
desde 1964 consagro al tema valiosos

estudios. Obviamente, Pease anuncia
para pronto la traduccion del texto de

Rowe al castellano. Sera publicado en
Historica (Lima).

3. En 1966, Castillo Arroyo, publico
un libro que podria servir de introduc-
cion a una serie de estudios de gran
interés para el conocimiento de la accion
evangelizadora espanola en los Andes,
Catecismos peruanos en el siglo XVI,
Cuernavaca. Desgraciadamente ese ensa-
yo no ha tenido gran difusion y, ante
todo, investigaciones ulteriores.

4. P. Lyon, nombre a quien Rowe
agradece todas las correcciones de sus
articulos, escribio un resumen de las
ideas de Rowe acerca de la mujer andina
prehispanica. Lyon es un excelente
ejemplo de la ignorancia acerca del
pensamiento andino prehispanico: Lyon.
“Female Supernaturals in Ancient Peru”’,
Nawpa pacha (1978). También como
su maestro, Lyon ignora todo lo que se
escribio recientemente sobre ese tema.,

5. Habria que mencionar también los
excelentes trabajos acerca de la mitolo-
¢1’a amazonica publicados por los investi-
gadores ligados con la revista Amazonia
peruana (Lima).

6. Muchos de los investigadores
extranjeros que se consagran al estudio
de comunidades peruanas O regiones
incluyvyen en sus libros numerosas refe-
rencias a ritos o rituales andinos. La
mayoria de esos datos son repetitivos y
de muy poco interés para un lector
que conoce la literatura acerca de ese
tema. Pero, aunque no tengan ninguna
originalidad sirven a veces de introduc-
cion a los lectores de lengua extranjera:
G. Custred, “Symbols and Control in a
High Altitude Andean Community?”,
Anthropos, 74: 379392. Muy cerca de
una vision racista y pseudocientifica son
Jos articulos de R, Bolton acerca de las
actitudes de los Qollas, publicados en
k-thnology, 12: 257-271 y en American
Anthropologist, 78, 3: 630 s.

7. La influencia de las grandes orien-
taciones historicas europeas, senalada-
mente francesas es casi desconocida en
el Peri., No me explico por qué autores
como J. Le Goff, M, Vovelle, E. Le Roy
Ladurie y Braudel no tienen mas discipu-
los en el Peri. La presencia de autores
americanos tiene indudablemente una
incidencia en las orientaciones genera-
les de la investigacion andina.
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