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La concepcién de hombre entre los incas

Francisco HERNANDEZ ASTETE

RESUMEN

La idea de que los pobladores andinos anteriores a la
presencia espafiola creyeron que estaban compuestos
por un cuerpo y un alma, y que esta ultima era la que los
diferenciaba de los demas seres, se asume casi sin mayores
cuestionamientos desde el siglo xv1, pues, de hecho, para
los primeros informantes sobre el mundo andino —quienes
habfan nacido en la Europa cristiana de finales del siglo
xv—, todos los hombres estaban compuestos por un cuerpo
y un alma. Por esto, al «reconocer que los hombres andinos
tenfan alma racional y, por lo tanto, no pertenecfan a las
razas monstruosas existentes en el imaginario colectivo de la
época, iniciaron una campafia de evangelizacién destinada a

salvar las almas de los habitantes de América. Es asi como se
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inicié un largo proceso de «introduccién» del alma por parte
de los evangelizadores espafioles, pues era imprescindible
que los indigenas poseyeran almas racionales, de manera que
pudieran participar del proyecto salvifico del cristianismo.
En este articulo se cuestiona esta idea y se sientan las bases

para estudiar la concepcion andina de bomzbre.

PALABRAS CLAVE: alma, cuerpo, Andes, incas.

ABSTRACT

The notion that pre-conquest Andean people believed that
they were composed of a body and a soul — and that the
soul was what distinguished them from other beings — has
been widely accepted since the sixteenth century. This ar-
ticle disputes this idea and establishes the basis for a more
accurate understanding of the Andean conception of hu-
manity. The misunderstanding of Andean conceptions be-
gan with the first western informants on the Andean world.
These Christians, born in Europe at the end of the fifteenth
century, themselves believed that all humans were com-
posed of body and soul. Having concluded that Andean
people had rational souls and hence did not belong to the
monstrous races of the western imagination, Spanish evan-
gelists initiated a campaign of evangelization designed to
save American souls. Their preparation of Andean people
for Christian salvation included a long process of “intro-

ducing” aboriginal souls.

KEey worDs: soul, body, Andes, incas.
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LA CONCEPCION DE HOMBRE ENTRE LOS INCAS

EN LA ACTUALIDAD, EXISTEN POCOS TRABAJOS destinados a estu-
diar el tema de la concepcién de hombre entre las poblaciones
amerindias, aunque casi todos los estudios etnograficos inclu-
yen algunas referencias al asunto. Tal vez el caso mas repre-
sentativo sobre el tema en una poblacién contemporanea sea
el trabajo de Pedro Pitarch (1996), una etnografia de las almas
de los pobladores de Cancuc —un pueblo de lengua tzeltal de
los altos de Chiapas, en México—. Los cancuqueros se conci-
ben compuestos por un cuerpo y por una diversidad de almas
alojadas todas en el corazén del individuo: una pequefia ave; el
chulel, una entidad que podria considerarse semejante al espiritu;
y un numero variable de /zb constituidos por seres de condicion
muy diversa.

El ave de nuestro corazén, el primer tipo de alma de los po-
bladores de Cancuc, recibe el nombre de wutil ko'tantik, y tiene
la forma de un pequefio gallo para los hombres y de una galli-
na para las mujeres. Esta es necesaria para la vida de todas las
personas y no puede abandonar el corazén, porque causaria la
muerte del individuo, dado que su ausencia afecta de inmediato
al cuerpo. Por eso, hay que tener cuidado con ella, puesto que
resulta un ave comestible muy codiciada por seres demoniacos.
Por su parte, el chulel, 1a segunda entidad que integra el grupo
de almas de estos personajes, también se encuentra alojado en
el corazén y es necesario para poder vivit, aunque este si puede
salir del individuo sin causarle la muerte y se puede vivir sin él
por unos dias, incluso afos. Es el chulel el que sale del cuerpo
durante los sueflos y el que puede ser capturado por diversos
personajes; cuando ocurre esto, se originan enfermedades, lo
cual obliga a buscar la presencia del curandero para la recupe-
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racion y curacion del individuo. Asimismo, en el chulel estan el
origen del pensamiento, del lenguaje y la memoria. Ademas de
ello, existe un doble de este «alma» que habita en el Ch’iibal, la
montafia sagrada de Cancuc donde residen las almas de todos
los habitantes del pueblo.

Segtin la investigacion de Pitarch, en el corazén de los cancu-
queros vive también un nimero variable de /zb. Cabe anotar que
hay individuos que poseen solo uno y otros que tienen hasta
13 de estas entidades. Estos /b se encuentran siempre en dos
lugares simultaneamente: en el corazén y diseminados por toda
la regién de Chiapas. Los /b son de muy diversa indole. Hay
desde animales y fenémenos atmosféricos hasta un tipo de /b
que resulta ser portador de enfermedades para otros individuos
y que puede presentar curiosas apariencias: obispos, curas, jesui-
tas, escribanos y profesores. Asi, la composicion de los tzeltales
de Chiapas no se limita a la existencia de un cuerpo y un alma,
sino que resulta de la presencia de varios tipos de entidades dis-
tintas que integran una suerte de «yo» diseminado y que tienen,
ademas de formas diferentes, distintas experiencias, recuerdos y
ubicaciones en el espacio.

Por su parte, en los Andes contemporaneos, Mario Polia (1996)
encontré que la gente estaba compuesta por un cuerpo y un
alma y, ademds, por una «sombray, la que, tras la muerte, con-
serva intactas las caracteristicas fisonémicas y las cualidades de
la persona, como bondad o maldad. Asi, mientras el alma va al
cielo o al infierno tras la muerte, la sombra queda en los luga-
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res en que vivi6 y fue sepultada la persona.! Al mismo tiempo,
en poblaciones aimaras contemporaneas, se han registrado tres
tipos de sombra (Alvarez 1998: 146; Albé 2002): ajayn, animu'y
coraje. Estas pueden abandonar el cuerpo del individuo en vida
—como el chulel de los cancuqueros— y solo abandonan defi-
nitivamente el cuerpo ocho dfas después de la muerte. Por eso,
los muertos aimaras, transformados en almas, emprenden su
camino hacia el poniente, mientras que los pobladores del norte
de Potosi afirman que sus muertos viajan hacia Tacna. Parale-
lamente, a la luz de fuentes coloniales, Gerald Taylor identifica
tres aspectos del «alma»: el &dmac, una suerte de fuerza vital que
animaba a personas y a toda clases de seres® (2000: 29); el songo,
o nucleo material del cuerpo que recibe la fuerza; y el gamay, el
soplo o aliento, la emanacion de esa fuerza, a veces visible, que
sale del cuerpo por la boca, pero también el soplo recibido o el
espiritu que anima (Taylor 2000: 33).

Estas referencias a las concepciones de «<hombre» —que, por
ahora, han estado aisladas—, que son distintas de la de estar
conformados tnicamente por un cuerpo y un alma, permiten
preguntarse por estos temas. El objetivo de esta investigacion

—absolutamente preliminar por el momento— es reconstruir

1. Para una mayor precisién sobre el tema del alma andina y otras ideas rela-
cionadas, como las nociones de /nuna/, /runa/ y /supay/, véase Taylor
(1980) y Estenssoro (2003: 103 y ss.).

2. Es importante resaltar que Taylor también menciona que una persona u
objeto puede ser animado por multiples fuentes animadoras y en diversos
grados. Por eso, es posible que un hombre participe como miembro del
camay colectivo del grupo que emana de un antepasado ilustre y puede tam-
bién gozar de los beneficios de un camac personal (2000: 29).
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la historia de la incorporacion de estas nociones en los Andes,
asi como entender las distintas concepciones de la naturaleza
humana que existian antes de la llegada de los espafioles.

En ese sentido, se sabe que las discusiones sobre la naturaleza
de los hombres amerindios al interior de las mas altas esferas
de la jerarquia politica y religiosa peninsular terminaron por
transformar la nocién de hombre en los Andes. Asi, ya desde
1492, empezaron las diferencias entre los espafoles sobre qué
clase de seres eran los aborigenes de América y qué aptitudes
tenfan para convertirse a la religién cristiana y adquirir la civi-
lizacién europea. Colon era un convencido de la humanidad
de los indigenas, por lo que llena la bitacora de su primer viaje
con comentarios sobre los nobles salvajes, aparentemente dis-
puestos a aceptar el cristianismo (Hanke 1985: 23). En 1511,
en un famoso sermoén en La Espafiola, el dominico Antonio de
Montesinos «apremiaba» en forma dramatica la cristianizacion
de los indios, afirmando con preguntas retéricas la naturaleza
humana de los indigenas porque tenfan «animas racionales», es
decir, inteligencias capaces de razonar (Hanke 1985: 24).

Como sefialaba Lewis Hanke, aun cuando el 20 de junio de
1500 los Reyes Catolicos aprobaron formalmente la libertad
indigena, en 1501 —dentro de la instruccién que recibiera de
la Corona el conquistador Ovando— manifestaron su deseo
de que «[...] los indios sean convertidos a nuestra sagrada fe
catdlica y sus almas sean salvadas [...]» (1985: 30). De hecho,
las Leyes de Burgos de 1512 afirman juridicamente el carac-
ter humano y no bestial de los indigenas americanos (Arron
1992) y para 1550 tanto Bartolomé de Las Casas como Ginés
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de Sepulveda argumentaban sobre los justos titulos afirmando
categoéricamente la naturaleza humana de los indios. De hecho,
el debate sobre la condicién humana —asociada a la posesion
de un alma racional que los diferenciara de las razas mons-
truosas, como aquellas de las que habla Plinio— habfa sido ya
planteado por San Agustin. Este ultimo, cabe recordar, habia
reflexionando sobre la existencia de los seres miticos a partir
de la lectura de autores latinos, y se habia preguntado si estas
criaturas humanoides procedian de Adan y Eva, y si pese a
su aspecto extrafio, compartian la condicion de animal rationale
atgue mortale (San Agustin, citado por Garcfa-Gual 1992: 29).

La idea de que los pobladores andinos anteriores a la presencia
espafiola creyeron que estaban compuestos por un cuerpo y un
alma, y que esta ultima era la que los diferenciaba de los demas
seres, se asume casi sin mayores cuestionamientos desde el si-
glo xv1, pues de hecho, para los primeros informantes sobre el
mundo andino —quienes habfan nacido en la Europa cristiana
de finales del siglo xv—, todos los hombres estaban compues-
tos por un cuerpo y un alma debido a que la tradicién cristiana
consideraba la posesion del alma racional aristotélica.” Por eso,
al «reconocer» que los hombres andinos tenfan alma racional y,
por lo tanto, no pertenecian a las razas monstruosas existentes
en el imaginario colectivo de la época, iniciaron una campafia de
evangelizacion destinada a salvar las almas de los habitantes de
América. Es asi como se inici6 un largo proceso de «introduc-

3. Habrfa que recalcar que esta figura fue posteriormente cristianizada por San-
to Tomas y establecida como la condicién fundamental de la humanidad.
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cién» del alma por parte de los evangelizadores espanoles, pues
era imprescindible que los indigenas poseyeran almas raciona-
les, de manera que pudieran participar del proyecto salvifico del
cristianismo. Por eso, los textos de la época afirman que los
amerindios tenfan conciencia de estar formados por un cuerpo
y un alma. Sin embargo, esos mismos textos sugieren también
la necesidad de ensefiar a los habitantes de América las carac-
terfsticas de la naturaleza humana y, por tanto, muestran ciertas

incongruencias sobre este asunto.

Como se ha mencionado, al llegar a los Andes, los espafoles no
se cuestionaron la humanidad de los hombres andinos y pro-
cedieron sin demora a evangelizar. En este proceso, si bien el
tema del alma es asumido casi sin problemas por los cronistas,
en el caso de los evangelizadores se advierte que no creyeron en
la existencia de esta idea entre los pobladores andinos y rapida-
mente desarrollaron estrategias para llevar a cabo un proceso
evangelizador que empezara por cambiar en los indigenas su
propia concepcion de «hombre». De hecho, la evangelizacion
es uno de los principales mecanismos por el que los espafioles
lograron instalar su propia conciencia al interior de las mentes
andinas.* La instalacién de la conciencia espafiola y cristiana en
los Andes fue un proceso exitoso. Un ejemplo de ello es que,
como resultado final, los pobladores andinos contemporaneos
se reconocieran poseedores de un alma y asi, aunque hayan de-

4. Sobre la nocién de alma entre poblaciones amerindias contemporaneas,
véase Pitarch (1996) y Polia (1996). También cabe anotar que, recientemen-
te, Juan Carlos Estenssoro asume que los andinos no compartian la nocién
europea de inmortalidad del alma (2003: 121).
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sarrollado una doble conciencia que ha hecho que en medios
académicos se hable de un sincretismo religioso, el alma de la
que hablaban Aristételes y Santo Tomas es hoy una realidad en

los Andes.

Como se ha dicho, los cronistas que se ocuparon del tema en los
Andes, por ignorancia o por decision sefalaron insistentemente
la creencia indigena en el alma, pese a que, visiblemente, nota-
ran clertas incongruencias con la cosmovision cristiana. Ese es
el caso de Polo de Ondegardo, quien afirma que los antiguos
peruanos, aunque crefan en la inmortalidad del alma, no cono-
cfan las nociones cristianas de gloria y castigo eternos después
de la muerte:’

Mas de que los cuerpos ouiessen de resuscitar con las Animas
nunca lo entendieron. Y assi ponian excessiva diligencia en
conservar los cuerpos y sustentarlos, y honrarlos después de
muertos. Y el vulgo de los indios entendio que las comidas
y beuidas y ropa, que ponian 4 los defuntos les sustentaua, y
les libraua de trabajo: aun que los mas sabios de los Yngas no

creyeron ésto (Polo de Ondegardo 1916, tomo 111: 7).

Por su parte, Cieza de Le6n presenta también cierta confusion
al respecto cuando describe las creencias indigenas sobre la in-
mortalidad del alma, el cielo y el infierno:

5. Sobre las creencias andinas en la inmortalidad del alma, el cielo y el infier-
no, véase también Molina (1988: 111-112).
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Todos los [moradores de las p]rovingias de aca creen la
ynmor|talidad de la 4nima], conogen que ay Hazedor, tienen
por dios [Soberano al Sol. A]ldoravan en arboles, piedras,
sierras y en [otras cosas que ellos] ymajinavan. El creer quel
anima era [inmortal, segun] lo que yo entendi de muchos se-
flores [naturales a quien] se lo pregunté, hera quellos dezfan
[que si en el mundo] avia sido el varén valiente y avia [en-
gendrado mucho]s hijos y tenido reverencia a sus [padres y
hecho pllegarias y sacrificios al Sol y a los [demas dioses suy]
0s, que su «songox» déste, que ellos tienen [por corazoén, por|
que distinguir la natura del anima [y su potencia| no lo saben
ni nosotros entendemos dellos mas de lo que yo cuento, va
a un lugar deleytoso, lleno de vigios y recreagiones, a donde
todos comen y beven y huelgan; y por el contratio a sido
malo, ynovidiente a sus padres, enemigo de la religion, va a

otro lugar escuro y tenebregoso (1986: 4).

En este texto, evidentemente, Cieza presenta una posiciéon con-
tradictoria sobre las creencias indigenas acerca de la inmortali-
dad del alma, pues, aunque aparenta no dudar de esta, resulta
evidente que no esta tan convencido del asunto y ofrece ciertas
pautas acerca de la probable concepcion andina sobre el tema.
Asi, no solo identifica el alma con el corazén —por lo demas,
creencia difundida fuertemente en la actualidad entre algunas
poblaciones amerindias—, sino que imagina el «cielo» andino
como un lugar distinto del cristiano, lleno de vicios y recrea-
ciones —caracteristicas asumidas también por determinadas
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poblaciones amerindias contemporaneas—.° Resulta importan-
te la asociacion que hace Cieza entre alma y corazén (sonqo),
confirmada ademas por los diccionarios coloniales que la iden-
tifican también con kamac, principio relacionado con una suerte
de energfa vital asociada con las huacas, pero también con los
ancestros y con el inca, en tanto ser sagrado (Polia 1996: 170;
Ziolkowski 1997: 27-28).

Visiblemente, el asunto del alma entre la poblaciéon andina se
encuentra relacionado con las actividades de los evangelizadores,
redactores también de los diccionarios coloniales de lenguas
indigenas. Por eso, la Instruccion de Gerénimo de Loayza (1545-
1549), pensando tanto en la necesidad de la incorporaciéon de
la nocién de alma entre los habitantes de los Andes como en la
incorporacion de las nociones de redencién de los pecados y vida
eterna, reclamaba la importancia de hacer entender a los hombres
andinos el hecho de que «[...] aunque los cuerpos mueren, las
animas son inmovibles y los que son baptizados aunque haciendo
lo que Dios manda, cuando mueren van a la gloria» (Gerénimo de
Loayza, citado por Estenssoro 2003: 565-566), informacion que
es mantenida por la Instruccion del Primer Concilio Limense hacia
1551 que insistia en que se les

6. Aunque, lamentablemente, se carece de trabajos de esta naturaleza para los
Andes, tanto entre los mayas de lengua tzeltal de Canctic —estudiados por
Pedro Pitarch— como entre los wayuu —estudiados por Michell Perrin—
el corazén esta identificado con el alma, y el «cielo» indigena —el Ch’iibal
para los tzeltales y Jepird para los wayuus— es un lugar de goce permanen-
te, lleno de sexo y alcohol (Perrin 1992; Pitarch 1996).
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[...] diga la diferencia que hay entre nosotros los hombres
todos y los demas animales brutos, que cuando ellos mueren,
anima y cuerpo juntamente muere, y todo se torna tierra;
pero nosotros los hombres no somos ansi, porque cuando
morimos solamente muere nuestro cuerpo, nuestra anima
nunca muere, sino para siempre vive [...] (citado por Es-
tenssoro 2003: 564-565).

Un ejemplo adicional en este sentido es la Plitica para todos los indios
de fray Domingo de Santo Tomas, quien luego de ofrecer un texto
similar al anterior sobre la naturaleza de los animales, menciona,
como parte de las nociones necesarias de ensefiar a los indigenas,
laidea de que, a diferencia de los animales,

[...] nosotros los hombres no somos asf, que cuando morimos
nosotros, y vamos deste mundo, solamente muere nuestro
cuerpo. Mas nuestra anima y spiritu, este hombre interior
(que aca dentro tenemos) nunca muere, para siempre jamas

vive (citado por Estenssoro 2003: 565).

De hecho, son los propios evangelizadores quienes declaran la
ausencia del alma en el sistema de creencias prehispanicas. Ese es,
por ejemplo, el caso del clérigo Bartolomé Alvarez, quien en el
siglo xv1 se quejaba de esta realidad y afirmaba que

[...] aunque entre ellos tenian conocimiento de una cosa asi
como «anima» y la nombraban cada uno segin su lengua,
no sabian della como de cosa espiritual y esencial, porque
de espiritu no tenfan conciencia ni vocablo con que signi-

ficar lo que a nosotros significa «anima»; de donde vino
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que algunos, o los mas, tenfan que el hombre se acababa
todo cuando motia; y otros dicen que lo que laman zullo
en lengua aimara —que es una cosa que en el hombre vive
y se les pierde, no del todo sino cuando mas espavorido
[=despavorido] de un temor se queda casi sin sentido,
como muerto o aténito— dicen que aquello les falta, o
se les muere, de aquel temor. Y asi dicen «mullo apa» que
quiere decir «el mullo me falta» De este mullo no tienen
cierta ciencia, ni saben en qué parte esta ni qué parte del
hombre es. Oyendo predicar del alma, han considerado que
lo que ellos llaman mullo es alma, por razén [de] que les de-
cimos que cuando el alma sale del cuerpo, entonces muere
el hombre. Como con aquel pavor o temor que conciben de
alguna cosa stpita [subita] les faltan o se les amortiguan los
espiritus vitales, imaginan ser el alma lo que llaman mullo.
Dicen algunos que lo que llaman mullo —y en otra lengua
llaman ygue, que no moria ni se perdia ni se acababa [...] y
del alma y de su inmortalidad, ni de la resurreccion de los
muertos, no tenfan conciencia ni saber alguno por faltarles
todo esto (Alvarez 1998: 145-146).

El autor mencionado se quejaba también de la «ignorancia» de
los hombres andinos sobre los temas espirituales y afirmaba
que no sabfan qué responder cuando les preguntaba por las
caracterfsticas de sus creencias, en un proceso que claramente
esta dirigido a transformar sus conciencias:

Pues el hombre decis que va alld debajo de la tierra a vivir,

y que va a ver a vuestros padres y a estar con ellos, ¢qué

parte del hombre es la que va, como lo entendéis? Porque el
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cuerpo siempre lo ven en la sepultura, «yque» decis —que
no sabéis si va, o qué se hace—: ¢qué parte del hombre va
adonde estan sus padres? (Alvarez 1998: 146).

Como parte de este proceso de «introduccién» del alma en los
Andes, los evangelizadores iniciaron el proceso de incorporacion
de esta idea, tanto en la conciencia de los evangelizados como en
las propias lenguas indigenas. Por ello, escogieron con cuidado
las palabras que debian resemantizar para incorporar las nuevas
creencias. En los ultimos tiempos, aun cuando es urgente una
profunda investigacién sobre el tema, existen algunos trabajos
que, desde la Lingiifstica andina, intentan reconstruir este proceso.
Sin lugar a dudas, es Taylor (2000) el primero en preocuparse
por el tema con su trabajo sobre el s#pay, término que luego
de la evangelizacién quedé identificado con el diablo, aunque
hoy se sabe que en tiempos anteriores a la invasion espafiola,
aludia, precisamente, a la nocién de ancestro y a la sombra de
la persona, como lo muestran claramente Bartolomé Alvarez y
Pedro Cieza de Ledn.” Esta sombra de los ancestros, identificada
con supay, habria sido inicialmente traducida como ‘angel bueno
y malo’, pero rapidamente perdi6 su condiciéon de angel bueno
para quedar convertida en el diablo cristiano. Es, precisamente,
el clérigo Bartolomé Alvarez quien cuestionaba la identificacion

del supay con el demonio, pues reconocia que, al hacerlo, se

7. «..] que lo que ellos llaman cupai saben que fue persona que en este
mundo vivié con ellos o con los pasados, que nacié de mujer, que murid
como mueren todos ellos y que lo tienen sepultado en alguna parte [...]»
(Alvarez 1998: 15). Sobre este tema, véase también Cieza (1986), Taylor
(2000), Estenssoro (2003: 104) y Szeminski (1992: 176).

46 allpanchis 75 (2010)



LA CONCEPCION DE HOMBRE ENTRE LOS INCAS

estaba solo afirmando que el demonio era el muerto (1998: 156).
Habrfa que precisar, sin embargo, que no todos los muertos eran

supay, sino solo aquellos que se convertian en ancestros.

De hecho, pese al gran aporte de Taylor sobre la nocién de
supay y a otros estudios que tratan sobre el problema del alma,’
es urgente una profunda investigacién sobre el tema, pues, si se
acepta que el alma es una nocién cristiana inoculada en Amé-
rica, quedarfa por resolver qué tipos de conceptos, de alguna
forma relacionados con el asunto, manejaron los pobladores
andinos antes de la Conquista. En este sentido, habria que
tomar como ejemplo el caso de los significados quechuas con-
temporaneos de /nuna/ —‘alma’ o ‘espiritu—, en oposicion a
/tuna/ —‘gente’—, los cuales podtian set, en opinién de Ro-
dolfo Cerrén-Palomino, producto de la fuerte influencia histo-
rica del aimara en el quechua. Esto ultimo es lo que hizo variar
/n/ pot /t/, situacion que, por cierto, es bastante frecuente en
las lenguas aimaras. De esta manera, ambas palabras podrian
haber estado identificadas con un mismo concepto, probable-
mente el de hombre.’

En definitiva, el tema de la nocién de «hombre» andina
prehispanica esta indisolublemente ligado al culto de los ancestros
momificados, pues son ellos los s#pay que los evangelizadores
identificaron primero con la nocién de angel —bueno o malo—
y después tnicamente con el diablo. Asi, pues, desde la época

8. Véase Taylor (2000), Estenssoro (2003) y Alb6 (2002).

9. Comunicacién personal con Rodolfo Cerrén-Palomino.
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prehispanica, para los indigenas, la vida de los muertos en
el mas alla sigue ligada a sus cuerpos y a la satisfaccion de las
necesidades materiales de estos (Estenssoro 2003: 121). Por eso,
Agustin de Zarate cuenta que los indios suplican a los espafioles
que no destruyan ni esparzan los huesos de los difuntos cuando
saquean sus tumbas (Zarate citado por Estenssoro 2003: 121)."
Ello evidencia el especial cuidado que tenfan los hombres andinos
con el cuerpo de los muertos, sobre todo con los de aquellos que
quedaban convertidos en ancestros.

Ante las evidencias de la ausencia de la idea de alma entre las
poblaciones andinas, es licito hacer la siguiente pregunta: squé
es lo que define la concepcidon de hombre para los habitantes
andinos prehispanicos? Aqui, conviene recordar la gran curio-
sidad andina sobre el comportamiento de los espafioles cuan-
do estos arribaron a los Andes. Esta se materializa cuando
Atahualpa —preocupado por las costumbres y, probablemente,
también por la sacralidad o humanidad de los recién llegados—
pregunta si comian y qué comian, y si lo que comian era crudo
o cocido, y si comfan carne humana, o si se vestian (Betanzos
1987: 255). A las preguntas del inca, Cinquinchara ofrece res-
puestas que insisten en la humanidad de los espafoles:

[...] son hombres como nosotros porque comen y beben y
se visten y remiendan sus vestidos y conversan con mujeres

y no hacen milagros ninguno ni hacen sierras ni las allanan

10.  Cabe anotar que esta cita también se puede encontrar en Zarate (1995: 54).
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ni hacen gentes ni producen rios ni fuentes en la parte don-
de hay necesidad de agua [...] (Betanzos 1987: 264).

Asi, en oposicion a las caracteristicas asociadas con las divinida-
des —como la produccién de alimentos, la modificacién geo-
grifica o la provision de agua''—, para los incas, la humanidad
de los espafioles esta asociada al cuerpo y sus necesidades. De
esa manera, podrfamos pensar que lo que define al hombre en
el pensamiento de los pobladores andinos, tanto en oposicién
a los dioses como a los animales, es su corporalidad, y es esta
razé6n la que hace importante cuidar el cuerpo de los muertos y
evitar su destruccion. En este sentido, no serfa exactamente la
posesion del cuerpo la que identificarfa la condicién humana,
sino el tipo de cuerpo que posee y sus caracteristicas, pues, defi-
nitivamente, los dioses eran también identificados como posee-
dores de un cuerpo, aunque diferente del humano.

Evidentemente, la realidad colonial transformé la concepcion
que se tenfa de «hombre» en los Andes, e incorpord en sus
creencias la idea de estar conformados por un cuerpo y un alma.
Sin embargo, las concepciones que se desarrollaron a partir de
la evangelizacion hicieron que se incorporaran las nuevas creen-
cias, y que estas se acomodaran en las mentes andinas conjunta-
mente con algunas de las nociones manejadas antes de la llegada

de los espafioles.

11.  Es importante notar que estas funciones, atribuidas a las divinidades, son
compartidas también por el Sapan Inca, recordado asi en una de las versio-
nes del mito de Incarri (Pease 1979).

allpanchis 75 (2010) 49



FrANCISCO HERNANDEZ ASTETE

En ese sentido, en busqueda de una historia de la nocién de
«hombre» en los Andes, es necesario indagar en las caracterfs-
ticas de esta en la época anterior a la dominacién colonial. Por
esta razén, a manera de ejemplo, busquemos en las fuentes dis-
ponibles aquellas ideas que nos permitan explicar esta realidad
en la época prehispanica.

En el caso de los incas, la importancia que tiene el cuerpo
muerto para sus descendientes se encuentra bastante docu-
mentada tanto en las crénicas como en la documentacién co-
lonial. Asi, se sabe, por ejemplo, que Atahualpa, de ninguna
manera convertido por fe al cristianismo, acepta el bautismo
unicamente para evitar la destruccién de su cuerpo. Ello nos
lo recuerda Pedro Sancho, secretario de Pizarro, al mismo
tiempo que recoge la alegria de los seguidores del inca al en-
terarse de que se habia cambiado la sentencia (1962: 18). Sin
embargo, se sabe que después no se cumplié con el trato y
que el cuerpo se quemé parcialmente, como informa el pro-
pio Sancho (1962: 19). Completa Betanzos al confirmar que el
cuerpo quemado de Atahualpa es retirado por Cusi Yupanqui
y enviado en andas a Quito, donde se encontraba Rumifiagui.
Asimismo, en opinién de Betanzos, Rumifiagui estuvo preocu-
pado por el traslado del cuerpo de Atahualpa a cargo de Cusi
Yupanqui, pues pensaba que este se quedaria con los restos
para, una vez en posesién de estos, intentar matarlo y quitarle
el poder que tenfa en Quito.

Por estas razones, pareceria entonces que no solo resulta impor-

tante mantener el cuerpo muerto del gobernante, sino que su
posesion otorgaria poder (Betanzos 1987: 285-2806), por lo que
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resultaba ser sumamente apreciado y, por lo tanto, cuidado. Un
tratamiento similar debié también de recibir el bulto del gober-
nante, pues, de la misma manera que el cuerpo, otorgaba poder
a quien lo cuidaba. Solo de esa manera se entiende por qué, una
vez muerto Atahualpa, cuando tres espafioles entraron al Cusco
por orden de Pizarro, Quisquis mand6 a Chima a esconder el
bulto de Atahualpa para evitar que fuera capturado. El bulto del
inca resultaba importante para emprender la guerra contra los
conquistadores, situacion que se observa también cuando Man-
co Inca, luego de rebelarse, se llevé a Vilcabamba los bultos de
varios de los incas anteriores (Betanzos 1987: 281).

La importancia del cuerpo de los muertos, y la necesidad de su
posesion por parte de sus deudos, se evidencia también en las
multiples referencias que aparecen en las cronicas a la necesidad
de destruir los cuerpos de los enemigos muertos'® y, al mismo
tiempo, recoger y llevar a casa los propios y los de los aliados,
de manera que se conserve, para la posteridad, la humanidad de
los parientes muertos. Esta situacién se observa luego de que
Gonzalo Pizarro quemara el cuerpo momificado de Huiraco-
cha y se apoderara del rico ajuar funerario que lo acompafiaba.
En efecto, las cenizas son rescatadas por los indigenas y fueron
encontradas posteriormente por Polo de Ondegardo junto con
su huangui (Sarmiento 1988: 84). Paralelamente, como dice Zui-
dema al analizar la informacién de Polo de Ondegardo, los incas

12. Sobre la destruccién de los cuerpos de los enemigos muertos, véase, por
cjemplo, Betanzos (1987: 45). Sobre la costumbre de regresar con los
muertos cusquefios y con los aliados, véase Betanzos (1987: 101) y Cieza
de Leon (1986: 195).
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se consideraban victoriosos unicamente después de poseer el
cuerpo v la casa del enemigo vencido, como se observa también
en el relato que ofrece Betanzos sobre la victoria de Pachacutec
frente al sefior de Hatun Colla (1989: 93). En este contexto,
luego de matarlo: «[...] la cabeza del cual mandé el Ynga que
fuese aderezada de manera que no se dafiase [...]» (Betanzos
1987: 101).

LLa necesidad de conservar el cuerpo del pariente muerto estuvo
también muy presente en la época colonial. Por ello, una parte
importante de los procesos de lucha contra la idolatria estan
relacionados con la organizacion de desentierros masivos por
parte de los indigenas a fin de llevar los restos de sus difuntos
a sus cuevas o zachayes.” Esta practica también fue denunciada
por Polo de Ondegardo en el Cusco hacia la década de 1570. El
cronista afirma que «no cesa entre los Indios el tener gran vene-
racion a los cuerpos de sus antepassados, y procurales comida y
beuida, y vestidos, y hazerles diuersos sacrificios» (Polo de Onde-
gardo 1916, tomo 11: 9-10) y que era:

[..] cosa comun entre Indios desenterrar secretamente los

defvntos de las Iglesias, o cimenterios, para enterratlos en las

13.  Pierre Duviols (2003), entre los papeles de idolatrfas de Cajatambo, publicé
varios documentos en los que se evidencia esta practica. Asimismo, el clé-
rigo Bartolomé Alvarez comenta esta situacién y da cuenta de qué hacen
cuando les es imposible desenterrar los cuerpos de las iglesias, afirmando
que: «Cuando no pueden habar los cuerpos de los muertos, como he dicho,
les cortan las ufias de los pies y las manos y unos pocos cabellos: y esto,
envuelto con un poco de coca y atado en un pafio, lo llevan a enterrar en el
lugar donde le han de hacer veneracién» (Alvarez 1998: 116).
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Huacas, o cerros, 0 pampas, o en sepulturas antiguas, o
en su casa, en la del mesmo defvnto, para dalles de comer
y beuer en sus tiempos. Y entonces beuen ellos, y baylan y
cantan juntando sus deudos y allegados para esto (Polo de
Ondegardo 1916, tomo m1: 194).

Un tema importante, que lamentablemente no podemos resol-
ver en el estado actual de las investigaciones, es a donde crefan
que iban los muertos y qué idea tuvieron de la vida posterior.
Sin embargo, si se acepta la importancia del cuerpo en la defini-
ci6n andina de «<hombre», bien podria pensarse también en que
estos continuaban su existencia entre los vivos —en el caso de
los incas, en el Coricancha— y era seguramente por ello que se
tenfa tanto cuidado con el mantenimiento de sus cuerpos luego
de la muerte de los soberanos.
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