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Presentacion: la tierra de los oraculos

En la introduccién a su penetrante estudio Divinazione e cosmologia (Milan,
1989), el historiador de las religiones Dario Sabbatucci sefialaba hace unos afios
que el problema histérico de la adivinacidn «es el de la funcidn que esta tiene en
la edificacion de las culturas en las cuales se encuentra documentada». El presente
libro se propone escudrifiar esta tematica en el caso especifico del mundo andino
antiguo, donde las practicas adivinatorias y oraculares, en particular, representa-
ron un fendmeno extraordinariamente desarrollado y difundido. Posiblemente ni
en China, Mesopotamia, Grecia, Etruria, Roma o Mesoamérica, lugares donde el
recurso a diferentes formas de adivinacién y el uso de consultar a las divinidades
fueron muy comunes, los oraculos desempefiaron un papel tan importante como
en los Andes durante el tiempo de los incas. En efecto, en el Tahuantinsuyu
— Imperio inca— los oréaculos alcanzaron una posicion tan prominente en el
sistema religioso y sociopolitico, que dificilmente se pueden encontrar paralelos
en el Viejo Mundo o en otras partes del continente americano. De hecho, el Per(
antiguo —por lo menos en su fase protohistérica— con su miriada de pequefios
y grandes centros oraculares fue, como los ensayos reunidos en este libro demues-
tran fehacientemente, «la tierra de los ordculos» por antonomasia.

Pero, antes que nada, ;qué se entiende exactamente por «oraculo»? El término
deriva del verbo latino oro, orare «pronunciar una formula ritual, una oraciony,
y tiene tres acepciones estrechamente relacionadas entre si. «Oréaculo» es: (1) la
respuesta que brinda, por lo general en forma oral, una divinidad debidamente
consultada; (2) la divinidad misma —o el simulacro o la estatua que la repre-
senta— que contesta a las preguntas de los fieles; y, (3) el santuario donde esta
Gltima mora y se manifiesta. Ademas, a menudo en la literatura antropoldgica
la palabra «oraculo» es utilizada traslaticiamente, en una forma quiza no tan
precisa, para indicar todo método, procedimiento e instrumento adivinatorio,
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asi como las revelaciones obtenidas por medio de estos. Por ejemplo, E. E Evans-
Pritchard, cuando en su clasico trabajo Witchcraft, Oracles and Magic among the
Azande (London, 1937) habla de oraculos, se refiere a cualquier técnica usada
por un pueblo, desde el uso de especiales tablitas y palitos de madera hasta el
envenenamiento de aves, que permita «revelar lo que no puede ser descubierto y
dado por seguro, a través de la experiencia y las deducciones logicas que de esta
derivan». Y en forma analoga, Margarita Gentile, en uno de los ensayos de esta
compilacion, llama «oraculo» a la pichca, una especie de dado, que, al parecer,
fue utilizado desde la época Moche para adivinar asuntos relacionados a la agri-
cultura 'y a la pesca.

De todas maneras, en este libro, al hablar de los «ordculos» del mundo andino
antiguo, nos cefiimos fundamentalmente al triple sentido original y no lato del
término. Asimismo, nos referimos a la forma histérica y socialmente mas elevada
y organizada de adivinacion. Es decir,' la que se practicaba en santuarios donde
las diferentes divinidades contestaban a las preguntas de los fieles, a través de
sacerdotes dedicados a su culto: templos y lugares sagrados donde los seres so-
brenaturales, en el transcurso de ritos esotéricos, expresaban en forma directa
a sus ministros —-revelandose a ellos, hablandoles, poseyéndolos o enviandoles
especificas seflales— las respuestas de dar a quienes los consultaban. Los «ora-
culos» funcionaban gracias a un cuerpo de sacerdotes altamente especializado y
organizado, que se ocupaba de mantener a los santuarios en plena eficiencia y
de perpetuar su tradicion religiosa y su prestigio como centros adivinatorios. Y
la existencia de esta corporacion sacerdotal era a su vez garantizada y soportada
por un sistema social, politico, econémico y productivo, que estaba dispuesto a
invertir en ella ingentes y continuos recursos a cambio de sus servicios. Los incas
literalmente «fagocitaron» en forma sistematica todo importante oraculo regio-
nal que encontraban en su camino. Lo incorporaban a su organizacion religiosa,
ampliaban y transformaban su infraestructura, lo dotaban de numeroso personal
y ricas rentas y lo insertaban en un preciso circuito de caminos ceremoniales y
romerias a larga distancia. Pero, ;cuél fue la dimensién exacta del fendmeno ora-
cular en el antiguo Per(?, ;cudles sus caracteres principales y cuél su real esfera de
accion e influencia dentro de la sociedad andina?, ;como concretamente estaban
organizados y funcionaban los santuarios oraculares? Y ;qué pas6 con los mis-
mos con el advenimiento de la dominacion espafiola? Los estudios etnohistoricos
reunidos en este volumen, en su conjunto, intentan dar una respuesta, por lo
menos preliminar, a estas interrogantes.

El ensayo de Marco Curatola Petrocchi pone en evidencia la trascendental impor-
tancia de los mayores santuarios oraculares del Imperio inca —entre los cua-
les Titicaca, Huanacauri y el Coricancha— como centros de legitimacion del
poder, de emanacién de normas,, de acopio y procesamiento de informacién,
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de comunicacién y de influencia y negociacion politica, que regulaban y sus-
tentaban gran parte de la vida sociopolitica andina. Con un enfoque diferente y
complementario, John R. Topic, centrando su anélisis en el santuario de Cate-
quil, explora el papel de los oraculos como verdaderos «actores» sociales paralelos
a las autoridades politica y encuentra que, a nivel cosmoldgico-ecoldgico y del
paisaje, estos representaban auténticos axis mundi, susceptibles de afectar el flujo
de energia de la naturaleza que aseguraba la continua regeneracion del mundo
vegetal y animal, y con ella la supervivencia y la reproduccién de la vida social.
Esta tematica es tocada también por César W. Astuhuaman Gonzales, quien no
solo presenta una serie de datos muy puntuales sobre la «geografia sagrada» de
Pariacaca —es decir el conjunto de adoratorios y lugares sacros, naturales o crea-
dos por el hombre, existentes a lo largo del camino que conducia al santuario de
la divinidad— sino que muestra como este, al igual que Catequil y Pachacamac,
se encontraba a la cabeza de una extensa red de oraculos habilmente explotada
por los incas para fines hegemonicos. Por su parte, Mariusz S. Zidlkowski, luego
de trazar un bosquejo de las principales caracteristicas formales de los santuarios
oraculares andinos, describe una serie de sitios arqueoldgicos de la antigua pro-
vincia inca de Condesuyos relacionados al culto del nevado Coropuna. El autor
llega a identificar uno de estos con el homénimo oraculo del lugar que, segin
las fuentes histdricas del siglo XVI, era controlado directamente por el sumo
sacerdote del Sol del Cuzco y visitado regularmente por los sefiores de diferentes
partes del Per(. La problematica de las peregrinaciones a centros oraculares es
tratada especificamente en las contribuciones de Peter Eeckhout y Maria Rost-
worowski. El primero, sobre la base de sus investigaciones arqueoldgicas en Pa-
chacamac, plantea que la practica de las romerias a gran escala a este oraculo de
la costa —asi como también a los otros grandes santuarios andinos— fue tipica
del periodo imperial inca, de intensa integracién interregional, mientras que,
contrariamente a cuanto cominmente aceptado hasta ahora, no habria elemen-
tos que permitan afirmar en modo categérico la existencia de largos peregrinajes
en épocas anteriores. La segunda, hurgando entre las lineas de documentos co-
loniales, reconstruye aspectos puntuales de las peregrinaciones a santuarios y las
procesiones con victimas sacrificables que se realizaban en diferentes partes de los
Andes durante el tiempo de los incas. Rostworowski, examina, en particular, el
desarrollo de estos rituales en la sierra de Limay en la sierra norte, donde los seres
sacrificados, segun la creencia, se volvian oraculos. Tom Zuidema, a su vez, hace
referencia a una serie de ritos de caracter especificamente adivinatorio y oracular
que se llevaban a cabo en las principales ocasiones ceremoniales del calendario
inca, y observa que por lo general los pronésticos de corto plazo estaban relacio-
nados al ciclo estacional y productivo; mientras que las predicciones de eventos
relativos a un futuro mas lejano concernian asuntos que podian trastocar el orden
sociopolitico y respondian a determinados patrones de la historia mitica inca. Es
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precisamente para la obtencion de prondsticos del primer tipo que, segin Mar-
garita E. Gentile, los antiguos sefiores de la costa norte del Perd habrian utilizado
lapichca, instrumento adivinatorio de forma piramidal posteriormente difundi-
do por los incas hasta los Andes meridionales, donde se mantuvo en uso durante
la época colonial como un simple juego de fortuna. También el ensayo de Loren-
z0 Huertas Vallejos espacia desde la época inca a la colonial, para mostrar como
los sacerdotes de los oraculos, que en tiempos prehispanicos tuvieron entre sus
principales funciones la de hacer previsiones sobre las alteraciones climaticas —
tan recurrentes y catastréficas en la region andinay potencialmente acarreadoras
dé profundos trastornos en el orden econémico y politico—, lograron subsistir
como corporacion y perpetuar el culto a las antiguas deidades oraculares por lo
menos hasta fines del siglo XVII. El articulo de Karen Spalding explica cémo es-
tos sacerdotes andinos, a pesar de estar perseguidos por las autoridades espafiolas,
pudieron mantener vivo el culto a los ancestros y la practica de las consultas ora-
culares tradicionales, por lo menos en zonas apartadas de la sierra. Esto se debid,
segln la autora, fundamentalmente al hecho que esos rituales daban respuestas
a las necesidades materiales y morales bésicas y cotidianas de la gente y contri-
buian a reafirmar su identidad étnica y comunitaria, permitiéndole enfrentar
con mayor determinacion los embates de la dominacién colonial. Finalmente,
José Carlos de la Puente Luna, traza el derrotero historico de Huarivilca, que, de
importante ordculo regional de los huancas, consultado y temido por los mis-
mos incas, padecié en el periodo colonial sucesivas destrucciones perdiendo su
antiguo poder y volviéndose un lugar al cial las personas acudian para ritos de
hechizos amatorios; melancolico final para el otrora mas reverenciado oraculo de
una de las mas poderosas etnias del mundo andino antiguo.

Este libro tiene sus origenes en una serie de seminarios que se llevaron a cabo
en los afios 2000 y 2001 en el Departamento de Humanidades de la Pontificia
Universidad Catolica del Perd, como parte del proyecto de la Direccion Acadé-
mica de Investigacion «La tierra de los oraculos. Formas andinas de comunica-
cion, normatividad y legitimacién del poder», dirigido por Marco Curatola. Con
Eduardo Ismodes, en ese entonces director de la DAI, Carlos Chavez, coordina-
dor de proyectos de la misma unidad académica, y Juan Ossio, evaluador, tene-
mos una deuda especial de gratitud por el decidido apoyo brindado al proyecto.
En dichos seminarios presentaron avances de sus investigaciones, entre otros, Lo-
renzo Huertas, John Topic, Mariusz Ziélkowski y Tom Zuidema, los mismos que
en julio de 2003, en ocasién del 510 Congreso Internacional de Americanistas, se
reunieron en Santiago de Chile con César Astuhuaman, Margarita Gentile, José
Carlos de la Puente, Maria Rostworowski, Karen Spalding y otros investigadores,
en el simposio «Adivinacién y oraculos en las Américas», coordinado por los edi-
tores del presente libro. Los ensayos que lo integran son versiones reelaboradas y
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ampliadas de las ponencias presentadas y discutidas en esa oportunidad por los
mencionados estudiosos; con la excepcion del texto de Peter Eeckhout, quien de
todas maneras participd en los trabajos del simposio.

El proyecto editorial contd con el incondicional respaldo de Pepi Patron, jefa
del Departamento de Humanidades de la PUCP y tuvo inmediata y generosa
acogida tanto por parte de Annie Ordofiez, ex directora del Fondo Editorial de
la PUCP, como por Henri Godard, ex director del Instituto Francés de Estudios
Andinos. Del largo y complejo proceso de edicion —supervisado por Marco
Curatola— se hizo cargo esta Ultima institucién, dirigida por Georges Lomné,
en las personas de Vanessa Ponce de Ledn y Rifia Rivas, bajo la coordinacion de
Anne-Marie Brougére. José Carlos de la Puente Luna tuvo la amabilidad de dar
una atenta lectura final al trabajo editado. La fase Gltima de edicion y el arte de-
finitivo estuvieron al cuidado de Jenny Varillas del Fondo Editorial PUCP, cuya
directora, Patricia Arévalo, ha impulsado la publicacion de este trabajo con un
entusiasmo que trasciende todo compromiso institucional.

A todos estos colegas y amigos, nuestro mas profundo y afectuoso agradecimiento.

Marco Curatola Petrocchi y Mariusz S. Ziéfkowski
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La funcién de los oraculos en el Imperio inca*

Marco Curatola Petrocchi
Pontificia Universidad Catélica del Perd

Qttés vero non videt in optuma quaque repablica plurimum
auspicia et reliquia divinandi genera valuisse"

Marcus Tullius Cicero, De divinatione, 43 a. C.

Importancia del fenémeno oracular en el mundo andino antiguo

Los oraculos —a saber, santuarios controlados por sacerdotes alli residentes, a
través de los cuales las divinidades del lugar daban respuestas a quienes las con-
sultaban— representaron una de las instituciones mas importantes del mundo
andino antiguo. La actividad oracular parece, en efecto, haber tenido, entre las

* El titulo del presente ensayo esta expresamente inspirado en el de la ponencia «La funcion del tejido en varios
contextos sociales en ¢( Estado inca», presentada porJohn V. Murraen el Il Congreso Nacional de Historia del
Per(, que se celebré en Lima en 1958 y que, de alguna manera, marco el inicio del desarrollo de los estudios
etnohistoricos en el Perti (Curatola, 2002a: 51; cf. Murra, 2002: 113y 121). Definitivamente, tanto el famoso
estudio de Murra sobre los tejidos (1962; 2002: 153-170; véase también 1978: 107-130) como nuestro ensayo
tienen un explicito enfoque funcionalista, relacionado al pensamiento de Durkheim y Mauss y a los plantea-
mientos de la escuela de Antropologia Social britanica, a la cual por lo demas se debe toda una serie de impor-
tantes contribuciones precisamente sobre el tema de la adivinacion. Como ha bien sefialado Jean Pierre Vernanc
(1974: 6y 7), fueron antrop6logos ingleses como Edward Evans-Pritchard (1937), George Parle (1963), Victor
Turner (1968) y Max Gluckman (1972) quienes mostraron cémo en determinadas sociedades tradicionales
la adivinacién representa «un érgano oficial de legitimacion», en grado de proponer, en el caso de elecciones
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sociedades del Per( prehispanico, todas las caracteristicas de lo que el gran socio-
logo y etndlogo francés Marcel Mauss, en su clasico Essai sur le don (1923-1924),
llamé un <hecho social total», esto es, uno de aquellos fenémenos polivalentes y
multidimensionales que abarcan diferentes esferas —religiosa, politica, juridica,
econdmica, artistica, etcétera— de la vida sociocultural y «ponen en movimiento
a la totalidad de la sociedad y de sus instituciones» (Mauss 1965: 286).

Definitivamente, todas las cronicas y las relaciones de los siglos XVI'y XVII sobre
los incas y los pueblos andinos, sus contemporaneos, asi como sobre los de la
época colonial, estan literalmente plagadas de descripciones, relatos y menciones
de préacticas oraculares. Por los cronistas sabemos que al tiempo del Tahuantin-
suyu (Imperio inca, siglo XV - inicios XVI1) existian famosos centros oraculares,
meta de peregrinaciones a nivel panandino, como el de Pachacamac, en el va-
lle de Lurin, en la costa central peruana; el de Titicaca, en una isla frente a la
peninsula de Copacabana, en el homoénimo lago altiplanico; y el de Catequil,
cerca de Huamachuco, en la sierra norte del Per(; asi como otros numerosos
centros de importancia regional e interregional, como Huarivilca, en el valle del
Mantaro; Pariacaca, en la sierra de Huarochiri (Lima); Rimac, en el valle de la
actual ciudad de Lima; Chichacamac, en el valle de Chincha, en la costa sur del

cargadas de consecuencias para el equilibrio de ios grupos, decisiones socialmente Hobjetivas», es decir, indepen-
dientes de los deseos de las partes en causay sostenidas por un consenso general dei cuerpo social, que coloca
este género de respuestas encima de las contestaciones. Parle (1963: 205), ademas, sobre fa base del andlisis
comparativo de la adivinacion en diferentes contextos de Africa, China y las Grandes Llanuras norteamerica-
nas, llegd acertadamente a vislumbrar —como ya lo habia intuido hace dos mil afios el romano Marco Tulio
Ciceron (Cicerone, 1994: 75, iib. I, XLIII, 95)—, como esta fuera una préctica particularmente desarrollada
y difundida sobre todo en las sociedades con sistemas religiosos de caracter organizado y agregante —congre-
gacional—y centrados en el culto de los antepasados. El caso de la civilizacion andina, e inca en particular,
con su culto de los malquis —momias de los antepasados—, sus grandes rituales colectivos y sus innumerables
oréculos —que pueden considerarse la forma culturalmente y socialmente més elevada de adivinacion—, con-
firma plenamente su conjetura.

Versiones preliminares de diferentes partes de este ensayo fueron leidas como ponencias en los Congresos Inter-
nacionales de Americanistas de Santiago (2003) y Sevilla (2006) y en el IV Simposio internacional de Arqueo-
logia PUCP (16-18 de agosto de 2003), asi como conferencias en el Department of Anthropology de la Yale
University (9 de octubre de 2006), gracias al auspicio del dicho departmento, el Council of Latin American and
Iberian Studies y el Department of Spanish and Portuguese, y en la Maxwell School de la Syracuse University
(12 de octubre de 2006), con el auspicio del Program of Latin American and the Caribbean y del Dellpiain
Program in Latin American Geography. Las preguntas y comentarios puntuales recibidos en dichas oportuni-
dades nos han brindado preciosos estimulos para repensary afinar diversos puntos de nuestra reconstruccion e
interpretacion del fenémeno oracular en los Andes. Nuestra participacion en los Congresos de Americanistas
fue hecha posible por el apoyo econémico del Departamento de Humanidades de la Pontificia Universidad
Cat6lica del Per(. La redaccion del capitulo «Resurgimiento y fin de los grandes oraculos del Tahuantinsuyu»
y la revision final del ensayo se llevaron a cabo gracias a un semestre de investigacion (2007-2) otorgado por la
Direccion Académica del Régimen Académico de los Profesores de la PUCP. A los colegas Krzysztof Makowski
y Pepi Patrdn, sucesivos Jefes de Departamento, y Uldarico Malaspina, director de la DARAP, asi como a Ro-
lena Adorno, Richard Burgery David Robinson, organizadores de las conferencias de Yale y Syracuse, nuestro
més profundo agradecimiento.

1«;Quién no ve, pues, que en cada Estado bien ordenado los auspicios y los otros tipos de adivinacion han sido
siempre altamente valorados?.
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Per(; Coropuna, en proximidad del homénimo nevado (Arequipa); Apurimac
(¢Choquequiraa?), en las riberas del rio del mismo nombre; Huanacauri, en el
valle del Cuzco; Ancocagua, en territorio de los Canas (Cuzco); y Vilcanota, en
el paso de La Raya, que marca el limite entre la sierra sur y el altiplano del Co-
Uao. En cuanto al Coricancha, el gran templo del dios Sol en el Cuzco, este era
el santuario oracular por excelencia del rey inca.

De las fuentes documentales se desprende que no habia actividad publica o pri-
vada de cierta relevancia que fuera emprendida sin previa consulta de las divini-
dades. El Sapa Inca (el «Unico Inca», es decir, el rey Inca) no tomaba ninguna
decision —fuera ella de caracter administrativo, politico, religioso, econémico,
militar o diplomatico— sin el conforto y el respaldo de la palabra del dios Sol
(Cabello Valboa 1951; 307, cap.15; Gose 1996; 5). Y también la gente comun
recurria regularmente a diferentes practicas adivinatorias y oraculares antes de
iniciar las faenas agricolas, de emprender viajes, de construir canales de rega-
dio, en caso de enfermedades, en ocasion de catéstrofes naturales y en cualquier
otro momento importante o critico de la vida individual y colectiva (Santillan
1968: 112, n. 27). De hecho, cada ayllu (grupo corporativo de parentesco) y
cada comunidad tenfan sus propios «oraculos», que podian ser una piedra-wn-
hir (huanca) identificada con el fundador mitico del linaje o del grupo, los cuer-
pos momificados (malquis) de los antepasados de los sefiores étnicos {curacas), o
sencillamente un lugar de la naturaleza —una fuente, una gruta, una roca, una
cumbre de montafia, etcétera— llamado pacarina, de donde se creia habia salido
la primera pareja mitica de ancestros. Todas estas entidades sagradas y cualquier
otro objeto, imagen o adoratorio identificado con seres y poderes extrahuma-
nos, eran llamados genéricamente huacas (waka) y todos eran, por lo menos en
potencia, oraculos (cf. Rowe 1946: 302; Mason 1978: 221; Szemifiski 1987:
92-93). En efecto, con el término genérico de huaca, los andinos indicaban la
fuerza que «animaba» lo que comUnmente estd inanimado; y esta «animacion» se
manifestaba, en primer lugar, a través de la facultad de «hablar», de comunicarse
con los hombres.2 Cuando una huaca «enmudecia», podia significar que estaba
enojada, que estaba temporaneamente impotente o peor, que habia perdido por
completo su poder. En este Gltimo caso, dejaba de ser huaca y su culto era aban-
donado (Gose 1996).

Significativa, al respecto, es la tradicion inca—recogida por el padre Bartolomé
Alvarez (1998: 74, cap. 133)— segUn la cual apenas, en cualquier parte del Im-
perio, alguna piedra u otro objeto moévil empezaba a «hablar», manifestando su

2 Huaca «quiere decir cosa sagrada’, coma eran codas aquellas en que e! demonio les [a los andinos] hablaba»
(Garcilaso 1991 I: 76, iib. 1, cap. V). Sobre la nocién de huaca, véase Rowe 1946: 295-297; Szemifiski 1987
92-96 y passim-, Jiménez Borja 1992; Gnerre 2003.
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naturaleza de huaca, esto era llevado al Cuzco y colocado en el Coricancha, a fin
de que fuera examinado y puesto a prueba por el propio Inca. Alli, luego de haber
hecho averiguaciones sobre las circustancias y las modalidades de la presunta ma-
nifestacion sobrenatural, el soberano procedia a pedir el parecer del dios Sol y,
sobre todo, a hacer preguntas a la misma huaca, buscando entablar con ella una
comunicacion oral directa. Si la huaca le contestaba, el Inca la reconocia como
«buena»; esto comportaba que se le tributaran de inmediato honores y ofrendas
y que, desde ese momento, su culto fuera reconocido oficialmente por el Estado.
La huaca era llevada entonces de vuelta a su lugar de origen, donde se establecia
un santuario, al cual cada afio el Inca, puntualmente, enviaba dones. Pero si, al
revés, la piedra, o el objeto que fuese, se quedaba muda, el Inca declaraba «que
no era buena», a saber, que no era huaca, lo que significaba que no merecia forma
alguna de veneracion y mas bien debia ser desechada.

Los mismos relatos de los origenes de los incas no hacian mas que exaltar y recal-
car la trascendental importancia de las platicas con los dioses. Segln estas narra-
ciones, de claro caracter normativo y formativo para la entera sociedad, la pareja
de héroes culturales, Manco Capac y Mama Huaco, fundadores de la ciudad del
Cuzco y de la dinastia de sus reyes, asi como de la civilizacién inca en general, ha-
bria adquirido su autoridad, su poder y derecho al mando de una comunicacion
oral, fluida, directa y privilegiada con seres sagrados. Asi, en la Historia indica
(1572) de Pedro Sarmiento de Gamboa (2001: 54 y 63, Xl y XIV), basada en
los relatos de ancianos quipucamayocf depositarios de las tradiciones «histdricas»
incas, se narra que Manco Capac habria salido de la cueva de Tamputoco, en el
sitio de Pacarigtambo («lugar de origen»), llevando consigo un ave rapaz dotada
de grandes poderes, de nombre «Indi», la cual era su huauquft y «le daba oraculo
y respuesta». ES gracias precisamente a la relacion oracular con esta ave divina
—con toda probabilidad una de las diferentes manifestaciones de «Inti», el dios
Sol—mgue Manco habria adquirido el rango de sefior poderoso y conseguido «que
las gentes le siguiesen». Sucesivamente —siempre segun la cronica de Sarmiento
(2001: 67-69, cap. XVII)—, también el cuarto Inca de la dinastia, Mayta Capac,
tuvo ocasion de platicar con «el péjaro Indi», recibiendo una serie de prediccio-
nes y consejos que lo volvieron de violento e impulsivo, cual habia sido por toda
su juventud, en un gobernante «muy sabio y avisado en lo que habia de hacer
y de lo que habia de suceder». En cuanto a la madre-esposa de Manco Capac,
Mama Huaco, hija del Sol y de la Luna, mujer fuerte y valiente y primera Coya
(reina) de la dinastia inca, esta—cuenta el cronista andino Felipe Guarnan Poma
de Ayala (1980; 63-64, nn. 80-81, y 99, n. 121)— habria alcanzado en el Cuzco
de los origenes un poderio todavia mayor que el del mismo Manco, gracias a

3 Especialistas de notacion y registro mediante cordeles anudados (quipus).
* «Hermano divino». Sobre el significado de huauqui, véase Ziélkowski 1997; en particular a las paginas 126-140.

18



Lafuncién de los oraculos en el Imperio inca

la potestad que tenia de hacer hablar, durante ritos esotéricos, a las piedras, las
pefias, las lagunas y las imagenes de las huacas, con las cuales conversaba «como
si fueran personas». Asimismo, Huanacauri, huaca primigenia y gran oraculo de
los Incas, estaba identificado con un hermano de Manco Capac, el cual, luego
de haber adquirido los semblantes de un ave con grandes alas de plumas mul-
ticolores y antes de transformarse en piedra en la cumbre del cerro homénimo,
habia dado indicaciones a Manco sobre donde debia fundar el Cuzco y predicho
que él y sus descendientes se volverian sefiores de un gran imperio (Cieza 1985:
16-17, cap. VII). En el relato de Joan de Santa Cruz Pachacuti Yamqui, Manco
Capac, estando en la cima del cerro Huanacauri, justo antes de bajar al valle del
Cuzco, vio formarse milagrosamente sobre su cabeza dos grandes arcos iris, que
interpreté como un signo claro del favor de los dioses y de la futura grandeza y
prosperidad de su pueblo. En el lugar de la aparicion, los sucesores de Manco
colocaron un idolo de piedra con rasgos de ave rapaz, que pronto «empez0 a
hablar», manifestando asi todo su poder y benevolencia hacia los incas (Pacha-
cuti Yamqui 1993: 194y 196, ff. 6vy 7v). Ensuma, no cabe duda que los incas
hacian remontar el origen mismo de su Estado y de su poderio a una relacion
directa, de orden oral, entre sus ancestros y las huacas y a toda una serie de otros
hechos patentemente oraculares.

El estudio de los oraculos andinos

A pesar de la trascendental relevancia y difusion del fenémeno oracular en el
mundo andino antiguo, este, extrafiamente, no ha llamado la atencion de los in-
vestigadores hasta afios relativamente recientes. Inclusive, en el enciclopédico y ac-
tualizado compendio sobre las religiones andinas publicado en 2005 por Manuel
Marzal, con la colaboracion de algunos de los mas destacados especialistas de la
materia a nivel internacional, el tema es practicamente pasado por alto. Por lo de-
mas, el mismo gran centro ceremonial de Pachacamac, el oraculo de los oraculos,
mencionado en todas las principales cronicas y el primer sitio en absoluto de todas
las Américas al cual se haya dedicado una monografia arqueolégica (Uhle 1903;
2003) —una obra que, en el juicio de Gordon Willey y Jeremy Sabloff (1993;
79), «queda como uno de los monumentos de la arqueologia americana»—, no
fue objeto de investigaciones y andlisis de caréacter histdrico-antropolégico hasta
hace poco més de veinte afios. En efecto, si se exceptlian unas «breves notas» de
Arturo Jiménez Borjay Alberto Bueno de 1970 y un «breve ensayo» precursor
de Maria Rostworowski de 1972, los estudios documentales sobre Pachacamac
empezaron solo a partir de la década de 1980, cuando aparecieron los trabajos de
Alberto Bueno (1982), Arturo Jiménez Borja (1985) y Thomas Patterson (1985),
seguidos en la década de 1990 por importantes contribuciones de la misma Maria
Rostworowski (1992; véase también 1999) y de Peter Eeckhout (1993; 1998;
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1999; 1999-2000; 2003; 2004; 2005 y 2004 [ed.]). En afios relativamente re-
cientes, de Pachacamac se han ocupado también Izumi Shimada (1991 y 2004)
y Jahl Dulanto (2001). Al mismo tiempo, se han ido multiplicando las investi-
gaciones arqueoldgicas y etnohistoricas sobre otros grandes oraculos, como Cate-
quil (Topic 1992; 1998;-2004; Topic, LangeTopic y Melly 2002; véase también
Gareis 1992; 120-127), Titicaca (Deaborn, Seddon y Bauer 1998; Seddon 1998
y 2005; Bauer y Stanish 2003; Stanish 2003; véase también Ponce Sanginés et al.
1992) y Coropuna (Reinhard 1999; Zidlkowski 2004 y 2005; Ziélkowski y Sob-
czyk 2005). Y se han dado también avances en el estudio de Huanacauri, a todas
luces: la més. antigua divinidad de los incas (Szemifiski 1991; Ziolkowski 1997:
69-75); de Cacha (Ballesteros-Gaibrois 1979, 1981, 1982; Sillar 2002; Sillar y
Dean 2002).,1Vilcanota (Reinhard 1995) y Ancocagua (Reinhard 1998), famo-
sos templos oraculares: en territorio canas, al sudeste del Cuzco; de Pariacaca,
la.divinidad principal de los Yauyos, cuyo santuario se ubicaba en proximidad
del homédnimo nevado (Bonavia 1990; Duviols 1997a; Astuhuaman 1999a y
1999b)"; y de Huarivilca, el oraculo de los Huancas del valle del Mantaro. Luego
de las pioneras investigaciones arqueolégicas de Isabel Flores Espinoza (1959) y
Daniel Shea (1969), las escasas noticias de orden historico que se poseen sobre
este Gltimo, han sido objeto de anlisis en tiempos recientes por José Carlos de la
Puente Luna (2004; véase también el ensayo en este mismo tomo). Y, finalmente,
a distancia de varias décadas de los pioneros estudios de Robert Lehmann-Nits-
che (1928) y John Rowe (1944: 26-40), al Coricancha —el gran templo del Sol
en el Cuzco, en el cual residia el Huillac Umu («el adivino que habla, que relata»),
el sumo sacerdote de la Iglesia inca— han dedicado trabajos monogréaficos Rai-
mundo Béjar Navarro (1990) y Armando Harvey Valencia (1994), y un capitulo
de su libro sobre la antigua capital inca Brian Bauer (2004: 139-157).

En concomitancia con esta proliferacion de estudios analiticos sobre los mayores
centros oraculares de la protohistoria andina —debida, por lo menos en parte, a
la orientacion y los intereses propios de la arqueologia postprocesual (cf. Curatola
2002b: 92)—, también se han ido desarrollando, paulatinamente, reflexiones de
caracter teorico e interpretativo sobre el papel y la funcién de los oraculos como
institucién en la sociedad andina antigua. Posiblemente, el primero en percibir
con claridad el importante rol politico que podia desempefiar un oraculo fue
Thomas Patterson, quien en un ensayo de 1985 sobre Pachacamac, mostré cdmo
este santuario cumplia al tiempo de los incas una importante funcién cohesivay
estabilizadora dentro de un sistema politico que se caracterizaba por relaciones
de alianzas inestables y cronicamente cambiantes, tanto entre las diversas faccio-
nes de la aristocracia cuzquefia como entre estas y los diferentes grupos étnicos
del Imperio (véase también Patterson 1992: 88-92). Sin embargo, fue Sabine
MacCormack —no en vano especialista del mundo clasico, griego y romano, en
el cual la adivinacion y los oraculos representaron fendmenos comunes— quien
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notd por primera vez, en forma puntual, la gran difusién de las practicas oracu-
lares en el mundo andino antiguo y se interrogd sobre las razones de este feno-
meno. En su libro Religién in the Andes (1991), la estudiosa ha planteado que
los innumerables grandes y pequefios santuarios oraculares existentes a lo largo
de los territorios que abarcaba el Tahuantinsuyu tuvieron fundamentalmente
la funcién de legitimar el poder politico, fomentando y articulando el consenso
de la poblacion con la élite (MacCormack 1991: 59 ss.). Y practicamente a las
mismas conclusiones ha llegado Mariusz Zi6lkowski, al tratar sobre la naturaleza
de la relacion Incas-oraculos en un parrafo, del significativo titulo «Los oracu-
los o de la importancia de conversar con los dioses», de su libro Laguerra de
los Wawqui (1997: 84-87; véase también Zidlkowski 1991). El estudioso, en
linea con unas observaciones ocasionales de Maria Rostworowski (1983: 11-12 y
1988: 206; véase también Rostworowski y Morris 1999: 293) sobre la relevancia
en el mundo andino antiguo del «don de la palabra» por parte de los dioses, ha
puntualizado bien cémo de hecho todas las huacas fueran oraculos, ya que una
de sus principales y mas universales caracteristicas era precisamente la de «hablar»
con sacerdotes y fieles, y como los incas acudian a consultarlas de continuo, sobre
todo por cuestiones relativas a la persona del Sapa Incay al éxito de las campa-
fias militares. Al respecto, Ziolkowski ha notado que la creenciay las practicas
oraculares entre los sefiores del Cuzco estaban tan enraizadas que estos no solo
interrogaban a sus propios dioses en el Coricancha y en otros templos del Sol,
sino que, todas las veces que les era posible, consultaban también a los mayores
oraculos no incas, como Pachacamac o Catequil, a todas luces con el afan de
aprovecharse y beneficiarse del gran prestigio de estos santuarios y legitimizar su
posicién hegemonica frente a los lugarefios y a los otros pueblos sometidos.

Esta misma interpretacion del fenémeno ha sido desarrollada por Brian Bauer y
Charles Stanish (2003) con referencia a Titicaca, cuyo santuario oracular fue un
importante centro- de peregrinaciones de nivel regional desde la época Tiwanaku
(siglos V-XI d. C.). Especificamente —segUn estos investigadores—, los incas
habrian acrecentado y explotado a sabiendas el poder comunicativo del oraculo.
Cuando, en su proceso de expansion imperial, vencieron a los collas y los incor-
poraron al Tahuantinsuyu, se habrian apoderado del santuario e, inviniendo
ingentes recursos en infraestructura y dotacion, lo habrian transformado en un
oraculo de importancia panandina, con la expresa finalidad de dar un fuerte sen-
tido de legitimacion a su hegemonia sobre la region y transmitir un contundente
y persuasivo mensaje ideoldgico de poderio, a los peregrinos que alli acudian
desde todos los rincones del Imperio (Bauer y Stanish 2003: 35-36 y 286-291).

Andloga, pero al mismo tiempo opuesta, es la funcion que atribuye a los oraculos
Peter Gose. En su sugerente ensayo «Oracles, divine kingship, and political re-
presentation in the Inka State» (1996) —quizas el primero en absoluto en el cual
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se haya abordado en forma especifica y directa el estudio de! fenémeno oracular
en los Andes como institucién social— Gose coincide plenamente con Sabine
MacCormack en reconocer que los oraculos desempefiaron entre los incas un
papel medular en la dinamica del sistema politico, sin embargo se distancia de
ella al plantear que estos servian fundamentalmente para dar voz, expresion y re-
presentacion politica a los grupos subalternos, en un régimen de poder centrado
en la figura de un rey divino, como lo fue el Sapa Inca por lo menos a partir
del gobierno de Tupa Yupanqui (c. 1471-1493).5En otras palabras, el Inca, en
cuanto hijo del dios Sol y por tanto ser sagrado, diferente y superior respecto de
todos los humanos, no podia de ningin modo aceptar observaciones o, peor,
cuestionamientos a su obrar de parte de los hombres, ya que esto hubiese repre-
sentado una intolerable disminucién de su estatus, de su autoridad y su poderio
absoluto, pero si podia interrogar a los dioses —sus pares— y recibir de ellos
respaldo, predicciones e indicaciones. De este modo, las huacas regionales y locales
mas importantes, asi como las momias de los antiguos reyes Incas —también ellas
dotadas del poder de hablar— con sus respuestas podian expresar apreciaciones,
aspiraciones, criticas y reivindicaciones de sus respectivos pueblos y grupos so-
ciales que de ninguna manera el soberano Inca hubiese podido aceptar por boca
de comunes mortales, fueran ellos nobles o curacas del mas alto rango. Ademas,
a través de periddicas y sistematicas consultas a las diferentes huacas, por lo me-
nos tedricamente no sujetas a los condicionamientos inherentes a la relacion rey
(ademas sagrado)-subdito, el Inca podia recoger un conjunto de informaciones
fidedignas, que le permitia tomar las decisiones més apropiadas, ajustadas a la
realidad y en linea con el sentir profundo de las poblaciones.

Posteriormente, de los oraculos andinos se ha ocupado también el que escribe
en el ensayo «Adivinacion, oraculos y civilizacion andina» (Curatola 2001), en
el cual se ha intentado explicar el extraordinario desarrollo del fenébmeno ora-
cular en el Perd antiguo, poniéndolo en estrecha y directa relacién con otros
aspectos fundamentales de la civilizacién andina. El Tahuantinsuyu y, con toda
probabilidad, las otras grandes formaciones estatales que lo precedieron, como el
Imperio huari (siglos VII-X d. C.) y el reino de Chimor (siglos XI11-XV d. C.),
a pesar de sus notables dimensiones territoriales, sus altamente planificadas or-
ganizaciones administrativas y sus multiples conquistas culturales, se desarrolla-
ron sobre la base de una estructura sociopolitica relativamente sencilla, en tanto
fundada sobre grupos corporativos de parentesco (ayllus. cf. Isbell 1997: 98-99 y
passirn). Ademas, al parecer ninguno de estos estados contd con alguna forma de
escritura comparable con los sistemas grafico-fonéticos avanzados —esto es, en
grado de expresar todo lo que puede ser dicho— de la antigliedad euroasiatica,

5 Sobre la figura del Inca como rey divino véase Cerulli 1979: 153-162; Graulich 1991; Duviols 1997b; Ma-
suda 2002; Ramirez 2005: 59-112.
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ni llegd a tener alguna mercaderia-signo con funciones plenamente monetarias.
Estas aparentes (por Io menos en términos comparativos y desde una perspectiva
eurocéntrica) «limitaciones» culturales —a saber, sobre todo, una organizacion
sociopolitica de base de nivel aldeano, estructuralmente segmentaria, asi como
la ausencia de un sistema de notacion capaz de registrar con un cierto grado de
fidelidad la lengua hablada.— fueron, sin embargo, compensadas por toda una
serie de instrumentos, mecanismos e instituciones sumamente originales y efi-
cientes. Entre ellos se encuentran sistemas de registro y transmision de la infor-
macion como los quipus (Khipu), los tocapus (tokhapu) y las «tablas historiadas»,
asi como la semantizacion y «textualizacion» del territorio (esto es, la cuidadosa
y altamente planificada construccion de un paisaje sagrado denso de significados
y memoria), los ceques (siq'i) y los mismos oraculos. Los quipus eran artilugios
formados de varios cordeles de diferentes colores con nudos, a través de los cua-
les, por lo menos desde la época del Estado huari, los andinos pudieron registrar
en forma sumamente precisa ya sea datos cuantitativos, asociados a indicaciones
cualitativas, como informacion esquematica y estereotipada sobre genealogias y
eventos histéricos, como indican textos de la época colonial que aparentan ser
transliteraciones del contenido de unos de ellos.6Los tocapus, en cambio, eran re-
cuadros con signos geométricos bastante complejos y altamente estandarizados,
que se encuentran reproducidos sobre tejidos y queros (vasos de madera) incas y
posiblemente servian para transmitir mensajes e informaciones conceptualmente
comparables a los brindados por las insignias y las condecoraciones de los milita-
res (cf. Arellano 1999). Y las «tablas historiadas» eran tablones de madera sobre
los cuales estaban pintadas escenas de la historia mitica y dinastica inca. Un gran
«archivo» de estas tablas se conservaba en un templo del Sol, llamado Poquen
Cancha, ubicado inmediatamente al noroeste del Cuzco (Sarmiento 2001: 49,
cap. IX; Molina 1989: 49-50; cf. Porras 1963: 112-115). En cuanto al sistema
de los ceques —Ias lineas sagradas imaginarias que partian en forma radial del
centro del Cuzco y a lo largo de las cuales se encontraba una serie de huacas
(véase Rowe 1981; Bauer 2000; Cerrdn-Palomino 2005)—, los trabajos de Tom
Zuidema (1989 1991, 1995 y 2003) han mostrado cOmo estos representaron un
sofisticado sistema operacional polivalente, a través del cual los incas codificaban y
hacian coincidir los diferentes planos de la experiencia y de lo real, desde la orga-
nizacién sociopolitica a la del espacio, desde la astronomia y el calendario al ciclo
de las actividades econémicas y ceremoniales, desde la cosmologia a las manifesta-
ciones artisticas, en una grandiosa operacion de racionalizacion y sistematizacion

b Tipicos ejemplos de estas transliteraciones son textos como «La visita de Urcos» de 1572, publicada por Marfa
Rostworowski (1990) y la «Memoria de las provincias que conquisté Topa Inga Yupangui» publicado por John
Rowe (1985; véase también Pérsinnen y Kiviharju 2004: 83-99). Para diferentes hip6tesis sobre la naturaleza y
la funcién de los quipus, véase MacKey etai 1990; Salomon 2001; Quilter y Urton 2002; Urton 2003; y sobre la
antigiiedad de los mismos, Conklin 1982; Shady, Narvéez y Lépez 2000: 13-15.
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del universo cultural y natural que posiblemente no tiene parangdn en ninguna
otra civilizacion antigua de la historia.

También los oraculos, con sus predicciones, revelaciones, indicaciones y desaira-
dones de signos, hechos y situaciones de dificil inteligencia, tuvieron que desem-
pefiar un importante papel cognitivo y racionalizante de la realidad, pero, de todas
maneras, aun mas relevante fue su rol sociopolitico, siendo una de las instituciones
«eje» de las sociedades complejas andinas, posiblemente desde las Gltimas fases del
Precerdamico (segunda mitad del 11l milenio a. C.) y las primeras del Formativo
(11 milenio a. C.). En efecto, sobre la base de inferencias de orden etnohistérico,
es legitimo hipotizar que los altares del Fuego Sagrado del Templo Mayor y del
Templo del Anfiteatro de la «ciudad sagrada» de Caral (Shadyy Leyva 2003: 169-
185, 237-253), asi como analogas estructuras rituales con fogones caracteristicos
de la asi llamada tradicion religiosa Kotosh, como las de Kotosh en el Alto Hua-
llaga, de Huaricoto y La Galgada en el valle del Santa (Burger y Salazar-Burger
1980; véase también Burger 1993: 41-49), y de Pampa de las Lamas-Moxeke
y Taukachi-Konkéan en el valle de Casma (Pozorski y Pozorski 1994 y 1996),
fueran fundamentalmente lugares sagrados de acceso restringido, donde las di-
vinidades se manifestaban a través de las llamas de fuegos sagrados a los sacerdo-
tes responsables del culto y a otros pocos elegidos. De hecho, por lo menos en
tiempos prehispanicos tardios, los oraculos representaron —como se vera— un
formidable mecanismo, a la vez, de legitimacion del poder, normatividad, acopio
de informacién, de comunicacion y de negociacion, que contribuia de manera
determinante a que las formaciones estatales andinas lograran controlar y revertir
la tendencia a la segmentacién politica propia de cualquier sociedad de linajes.

Los oraculos como instrumento de normatividad y legitimacion del
poder entre los incas

En primer lugar, los ordculos tuvieron que desempefiar muchas de las funciones
de la escritura, instrumento principe para el establecimiento de esas normas fijas
y universales tan necesarias para la organizacion, el funcionamiento, el control
y el mantenimiento de cualquier formacion sociopolitica compleja de ciertas
dimensiones. Al categérico «esta escrito» del antiguo pueblo de Israel o al mas
profano, pero no menos imperioso, «dura lex, sed ¢x» de la Roma de los Cé-
sares, debi6 corresponder en el mundo andino algo asi como «es la palabra de
la huaca». Las respuestas oraculares, volviendo impersonales, «objetivizando» y
«sacralizando» los planteamientos, las disposiciones y los intereses de personas y
grupos particulares, transformaban la sencilla expresion de la voluntad de un in-
dividuo (Inca, curaca o sacerdote) o de una gerts (panaca, «parcialidad real inca»,
o ayllii) hegemonica en una verdad absoluta, lo que no cabe duda hacfa que fuera
mas facilmente aceptaday respetada por la gente de igual rango y, a mayor razon,
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por los grupos secundarios y subalternos. La palabra de los dioses aseguraba ley,
orden y solidaridad —en el sentido durkheimiano del término— a la sociedad
de los hombres. Y no se piense que esta sea una mera ilacion o una erudita con-
clusion de los estudiosos modernos del fendmeno. Yalo percibieron con absoluta
claridad cronistas de los siglos XVI y XVII como el oidor Hernando de Santillan
(1968: 104, n. 2) y el jesuita Bernabé Cobo:

Todos los Incas [escribia este Gltimo al inicio de su relato sobre la historia
dinéstica de los sefiores del Cuzco], desde el primero, para ser obedecidos
y respetados de sus vasallos, y para mas autorizar sus leyes y mandatos e
introducir cuanto querian, les hacian entender que cuanto mandaban y
ordenaban lo mandaba su padre el sol, a quienes ellos frecuentemente
comunicaban y consultaban todas las cosas que disponian en su reino; y
por este camino, allende de ser tenidos y venerados del pueblo por hijos
del Sol y mas que hombres, no habia contradicciéon en ninguna cosa que
ordenasen, porque todos sus mandados eran tenidos por oraculos divinos
(Cobo 1964, II: 66, lib. XII, cap. 1V).

Cualquiera fuese el mdvil, una fe religiosa profunda o, méas prosaicamente, la
sencillapraxis andina del poder, el Sapa Inca consultaba practicamente a diario al
Sol en el Coricancha. Guarnan Poma describe, en forma sintética, el ritual ora-
cular: «Y alli en medio [del templo del Sol] se ponia el Inga, hincado de rodillas,
puesta la mano, el rrostro al sol y a la ymagen del sol y decia su oracion. Y
rrespondia los demonios lo que pedia» (Guarnan Poma 1980, I: 236, n. 263).
La «palabra» del dios Sol, por lo demas, constituia no solo el sustento y el fun-
damento legitimante de cada decision y medida de cierta importancia tomada
por el Sapa Inca, sino el origen mismo de la legitimidad de este Ultimo como
gobernante. En efecto, era convencimiento comdn que entre todos los hijos de
un determinado Inca llegaria a sucederle quien, en su debido momento, fuese
llamado al templo y designado como soberano directamente por el dios Sol
(Guarnan Poma 1980, I: 96, n. 118, y 263, n. 288; cf. Zidlkowski 1991: 61
y 1997: 156-157). Esto explica por qué —segun refiere Sarmiento de Gam-
boa— el principe Inca Yupanqui, el futuro Inca Pachacuti, una vez derrotados
los chancas, hacia 1438, a pesar de tener el pleno control y el total respaldo de
las milicias Incay de ser ya de hecho el incontrastado sefior del Cuzco, quiso
que se interrogara al dios Sol acerca de quién debia gobernar. Frente a las
rémoras de su padre, el pavido Inca Viracocha, que se resistia a abdicar en su
favor, Pachacuti, al momento de hacer su ingreso triunfal en la capital, dispuso
que se hiciesen grandes sacrificios a la imagen del Sol adorada en el Inticacha
(el templo que poco tiempo después él mismo volveria a edificar mucho mas
grande y suntuoso, rebautizandolo con el nombre de Coricancha), y se le pre-
guntase quién debia ser el nuevo Inca.
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Y el oraculo del demonio que alli tenian [relata Sarmiento (2001: 92,
cap. XXIX)] [...] dio por respuesta que él tenia sefialado a Pachacuti Inca
Yupanqui para que fuese inca. Con esta respuesta tornaron todo los que
habian jdo a hacer el sacrificio, y se postraron ante Pachacuti Inca Yupan-
qui, llamandole Capac inca intip churin, que quiere decir ‘solo sefior, hijo
del sol’.

Fue solo luego de esta investidura divina que Pachacuti recibié de parte del
sumo sacerdote del Sol la mascaypacha —Ila borla signo de la dignidad impe-
rial inca— y asumid oficialmente el poder, siendo universalmente reconocido
como nuevo soberano. El ordculo del Inticancha lo habia legitimado como
Sapa Inca. Con la misma finalidad, dos generaciones mas tarde, Huayna Ca-
pac, a la muerte de su padre, el Inca Tupa Yupanqui, fue a interrogar al ora-
culo del Coricancha. Sin embargo, en esa ocasion los sacrificios y las consultas
tuvieron que ser repetidos hasta cuatro veces, antes de que el dios Sol decidiera
manifestarse y proferir el nombre de Huayna Capac, como el de quien en-
tre los varios hijos del finado Inca estaba destinado a ser el nuevo emperador
(Guarnan Poma 1980, vol. I. 93, n. 113). Segln la tradicion dinastica inca
también Viracocha, padre de Pachacuti, en su momento habia sido consagrado
como Inca gracias a una revelacion divina, en el caso especifico de parte del
dios Ticci Viracocha Pachayachachic, «padre de la gente, maestro ordenador
el mundo» (cf. Duviols 1977). Este se le habria manifestado en Urcos, un
pueblo a la orilla del Vilcanota donde habia un gran santuario dedicado a él,
anunciandole «grandes buenas venturas a él y a sus descendientes». Habria
sido precisamente a consecuencia de esta aparicion que el joven Inca, hasta ese
momento llamado Hatun Tupa Inca, habia asumido el nombre de Viracocha
(Sarmiento 2001: 80, cap. XXIV; véase también Betanzos 2004: 55, parte I,
cap. I,y 63, parte I, cap. V). Y, al respecto, hay que recordar que, con toda
probabilidad, para los incas el ser sobrenatural llamado Viracocha no era més
que una de las manifestaciones del dios Sol, siendo justamente su figura estre-
chamente relacionada con el astro rey al momento de su maximo auge, es decir,
al tiempo del solsticio de verano.7

7 La hipotesis planteada por Tom Zuidema (1974-1976: 228) y desarrollada por Arthur Demarest (1981), que
Viracocha personificara al Sol maduro de diciembre, parece en efecto justificada. En las diferentes versiones reco-
gidas por los cronistas del mito de la vision que Pachacuti tuvo antes de la batalla decisiva contra los chancas, por
ejemplo, se dice en unas que se le aparecié el Sol (Sarmiento 2001: 87, cap. XXVI1I; Molina 1989: 60) y en otras
el dios Viracocha (Betanzos 2004: 73, parte 1, cap. VIII) en forma indistinta. Asimismo, Sarmiento de Gamboa
(2001: 141, cap. LIX) y Martin de Murua (1987: 110, cap. XXX) mencionan que los incas veneraban en la isla
de Titicaca a la huaca de «Ticci Viracocha» y «el Hacedor», respectivamente, mientras que los demas cronistas
concuerdan en relatar que alli se adoraba una roca donde, segln la tradicién, habia salido por primera vez el Sol.
La «intercambiabilidad» o equivalencia de las susodichas divinidades en varios relatos miticos fue, por lo demas,
notada ya en el siglo XVI por Juan de Betanzos (1551), quien al no entender los conceptos mas hondos y comple-
jos del sistema de creencias religiosas inca, acoté perplejo, no sin un cierto menosprecio, que «aunque ellos tienen
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El hecho que los incas consultaran de continuo la imagen del dios Sol en el Cori-
cancha, con la finalidad de legitimar sus decisiones, esta confirmado en forma muy
puntual por un testimonio de excepcion: el de Tupa Amaru, el Gltimo soberano
del asi llamado Estado Neo-Inca de Vilcabamba, quien por disposicién del virrey
Francisco de Toledo fue decapitado en la plaza principal del Cuzco el 23 de se-
tiembre de 1572. Momentos antes de ser ajusticiado, el Inca dirigio un sorpresivo
discurso a la multitud de indios nobles y comunes reunida alrededor del cadalso,
renegando del culto al Sol y denunciando como falsa y engafiosa la practica de las
consultas oraculares. Segun un testigo presencial del evento, Antonio Bautista de
Salazar, tesorero de Toledo, Tupa Amaru habria dicho textualmente:

Apoes, aqui estais de todos los cuatro suyos, sabed que yo soy cristiano, y
me han baptizado, y quiero morir en la ley de Dios, y tengo de morir. Y
todo lo que hasta aqui os hemos dicho yo y los Ingas mis antepasados, que
adorasedes al sol, Punchau, y & las guacas, idolos, piedras, rios, montes y
vilcas, es todo falsedad y mentira. Y cuando os deciamos que entrabamos
a hablar al sol, y que él decia que hiciésedes lo que nosotros os deciamos y
que hablaba, es mentira; porque no hablaba, sino nosotros, porque es un
pedazo de oro, y no puede hablar; y mi hermano Tito Cusi me dijo que
cuando quisiese decir algo & los indios que hiciesen entrase solo al dicho
fdolo Punchau, y no entrase nadie conmigo; y que el dicho idolo Punchau
no me habia de hablar, porque era un poco de oro, y que despues saliese
y dijese & los indios que me habia hablado, y que decia aquello que yo
les quisiese decir, porque los indios hiciesen mejor lo que les habia de
mandar; y que & lo que habia de venerar, era lo que estaba dentro del sol
Punchau, que es de los corazones de los Ingas mis antepasados (Salazar
1867: 280; cf. Levillier 1935: 136 y 348-349).

Es probable que Tupa Amaru fuera inducido a hacer esta singular abjuraciéon por
los espafioles mediante maltratos fisicos, promesas de gracia, chantajes, presiones
psicoldgicas e intimidaciones de toda indole, incluida la amenaza de quemar su
cuerpo después de muerto, lo que representaba para los andinos el peor y mas
temido de los destinos (Curatola 2005; cf. Idem 1989: 243-246). Sea como fuere,
las palabras del Inca quedan como un claro testimonio de la importancia de
las consultas al dios Sol en el Tahuantinsuyu y de su uso politico. En efecto, el
mismo hecho que en un momento tan grave y extremo, frente a todo el pueblo
del Cuzco, Tupa Amaru eligiera hablar precisamente de esa practica, 0 que —cosa
mas probable— sus cdmitres lo obligaran, para consolidar ideolégicamente su

que hay uno que es Hacedor, a quien ellos llaman Viracocha Pachayachachic, que dice Hacedor del mundo, y eilos
tienen que éste hizo el sol y rodo lo que es criado en el délo e cierra, como ya habéis oido, careciendo de letras e
siendo ciegos dei entendimiento e en el saber casi mudos, varian en esto en todo y por todo, porque unas veces
tienen al sol por Hacedor y otras veces dicen que el Viracocha» (Betanzos 2004: 87, parte I, cap. XI).
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triunfo politico y militar, a condenar publicamente y desacreditar entre todas
las variadas manifestaciones de la religion autoctona justo y solo las consultas
oraculares, denota cuan arraigados el recurso a los oraculos y la fe en sus pre-
dicciones debieron estar en la sociedad inca. El discurso de Tupa Amaru pone
patentemente de relieve la gran fuerza moral de la practica, como instrumento
de condicionamiento y constriccion, y por ende, su trascendental valor politico-
juridico.

De todas maneras, los oraculos no tuvieron Gnicamente la funcion de legitimar
el poder del Inca y de volver incuestionables sus mandatos. Peter Gose (1996)
ha propuesto que, por lo menos en determinados contextos, estos representaron
més bien un medio a través del cual los grupos subalternos podian expresar al
soberano su sentir, sus aspiraciones y hasta su disenso, sin que esto apareciera
como un desafio y una afrenta a su sagrada persona. La gran fiesta inca de la
Capacocha habria respondido exactamente a este fin. Segun el relato del cronista
Pedro de Cieza de Leon (1553), cada afio. el Inca convocaba al Cuzco a las prin-
cipales huacas de todos los pueblos del Imperio. Las iméagenes de las divinidades,
que llegaban a la ciudad con su séquito de sacerdotes y servidores, eran recibidas
con gran pompay en el dia sefialado reunidas en Haucaypata, la plaza central, a
fin de que cada una hiciera, en presencia del Incay de toda la élite cuzquefia, asi
como de la poblacion de la comarca y de numerosas delegaciones de las etnias
provinciales, una serie de predicciones sobre los eventos del afio venidero:

. Questas estatuas y bultos y (ja“erdotes se juntaban [escribe Cieza] para sa-
ber por bocas dellos el suceso del afio, si avia de ser fértil o si avia de aver
esterilidad, si el Ynga te(r)nia larga viday si por caso moriria en aquel afio,
si avian de venir enemigos por algunas partes o si algunos de los pacificos
se avian de revelar. En conclusién eran repreguntados destas cosas y de
otras mayores y menores que va poco desmenuzarlas, porque tanbién pre-
guntavan si avria peste o si vernia alguna morifia por el ganado y si avria
mucho multiplico dél. Y esto se haziay preguntavano a todos los oraculos
juntos, sino a cada uno por si (Cieza 1985; 87-88, cap. XXIX).

Las preguntas eran formuladas por los responsables del culto estatal incay contes-
tadas por los ministros de las huacas, los cuales se preparaban a recibir la inspiracion
divina ingiriendo abundantes cantidades de aha (chicha) y abandonandose a dan-
zas extaticas. A menudo estos, antes de responder, procedian a inmolar a un buen
numero de animales, para inducir a la divinidad a manifestarse. La huaca se comu-
nicaba con ellos hablandoles directamente o a través de suefios.8 Los incas, por su

3 En los documentos de extirpacion de idolatrias del siglo XVII se encuentran numerosas descripciones de
cémo las huacas se comunicaban con sus sacerdotes. Hernando Acaspoma, un gran «hechicero» de San Pedro de
Hacas (en el valle medio del Parivilca), interrogado en 1657 por el visitador Bernardo de Noboa, describia asi el
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parte, registraban cuidadosamente cada respuesta y al afio siguiente, en la misma
ceremonia, rendian publicamente homenaje a aquellas huacas cuyos oraculos se
habian revelado acertados, asignando a sus respectivos templos notables cantida-
des de vasijas de oro y plata, de tejidos finosy de ganado. En cambio, las huacas
que habfan dado respuestas inexactas o, peor aun, equivocadas eran abiertamente
estigmatizadas y sus templos no recibian dadiva o dotacién alguna (Cieza 1985:
89, cap. XXIX): una humillacion que, frente a los representantes de todas las
naciones del Imperio, evidentemente aminoraba el prestigio y la autoridad de la
huaca y, con ella, de toda su etnia.

Pero, ;qué se proponian exactamente los incas con tan aparatosa y concurrida
ceremonia oracular? Gose (1996: 6-7) plantea que a través de este sistema de pre-
mios y escarmientos, el Inca propiciaba la formulacion de respuestas fidedignas
que expresaran los sentimientos verdaderos y los anhelos profundos de los grupos
subalternos. Por lo demés, dichas predicciones, aun cuando no fueran tan favora-
bles o en linea con los deseos del Sapa Inca, no podian ser consideradas, dado el
marco sagrado y liminar en el cual se daban, como un reto sacrilego a la suprema
y sagrada autoridad de este Ultimo. La «palabra» de las huacas habria, por lo tanto,
permitido a los representantes de las etnias manifestar al Inca, en forma indirecta
y desresponsabilizada, el sentir, las expectativas y las reivindicaciones de su gente;
y al gobernante, escuchar la «voz del pueblo» y, consecuentemente, tomar las
decisiones mas apropiadas para asegurar la paz y el orden en todo el Imperio, sin
que esto pudiera ser interpretado como una concesion a presiones desde abajo,
un signo de debilidad y, por ende, una merma de su persona divina. Es posible
que asi haya sido. De hecho, no se puede descartar a priori que la ceremonia
de la Capacocha tuviese, entre otras, también la funcion conjeturada por Gose,
pero en realidad los incas, para tantear el pulso de las poblaciones y conocer sus
verdaderos sentimientos hacia el Tahuantinsuyu, disponian de otro medio muy
eficiente, siempre relacionado con las consultas oraculares: el de las confesiones.

modo en que los malquis le <hablaban» mientras estaba en estado de trance: «abiendole echo estos sachrificios
delante de dicho malqui [...] se quedaba este testigo en stasis pribado de sus sentidos y oiya anteriormente
que le ablaba el dicho malqui y le desia si abia de ser buen afio de comidas 0 no y si abia de aber peste o em-
fermedades y susedia de la manera que alli en aquel stasis abia oido se lo desian y si la repuesta era buena baja
al pueblo y lo decfa a codo el comun [...] al qual ydolo abiendole echo los sachrificios lo abrasaba y quedaba
en otro stasis y desia que el camaquen del ydolo Guamancama Ratacurca que el alma de dicho malqui bajaba a
su corason y le desia lo que se abia de haser en aquel negosio que le consultaban y de la mesma manera que le
daba la repuesta bajaba este testigo al pueblo y les desia a todos los yndios prinsipales y demas comin lo que le
abia dicho su apo y yayanchi y asi lo executaban como el lo desia» (Duviols 2003: 332-333; cf. Griffiths 1998:
170; Gareis 2005: 134). Por su parte, los jesuitas José de Arriaga, Franco Conde y Luis de Teruel detectaron en
el pueblo de Huacho, en 1617, una modalidad méas compleja de consulta oracular, basada en la posesion y la
glosolalia. Seguin su testimonio, el mayor hechicero del pueblo «llegando a consultar al oraculo en cossa graue
de repente quedaba sin juizio, y hablaua mucho tiempo sin que los que estaban presentes entendiessen palabra
ni aun el mismo supiesse lo que decia, hasta que otro hechizero proximo a el en dignidad declaraba al Pueblo
lo que el otro auia dicho, como que la guacha (la qual creian que se le entraba en el alma y se ponia assi) lo
dizesse» (Polia 1999: 387; Curatola 2002c: 202).
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El ordculo de Titicacay la confesion de los pecados

El ritual de la confesion de los pecados entre los incas y, en general, las poblacio-
nes andinas de los siglos XV y XVI, mencionado en varias cronicas y documentos
de la época," ha sido hasta la fecha poco estudiado, posiblemente porque consi-
derado, por su aparente estrecha similitud con el sacramento catélico, mas una
fantasia y una proyeccion de las categorias religiosas de los misioneros que una
antigua practica autoctona. Del mismo modo, los varios casos de confesiones
indigenas registrados en las actas de las visitas y procesos de extirpacion de la
idolatria de la segunda mitad del siglo XVII e inicios del XVIII, debieron pasar
—como ha sefialado Lorenzo Huertas (1981: 38)—e por un mero fenémeno
colonial, que se habria originado por imitacion de la correspondiente practica
religiosa cristiana. Sin embargo, los testimonios documentales son tales y tantos
(véase nota 9) que no queda la menor duda que los andinos —eomo muchos
otros pueblos nativos de América, Oceania, Africay Asia (véase Pettazzoni 1929
y 1937)— desde los tiempos prehispanicos tuvieron formas propias y especificas
de confesion de los pecados. Dicha practica fue comin y difundida en todos
los territorios del Tahuantinsuyu, pero sobre todo en el Collao, donde estuvo
estrechamente asociada al culto del gran oraculo de Titicaca. El agustino Alonso
Ramos Gavilan —aque en la segunda década del siglo XVII fue doctrinero en
diferentes pueblos alrededor del lago Titicaca, comprendida la de Santa Ana de
Copacabana (Espinoza Soriano 1973a: 128-135)— v el jesuita Bernabé Cobo
—que en el mismo periodo desarroll6 labor pastoral en la doctrina de Juli, via-
jando extensamente por toda el 4rea altiplanica (Mateos 1964: XX-XXII)— en
sus pormenorizadas y precisas descripciones del santuario del Sol en la isla de
Titicaca concuerdan en afirmar que una de las primeras obligaciones de los nu-
merosos peregrinos que confluian desde las mas lejanas provincias del Imperio,
desde Ecuador hasta Chile, era precisamente la de confesar sus pecados a los
sacerdotes del lugar (Ramos Gavilan 1988: 41, cap. 1V, y 94, cap. XIII; Cobo
1964, 1I: 189-194, lib. XIII, cap. XVI1II).

Titicaca era uno de los sitios mas sagrados y uno de los santuarios dotados de
mas recursos de todo el Tahuantinsuyu; para Ramos Gavilan, el méas opulento en
absoluto: «Este templo [escribia en su Historia del Santuario de Nuestra Sefiora de
Copacabana, publicada en 1621 (1988: 164, cap. XXVI)] fue el més rico de todos
los del Pird, porque como a él concurrian de todo el Reyno y de todo quanto a
el Inga estaba sugeto, eran grandes las ofrendas que enriquezian sus erarios». Los

9 Véase Polo de Ondegardo 1999: 87-88, cap. V; Agustinos 1992: 36, f. 13v; Santillan 1968: 113, n. 31; Mo-
lina 1989: 65-66; Alvarez 1998: 100-102, nn. 176-180; Anénimo 1992: 72-77; Acosta 1954: 168-170, lib. V,
cap. XXV; Murta 2004: 200-202, cap. 61; Arriaga 1999: 42 y 57-58, capp. I1ly VV; Ramos Gavilan 1988: 87. lib.
1, cap. XII; Villagémez 1919: 158-159, cap. XLIV; Cobo 1964, 11: 206-207, lib. XIII, cap. XXIV; cf. Bandelier
1910: 247-248; Rowe 1946: 304-305; Karsten 1979: 220-235; Valcarcel 1964: 267-270;'Gareis 1987: 70-71 y
319 ss.
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sefiores del Cuzco pensaban que en esa isla habian tenido origen in illo tempore
cuatro parejas primordiales de antepasados —Ilos hermanos Ayar—, las cuales,
luego de un largo recorrido subterraneo, habian finalmente emergido de una
cueva del cerro Tamputoco, localizado en un paraje llamado Pacarigqtambo (Ca-
bello Valboa 1951: 363, parte Ill, cap. 21). Y sobre todo, los incas compartian
con las poblaciones del altiplano la creencia de que alli habfa aparecido por pri-
mera vez el Sol, brotado de una cavidad en la base de una pefia de arenisca rojiza,
llamada Titicala, «Piedra del Felino» (Bauer y Stanish 2003: 28; Bertonio 1984:
Il parte, 32 y 353; cf. Cieza 1984: 281, cap. CIII), que representaba el sancta
sanctorum del centro oracular. Esa roca sagrada, considerada morada del dios Sol,
estaba cubierta con cortinas de tela finisima (cumbi) y la concavidad de donde
se pensaba habia salido el astro rey estaba totalmente enchapada con planchas
de oro y plata (Ramos Gavilan 1988: 90-91, cap. XIII, 116, XVII, 149-150,
XXV, y 163, XXVI; Cobo 1964, II: 193, lib. XIII, cap. XVIII; Bauer y Stanish
2003: 232-244). Asimismo, el resto de la vasta area del santuario que abarcaba la
cercana isla de Coati donde se rendia culto a la Luna, esposa del Sol, expresaba
tangiblemente la gloria y la potencia de Inti, con sus monumentales y elegantes
edificios en perfecta maniposteria, en los cuales vivian y trabajaban una miriada
de sacerdotes, aellas (mujeres escogidas) y servidores varios, encargados del cui-
dado del lugar y de la acogida de los peregrinos. Al parecer, gran parte de estas
instalaciones fueron construidas al tiempo de los incas Tupa Yupanqui y Huayna
Capac, quienes visitaron personalmente en diferentes oportunidades el santuario
(Bauer y Stanish 2003: 69-71; Cobo 1964, II: 84, lib. XII, cap. XIV). La Gltima
vez, posiblemente, fue cuando Huayna Capac, aprestdndose a la guerra contra
las reacias poblaciones del Ecuador que se habian rebelado, fue a consultar al
oréaculo, al cual hizo «infinitos» sacrificios para asegurarse el éxito de la empresa
(Sarmiento 2001: 142-143, cap. LIX; Murua 1987: 110, lib. I, cap. XXX).

Pero, ;como se desarrollaban concretamente las consultas oraculares en el san-
tuario? Las informaciones de los cronistas, a pesar de lo vagas y escuetas, dejan
entrever que habia dos modalidades, no necesariamente alternativas, mas bien
complementarias: a través del fuego y mediante el trance. Pedro Sancho de la
Hoz, el primer conquistador que llegé al altiplano del Collao, en su Relacién de
1534 anot6 de manera muy lacdnica que en la isla habia un templo del Sol con
una gran piedra, llamada Tichicasa, desde la cual el dios hablaba a los nativos:
«en donde, o porque el diablo se esconde alli y les habla» (Sancho de la Hoz
1968: 331, cap. XVIII). Y el propio Ramos Gavilan (1988: 164, cap. XXV1), so-
bre este especifico punto, se limitd a escribir que «en este templo dava oraculos el
demonio, assi de ordinario yvan a consultalle». Sin embargo, el agustino apunt6
de forma incidental que unos ancianos del lugar le habian mencionado que junto
a la roca antiguamente habia un enorme brasero de oro (Idem\ 116, cap. XVII;
véase también Cobo 1964, II: 192, lib. XIII, cap. XVIII); y por el padre Cobo
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sabemos que la mas solemne forma de adivinacion, a la cual los sefiores del Cuzco
recurrian para importantes asuntos de Estado, era precisamente la que se reali-
zaba a través del fuego de braseros. En caso de barrunto de una inminente rebelion
de alguna ernia o de una conspiracion contra su persona, el Inca recurria a unos po-
tentes y temidos adivinos, llamadosyacarcas, originarios de Huaro, una comunidad
ubicada a unos cincuenta kilémetros ai sur del Cuzco (Cobo 1964, II: 230-1, lib.
X111, cap. XXXVI; véase también Molina 1989: 64-65). Estos acompafiaban al
soberano en sus desplazamientos y lo mantenian constantemente informado so-
bre lo que pasaba en todo el Imperio. Para invocar la benevolencia y la presencia
de los dioses, losyacarcas encendian unos grandes braseros y procedian a hacer
copiosas ofrendas de alimentos y objetos preciosos, y sacrificios de nifios y camé-
lidos. Luego, mascando coca, entonando cantos y recitando letanias, planteaban
sus cuestiones a las divinidades que benévolamente les contestaban hablandoles
a través de las llamas de los braseros.

Usaban deste género de adivinar [dice textualmente Cobo] solamente en
negocios muy graves y de importancia, como cuando habia sospecha de
que alguna provincia se queria rebelar o tramaba alguna traicién contra el
Inca y no se podia averiguar con testigos, tormentos ni por otro camino,
y en casos semejantes.

A veces a la consulta asistia el propio Inca, que se preparaba para el solemne
rito oracular absteniéndose en los dias previos de comer aji, sal y carne. El régi-
men alimenticio de los sacerdotes era aun més estricto. Segun el anénimo jesuita
(¢Blas Valera?), autor de la Relacion de las costumbres antiguas de los naturales
del Perd (c. 1590), estos practicamente comian solo productos vegetales. Los
ayunos unidos a abundantes libaciones de aha y al consumo de coca y posible-
mente otras sustancias estimulantes, asi como los cantos y las letanias repetidos
en forma mondtona y obsesiva y las danzas frenéticas y prolongadas, debian
engendrar en los sacerdotes estados alterados de la conciencia. Nos lo confirma
el jesuita an6nimo, quien, refiriéndose a los sacerdotes de los oraculos de Mulli-
pampa (Quito), Pacasmayo, Rimac, Pachacamac y, al parecer, en particular de
Titicaca, dice que estos, llamados huatuc, al momento de recibir las respuestas de
la huacas, eran juguete de un furor mistico que los nativos denominaban utirayay
(«arrobamiento, enajenamiento»): «Al tiempo de oir el oraculo, se tomaba el tal
ministro de un furor diabdlico que ellos decian utirayay, y después declaraba al
pueblo lo que el ordculo habia dicho» (Andnimo 1992: 72).

Sea como fuere, por inspiracion divina directa (adivinacién intuitiva) o por in-
termedio del fuego (inductiva), las consultas oraculares tenian un caréacter reser-
vado. A la gran masa de los peregrinos que llegaban a la isla de Titicaca no le
estaba permitido acercarse a la roca sagrada Titicala. Cobo (1964, II: 192, lib.
X111, cap. ) relata que los fieles podian mirarla solo de lejos, y precisamente
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desde un portal llamado Intipuncu (Puerta del Sol), ubicado a unos doscientos
pasos de la pefia, donde debian hacer entrega a los sacerdotes de las ofrendas para
el oraculo. Por su parte, Ramos Gavilan menciona la existencia no de una, sino
de tres puertas sucesivas, bastante cercanas entre ellas: Pumapuncu (Puerta del
Puma), Kentipuncu (Puerta del Colibri, la misma que Cobo llama Intipuncu)
y Pillcopuncu (Puerta del Pilco), asi llamada por las plumas verdes del pajaro
«pilco» que la ornaban. Es posible —como sugieren Bauer y Stanish (2003: 263-
270)— que cada uno de estos portales representara el limite que podian alcanzar
en la romeria los peregrinos segin su rango, a saber, segun fueran gente comun,
representantes de las élites provincianas o miembros de la aristocracia inca. Lo
cierto es que cada uno recibia una acogida y un trato acorde con su estatus y
sus necesidades. Ramos Gavilan (1988; 127-128, cap. XX) refiere que los incas
habian construido a lo largo del camino, en la peninsula de Copacabana, una
serie de grandes galpones (tampus) llamados corpahuasi —verdaderas «casas de
los peregrinos»—, asi como numerosos depositos (coicas) que mantenian llenos
de productos alimenticios y mantas para poder ofrecer alojamiento, comida y
abrigo a la multitud de personas que llegaba de continuo en romeria. Todas estas
instalaciones estaban bajo el directo control de un gobernador, escogido entre
los parientes mas cercanos del propio Inca. Desde el momento en que los pere-
grinos ponian pie en la peninsula, el Estado se hacia integramente cargo de ellos.
«Cada uno [anota Ramos] era regalado, segun la calidad de su persona, dandoles
lo necesario de comida, y bevida, y si eran pobres se les dava algin vestido».
Ademas, en Copacabana, los peregrinos podian encontrar y ser atendidos por
gente de su misma etnia, ya que los incas habian provisto trasladar alli a decenas
de grupos de mitimaes (mitmag, colonos desplazados por el Inca) —de cuarenta
y dos etnias distintas, segin Ramos— precisamente para que se encargaran de la
construccion, el mantenimiento y el funcionamiento de los lugares sagrados y de
las estructuras de recepcién. En la peninsula, los peregrinos se estacionaban unos
dias, visitando diferentes adoratorios locales y esperando su turno para pasar, en
balsa, desde la caleta de Yampupata a la isla de Titicaca (Ramos 1988; 85-85,
cap. XII, y 171-172, XXVIII). Alli, a las puertas del santuario, los esperaban
los sacerdotes para confesarlos. Ramos Gavilan (1988: 94, XIII) asevera que los
fieles se debian confesar, no una sino tres veces: primero llegando a Pumapuncu,
con el sacerdote que custodiaba esa puerta, donde ademas debian quitarse las
sandalias; luego, mas adelante, con el sacerdote guardian de Kentipuncu y, final-
mente, también con el de Pilcopuncu. La presién sobre los visitantes para que
confesaran sus pecados era muy fuerte. El sacerdote de la puerta de Kentipunku,
al momento de confesarlos, les recordaba que estaban acercandose al dios Sol y
que si querian ganarse su favor debian mostrar todo su celo religioso, y el de Pil-
copuncu insistia en que se hiciesen un ulterior riguroso examen de conciencia, a
fin de que no arriesgaran traspasar la puerta en estado de impureza.
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Es posible que los tres portales del santuario de Titicaca tuviesen una funcion
analoga a la de los varios patios, con relativas puertas de acceso, que se encontra-
ban sobre las plataformas del templo del gran oraculo de Pachacamac, «El que
anima al mundo». A Hernando Pizarro (1968: 127), el primer conquistador que
puso pie en este centro religioso (1533), le fue dicho que los peregrinos antes de
ingresar al primer patio debian ayunar veinte dias, y un afio entero para poder
ser admitidos al mas alto, donde se encontraba el aposento del dios, el sancta
sactorum al cual tenian acceso exclusivamente los sacerdotes. Hasta el solo rozar
con las manos sus paredes por parte de los devotos habria sido considerado un
acto sacrilego. Los andinos creian que quien se acercara al oraculo en estado de
impureza o no habiendo cumplido todas sus obligaciones hacia el dios, seria tra-
gado por las entrafias de la tierra. Pachacamac era considerado, en efecto, un ser
tan poderoso cuanto temible, que si quisiera podia destruir el mundo entero. Los
temblores —fendmeno tan frecuente en la costa central peruana— eran vistos
como una manifestacion de su colera. Los espafioles tuvieron modo de compro-
barlo, incluso antes de alcanzar el oraculo. Miguel de Estete, uno de los miem-
bros de la expedicion de Pizarro, cuenta como justo la noche antes de su llegada
a Pachacamac, mientras él y sus compafieros estaban descansando en un pueblo
de la costa no lejos del santuario, hubo un intenso remezén, lo que provoco que
los numerosos indigenas que los acompafiaban, aterrorizados, se fugaran precipi-
tadamente, alegando que el dios Pachacamac se habia enojado por su presencia
y los iba a aniquilar a todos (Estete 1968; 382. VVéase también Idem 1985: 136-
137; Taylor 1987: 335, cap. 22).

Asi, no es dificil imaginar el estado de 4nimo, sumiso y medroso, de los peregri-
nos que se confesaban en el santuario de Titicaca. Ocultar pecados en confesion
era considerado una culpa gravisima, acarreadora de los mas terribles castigos
divinos; y los penitentes se estaban acercando a la morada del Sol, el méas pode-
roso de todos los dioses, una divinidad ademas omnisciente, que ellos visitaban
y consultaban (con toda probabilidad en el complejo arquitectonico conocido
como La Chincana o Laberinto, a unos doscientos metros de la Titicala) pre-
cisamente por este poder que tenia de conocimiento de todas las cosas pasadas,
presentes y futuras. Ai oraculo de Titicaca no se le podia mentir. Posiblemente,
para obtener una confesion sincera y completa de parte de los fieles, los sacerdo-
tes del santuario no necesitaban ni siquiera recurrir a las contrapruebas que, por
lo comun, estilaban hacer en semejantes rituales. En efecto, en general, una vez
escuchada la declaracion del penitente los sacerdotes andinos solian controlar si
este les habia dicho la verdad o no, mediante diferentes técnicas adivinatorias:
examinando las entrafias o la sangre de animales, echando una especie de dados
(pichca), observando en cudntos pedazos se habia fragmentado una cuentecilla de
mullu (concha de Spondylus sp.) expresamente aplastada, o contando el nimero
de cafiitas contenidas en dos manojos de pajas. Cuando los adivinos se daban
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cuenta, o simplemente sospechaban, que el penitente les habia mentido, no du-
daban en amarrarlo, bastonearlo, azotarlo y torturarlo hasta que no confesaba a
plenitud todos sus pecados.l0No cabe duda que para los incas la confesion era
un asunto de méaxima seriedad y relevancia.

Pero, ¢qué, exactamente, era «pecado» para los andinos? Y, sobre todo, ;qué
transgresiones de normas y preceptos religiosos los peregrinos debian confesar de
todas maneras a los sacerdotes de los oraculos incas? Afortunadamente, Ramos
Gavilan (1988: 87, cap. XII) es muy explicito al respecto:

El orden de confessarse con estos Sacerdotes [escribe] era, que postrados,
y con gran sumission, dezian sus pecados, el descuydo que avian tenido
en servicio de los ldolos, y en particular del Sol, que era el Dios principal
que adoravan. Y si a caso avian sido negligentes en el servicio del Inga,
también lo confessaban.

Y el padre Cristébal de Molina, gran conocedor de la religion inca, en su Relacién
escrita alrededor de 1573 es todavia mas preciso:

Los yncas y jente del Cuzco siempre hacian sus conficiones secretas y
por la mayor parte se confesavan con los yndios de Huaro, hechiceros,
que para ello dedicado tenian. Acusavanse en sus conficiones de no aver
reverenciado al Sol y Luna y huacas; de no haver guardado ni celebrado
de todo coraron las fiestas de los raymes, que son las de los meses del
afio; acusavanse de la fornicacion, en quanto hera quebrantar el manda-
miento del Ynca de no tomar muger ajena ni corromper donzella alguna,
y de avella tomado sin que se la diese el Ynca e no porque tuviesen que
la fornicacion de si fuese pecado, porque carecian deste entendimiento;
acusavanse de matar y urtar, teniéndolo por grave pecado, y lo mesmo de
la murmuracidn principalmente si avia sido contra el Ynca o contra el Sol
(Molina 1989: 66).

De las aseveraciones de Ramos Gavilan y Molina resulta evidente que el rito de
la confesidn que se llevaba a cabo en el Cuzco, en el oraculo de Titicaca y en los
otros centros religiosos inca, tenia un sesgo marcadamente politico. De hecho,
los «pecados» que las personas debian confesar eran, en Gltima instancia, todas
faltas, reales o tan solo simbolicas, hacia el Estado: el no haber rendido el debido
culto al Inti, el padre celeste del Inca; el no haber celebrado o respetado las fiestas
oficiales del calendario litdrgico inca; el no haber observado toda otra obligacion
ritual y ceremonial impuesta por los sefiores del Cuzco; el no haber sido leales
hacia la persona del soberano o, de todas maneras, no haberlo servido con la

10An6nimo 1992: 76; Molina 1989: 65-66; Mur(a 2004: 201, cap. 61; Arriaga 1999: 57-58, cap. V; Vilago-
mez 1919: 158-159, cap. XLIV; Cobo 1964, 11: 207, lib. XIII, cap. XXIV.
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eficiencia y el esmero requeridos. En esta Gptica, el mismo «pecado» de haber to-
mado mujer «sin que se la diese el Inca», puede interpretarse como el haber esta-
blecido alianzas matrimoniales (y politicas) con otros grupos fuera del control o,
peor, a espaldas de los sefiores del Cuzco. De hecho, lo que los sacerdotes de los
santuarios averiguaban a través de las confesiones era el grado de fidelidad de los
penitentes y sus respectivas comunidades hacia los incas. Si un determinado pue-
blo no mostraba particular devocion hacia el dios Sol y en los Ultimos tiempos
no se habia preocupado de celebrar con gran pompa las fiestas a €él relacionadas,
ni mostraba particular aficién a la persona del Inca, ni cumplia en forma cabal
sus obligaciones hacia este (a saber, hacia el Estado inca), y mas bien resultaba
que estaba estableciendo, a hurtadillas, alianzas con otros grupos, evidentemente
la etnia o el sefiorio en cuestién no estaba todavia satisfactoriamente integrado
al Tahuantinsuyu y mal soportaba la hegemonia inca, o sus simpatias iban hacia
algun rival interno del soberano. En todo caso, no representaba un aliado confia-
ble para los gobernantes del Cuzco.

Por otro lado, hay evidencia que la informacion adquirida por los sacerdotes a
través de las confesiones de los peregrinos terminaba llegando a los oidos del Inca.
En primer lugar, no hay que olvidar que todos los sacerdotes de los diferentes
santuarios incas, a lo largo del Tahuantinsuyu, eran nombrados directamente por
el Huillac Umu, el sumo sacerdote de la Iglesia cuzquefa que residia en el Cori-
cancha. Este era una especie de portavoz del dios Sol, que consultaba de continuo
para luego transmitir a los hombres sus respuestas y designios (Cieza 1985: 81,
cap. XXVII; Garcilaso 1991, I: 193, lib. I11, cap. XXII). La importancia del Hui-
llac Umu dentro de la estructura de poder inca era tal que el cargo, por lo general,
se le asignaba a un hermano del Inca, a él particulamente allegado, y en momen-
tos excepcionales podia ser asumido temporalmente por el mismo emperador (cf.
Ziolkowski 1997: 155-164). Cieza de Ledn (1985: 93, cap. XXX) dice: «el a<ier-
dote mayor tenia aquella dinidad por su vida y era casado y era tan estimado que
conpetia en razones con el Ynga y tenia poder sobre todos los oraculos y tenplos
y quitava y ponia ca$erdotes». La relacién de dependencia de los sacerdotes de los
oraculos bajo el control inca del Huillac Umu vy, a través de él, del aparato estatal,
es entonces en términos generales evidente.

Pero, ¢(de qué modo, las informaciones acopiadas en las confesiones llegaban
—si efectivamente llegaban— a traducirse en indicaciones politicas para el so-
berano? Y, ¢por qué este trasiego continuo —si realmente se daba— de in-
formacion, desde los peregrinos hacia la alta jerarquia inca, aparentemente no
llegaba a afectar la credibilidad del rito confesional y, por ende, la veracidad
de las declaraciones de los penitentes, lo que hubiera evidentemente vaciado el
acto de todo sentido y eficacia? Los datos hasta ahora presentados nos dan una
pista. Recuérdense la aseveracion de Cristobal de Molina que los incas «por la
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mayor parte se confesan con los yndios de Huaro, hechiceros, que para ello
dedicado tenian», asi como la de Bernabé Cobo sobre losyacarcas, esto es, que
estos poderosos adivinos que acompafiaban al Inca en todos sus desplazamien-
tos «eran comunmente del pueblo de Guaro, didcesis del Cuzco». Entonces, los
mismos sacerdotes, o mejor dicho, el mismo cuerpo sacerdotal que se encargaba
de recibir las confesiones de los andinos sobre asuntos que en Ultima instancia
—como se ha visto— concernian la seguridad del Estado (nivel de aceptacion
que gozaba el gobierno cuzquefio en las provincias, posibles rebeliones étnicas,
conspiraciones contra la persona del Inca, etcétera), era el mismo que, por me-
dio del fuego de braseros, transmitian al Inca las respuestas de los dioses sobre
exactamente las mismas cuestiones. Por lo demas, ;quién mejor que los sacerdo-
tes-confesores de un santuario, meta de peregrinaciones a nivel panandino, para
tomar el pulso de la situacion en las diferentes provincias y conocer los verdade-
ros sentimientos de cada grupo étnico hacia el Tahuantinsuyu? Los peregrinos
que llegaban al santuario de Titicaca eran literalmente cobijados por el Estado,
el cual se hacia cargo de todas sus necesidades y hasta se preocupaba que fueran
recibidos y atendidos por gente de su misma tierra, engendrando asf en ellos
un sentimiento de gratitud, empatia y confianza hacia el gobierno del Cuzco.
Al mismo tiempo, todo el aparato y la parafernalia oraculares, con el ritual de
acercamiento progresivo de los visitantes a través de tres puertas al lugar mas
sagrado y tremendo del mundo y las repetidas amonestaciones de los confesores,
no hacian mas que estremecer a los peregrinos y volverlos totalmente sumisos
a todo requerimiento. Asi, se aseguraban confesiones fidedignas respecto del
grado de adhesién de los individuos y sus respectivos pueblos al Imperio. Pa-
raddjicamente, el oraculo, que debia brindar informaciones, terminaba en los
hechos recibiéndolas, pero solo para retransmitirlas, debidamente analizadas y
reelaboradas, en forma de respuestas oraculares al Inca. Asi todo quedaba for-
mal y estrictamente en el &mbito de lo sagrado y la institucién oracular no corria
en ningin momento el riesgo de resquebrajarse por una demasiado patente y
directa contaminacion con la esfera politica.

La destruccion de los oraculos: el caso de Catequil

El Inca no solo pedia predicciones a sus muy bien informados yacarcas o ha-
blaba con su padre el Sol, directamente o a través del Huillac Umu, sino que
con frecuencia iba a consultar también a oraculos que no estaban precisamente
bajo su control, pudiendo recibir respuestas desfavorables o simples negativas en
contestar. En las fuentes de los siglos XVI y XVII se encuentran mencionados
varios episodios de este género. Por ejemplo, el jesuita Luis de Teruel recogié
en la sierra sur del Per( una tradicién segin la cual Manco Capac, al pasar por
un pueblo donde habia una antiguay famosa huaca-oraculo, decidié consultarla
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no sin antes rendirle debidamente homenaje con sacrificios y ofrendas. Pero la
huaca no quiso ni recibirlo, aduciendo que él no era Inca legitimo y que un dia
le quitaria su reino. Por represalia, Manco Capac, enojado, hizo entonces arrojar
cerro abajo la piedra que representaba a la huaca (Arriaga 1999: 89, cap. IX).
Por su parte, Guarnan Poma de Ayala menciona que el Inca Huayna Capac
emprendié una campafia de destruccién masiva de los oraculos, cuando estos,
contrariamente a lo que hacian comdnmente con su padre Tupa Yupanqui, re-
husaron hablarle:

Topa Ynga Yupanqui hablaua con las uacas y piedras y demonios y sauia
por suerte de ellos lo pasado y lo uenedero de ellos y de todo el mundo
[...] Y aci hablaua con ellos Topa Ynga Yupanqui y quiso hazer otro tanto
Guayna Capac Ynga. Y no quicieron hablar ni rresponder en cosa alguna.
Y mand6 matar y consumir a todas las uacas menores; saludronse los ma-
yores (Guarnan Poma 1980,1 234-236, nn. 261-262).

Quizo hablar con todos sus ydolos y guacas del rreyno. Dizen que nen-
guno de ellos no le quizo rresponder a la pregunta. Y aci le mandé matar y
quebrar a todos los ydolos. Dio por libre a los ydolos mayores Paria Caca y
a Caruancho Uallollo; Paucar Colla, Puquina, Quichi Calla, Coro Pona,
Saua Ciray, Pito Ciray, Carua Raso, Ayza Bilca y el sol y la luna. Estos
quedaron y lo demas se quebrd porque no quizo rresponder a la pregunta
{lbid.: 93; n. 113).

A pesar de lo dicho por Guarnan Poma, al parecer también Tupa Yupanqui tuvo
momentos dificiles en su relacion con las huacas, al menos segun una de las na-
rraciones miticas del asi llamado Manuscrito Quechua de Huarochiri., redactado a
inicios del siglo XVII por algin informante andino del padre Francisco de Avila.
Segun el relato, el Inca, luego de varios afios de pacifico reinado, tuvo que hacer
frente a una peligrosa rebelion de unas etnias sumamente reacias, rebelién que
ademds amenazaba extenderse en cuaquier momento a otras provincias del Im-
perio. Después de que varias expediciones cuzquefias fracasaran en el intento de
reestablecer lapax incaica y terminaran aniquiladas, el Inca, no sabiendo mas qué
hacer, resolvid convocar al Cuzco a todas las huacas y pedir su ayuda. Pachaca-
mac y las otras huacas del Tahuantinsuyu reunidas en Haucaypata” —con toda
probabilidad celebrando el ritual de la Capacocha (véase también mas adelante
figura 1)— escucharon atentamente el afligido llamado del Inca, que apeld a su
deber de reciprocidad al recordarles como €l les hubiese siempre otorgado gene-
rosas dotaciones y prebendas. Sin embargo, ninguna huaca le contesto, ni profi-
rié palabra. Frente a este mutismo, que definitivamente equivalia a una negacion

N Haucaypata («La explanada del jubilo»), como era llamada la gran plaza central del Cuzco, era el lugar donde
se celebraban las solemnes y masivas ceremonias politico-religiosas incas.
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de apoyo, el Inca enfureci6 y las amenazo6 sin medios términos con destruirlas a
todas, con estas tajantes palabras:

iHablad! ¢Es posible que permitais que los hombres que han sido anima-
dos y hechos por vosostros sean aniquilados en la guerra? Si no queréis
ayudarme,jen este mismo instante os haré quemar a todos! ;Para qué pues
0s sirvo y embellezco, enviandoos todos los afios mi oro y mi plata, mis
comidas, mi bebida, mis llamas y todo lo demés, que posea? Entonces ¢no
me ayudariais después de haber escuchado todas estas mis quejas? Si me
negais [vuestra ayuda], ahora mismo arderéis!.

La amenaza de incineracién tuvo efecto. Inmediatamente Pachacamac, el dios
de los temblores, se manifestd para excusarse de no poder intervenir, alegando
que su poder teldrico de destruccidn era tan grande que, si lo desatara, arriesgaba
acabar no solo con el enemigo, sino también con los presentes y con el mundo
entero. Entonces tomd la palabra la huaca Macahuisa, un hijo del oraculo Pa-
riacaca, la cual se comprometié a movilizarse personalmente contra las rebeldes;
cosa que cumplié puntualmente, exterminando con rayos y lluvias torrenciales
a todos los jefes étnicos y guerreros en armas contra el Inca. En agradecimiento
Tupa Yupanqui se habria vuelto devoto del culto a Macahuisa, cuya fiesta habria
sido desde entonces celebrada solemnemente por los mismos incas (Taylor 1987:
337-349, cap. 23).

Una huaca que no escap6 a la furia destructora de un Inca fue Catequil (Apuca-
tequil o Catequilla). El suyo es el caso mas conocido y mejor documentado de
destruccién de un oraculo por parte de los sefiores del Cuzco. Catequil, cuyo
santuario se encontraba en la cumbre de un cerro, en la regién de Huamachuco,
en la sierra norte del Perd, era un oraculo de importancia panandina, venerado
y «temido» desde Quito hasta Cuzco. No solo se le consideraba como la huaca
maés «habladora» de todas (Agustinos 1992: 18-19; Albornoz 1989: 186), sino
que también se le atribuia el poder de hacer «hablar» a las huacas que no sabian
«hablar». En uno de los mitos de Huarochiri se dice en efecto que Catequil,
«poseia la facultad de hacer hablar, sin esfuerzo, a cualquier huaca que no supiera
hablar». Y en el mismo relato se cuenta cémo Catequil, cuyo culto habia sido
introducido entre la etnia de los checas de la sierra de Huarochiri (Lima) por el
Inca, indujo a una huaca de nombre Llocllayhuancupa, que lucia inerte, a «ha-
blar» y a revelarse a los habitantes de un pueblo del area como enviada del dios
Pachacamac, su padre, para cuidar de ellos. De este modo, Llocllayhuancupa fue
reconocido como numen tutelar de la comunidad, que le erigid un santuario
(Taylor 1987: 292-297, cap. 20).

John Topic, Theresa Lange Topic y Alfredo Melly (2002), en un penetrante
estudio sobre Catequil, han planteado que el culto a esta divinidad de los hua-
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machuco tuvo que ser adoptado y asociado a la religion estatal por el Inca Huayna
Capac. Este habria sido difundido tanto en Ecuador, donde —precisamente en
el area anexada al Tahuantinsuyu bajo Huayna Capac— se han individuado
varios antiguos lugares sagrados con ese mismo nombre asociados ai culto al
agua, como en la sierra central (Huarochiri) y sur (Cuzco) del Perd. El muy bien
informado cronista Pedro Sarmiento de Gamboa relata que estando Huayna
Capac en Quito, al llegarle noticia de la penetracion de grupos de «barbaros»
guaranies en las provincias sudorientales (Bolivia) del Imperio, de inmediato
despachd a uno de sus jefes militares al Cuzco para que reuniera un ejército y
marchara contra los invasores. El oficial encargado, un tal Yaca, partié hacia la
capital llevando consigo los idolos de Catequil, divinidad de los pueblos de Ca-
jamarca y Huamachuco, y de unas cuantas huacas mas, asi como «<muchas gentes
suyas de las huacas» (Sarmiento 2001: 146, cap. LXI), expresion ambigua que po-
dria hacer referencia ya sea al personal al servicio de las huacas como a contingentes
de soldados proveidos por los grupos.étnicos a los cuales pertenecian las huacas. Sea
como fuere, el episodio patentiza la estrecha relacion de alianza y apoyo reciproco
que debid existir entre el oraculo de Catequil y el Inca Huayna Capac, quien difun-
dié el culto a dicha htuica en Ecuador, donde establecid su cuartel general y pasd
los dltimos afios de su existencia. Es quiza en consideracion a este vinculo que se
puede explicar por qué Atahualpa, que habia combatido en Ecuador con su padre
Huayna Capac y alli residia al mando de los experimentados ejércitos nortefios
del Tahuantinsuyu, decidi6 consultar a dicha huaca en uno de los momentos mas
algidos de la largay cruenta guerra civil por la sucesion al trono (c. 1530-1532) que
lo enfrent6 a su hermano Huascar, reconocido como Inca por amplios sectores de
la élite cuzquefa. En efecto, poco antes de la batalla decisiva, cuando la suerte de
la guerra ya se estaba volviendo a su favor, Atahualpa, de paso por Huamachuco,
cuyos sefiores por lo demas lo recibieron en forma muy hospitalaria, resolvio ir a
preguntar a Catequil cudl seria el desenlace del conflicto.

La conducta de Atahualpa respondia a una légica plenamente andina, o por lo
menos inca, ya que Huascar, en campo adverso, estaba haciendo exactamente lo
mismo; es decir, estaba consultando frenéticamente a oraculos y adivinos en pos de
un prondstico favorable, que le resultaba dificil de obtener: «[...] pUsose en ayu-
nos... [narra Sarmiento de Gamboa (2001: 156, LXIV)] hizo muchos sacrificios a
los idolos y oraculos del Cuzco, pidiéndoles respuesta. Todos le respondieron que
le sucederia adversamente. Y oida esta respuesta, consulté a sus adivinos y hechi-
ceros, a quien ellos llamaban umu, los cuales por agradarle, le dieron esperanza de
venturoso fin». En particular, el Inca fue a consultar a Huanacauri, la huaca mas
antigua e importante de los incas antes de la constitucion del Tahuantinsuyu,
la cual ain en época imperial habia seguido siendo el oraculo por excelencia del
valle del Cuzco. Su adoratorio estaba ubicado en la cumbre del cerro homénimo
(al sudeste de la ciudad imperial), en el lugar donde habia una piedra sagrada,
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«ahusada», en la que —como se mencion6 arriba— se creia se habia transformado
uno de los miticos hermanos de Manco Capac. El santuario estaba dotado de un
gran nimero de sacerdotes, aellasy yanas (servidores), asi como de tierras y reba-
fios, y poseia un verdadero tesoro por las continuas ofertas de objetos preciosos que
recibia. A Huanacauri se le ofrecian también, regularmente, seres humanos que
eran sacrificados en el transcurso de solemnes ceremonias y luego sepultados alre-
dedor del idolo del dios.22Cieza de Ledn sostiene que Huanacauri era la segunda
huaca mas importante de los incas, después del Coricancha, y el padre Cobo, en su
Historia del Nuevo Mundo (1653), al mencionar a los oraculos de alcance panan-
dino, la pone précticamente al mismo nivel de Pachacamac: «En diversas partes del
reino habia idolos famosos tenidos por oraculos generales, en quienes el demonio
hablaba y daba respuestas, como eran, la guaca de Guanacauri en los términos de
la ciudad del Cuzco, la de Pachacama, cuatro leguas desta ciudad de los Reyes, y
otras muchas» (Cobo 1964, II: 230, lib. XIII, cap. XXXVI). Al respecto, vale la
pena recordar el sugestivo e iluminante dibujo de la Nueva coranicay buen gobierno
de Guarnan Poma (1980,1 235, n. 261) en el cual aparece el Inca Tupa Yupanqui
(el abuelo de Huascar), llevando las insignas de su poder, en solemne parlamento,
probablemente en la fiesta de la Capacocha, con los idolos de todas las huacas, en-
tre las cuales destaca, por su posicion absolutamente dominante y por ser la Gnica
identificada por nombre, Huanacauri (figura 1).

Cuando los incas cuando emprendian campafias militares, sobre todo si estas eran
guiadas por el Sapa Inca en persona, solian llevar consigo una imagen de esta huaca,
a cuyo respaldo atribuian muchas de sus victorias. En sus largas y dificiles jornadas
en los confines septentrionales del Imperio, Huayna Capac se llevd una imagen de
Huanacauri, la cual volvi6 al Cuzco junto al cuerpo momificado de este mismo Inca,
muerto de viruela en Quito hacia 1527-1528 (Cobo 1964, II: 181, lib. XIII, cap.
XXXVI; cf. Rowe 1978). Anélogamente —como se ha visto— su hijo Huascar, al
asumir personalmente el mando de las operaciones bélicas contra los ejércitos de
Atahualpa, como primer acto, todavia antes de lanzar un llamado a la movilizacién
general en el sur andino para reconstituir sus tropas diezmadas y desbandadas,
fue a consultar a Huanacauri y otras huacas, recibiendo sin embargo una serie de
respuestas desfavorables:

[...] acord6 de acudir a sus huacas [cuenta Martin de MurGa] y hacerles
innumerables sacrificios y ofrendas con ayunos. Habiendo consultado so-
bre ello a los sacerdotes, quiso él mismo hacer el ayuno, y para este efecto
sali6 del Cuzco y se fue a Huana Cauri a ello, y alli estuvo algunos dias,
entendiendo con sus privados y queridos en aplacar al hacedor, sacrificando

12Sobre el oraculo de Huanacauri véase Cieza 1984: 259-260, cap. XCIII,y 1985: 83-84, cap. XXVIII; Molina
1989: 62, 77-78, 98; Guarnan Poma 1980,1 63, n. 80, 66, n. 84, 79, n. 99, 234, n. 263, 239, n. 267, ypassim;
Cobo 1964, 1I: 181; lib. X111, cap. XV; cf. Szemifiski 1991; Zi6Hcowski 1997: 69-75.
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Figura 1 - El Inca Tupa Yupanqui «hablando» con las huacas. De Felipe Guarnan Poma de Ayala, El
primer nueva, cordnicay buengobierno (1615). The Guarnan Poma Websice of che Royal Library, Copenhagen:
www.kb.dk/elib/mss/poma/ (p. 263, n. 261).
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mil géneros y diferencias de animales, segiin sus ritos y ceremonias, a las
huacas del Cuzco. Visto que en todas hallaba mala respuesta, dada por los
demonios que en ellas hablaban, y que no eran conforme a su intento y
proposito, no sabiendo qué hacerse acordd de nuevo hacer Junta General
de hechiceros, y envi6 de nuevo a consultar las demés huacas que hablaban,
y a preguntar qué haria en tanta adversidad y miseria como le cercaba, y en
ninguna hallé remedio ni respuesta que les satisficiese a su deseo.

Preguntando a los adivinos y hechiceros para por ellos saber lo que haria
en la guerra, ellos, por contentarle y evadir el peligro que de no decirle cosa
conforme a su gusto esperaban, le respondieron que le iria bien en la guerra
y que todo le sucederia conforme su deseo y que venceria a sus enemigos
con grandes muertes y triunfaria dellos [...]

Con este acuerdo y respuesta de los hechiceros satisfecho en alguna manera,
Huascar Ynga salié del Cuzco, acompafiado de muchos hermanos, pa-
rientes y allegados suyos, y se fue a Sacsa-Huana, donde haciendo Junta
General del més poderoso ejército, que pudo de todas las naciones desde
Chile, que con graves penas movidas vinieron, hizo resefia de todas ellas
y las provey6 de armas y vestidos a los que estaban faltos de lo necesario
[...] (Murda 1987. 186-187, lib. I, cap. LUI).B

También Atahualpa, por lo menos en el relato de Juan de Betanzos (2004:
286, cap. XVI), fue personalmente a consultar al oraculo de Catequil. Segln
Sarmiento (2001: 155, cap. LXIV), en cambio, el Inca envid para este efecto a
dos nobles de su corte. Sea como fuere, el sacerdote del oraculo, un anciano que
llevaba puesta una larga tdnica recubierta de conchas (con toda probabilidad
mullu), luego de hablar con el idolo de piedra del dios, formulé una prediccion
irremediablemente adversa; a saber, que Atahualpa, por su conducta sanguinaria
y tiranica, habia suscitado la ira de Viracocha y por tanto acabaria mal, siendo
destinado a gobernar su hermano Huascar (Agustinos 1992: 20). La reaccion
de Atahualpa, que declaré de inmediato a la huaca como enemiga («También
es auca [enemiga] esa guaca, como Guascar»), fue de una violencia inusitada.
Hizo rodear el cerro donde estaba el santuario y enfurecido, hacha en mano,
hizo irrupcion en el mismo, cortando la cabeza al sacerdote y al mismo idolo de
Catequil. En seguida, dispuso que se prendiera fuego a los dos y que sus restos
fueran molidos y esparcidos en el aire desde lo alto del cerro. Finalmente, no
satisfecho aun, hizo allanar el santuario y quemar el cerro entero, operacion que
mantuvo ocupados a sus hombres por diversas semanas (Betanzos 2004: 287-
291, cap. LXIV-LXV; Molina 1968: 78; Agustinos 1992: 20; Sarmiento 2001:
155-156, cap. LXIV).

13Véase también Cabello Valboa 1951: 454-455» parte 111, cap. 31
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Pero, ¢cudl es la l6gica —si hay una— de ir a consultar a un oraculo para luego
destruirlo en caso de contestacion no acorde con las expectativas o las sencillas
esperanzas de uno? Y, ;cOmo explicar tanto ensafiamiento contra el santuario
de Catequil? ;Con el capricho de un loco en poder de un furor y una violen-
cia incontenibles? Las fuentes historicas nos pintan concordemente a Atahualpa
como a un militar curtido, resuelto hasta la crueldad, pero lucidisimo, que en
todo momento sabia bien lo que hacia (véase, por ejemplo, Xerez 1985: 123). Y,
¢entonces? Mariusz Ziolkowski, que en su libro sobre la naturaleza y los meca-
nismos de las luchas intestinas por el poder de la élite inca se ha planteado esta
misma pregunta, piensa que la respuesta de Catequil debi6 ser interpretada por
Atahualpa como una precisa toma de posicidn en favor de Huascar por parte de
los sefiores de Huamachuco, ya que en el mundo andino antiguo lo que «decia»
una huaca no habria sido otra cosa que la expresion de lo que pensaba y queria
la élite dirigente de la etnia relacionada a dicha huaca. Asi, segiin Zi6lkowski,
Atahualpa habria arrasado el santuario para amedrentar y desanimar a los hua-
machucos y a todos aquellos que, como ellos, tenian el animo de dar su apoyo
a Huascar, que por lo demés tenia ya bajo control, para suma preocupacion de
su hermano, a los dos mas importantes santuarios oraculares de los incas: el Co-
ricanchay el de Titicaca. Es posible que asi haya sido, aun si en realidad no hay
indicios de que los sefiores de Huamachuco se hubiesen puesto o estuviesen en
animo de ponerse de la parte de este Gltimo; y por otro lado, tampoco la relacion
de Huascar con los oraculos del Cuzco era—como se ha visto— tan organicay
exenta de desavenencias.

De todas maneras, no cabe duda que un oraculo podia ser destruido como acto
de escarmiento hacia una etnia hostil. Es el caso del oradculo de Huarivilca, aso-
lado por Manco Inca en 1537. Su santuario, ubicado a pocos kilémetros de
la actual ciudad de Huancayo, era el més importante centro religioso de los
huancas, un rico y poderoso grupo étnico asentado en el alto valle del Mantaro
(sierra central del Perd). El idolo de piedra de Huarivilca tenia el aspecto de
un hombre (Albornoz 1989: 183) y contestaba regularmente a toda pregunta
que se le hiciera. El Inca Garcilaso de la Vega (1991, I: 349-351, lib. VI, cap.
X) dice que: «hablaba el demonio en él, mandaba lo que queria y respondia a lo
que le preguntaban. Con el cual se quedaron los Huancas después de ser con-
quistados [por los Incas] porque era un ordculo hablador». La céramica hallada
por los arquedlogos en el area del santuario indica que la importancia del oraculo
trascendia ampliamente el &mbito local y confirma que en el Horizonte Tardio,
este mantuvo estrechos vinculos con los incas (Shea 1969: 82). Sometidos por
el todavia principe Tupa Yupanqui, hijo del emperador Pachacuti, alrededor de
1460, los huancas durante el conflicto entre Huascar y Atahualpa habian respal-
dado al primero y, precisamente al momento de la llegada de los espafioles, esta-
ban por padecer la embestida y represalia de las tropas del segundo, que acababa
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de ganar la guerra por la sucesién. Asi automaticamente, para salvarse, se habian
aliado con los espafioles, hecho que —eomo es consabido— representd uno los
factores de la abrupta caida del Tahuantinsuyu (cf. Espinoza Soriano 1973b;
Sancho de la Hoz 1968: 289-292, cap. V). Pocos afios mas tarde, al inicio de
la rebelion de Manco Inca, cuando este parecia triunfar, los huancas se habian
puesto momentaneamente de su parte para pronto, en 1537, cambiar de bando
y colaborar con el capitan Alonso de Alvarado en la represion de la revuelta
(Hemming 1976; 211 y 227-229). Asi, cuando Manco Inca al afio siguiente re-
organiz6 sus fuerzas y desde Vilcabamba lanz6 una vasta contraofensiva, al llegar
al valle del Mantaro, como medida de venganza contra los Huancas, arremetio
contra el santuario de Huarivilca. El Inca se apoderd del conspicuo tesoro del
oraculo, mand6 matar a todos los sacerdotes y a los numerosos yanas al servicio
del santuario y dispuso que el idolo del dios fuera arrastrado, por medio de una
soga amarrada al pescuezo, «por cerros e piedras y ciénagas y lodos, beynte leguas
de camino» a lo largo del territorio huancay, finalmente, echado en las aguas de
un gran rio (Titu Cusi 1992: 55-57).

Sin embargo, ;por qué tanto ensafiamiento contra los ordculos no incas que
daban respuestas desfavorables? ;Por qué, en un momento tan critico de la gue-
rra fratricida, Atahualpa invirtié tanto tiempo y tantas energias para que no
quedara ni el polvo del oraculo de Catequil? ;No hubiese sido suficiente matar
al sacerdote y dar fuego al santuario? Y lo mismo puede decirse de las medidas
draconianas adoptadas por Manco contra el ordculo de Huarivilca. En ambos
casos, en efecto, se nota una precisa voluntad de aniquilar, mas ain, de borrar
de la faz de la tierra de una vez por todas a dichas huacas. Pero, si Atahualpa
y Manco Inca querian simplemente dar una leccidn ejemplar y definitiva a las
etnias, a ellos hostiles, ;no hubiese sido quizd mejor dejar bien a la vista, como
admonicion, los restos destrozados de las imagenes de sus divinidades? En rea-
lidad, los dos incas no tenian otra posibilidad que hacer lo que hicieron; y esto,
por dos motivos bien precisos.

En primer lugar, los andinos pensaban que una huaca (que se identificaba con-
substancialmente con su idolo, de piedra, madera o cualquier otro material que
fuese), aun abatida y despedazada, podia mantener su poder y recobrar plena
vigencia a través de cualquiera de sus fragmentos o hasta de sus cenizas. Asi, por
ejemplo, los profetas del Taki Ongoy («Mal del Baile») —el culto de crisis mile-
narista que se desarroll6 entre las etnias del valle del rio Pampas, al sur de Aya-
cucho, en la década de 1560—, revitalizaron el culto a las antiguas huacas incas
destruidas por lo misioneros, recuperando reliquias de las mismas y volviendo
a ponerlas en sus antiguos emplazamientos (Molina 1989: 131; véase también
Curatola 1987: 103). Analogamente, en las actas de las visitas de idolatria del
siglo XVII se encuentran numerosos casos de huacas cuyos simulacros, a pesar
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de haber sido quebrados y quemados por los misioneros, habian vuelto a ser
objeto de culto por parte de los nativos. Nicholas Griffiths, en su estudio (1998)
sobre la resistencia religiosa indigena en el Peru colonial, menciona, por ejemplo,
cémo en 1656 el extirpador Bernardo de Noboa encontré que los habitantes del
pueblo de Santa Catalina de Pimachi (Cajatambo) habian recuperado y seguian
venerando varios malquisy huacas destruidas durante visitas anteriores (Duviols
2003: 314-317). Pocos afios después, el mismo extirpador descubri6 que en San
Gerénimo de Copa los nativos habian colocado nuevamente en su emplaza-
miento originario y seguian rindiendo culto a los fragmentos del idolo de pie-
dra de una huaca llamada Rupaitoco, anteriormente derribado por el extirpador
Alonso de Osorio, y que hasta los huesos y cenizas de malquis quemados por el
misionero habian sido recogidos y devueltos a las cuevas donde tradicionalmente
se conservaban y veneraban los cuerpos de los antepasados (Duviols 2003: 661;
Griffiths 1998: 249-251). Por lo demés, en los documentos de extirpacién de
idolatrias publicados por Pierre Duviols (2003) se encuentran reproducidas va-
rias oraciones quechuas dirigidas a huacas «quemadas y consumidas», las cuales,
aun asi, continuaban siendo invocadas y consultadas como protectoras de las
comunidades y «duefias» del agua, las acequias, las chacras y los rebafios (Itier
2003: 783-84, 787-788, 791, 799-801, 804). Al parecer hasta Catequil, a pesar
del total arrasamiento de su santuario por parte de Atahualpa, resurgié de sus ce-
nizas. En efecto, en la Relacién de los sacerdotes agustinos que visitaron la region
de Huamachuco en la década de 1550, se dice que los lugarefios lograron recu-
perar la cabeza y otros pedazos del idolo del dios, que fueron en un primer mo-
mento, colocados en un nuevo adoratorio construido ad hoc y luego trasladados
a una cueva ubicada en lo alto de un cerro, a fin de que Catequil pudiera seguir
recibiendo el debido culto a hurtadillas de los cristianos (Agustinos 1992: 20).

El segundo motivo que debid inducir a Atahualpa y a Manco Inca a tomar las
medidas dréasticas que adoptaron contra los oraculos de Catequil y Huarivilca
era de orden contingente y se vinculaba directamente con la naturaleza misma
de la organizacion politica y militar del Tahuantinsuyu y de las relaciones en-
tre los incas y los grupos étnicos provinciales. Como se ha mencionado al ini-
cio de este articulo, el Imperio inca a pesar de sus enormes dimensiones, de su
bien organizada estructura administrativa y de sus multiples conquistas cultura-
les, mantenia ciertos rasgos de las sociedades agrarias sencillas, como la ausencia
de escritura alfabética y el hecho de que todas las relaciones sociales y politicas,
hasta las interinstitucionales e intergrupales, tenian invariablemente un caracter
interpersonal (cara a cara). En otras palabras, todo el edificio imperial se regia
por lazos directos, de reciprocidad y alianza, entre la persona del Sapa Incay los
diferentes jefes étnicos. Estos lazos eran sancionados principalmente a través del
intercambio de mujeres, es decir, el establecimiento de alianzas matrimoniales
—por eso el Inca tenia miles de esposas (D’Altroy 2003: 136)— y debian ser
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constantemente reafirmados y renovados, en particular, a la muerte del propio
gobernante. Al asumir el mando, el nuevo Inca estaba practicamente obligado
a emprender una larga gira por todo el Tahuantinsuyu para reanudar, mediante
el intercambio de mujeres y dones, las relaciones de alianza con cada uno de los
sefiores locales. No cabe duda que este fragil e inestable sistema de alianzas de-
bia ser puesto a dura prueba durante las luchas por el poder y la sucesion entre
panucas, que se desataban a la muerte de cada Inca (cf. Zidlkowski 1997). En
efecto, no es dificil imaginar la incertidumbre y el desconcierto de las élites loca-
les durante la violenta guerra entre Huascar y Atahualpay, peor aun, durante los
primeros caoticos tiempos de la invasion europea, cuando las relaciones entre los
mismos miembros de la aristocracia inca, y entre estos Gltimos y los espafioles,
estuvieron marcadas por el faccionalismo, la conflictualidad, la ambigiedad y
el oportunismo. Ademas, el permanente estado de guerra de esos terribles afios,
con su altisimo costo en vidas humanas (cf. Assadourian 1994: 35-60), requirié
la continua movilizacion de grandes contingentes de soldados, operacion no tan
sencilla ni automatica en un sistema sociopolitico en el cual no existian ejércitos
permanentes. Cada vez que el Inca decidia emprender una campafia militar debia
solicitar a los sefiores de determinados grupos étnicos que movilizaran y le envia-
ran una cierta cantidad de guerreros, proporcional a la consistencia demografica
de su pueblo y, en particular, al nmero de jefes de familia habiles para el servido
militar (D’Altroy 2003: 256 y 261-262). Pero, ;qué pasaba durante las guerras
dinasticas que a menudo se desataban a la muerte de un Inca? Para muchos sefio-
res étnicos debia representar un terrible dilema el decidir a quién apoyar entre los
contendientes. Sin contar a unos cuantos sefiores que pudieran tener fuertes lazos
preestablecidos de alianza con determinados individuos o parcialidades de la élite
inca o que tuvieran algun interés directo en el triunfo de una faccion u otra,4la
mayoria de los curacas y mallkus (jefes étnicos) debia estar observando con mucha
atencion y ansiedad el desarrollo de los eventos, a la espera de signos y noticias
que les permitieran ponerse de parte del vencedor. En esas circunstancias, las con-
sultas a los oraculos locales, regionales y panandinos, debian volverse frenéticas.
Una eleccion equivocada de campo podia acarrear las mas nefastas consecuencias
tanto para los jefes locales, que corrian el riesgo de perder no solo sus cargos y
sus privilegios, sino también sus familias y sus vidas, como para sus respectivos
pueblos, los cuales se exponian a feroces represalias, incluida la deportacion en

WUinteresante, al respecto, aun si no sabemos cuan comun, es el caso de los sefiores de Cuismanco (Cajamarca),
dos hermanos de nombre Carhuatongo y Carhuarayco. El primero fue partidario de Arahualpa y murié en
Cajamarca, durante la capcura del Inca por parte de ios espafioles, mientras que el segundo apoy6 a Huascar,
siendo posteriormente reconocido por el mismo Pizarro como sefior del curacazgo de Cuismanco (Villanueva
1975: 10; Silva Santisteban 1982: 312). ;Ejemplo de rivalidad curacal y faccionalismo étnico o, més bien, una
precisa estrategia politica de parte de los sefiores Cuismanco para quedar bien con cualquiera de los dos incas
que resultara ganador y garantizar asf la permanencia de su linaje en el poder?
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masa, por parte del vencedor. En este contexto, los ordculos —sobre todo los
grandes oraculos meta de peregrinaciones panandinas— con su inmenso presti-
gio, su podery su capacidad de prever el desenlace de los acontecimientos, debian
jugar un papel fundamental para los fines de la toma de decisiones. En efecto,
no hay que olvidar que las predicciones oraculares, sobre todo en campo politico
y militar, de hecho se basaban antes que nada en un conocimiento cabal de la
situacion geopolitica general y de las efectivas relaciones de fuerza existentes entre
las partes en conflicto; conocimiento alcanzado —como se ha visto— mediante
las informaciones que, a través de las confesiones y posiblemente otros canales
mas informales, brindaban los miles de peregrinos que afluian constantemente a
los santuarios desde los mas alejados rincones de los Andes. Asi, la profecia de un
ordculo no podia dejar de tener un fuerte impacto sobre el proceso de toma de
decisiones de los sefiores étnicos todavia no alineados, y con toda probabilidad
también de aquellos que ya habian tomado posicion a favor de uno o del otro,
pero sin mayor conviccion y con el Gnico propdsito de no perjudicar sus relacio-
nes con el futuro Inca. La «revelacion» de quién iba a triunfar debia hacer que,
casi automaticamente, muchas etnias se pusieran de lado de este, influyendo asi
en forma directa sobre el curso de la guerra. En otras palabras, la profecia misma
hacia que lo anunciado se verificara.

Se entiende entonces por qué Huascar, en el momento mas élgido de la guerra
por la sucesién, antes de hacer un llamamiento a los sefiores étnicos del sur
andino para que movilizaran a su gente, se aboc6 a la desesperada y afanosa bus-
queda de oraculos que le fueran favorables. El poder preciarse frente a sus poten-
ciales aliados y sostenedores de una prediccion positiva era la condicion necesaria
para obtener una masiva y rapida provision, de parte de estos, de contingentes
de aucacamayoqs (guerreros). Las consultas oraculares debieron representar el
primer paso, obligado, de todo proceso de movilizacién militar inca.

Y se entiende, también, por qué la respuesta negativa de un oraculo pudo des-
atar, en analogas circunstancias, la furia iconoclasta de Atahualpa, quien hizo
asolar el santuario de Catequil. Mé&s que como un acto de amedrentamiento y
venganza hacia una etnia, que a través de la palabra de -su dios le habia mani-
festado hostilidad, la destruccion del oraculo por parte de Atahualpa se debe
interpretar antes que nada como un acto volcado a callar, en un momento par-
ticularmente critico del conflicto, la voz de dicha huaca, a fin de que su mensaje
no fuera repetido a las delegaciones de los grupos étnicos que, desde Cuzco hasta
Quito, iban en peregrinacion al santuario. La repeticion de una prediccion tan
adversa, como la que recibié Atahualpa, hecha ademas por una divinidad tan
poderosa y temida como Catequil, hubiese podido incluso volcar la suerte de la
guerra, haciendo que muchas etnias se le volvieran en contray pasaran a la parte
de Huascar. Esto explica el ensafiamiento de Atahualpa para borrar el santuario
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de la faz de la tierra y la tremenda inversion de tiempo y energias consagradas a
esta tarea, en apariencia marginal respecto a las grandes operaciones militares de
esos turbulentos dias. Sencillamente, Atahualpa no se podia permitir el dejar a
sus espaldas, mientras marchaba hacia el Cuzco, un centro oracular que emitiera
de continuo mensajes tan adversos. Y dada la creencia andina de que a partir de
un fragmento una huaca. podia recuperar su prestancia y poder, no le quedaba
maés que intentar, como hizo, borrar al oraculo de la faz de la tierra, de modo que
nadie, en ese momento ni después, pudiese oir mas su voz.

Epilogo: resurgimiento y fin de ios grandes oraculos del
Taimantinsuyu

La destruccion de los oraculos, por lo demés, no era tarea nada menuda. Y los
grandes oraculos incas siguieron activos —si no necesariamente en los hechos,
por lo menos en el imaginario colectivo andino—mambién luego de la caida del
Tahuantinsuyu y la destruccién de sus santuarios por obra de los espafioles. En
efecto —como se ha mencionado— unos treinta afios después de la toma del
Cuzco por los conquistadores, los profetas del movimiento religioso del Taki
Ongoy difundieron entre los soras, los lucanas, los chocorvos, los yauyos y otros
grupos étnicos de la cuenca del Pampas, la creencia mesianica en que las prin-
cipales huacas del antiguo Imperio inca, a pesar de haber sido temporalmente
vencidas por el Dios de los cristianos y sus oratorios destruidos, estaban de vuelta
y se aprestaban a aniquilar a los invasores y a sus divinidades. El clérigo Cristo-
bal de Albornoz, quien entre 1569 y 1571 condujo en la region de Huamanga
una sistematica campafia de extirpacion del movimiento en cuestion (Guibovich
1991), relata que estas huacas «eran las generales que mas reverenciaban y ado-
raban [los andinos], y a quien el ynga avia enriquecido con servicios tierras y
ganados», y ademas especifica que se trataba de las principales de cada provincia,
las mismas que un tiempo eran llevadas al Cuzco y «hablaban por sus meses,
cuando hazian sus fiestas los yngas» (Albornoz 1989: 194). En total unas sesenta-
setenta huacas. b Estas; segun los profetas del Taki Ongoy, se habian congregado
en dos grandes bandos encabezados uno por Pachacamac y el otro por Titicaca,
los dos mas potentes oraculos de los Andeselos cuales ademas estaban aliados en-
tre si.6Definitivamente, una formidable e invencible coalicién de huacas habria
de aplastar al Dios de los cristianos y liberar de una vez por todas a los andinos
de la dominacion espafiola.

155Segun la informacion brindada por el extirpador Cristébal de Albornoz y confirmada por el notario eclesias-
tico Bartolomé Berrocal en la Informacion de servicios de 1570 del mismo Albornoz (Millones 1990: 64 y 93).
BVéase los tesdmonios de los clérigos Luis de Oliveray Cristébal Ximénez en la Informacion de servicios de
Albornoz de 1577 (Millones 1990: 178y 191), asi como ia Relacién de Cristébal de Molina (1989: 130).
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En su Instruccion para descubrir todas lasguacas del Pird, escrita hacia 1584, Al-
bornoz lista el nombre de unas cuantas de estas buacas resurgidas, mencionando
en primer lugar —entre las del Cuzco— a Coricancha y a Huanacauri.I7 En una
declaracién ofrecida en 1570 por el notario apostdlico Bartolomé Berrocal para
certificar la actividad de Albornoz como visitador eclesiastico y extirpador de ido-
latrias en Huamanga se encuentran nombradas —junto a Titicaca, Pachacamac
y unas cuantas montafias sagradas— Tiwanaku (Tiahuanaco) yTamputoco.8En
la misma probanza de servicios, el propio Albornoz, asi como varios de los testi-
gos por €l llamados a declarar, citan explicitamente por nombre solo a las huacas
de Titicaca y Tiahuanaco (Millones 1990: 64, 130, 135, 140, 143). Como se ha
visto, el santuario de Titicaca era uno de los sitios més sagrados del Tahuantin-
suyu, siendo considerado el lugar de donde in illo tempore habia emergido y su-
bido al cielo el Sol, asi como el lugar de origen de los primeros incas. Y Tiwanaku
—el famoso sitio monumental ubicado a unos veinte kilometros de la orilla su-
deste del lago Titicacay que en la segunda mitad del | milenio d. C. fue el centro
de un floreciente Estado altiplanico cuya religion y estilo artistico se difundieron
en gran parte de los Andes centro-meridionales— también era un lugar de suma
importancia religiosa para los incas. Esta «guacay adoratorio universal», como la
definid el padre Cobo (1964, II: 194: lib. X111, cap. XIX), estaba en efecto inse-
parablemente relacionada a Titicaca. En la cosmologia inca de la época imperial,
Tiwanaku representaba el lugar donde habian sido creados tanto el Sol, que luego
emergeria al kaypacha («este mundo») desde la isla de Titicaca (Molina 1989: 51-
52; Betanzos 2004: 51-52, cap. I, Cobo 1964, II: 62-62, lib. XII, cap. 111), como
los primeros incas: «Dizen [refiere Guarnan Poma (1980, I: 65-66, n. 84)] que
ellos binieron de la laguna de Titicaca y de Tiauanaco y que entraron en Tambo
Toco y dalli salieron ocho hermanos Yngas». En efecto, los sefiores del Cuzco se
consideraban a si mismos, o por lo menos les gustaba imaginarse, como los here-
deros directos de la grandeza y del poderio de Tiwanaku y es del todo plausible
el hecho-, contado por Cieza (1985: 284, cap. CV), que en la edificacion de su
capital tomaran como modelo el gran centro altiplanico.5Por otro lado, Cobo
(1964, 1I: 198, lib. XIII, cap. XIX) afirma que los incas, cuando conquistaron
el Collao, remodelaron y ampliaron uno de los mayores complejos ceremoniales
del sitio, el de Pumapuncu (Puma Punku), al costado del cual construyeron unos

17Y los nombres de las guacas que predicaban porné aqui algunas dellas... Las primeras que eran de los que-
chuas de cierras provincias de donde tomo¢ el ynga la lengua general que mand6 supiesen todos, que la suya
natural nadie la hablava sino ellos, llaméavanse Chuquimoro, Chuquiguaraca, Apollmoca, Sutaya. Del rededor
del Cuzco, Coricancha, Guaynacauri, Nina soyuma. Topa amaro. Nina Amaro, Manducalla e otras muchas.
Del Collao aTiticaca. De Parinacocha a Sarasara, y de todas las provincias tomaron la mas principal» (Albornoz
1989: 194).

18¢[...] ellos [los profetas delTaki Onqgoy] heran mensajeros de las guacas Titicaca yTiaguanaco, Chimborazo,
Pachacamac, Tambotoco, Caruauilca, Caruaraco y otras mas de sesenta o setenta guacas» (Millones 1990: 93).
BSobre el rol de Tiwanaku en la ideologfa inca véase en particular Parsinnen 2003: 250-252.
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palacios reales, dotdndolo ademas de numeroso personal e ingentes recursos. Con
respecto a Tamputoco, esta era lapacarina misma de los incas, la gruta, el lugar
sagrado de donde estos creian que in illo tempore habian emergido sus ances-
tros y en cuya proximidad erigieron «un grandioso y real palacio con un templo
suntuosisimo» (Cobo 1964, II: 64, lib. XII, cap. 11I), posiblemente dedicado
al culto oracular de Manco Capac, como parece indicar la configuracion de las
estructuras principales de las ruinas de dicho santuario, de fina canteria inca, con
unas cdmaras de acceso restringido y de caracter claramente esotérico asociadas
a una plaza ceremonial (Bauer 1991: 20, 1996: 162-163). Y Huanacauri era la
huaca més antigua de los sefiores del Cuzco, venerada y agasajada con sacrificios
humanos en todas sus fiestas mas importantes, sobre todo en aquellas celebradas
en ocasion de los solsticios, al vincularla de modo indisoluble con Inti (el Sol)
y los origenes y la perpetuacion de la realeza inca (Ziélkowski 1997: 69-71).
Finalmente, Coricancha era el gran santuario del dios Sol del Cuzco y pantheon
de todas las deidades del Tahuantinsuyu, que los incas consideraban el centro
mismo del universo. Dentro de sus muros se guardaban y adoraban en particular
diferentes representaciones de Inti —como la sagrada estatua en oro de Punchau,
el Sol joven (naciente), en cuyo interior habia una masa hecha con las cenizas
de las entrafias de los soberanos fallecidos (cf. Duviols 1976)— y un pequefio
menbhir en el cual, segun la tradicion, se habia transformado al momento de su
muerte Manco Capac, el mitico fundador del Cuzco.2 No cabe duda, pues, que
las principales huacas del Taki Onqoy estaban estrechamente relacionadas con los
incas, sus origenes, la dinastia imperial y el culto estatal del Sol.

Hasta Pachacamac, el gran dios-oréculo de la costa, era una huaca inca, 0 mejor
dicho «incaicizada», por lo demas muy cercana al dios Sol. Guarnan Poma —que
con toda probabilidad fue uno de los asistentes o intérpretes de Cristobal de Al-
bornoz en la campafia de represion del Taki Ongqoy— en el capitulo de la Nueva
cordnica dedicado a las «divinidades del Inca» (1980, 239: n. 265) menciona a
Huanacauri, Tamputoco, Titicaca y Pachacamac como las huacas a las cuales los
incas solian rendir culto en el Cuzco con grandes ceremonias, ricas ofrendas y
sacrificios humanos, durante el Capac Inti Raymi, la gran «fiesta del Sefior Sol»
del mes de diciembre, dedicada a celebrar al astro rey en su apogeo (solsticio
de verano) y la figura sagrada del Inca, su hijo, asi como el paso de los jévenes
cuzquefios a la edad adulta. La evocacion de Pachacamac en dicho contexto no
debe extrafiar ya que los incas llegaron a considerar a esta deidad nada menos
que como hermana del Sol. El cronista Hernando de Santillan relata una tradi-
cién cuzquefia segln la cual Tupa Yupanqui, cuando todavia estaba en el vientre
materno, recibid la revelacion de la existencia en el lejano valle costefio de Ichsma

20Sarmiento 2001: 63, cap. XIV; MurGa 1987: 444, iib. 11, cap. XXXVI; Ramos Gavilan 1988: 165, lib. I, cap.
XXVI; Cobo 1964, II: 168, lib. XIII, cap. XII; cf. Curatola 1994: 254-258.
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de una divinidad todopoderosa. Asi, cuando devino adulto y se convirti6 en Sapa
Inca, quiso ir en devota peregrinacion a dicho valle donde esperd pacientemente,
orando y ayunando, a que Pachacamac se le manifestara. Finalmente, a los cua-
renta dias, el dios le hablé desde una piedray le revel6 que mientras que el Sol,
que era su hermano, «daba ser [vida] a lo de arriba», esto es, al mundo de la sierra
y del altiplano, él «daba ser a todas las cosas de aca abajo», 0 sea, al mundo de
la costa. Ademas, viendo la profunda devocion que el Inca le manifestaba con
copiosas ofrendas y sacrificios, lo instd a que erigiera en ese mismo lugar un gran
santuario en su honor y otros tres templos para otros tantos «hijos» suyos en el
valle de Mala, en Chinchay en Andahuaylas. Por su parte, en signo de benevo-
lencia, Pachacamac entregé a Tupa Yupanqui una imagen portatil de un cuarto
«<hijo» suyo para que la llevara siempre consigo y la pudiera consultar todas las
veces que fuera necesario. El Inca construy6 los templos y desde ese momento
devino un ferviente difusor del culto de Pachacamac (Santillin 1968: 111, n.
28). Esta narracion mitica, que ignora la existencia de un centro ceremonial
en el valle de Ichsma antes de si incorporacion al Tahuantinsuyu, es una clara
expresion de la ideologia imperialista y de la vision cuzcocéntrica de la historia
que tenian los incas, pero, precisamente en cuanto tal, patentiza la extraordinaria
importancia que estos Ultimos atribuian a Pachacamac, puesto sin mas al mismo
nivel que el dios Sol, «<su hermano», en lo que pudo quiza configurarse como una
verdadera diarquia cosmogonica y cosmoldgica (cf. Julien 2002: 73-78). Y, al
parecer, los incas difundieron el culto a Pachacamac incluso entre las poblaciones
del altiplano, si es cierto —como cuenta el cronista Pedro Gutiérrez de Santa
Clara (1963, IlI: 232, lib. 111, cap. LVI)— que los sefiores del Collao ofrecian
anualmente a este y al Sol seres humanos, en solemne rito expiatorio instituido
por Viracocha, el octavo soberano de la dinastia inca. Por su parte Garcilaso de
la Vega, que era hijo de una princesa cuzquefia, Isabel Chimpu Ocllo, nieta de
Tupa Yupanqui —el Inca que en la década de 1470 anex0 la costa central pe-
ruana al Imperio y concedio particulares privilegios al gran oraculo del valle de
Ichsma (cf. Brundage 1974: 204)— expresa muy bien cuan arraigado el culto al
dios Pachacamac estaba entre los Incas al afirmar que estos lo habian estado ado-
rando «interiormente por sumo dios» todavia mucho antes de conocer el valle
donde moraba: «No le hacian templos ni ofrecian sacrificios [escribe el cronista]
por no haberle visto ni conocerle ni saber qué cosa fuese, pero que interiormente
en su corazon le acataban y tenian en suma veneracion, tanto que no osaban
tomar su nombre en la boca sino con grandisima adoracién y humildad» (Gar-
cilaso 1991, I: 393, lib. VI, cap. XXX). Las evidencias arqueoldgicas confirman
plenamente la importancia que el oraculo de Pachacamac tuvo para los sefiores
del Cuzco. En efecto, estos llevaron a cabo en su santuario —exactamente como
habian hecho unos pocos afios antes con el de Titicaca— un ambicioso plan de
construcciones, volcado a incaicizarlo: edificaron un suntuoso templo del Sol,
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llamado Punchau Cancha; un acllahuasi o «casa de las mujeres elegidas»; una
enorme plaza con ushnu (plataforma ceremonial), modernamente denominada
Plaza de los Peregrinos, donde la masa de los devotos se congregaba y asistia a
las ceremonias; el complejo residencial-administrativo de Tauri Chumpi, en el
cual debi6 instalarse el gobernador inca y su séquito; una gran muralla y va-
rias otras estructuras monumentales. De este modo, los incas transformaron un
antiguo centro ceremonial andino, que ahondaba sus lejanos origenes en el |
milenio a. C. y habia alcanzado prestigio interregional entre los siglos VIl y X de
nuestra era, en un grandioso santuario de nivel panandino bajo su estricto con-
trol (Shimada 2004). Y desde ese momento Pachacamac fue para los incas —por
lo demés seglin una concepcidn dualista tipicamente andina— una especie de
alter-ego de Titicaca en las tierras bajas (yungas). Unos setenta afios después de
la invasién europea, los habitantes de Huarochiri, en las cabeceras del rio Lurin,
recordaban todavia con mucha claridad como Titicaca y Pachacamac represen-
taran un binomio fundamental del pantheon religioso tahuantinsuyano; un ddo
de huacas, basicamente de la misma esencia y con el mismo poder supremo, que
presidian en forma complementaria las dos partes del mundo (las tierras altas y
las tierras bajas) y todo el universo religioso de los incas;

Se dice que cuando los ingas estaban en las tierras altas, celebraban el
culto al sol al que adoraban en [su santuario de] Titicaca diciendo: ‘Es éste
quien nos ha animado a nosotros los ingas’. Cuando estaban en las tierras
bajas, adoraban a Pachacamac diciendo: 'Es éste quien nos ha animado a
nosotros los ingas’. Sélo a estos dos huacas adoraban por encima de todos
las demas enriqueciéndolos y embelleciéndolos [con sus ofrendas] de plata
y oro; disponian a varios centenares de hombres [para servirles] como ya-
nas y colocaban las llamas [dedicadas a su culto] en la tierras de todas las
comunidades... He aqui lo que pensamos; los ingas creian que los limites
de la tierra se encontraban en Titicacay, por la parte del mar, en [las tierras
de] los pachacamac; mas alla no habia otras tierras; ya no habia nada. Era
quizé a causa de esta creencia que adoraban a estos dos huacas mas que a
todos los demés y levantaron [una imagen del] sol en las proximidades de
Pachacamac de abajo (Taylor 1987: 329-331, cap. 22).

Como se ve, todas las principales huacas, cuyo regreso era anunciado por los
profetas del Taki Ongoy —Pachacamac incluida—, resultan haber estado de un
modo u otro directamente relacionadas con el culto estatal inca del dios Sol y
con la dinastia de los incas.2INo debe sorprender entonces que en la década de

2 Esta conclusion contrasta con la posicion de importantes estudiosos del Taki Ongoy como Luis Millones
(1984: 14) y Rafael Varén (1990: 353-354), quienes han puesto en tela de juicio la posible vinculacion del
movimiento con los incas de Vilcabamba precisamente sobre la base de la aparente ausencia en su aparato
ideoldgico de referencias al culto al Sol y de toda glorificacién de la figura del Inca.
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1560, cuando aln existia un pequefio Estado inca autonomo en Vilcabamba
—egion por lo demds bastante cercana a los territorios de los soras y los
lucanas y geograficamente en parte perteneciente a la misma macrocuenca
fluvial, la del Pampas-Apurimac— se propagara la voz del resurgimiento pre-
cisamente de Titicaca y Pachacamac liderando a las demés grandes huacas del
Tahuantinsuyu. Las principales fuentes documentales sobre el Taki Onqoy son
ademas muy claras al respecto e insisten en la existencia de una conexion entre el
movimiento y los incas de Vilcabamba: Albornoz es tajante en denunciar a estos
Gltimos como responsables de la difusion del «Mal del BailexZy Molina consi-
dera al movimiento como una «invencion» de los sacerdotes incas refugiados en
Vilcabamba.Z Ademas, ambos cronistas, asi como varios testigos de las «informa-
ciones de servicios» de Albornoz, refieren que los profetas del Taki Onqoy hacian
referencia constante «al tiempo del Inca».2A estos testimonios hay que afadir
el hecho —que no creemos sea una mera coincidencia— que el movimiento,
en cuanto tal, practicamente cesé de existir al mismo tiempo que el asi llamado
Estado neo-inca de Vilcabamba, aniquilado por los espafioles en 1572.

Sin embargo, a pesar de la perfecta correspondencia entre los nombres de las mas
importantes divinidades oraculares veneradas por los incas al tiempo del Tahuan-
tinsuyu y las principales huacas del Taki Onqoy, en los hechos entre la accion
(y la naturaleza) de las unas y la de las otras hubo una diferencia sustancia], que
fue puntualmente notada por los mismos testigos oculares del movimiento. Las
huacas resurgidas —reparaba Luis de Olivera, el religioso que por primera vez
sefiald la difusion del culto entre los nativos— «ya no se incorporaban en piedras,
ni en arboles ni en fuentes, como en tiempo del ynga, sino que se metian en los
cuerpos de los yndios y los hazian hablar».2Z_as grandes huacas, enmudecidas al
momento de la conquista, habian retomado a hablar a la gente, pero ya no desde
sus antiguos santuarios y por boca de los sacerdotes consagrados a su culto, sino a
través de cualquier individuo involucrado en los rituales extaticos del Taki Ongoy.

2Esto yngas (de Vilcabamba] siempre desearon bolver a recuperar estos reinos por los medios posibles, y lo han
intencado y, no hallando otro de méas comodidad que su religién y resucitas su predicacién, procuraron indios
ladinos criados entre nosostros y los metieron alla dentro con dadivas y promesas. E a estos los derramaron
por todas la provincias el Pird, con un modo y predicacion rogando y exsortando todos los que eran fieles a su
sefior que creyesen que las guacas bolvian [...] Y como estos maestros pretendian concluir su hecho, y saviendo
la fuerza que entre los naturales tienen los hechiceros camayos de guacas y Sas suyas naturales, para que no
oviese otros que mandasen ni predicasen otra religion que la del ynga, porque muchos en sus provincias avian
olvidado las celebraciones de las guacas del ynga» (Albornoz 1989: 193-194).

B«No se pudo averiguar de quien uviese salido este negocio, mas de que se sospechd y traté que fue ynventado
de lo hechiceros que en Uiscabamba tenian los Yngas que alli estavan aleados [...]» (Molina 1989:130).
2Véase Molina 1989: 130-131; Albornoz 1989: 196; y los testimonios, de 1570, de Baltasar de Hontiveros,
Pedro Contreras y Gerénimo Martin (Millones 1990: 75, 88, 130), entre otros.

ATestimonio (1577) de Luis de Olivera, vicario de la provincia de Parinacochas (Millones 1990: 177). Véase
también la declaracién de Cristébal Ximénez, cura de la parroquia de Nuestra Sefiora de Belén, en el Cuzco
(IbiflL". 191) y la crénica de Cristébal de Molina (1989: 130-131).
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La posesion incontrolada y espontanea de los fervorosos seguidores del «Mal
del Baile» habia sustituido al trance inspirado, al arrebatamiento mistico y a las
visiones de los experimentados sacerdotes de la Iglesia inca. Y para hablar con
las deidades, la gente ya no debia —ni estaba en condiciones— de realizar largas
romerias a lejanos y esplendorosos adoratorios, lugares de encuentro y centros de
comunicacién de nivel interregional, sino que mas bien ahora eran las huacas las
que alcanzaban a los individuos en sus rasticas viviendas. Al menos potencial-
mente, todos podian ser o volverse «oraculos». El poder carismético habia reem-
plazado al saber sagrado de un grupo selecto de especialistas plenamente orga-
nico respecto del poder politico, cuya tarea principal habia sido la consolidacion
y la reproduccion del sistema social vigente. Con los nuevos «oraculos», es decir
los «\\ombtts-huaca» del Taki Onqoy, lo que parece imperar es el espiritu de com-
munitas, propio de pequefios grupos locales escasamente jerarquizados y en fase
critica de reacomodo sociopolitico. No podia ser de modo diferente. El antiguo
orden sociopolitico andino que habia posibilitado, necesitado y sustentado la
existencia de grandiosos santuarios oraculares, como los de Titicaca y de Pacha-
camac, estaba irremediablemente venido a menos. No existia mas el viejo cuerpo
sacerdotal, altamente organizado, jerarquico y especializado, que los cuidara y los
mantuviera activos (cf. Gareis 1987, 1991); ni habia mas aellas, mamacunas ni
yanas dedicados a su servicio. De hecho, el pequefio Estado de Vilcabamba no era
ni la sombra del avasallador «Imperio de las cuatro partes del mundo», que solo
unos cuantos afios atras habia ejercido su dominio sobre la entera regién andina,
desde el sur de Colombia hasta Chile central. El eficiente sistema administrativo
de los incas ya no existia y toda la inmensa infraestructura estatal por ellos creada
—los centros provinciales, la red de caminos, las estaciones de paso (tampus)— se
estaba cayendo a pedazos; asi como los mayores templos autéctonos, sistemati-
camente saqueados y quemados por conquistadores y misioneros, mientras sus
antiguos sacerdotes estaban dispersos, perseguidos o muertos. Tampoco existian
mas los reinos y sefiorios étnicos que en los centros oraculares habian tenido
importantes puntos de referencia, de orientacion y de negociacion, ya sea en sus
relaciones reciprocas como con el Estado inca. En el nuevo orden colonial que
se estaba inexorablemente afirmando, los otrora poderosos e influyentes santua-
rios oraculares —instituciones fundamentales del mundo inca— no tenian mas
modo ni razén de existir. Definitivamente, el tiempo de los grandes oraculos
andinos se habia acabado.

Consideraciones finales

Las diferentes evidencias documentales y los elementos de juicio presentados
confirman lo planteado al inicio de este ensayo, esto es, que los oraculos repre-
sentaron en el mundo inca un verdadero «hecho social total»; una institucion
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multifacética y polivalente que regulaba y sustentaba gran parte de la vida so-
ciopolitica andina, desempefiando, entre otras, las funciones que en las antiguas
sociedades complejas del Viejo Mundo, provistas de escritura alfabética, tuvieron
los textos sagrados y los codigos legales. En efecto —como se ha visto—, los ora-
culos constituyeron un poderoso e imprescindible instrumento de habilitacion
al ejercicio del poder, de legitimacion de los mandatos de las autoridades y de
normatividad. A través de los oraculos se formulaban, emanaban y divulgaban
muchas de las normas que sustentaban el ordo rerum. Y, en particular, al objeti-
var y despersonalizar dichas normas, presentadas como expresion de una volun-
tad extrahumana y superior, los oraculos aseguraban el respeto y el acatamiento
general de las mismas. Ademas, la palabra de los dioses brindaba la posibilidad
de adecuar continua y rapidamente las reglas de conducta tradicionales a las di-
ferentes coyunturas que se iban presentando.

Pero las funciones de los oraculos, por lo. menos en la protohistoria andina
(Horizonte Tardio),, fueron todavia mas amplias. Por ser lugares de culto y meta
de peregrinaciones donde se congregaba gente de todas partes, que a través del
ritual de la confesion tenia que contar a los sacerdotes lo que habia pasado y
estaba pasando en su comunidad o en su grupo, los santuarios oraculares repre-
sentaron formidables centros de acopio y procesamiento de informacién, hecho
que evidentemente debia conllevar un alto grado de acierto en las predicciones,
sobre todo en las de indole politica, elevando el nivel de confiabilidad en las
mismas. Y a su vez esta confiabilidad, al condicionar e influenciar los procesos
de toma de decisiones de los individuos y de los grupos y por consiguiente sus
acciones, acrecentaba en forma exponencial la posibilidad de que lo predecido
se verificara. Asi, cuantas mas veces y a cuanta mas gente un oraculo repetia un
determinado vaticinio, tanto mas era probable que el hecho o la situacién anun-
ciada llegara a acontecer.

En esta Optica, incluso antes que un canal a través del cual los grupos étnicos
subalternos podian expresar en forma institucionalizada y solapada sus aspira-
ciones y reivindicaciones a fin de que el Sapa Inca pudiera escuchar la «voz del
pueblo», como lo ha planteado Gose, es probable que el gran ritual oracular inca
de la Capacocha descrito por Cieza —y del cual nos hemos ocupado al inicio de
este ensayo— haya representado fundamentalmente un poderoso instrumento
de presion de los gobernantes del Cuzco sobre las élites provinciales, a fin de que
los sacerdotes de estas Gltimas formularan coram populo predicciones a ellos favo-
rables: vaticinios que, luego, las mismas élites debian hacer todo lo posible para
que resultaran acertados, esto es, que se realizaran, so pena del desprestigio frente
a los demas jefes étnicos del Tahuantinsuyu, sin contar la pérdida de privilegios
y recursos. En este contexto, las predicciones oraculares terminaban represen-
tando un verdadero compromiso por parte de las élites locales a operar en forma
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organica y en sintonia con la politica imperial inca. Ademas, es evidente que la
orientacion y la accion politica de cada grupo étnico, asi como las predicciones
de sus respectivas huacas, no podian dejar de resultar fuertemente condicionadas
por las respuestas brindadas por las huacas de los demés pueblos en el transcurso
de la misma ceremonia. Y este hecho, es decir que cada pronéstico fuera de un
modo u otro influenciado por el conjunto de las profecias formuladas con ante-
rioridad, debia llevar a un cierto alineamiento de las expectativas, proyecciones,
previsiones y posiciones de los sefiores étnicos, con referencia a los asuntos de
caracter estatal y de interés general.

Sin embargo, a pesar del fuerte «condicionamiento ambiental», es evidente que
cada prediccion debi6 en Gltima instancia ser producto de una sorda —o a lo
mejor ni siquiera tan sorda y solapada— negociacion entre la élite cuzquefia, con
sus pretensiones hegemonicas y sus necesidades imperiales, y los jefes étnicos, con
sus exigencias de autonomia y de una relacién lo menos asimétrica posible con
el Estado inca. Este proceso negociador bien explica por qué los sacerdotes a me-
nudo tomaban tiempo haciendo repetidos sacrificios a sus dioses, antes de llegar
a formular una respuesta. Definitivamente, en un sistema politico como el del
Tahuantinsuyu, que no consistiaen un Estado monolitico poderosamente centra-
lizado, sino mas bien en una inmensa y delicada telarafia de relaciones personales
tejida por el Inca, cuyos impalpables y fragiles hilos debian ser constantemente
reforzados o renovados, ceremonias oraculares como la de la Capacocha se
configuraban como apoteoésicas performances, donde del coro, dirigido por
el Inca, de las preguntas y las respuestas expresadas en un contexto altamente
dramatizado, terminaba saliendo una especie de plan estratégico anual que com-
prometia para su realizacion a todas las partes involucradas.

De todas maneras, sean cuales fueran exactamente las interacciones entre los
sefiores del Cuzco vy las élites locales, asi como entre los mismos sacerdotes que
uno tras otro iban formulando las predicciones, estas Ultimas, al desencadenar
un proceso de realizacién y cumplimiento de si mismas, terminaban ejerciendo
una poderosa accién coercitiva sobre la realidad. Asi los ritos oraculares incas, y
en particular el de la Capacocha, representaron antes que nada grandiosas perfor-
mances que prefiguraban y «preformaban» la accion social y politica de los gru-
pos, asegurando cohesion y coherencia interna al Tahuantinsuyu, el méas grande
Estado segmentario y sin codigos escritos de la historia humana.

57



Marco Curatola Petrocchi

Bibliografia
ACOSTA, José de, 1954 [1590] - Historia naturaly moral de las indias. En: Obras del P. José de

Acosta (Francisco Maceos, ed.): 1-247. Biblioteca de Autores Espafioles, LXXIII; Madrid:
Adas.

AGUSTINOS, 1992 [c. 1560] - Relacién de la religion y ritos del Pert hecha por los Padres
Agustinos (Lucila Castro deTreiles, ed.), 74 p.; Lima: Pontificia Universidad Catdlica
del Perd.

ALBORNOZ, Cristdbal de, 1989 [c. 1584] - Instruccién para descubrir todas las guacas del Pirt
y sus camayosy haziendas. En: Fabulasy mitos de los Incas (Henrique Urbano y Pierre
Duviols, eds.); 161-198; Madrid: Historia 16.

ALVAREZ, Bartolomé., 1998 [1588] —De las costumbresy conversion de los Indios del Perti. Memo-
rial a Felipe 11 (Maria del Carmen Martin Rubio, Juan j. R. Villarias Robles y Fermin del
Pino Diaz, eds.), 462 p.; Madrid: Ediciones Polifemo.

ANONIMO (;Blas Valera?), 1992 [c. 1590] - Relacién de las costumbres antiguas de los naturales del
Per(. En: Antigtiedades delPer(i (Henrique Urbano y Ana Sanchez, eds.): 43-122; Madrid:
Historia 16.

ARELLANO, Carmen, 1999 - Quipu y tocapu. Sistemas de comunicacion inca. En: Franklin
Pease G. Y. etal. Los Incas. Artey simbolos’. 215-261; Lima: Banco de Crédito del Peru.

ARRLAGA, Pablo Joseph de, 1999 [1621] - La extirpacion de la idolatria en el PerG (Henrique
Urbano, ed.), 200 p.; Cuzco: Centro de Estudios Regionales Andinos «Bartolomé de
las Casas».

ASSADOURIAN, Carlos Sempat, 1994 —Transiciones hacia el sistema colonial andino, 304 p.;
Lima: El Colegio de México - Instituto de Estudios Peruanos.

ASTUHUAMAN GONZALES, César W,, 1999a- El santuario de Pariacaca. Adma Mater. Revista
de Investigacion de la Universidad Nacional Mayor de San Marcos, 17: 127-148; Lima.

ASTUHUAMAN GONZALES, CésarW., 1999b- Larutade los dioses: de Jauja a Pachacamac. En:
Patrimonio CulturaldelPert 2; Lima: Universidad Nacional Federico Villareal. CD-ROM.

BALLESTEROS'GAIBROIS, Manuel, 1979 - Mito, leyenda, tergiversacion en torno a Cacha
y el «templo» de Racchi. Historiay Cultura. Revista del Museo Nacional de Historia, 12:
7-26; Lima.

BALLESTEROS-GAIBROIS, Manuel, 1981 - Investigacién en torno al templo de Viracocha
(Racchi) en el Per(. Scripta Ethnologica, 6: 53-60; Buenos Aires.

BALLESTEROS'GAIBROIS, Manuel, 1982 - Especulaciones en tomo a las ruinas de Racchi. Re-
vista Espariola de AntropologiaAmericana, 12: 175-179; Madrid.

BANDELIER, Adolph F, 1910 - The Islands of Titicaca and Koati. New York: The Hispanic So-
ciety of America.

BAUER, Brian S., 1991 - Pacarigtambo and the mythical origins of the Inca. Latin American
Antiquity, 2(1): 7-26; Washington.

BAUER, Brian S., 1996 —E I desarrollo del Estado inca, 216 p.; Cuzco: Centro de Estudios Regio-
nales Andinos «Bartolomé de Las Casas».

58



Lafuncidn de los oraculos en el Imperio inca

BAUER, Brian S., 2000 - E| espacio sagrado de los Incas: el sistema de ceques del Cuzco, 239 p.;
Cuzco: Centro de Estudios Regionales Andinos «Bartolomé de Las Casas».

BAUER, Brian S., 2004 —Ancient Cuzco. Heartland ofthe Inca, 255 p.; Austin: University of
Texas Press.

BAUER, Brian S., y STANISH, Charles, 2003 - Las Islas del Soly de la Luna. Ritualy peregrina-
cion en el lago Titicaca, 313 p.; Cuzco: Centro de Estudios Regionales «Bartolomé de Las
Casas».

BEJAR NAVARRO, Raymudo, 1990 - Eltemplo del Sol o Qorikancha, 124 p.; Cuzco.

BERTONIO, Ludovico, 1984 [1612] —Vocabulario de la lengua aymara, 399 p.; Cochabamba:
Centro de Estudios de la Realidad Econémica y Social - Instituto Francés de Estudios
Andinos - Museo Nacional de Etnografia y Folklore.

BETANZOQOS, Juan de, 2004 [1551] - Sumay narracion de los Incas (Maria del Carmen Martin
Rubio, ed.), 317p.; Madrid: Ediciones Polifemo.

BONAVXA, Duccio, 1990 - El gran Apu Pariacacay el camino real. Arkinka, 50: 92-103; Lima.

BRUNDAGE, Burr Cartwright, 1974 - Empire ofthe Incas, 396 p.; Norman (Oklahoma): Uni-
versity of Oklahoma Press (Primera edicion 1967).

BUENO MENDOZA, Alberto, 1982 - El antiguo valle de Pachacamac: espacio, tiempo y cul-
tura. Boletin de Lima, 24: 10-29; Lima.

BURGER, Richard L., 1993 - Emergencia de la civilizacién en los Andes: ensayos de interpretacion,
264 p.; Lima: Universidad Nacional Mayor de San Marcos.

BURGER, Richard L. y SALAZAIilI-BURGER, Lucy, 1980 - Ritual and Religion at Huaricoto.
Archaeology, 33: 26-32; New York.

CABELLO VALBOA, Miguel, 1951 [1586] — Miscelanea antartica. Una historia del Pert
antiguo, 561 p.; Lima: Universidad Nacional Mayor de San Marcos.

CERRON-PALOMINO, Rodolfo, 2005 - La onoméstica de los ceques: cuestiones etimoldgicas.
Lexis, XXIX (2): 285-303; Lima.

CERULLLI, Emnesta, 1979 —Ma il re divino viaggiava da solo?, 180 p.; Genova: Mondini y Siccardi.

CICERONE, Marco Tullio, 1994 [43 a. C.] - Della divinazione (Sebastiano Timpanaro, ed.),
416 p.; Milano: Garzanti Editore (Tercera edicion).

CIEZA DE LEON, Pedro de, 1984 [1553] - Crénica del Perd. Primera parte (Franklin Pease
G. Y., ed.), 352 p.; Lima: Pontificia Universidad Catélica del Per(i - Academia Nacional
de la Historia.

CIEZA DE LEON, Pedro de, 1985 [1553] —Crénica delPeni. Segundaparte (Francesca Cantd, ed.),
238 p.; Lima: Pontificia Universidad Catolica del Per(i - Academia Nacional de la Historia.

COBO, Bernabé, 1964 [1653] - Historia del Nuevo Mundo. En: ObrasdelP. Bernabé Cobo (Fran-
cisco Mateos, ed.), 2 vols. Biblioteca de Autores Esparioles, LXXXXI - LXXXXII: 1-275;
Madrid: Atlas.

CONKLIN, William J., 1982 - The Information System ofthe Middle Horizon Quipus. En:
Ethnoastronomy and Archaeoastronomy in the American Tropics (Anthony F. Aveni y Gary
Urton, eds.). Annals ofthe New York Academy o fSciences, 385: 261-281; New York.

59



Marco Curatola Petrocchi

CURATOLA PETROCCHI, Marco, 1987 - Discurso abierto sobre los cultos de crisis. Anthro-
poldgica, 5; 75-117; Lima.

CURATOLA PETROCCHI, Marco, 1989 - Suicidio, holocausto y movimientos religiosos de
redencion en los Andes (s. XVI-XVII). Anthropoldgica, 7: 235-262; Lima.

CURATOLA PETROCCHI, Marco, 1994 —Dioses y hombres de maiz. Religion. Agriculturay
sociedad en el antiguo Perd. En: Historiay cultura del Perd (Marco Curatola y Fernando
Silva-Santisteban, eds.): 225-274; Lima: Universidad de Lima - Museo de la Nacion.

CURATOLA PETROCCHI, Marco, 2001 - Adivinacion, oraculos y civilizacion andina. En:
Krzysztof Makowski Hanula et al. Los dioses del antiguo Per(, II: 223-245; Lima: Banco
de Crédito del Perd.

CURATOLA PETROCCHI, Marco, 2002a —EIl pasado andino como profesion y como voca-
cion: la (etno)historia de Franklin Pease G. Y. En: El hombrey los Andes. Homenaje a
Franklin Pease G. Y. (Javier Flores Espinozay Rafael Varon Gabai, eds.), I: 49-74; Lima:
Pontificia Universidad Cat6lica del Peru.

CURATOLA PETROCCHI, Marco, 2002b - L'Archeoiogia delle Americhe. En: Enciclopedia
Archeologica: il Mondo dellArcheologia (Antonio Giuliano, ed.), I: 82-93; Roma: Isti-
tuto della Enciclopedia Italiana.

CURATOLA PETROCCHI, Marco, 2002c - Materiales para el estudio del mundo andino anti-
guo. Histdrica, 26 (1-2): 187-253; Lima.

CURATOLA PETROCCHI, Marco, 2005 - La abjuracion del Inca. Ponencia presentada en
el simposio «Politica, autoridad y poder», VI Congreso Internacional de Etnohistoria.
Antropologia e Historia: Las nuevas perspectivas interdisciplinarias; Buenos Aires, 22-25
de noviembre de 2005.

D’ALTRQY, Terence N., 2003 - Los Incas, 425 p.; Barcelona: Ariel.

DEABORN, David S. R, SEDDON, MathewT. y BAUER, Brian S., 1998 - The Sanctuary of
Titicaca where the Sun returns to Earth. Latin American Antiquity, 9 (3): 240-258; Was-
hington.

DEMAREST, Arthur A., 1981 —Viracocha. The Nature and Antiquity ofthe Andean High God.
Peabody Museum of Archaeology and Ethnology. Peabody Museum Monographs, 6,
88 p.; Cambridge: Harvard University.

DULANTO BRESCIA, Jalh, 2001 - Dioses de Pachacamac: el idolo y el templo. En: Krzysztof
Makowski Hanula et al. Los dioses del antiguo Peni, II: 159-181; Lima, Banco de Crédito
del Peru.

DUVIOLS, Pierre, 1976 —Punchao, idolo mayor del Coricancha, Historiay tipologia. Antropolo-
giaAndina, 1-2: 156-183; Cuzco.

DUVIOLS, Pierre, 1977 - Los nombres quechua de Viracocha, supuesto Dios Creador de los
evangelizadores. Allpanchisy 10: 53-63; Cuzco.

DUVIOLS, Pierre, 1997a - ;Ddnde estaba el santuario de Pariacaca? En: Arqueologia, antropologia
e historia de los Andes. Homenaje a Maria Rostworowski (Rafael Varon Gabai y Javier
Flores Espinoza, eds.): 643-649; Lima: Instituto de Estudios Peruanos - Banco Central
de Reserva del Per.

60



Lafuncion de los oraculos en el Imperio inca

DUVIOLS, Pierre, 1997b - El Inca, rey solar responsable y garante de la fertilidad, de la armonia
cosmica, social y politica. El ejemplo de las guerras rituales de sucesion- En: Structure,
Knowledge and Representation in the Andes, voi |1: Studies Presented to Reiner Tom Zuidema
on Occasion ofhis 70th Birthday (Lauren E. Sieg, ed.). Journal ofthe Steward Anthropologi-
cal Society, 25 (1-2): 312-346; Urbana.

DUVIOLS, Pierre, (ed.) 2003 - Procesosy visitas de idolatrias: Cajatambo, siglo XV11, 882 p.; Lima:
Pontificia Universidad Catdlica del Pert - Institut Fran”ais d’Etudes Andines.

EECKHOUT, Peter, 1993 - Le créateur et le devin. A propos de Pachacamac, dieu précolumbien
de la Cote Centrale du Pérou. Revista Espafiola de Antropologia Americana, 23: 135-152;
Madrid.

EECKHOUT, Peter, 1998 - Le temple de Pachacamac sous I'empire Inca. Journalde la Société des
Américanistes, 84 (1): 9-44; Paris.

EECKHOUT, Peter, 1999 - Pachacamac durant I'Intermédiaire Récent. Etude dun site monumental
préhispanique de la Cote Centrale du Pérou. Bricish Archaeological Report International
Series, 747, 504 p.; Oxford: Hadrian Books Ltd.

EECKHOUT, Peter, 1999-2000 - The Palace of the Lords of Ychsma: An Archaeological Re-
appraisal of Function of Pyramids wich Ramps at Pachacamac, Central Coast of Perd.
Revista de Arqueologia Americana, 17-19: 217-254; México, D. F.

EECKHOUT, Peter, 2003 - Disefio arquitectonico, patrones de ocupacion y formas de poder
en Pachacamac, Costa Central del Perd. Revista Espafiola de Antropologia Americana, 33:
17-37; Madrid.

EECKHOUT, Peter, 2004 - Relatos miticos y précticas rituales en Pachacamac. Bulletin de
I'nstitut Francais d’ Etudes Andines, 33 (1): 1-54; Lima.

EECKHOUT, Peter, 2005 - Imperial Strategies in a Regional Context. Chimus and Inkas at
Pachacamac. En: War and Conflicts in Precolumbian Mesoamerica and the Andes (Peter
Eeckhout y Geneviéve Le Fort, eds.): 108-123. British Archaeological Report Internatio-
nal Series 10053; Oxford: Hadrian Books Ltd.

EECKHOUT, Peter, (ed.) 2004 - Arqueologia de la Costa Centraldel Pert en bs Periodos Tardjos.
NUmero cematico del Bulletin de ; Institui Frangais d'Etudes Andines, 33 (3); Lima.

ESPINOZA SORIANO, Waldemar, 1973a - Alonso Ramos Gavilan: vida y obra del cronista de
Copacabana. Historiay Cultura, 6: 121-194; Lima.

ESPINOZA SORIANO, Waldemar, 1973b - La destruccién del Imperio de los Incas. La rivalidad
politicay sefiorial de los curacazgos andinos, 290 p.; Lima: Retablo de Papel.

ESTETE, Miguel de, 1968 [f. 1535] - Noticia del Perd. En: Biblioteca Peruana, I: 347-402;
Lima: Editores Técnicos Asociados.

ESTETE, Miguel de, 1985 [1534] - La relacién del viaje que hizo elsefior capitan Hernando Pizarro
por mandado del sefior Gobernador, su hermano, desde elpueblo de Caxamalca a Parcamay
deallialJauja. En: Francisco de Xerez. Verdadera relacién de la conquista del Perd (Concep-
cién Bravo, ed.), 130-148; Madrid: Historia 16.

EVANS"PRITCHARD, Edward Evans, 1937—Witchcraft, Orneles and Magic among the Azande-,
Oxford: Oxford University Press.

61



Marco Curatola Petrocchi

FLORES ESPINOZA, Isabel, 1959 - El sitio arqueoldgico de Wari Wiilca, Huancayo. En: Actasy
Trabajos del I Congreso Nacional de Historia del Perd. Epoca Pre-hispanica. 4 al 9 deAgosto
de 1958, I: 177-186; Lima: Centro de Estudios Histérico-Militares del Perd.

GARCILASO DE LA VEGA, Inca, 1991 [1609] - Comentarios reales de los Incas (Carlos Aranibar,
ed.), 2 vols.; Lima - México - Madrid: Fondo de Cultura Econémica.

GAREIS, Iris, 1987 —Religiése Spezialisten des zentralen Andengebietes zur Zeit der Inka und
wiéhrend der spanischen Kolonialherrschaft. Miinchner Beitrdge zur Amerikanistik 19;
Hohenschéfrlarn: Klaus Renner Verlag.

GAREIS, Iris, 1991 - Especialistas religiosos andinos en la época de los Incasy bajo la dominacién
espafiola. Revista del Museo de Arqueologia, 2: 85-103; Trujillo.

GAREIS, Iris, 1992 - Transformaciones de los oficios religiosos andinos en la época colonial tem-
prana (siglo XV1). Anthropolégica, 10: 117-138; Lima.

GAREIS, Iris, 2005 - Las religiones andinas en la documentacion de la extirpacion de las idola-
trias. En: Religiones andinas (Manuel Marzal, ed.), 115-141; Madrid: Editorial Trotta.

GOSE, Peter, 1996 —Oracles, Divine Kingship, and Politicai Representation in the Inka State.
Ethnohistory, 43 (1): 1-32; Durham, NC.

GLUCKMAN, Max (ed.), 1972- TheAllocation ofResponsibility, 335 p.; Manchester: Manchester
University Press.

GNERRE, Mauricio, 2003 - La historia semantica de la voz huaca. desde significados abstractos
hacia referentes concretos y visibles. En: llsacro e ilpaesaggio nelTAmerica indigena (Davide
Domenici, Carolina Orsini y Sofia Venturoli, eds.): 371-384; Bologna: CLUEB.

GRAULICH, Michel, 1991 —t arealeza Inca. En: Los Incasy elantiguo Pert. 3000 afios de historia,
1: 394-409; Madrid: Sociedad Estatal Quinto Centenario.

GRIFFITHS, Nicholas, 1998 —La cruzy la serpiente. La represiony el resurgimento religioso en el
Pert colonial, 381 p.; Lima: Pontificia Universidad Catolica del Perd.

GUAMAN POMA DE AYALA, Felipe, 1980 [1615] - Elprimer nueva coranicay buen gobierno
Qohn V. Murra y Rolena Adorno, eds.), 3 vols.; México: Siglo Veintiuno.

GUIBOVICH PEREZ, Pedro, 1991 - Cristobal de Albornoz y el Taki Ongoy. Histérica, XV (2):
205-236; Lima.

GUTIERREZ DE SANTA CLARA, Pedro, 1963 [inicios del siglo XVI1] - Quinquenarios o Historia
de las guerras civiles del Per(i (1544-1548)y de otros sucesos de las Indias. En: Cronicas del
Peri (Juan Pérez Tudela Bueno, ed.), 1I: 131-388, Il y 1V: 1-221. Biblioteca de Autores
Espafioles, C1XV - CLXVII; Madrid: Atlas.

HARVEY VALENCIA, Armando, 1994 - Coricancha. El gran templo del Sol, 262 p.; Cuzco:
Universidad Nacional de San Antonio Abad.

HEMMING, John, 1976 - Lafine degliIncas\ Milano: Rizzoli (ed. orig. 1970).

HUERTAS VALLEJOS, Lorenzo, 1981 - La religién en una sociedad rural andina (siglo XV 11I),
159 p.; Ayacucho: Universidad Nacional de San Cristébal de Huamanga.

ISBELL, William H., 1997 - Mummies and Mortuary Monuments. A Postprocessual Prehistory of
CentralAndean Social Organization, 371 p.; Austin: University ofTexas Press.

62



Lafuncion de los oraculos en el Imperio inca

ITIER, César, 2003 - Textos quechuas de los procesos de Cajatambo. En: Procesosy visitas de ido-
lutrias.. Cajatambo, sigloXV I1(Pierre Duviols, ed.): 779-818; Lima: Pontificia Universidad
Catolica del Perd - Instituto Francés de Estudios Andinos.

JIMENEZ BORIJA, Arturo, 1985 - Pachacamac. Boletin de Lima, 38: 40-54'; Lima.

JIMENEZ BORIJA, Arturo, 1992 - Las Huacas. Pachacamac. Revista del Museo de la Nacién, 1
(1): 125-131; Lima.

JIMENEZ BORIJA Arturo, y BUENO MENDOZA, Alberto, 1970 - Breves notas acerca de
Pachacamac. Arqueologiay Sociedad, 4: 13-25. Lima.

JULIEN, Catherine, 2002 - Los Incas. Historia, cultura, religion, 142 p.; Madrid: Acento.

KARSTEN, Rafael, 1979 - La civilisation dé I' Empire inca. Un Etat totalitaire du passé, 276 p.;
Paris: Payot (I ed. franc. 1952).

LEHMANN-NITSCHE, Robert, 1928 - Coricancha. El Templo del Sol en el Cuzcoy las image-
nes de su altar mayor. Revista del Museo de La Plata, 31: 1-260; Ciudad de La Plata.

LEVILLIER, Roberto, 1935 - Don Francisco de Toledo supremo organizador del Perd. Su vida,
su obra (1515-1582). Afios de andanzasy de guerras (1515-1572), 202 p.; Madrid: Es-
pasa-Calpe.

MACCORMACK, Sabine, 1991 - Religion in the Andes. Vision and Imagination in Early Colonial
Per(i, 488 p.; Princeton: Princeton University Press.

MACKEY, Carol etal, 1990 - Quipuyyupana. Coleccién de escritos, 310 p.; Lima: Consejo na-
cional de ciencia y tecnologia.

MARZAL, Manuel, (ed.) 2005 - Religiones andinas, 381 p.; Madrid: Editorial Trotta.

MASON, J. Alden, 1978 - The Ancient Civilization ofPerd, 355 p.; New York: Penguin Books
(I ed. 1957)

MASUDA, Shozo, 2002 - El Sapan Inca como rey sagrado. En: El Hombrey losAndes. Homenaje a
Franklin Pease G. Y (Javier Flores Espinozay Rafael Varon Gabai, eds.), 2: 567-575; Lima:
Pontificia Universidad Cat6lica del Perd.

MATEQS, Francisco, 1964 - Introduccién: personalidad y escritos del P. Bernabé Cobo. En: Obras
del P. Bernabé Cobo (Francisco Mateos, ed.), I: V-XLVTI. Biblioteca de Autores Espafioles
LXXXXI; Madrid: Atlas.

MAUSS, Marcel, 1923.-1924 - Essai sur le don. Forme arcaique de I’échange. Année Sociologique,
11 (1): 30-186; Paris.
MAUSS, Marcel, 1965 - Teoriagenerale della magia e altri saggi, 415 p.; Einaudi: Torino.

MILLONES, Luis (ed.), 1990 - El retorno de las huacas. Estudiosy documentos delsiglo XV1, 451 p.;
Lima: Instituto de Estudios Peruanos - Sociedad Peruana de Psicoanalisis.

MOLINA, Crist6bal de, 1989 [c. 1573] - Relacion de lasfabulasy ritos de los Incas. En: Cristobal
de Molina y Cristébal de Albornoz, Fabulasy mitos de los Incas (Henrique Urbano y
Pierre Duviols, eds.): 47-134; Madrid: Historia 16.

MOLINA, Cristébal de, El Almagrista (en realidad Bartolomé deSegovia), 1968 [1553] - Relacion
de muchas cosas acaescidas en el Perd. En: Cronicas peruanas de interés indigena (Francisco
Esteve Barba, ed.): 57-95. Biblioteca de Autores Espafioles, CCIX; Madrid: Atlas.

63



Marco Curatola Petrocchi

MURRA, John V., 1962 - La funci6n dei tejido en varios contextos sociales en ei Estado inca. En:
Actasy Trabajos del 11 Congreso Nacional de Historia del Per(i. Epoca Pre-hispanica. 4 al 9 de
agosto de 1958, II: 215-240; Lima: Centro de Estudios Historicos-Militares del Perd.

MURRA, John V.,1978 - La organizacién econdmica del Estado inca, 270 p.; México: Siglo Vein-
tiuno.

MURRA, John V., 2002 - El mundo andino. Poblacién, medio ambientey economia, 511 p.: Lima:
Pontificia Universidad Cat6lica del PerG - Instituto de Estudios Peruanos.

MURUA, Martin de, 1987 [c. 1613] - Historiageneral del PerG (Manuel Ballesteros, ed.), 571 p;
Madrid: Historia 16.

MURUA, Martin de, 2004 [c. 1590] - Cédice Murta. Historiay genealogia de los Reyes Incas del Perti
(Juan Ossio, ed.), 276 p.; Madrid: Testimonio Compafiia Editorial.

PACHACUTI YAMQUI SALCAMAYGUA, Joan de Santa Cruz, 1993 [c. 1613] - Relacion de
antigtiedades deste reyno del Piru (Pierre Duviols y César Itier, eds.), 276 p.; Lima-Cuzco:
Institut Frangais d’Etudes Andines - Centro de Estudios Regionales Andinos «Bartolomé
de Las Casas».

PARK, George K., 1963 - Divination and its Social Context. Journal ofthe RoyalAnthropological
Institute, 93 (2): 195-209; London.

PARSINNEN, Martti, 2003 - Copacabana: ;El nuevo Tiwanaku? Hacia una comprension mul-
tidisciplinaria sobre las secuencias culturales post-tiwanacotas de Pacasa, Bolivia. En: Los
Andes: cincuenta anos después (1953-2003). Homenaje aJohn Murra (Ana Maria Lorandi,
Carmen Salazar-Soler y Nathan Wachtel, eds.): 229-280; Lima: Pontificia Universidad
Catdlica del Perd.

PARSINNEN, Martti, y KIVIHARJU, Jukka, 2004 - Textos andinos. Corpus de textos khipu in-
caicosy coloniales, 1, 435 p.; Madrid: Instituto Iberoamericano de Finlandia - Universidad
Complutense de Madrid.

PATTERSON, Thomas C., 1985 - Pachacamac. An Andean Oracle under the Inca Rule. En:
Recent Studies in Andean Prehistory and Protohistory (D. Peter Kvietoky Daniel H. Sand-
weiss, eds.): 159-176; Ithaca: Cornell University.

PATTERSON, Thomas C., 1992 - The Inca Empire: The Formation and Disintegration ofa Pre-
Capitalist State, 211 p.; New York - Oxford: Berg.

PETTAZZONI, Raffaele, 1929 - La confessione deipeccati. I: Primitivi, America antica, Giappone,
China, Brahmanesimo, Giainismo, Buddhismo\ Bologna: Zanichelli.

PETTAZZONI, Raffaele, 1937 - La confessione dei peccati: método e risultati. Scientia XV, 31:
226-232 (articulo publicado nuevamente en Sonia Giusti, 1988). Storiay Mitologia, con
antologia di testi di Raffaele Pettazzoni: 378-386; Roma: Bulzoni.

PIZARRO, Hernando, 1968 [1533] - Carta a los magnificos Sefiores, los Sefiores Oidores de la
Audiencia Real de Su Majestad, que residen en la Ciudad de Santo Domingo. En: Biblioteca
Peruana, I: 119-130; Lima: Editores Técnicos Asociados.

POLLA MECONI, Mario, (ed.) 1999 - La cosmovision religiosa andina en los documentos inédi-
tos del Archivo Romano de la Compafiia de Jesus (1581-1752), 627 p.; Lima: Pontificia
Universidad Catdlica del Peru.

64



Lafuncion de los oraculos en el Imperio inca

POLO DE ONDEGARDO, 1999 [1559] —tos ricos de los indios. Los erroresy svpersticiones de los
indios sacadas del tratadoy auergiiacion que hizo el Licenciado Polo. En: Pob de Ondegardo;
Un cronista vallisoletano en el Pert (Laura Gonzélez Pujana, ed.): 84-99; Tordesillas: Uni-
versidad de Valladolid.

PONCE SANGINES etai, 1992 - Exploraciones arqueobgicas subacuaticas en el Lago Titikaka,
767 p.; La Paz: Editorial La Palabra Producciones.

PORRAS BARRENECHEA, Radl, 1963 —Fuentes historicasperuanas (apuntes de un curso univer-
sitario), 606 p.; Lima: Universidad Nacional Mayor de San Marcos.

POZORSKI, Thomas y POZORSKI, Sheila, 1994 - Sociedades complejas tempranas y el uni-
verso ceremonial en la costa Nor-Peruana. En: E | mundo ceremonialandino (Luis Millones
y Yoshio Onuki, eds.): 47-70. Lima: Editorial Horizonte.

POZORSKI, Thomas y POZORSKI, Sheila, 1996 - Ventilated Hearth Structures in the Casma
Valley, Pert. Latin American Antiquity, 7 (4): 341-353; Washington D. C.

PUENTE LUNA, José Carlos de la, 2004 - Huarivilca. En: Enciclopedia Archeologica: Americhe
- Oceania (Marco Curatola Petrocchi, ed.): 456-457; Roma: Isrituto della Enciclopedia
Italiana.

QUILTER, JefFreyy URTON, Gary, (eds.) 2002 - Narrative Threads. Accountingand Recounting
in Andean Khipu, 363 p.; Austin; University of Texas Press.

RAMIREZ, Susan Elizabeth, 2005 - To Feed and Be Fed The Cosmobgical Bases ofAuthority and
Identity in the Andes, 358 p.; Stanford: Stanford University Press.

RAMOS GAVILAN, Alonso, 1988 [1621] - Historia del Santuario de Nuestra Sefiora de Copaca-
bana (Ignacio Prado Pastor, ed.), 618p.; Lima.

REINHARD, Johan, 1995 - House of the Sun: The Inka Temple of Vilcanota. Latin American
Antiquity, 6 (4): 340-349; Washington D. C.

REINHARD, Johan, 1998 - The temple of Blindness. An Investigation of the Inca Shrine of
Ancocagua. Andean Past, 5: 89-108; Ithaca.

REINHARD, Johan, 1999 - Coropuna: Lost Mountain Temple of the Incas. South American
Explorer, 58: 26-30.

ROSTWOROWSKI, Maria, 1972 - Breve ensayo sobre el sefiorio de Ychma o Ychima. Arqueo-
bgiaPUCP, 13: 37-51; Lima.

ROSTWOROWSKI, Maria, 1983 - Estructuras andinas del poder. Ideobgia religiosay politica,
202 p.; Lima: Instituto de Estudios Peruanos.

ROSTWOROWSKI, Maria, 1988 - Historia del Tahuantinsuyu, 332 p.; Lima: Instituto de Estu-
dio Peruanos - CONCYTEC.

ROSTWOROWSKI, Maria, 1990 - La visita de Urcos de 1562. Un kipu pueblerino. Historiay
Cultura, 20: 295-317; Lima.

ROSTWOROWSKI, Maria, 1992 - Pachacamacy el Sefiorde bs Milagros: una trayectoria milena-
ria, 214 p.; Lima: Instituto de Estudios Peruanos.

ROSTWOROWSKI, Maria, (ed.) 1999 - Elsefiorio de Pachacamac. E I informe de Rodrigo Cantos
de Andrade de 1573, 238 p.; Lima: Instituto de Estudios Peruanos - Banco Central de
Reserva del Per(.

65



Marco Curatola Petrocchi

ROSTWOROWSKI, Mariay MORRIS, Craig, 1999 - The Fourfold Domain: Inka Power and
its Social Foundations. En; The Cambridge History ofthe Native Peoples ofthe Americas.
Volume I11: South America. Part 1 (Frank Salomon y Stuart B. Schwartz, eds.): 769-863;
Cambridge: Cambridge University Press.

ROWE, John H., 1944 - An Introduction to the Archaeology ofCuzco, 69 p. Papers of che Peabody
Museum of American Archaeology and Ethnology, Vol. XVII, n. 2; Cambridge (Mas-
sachusetts): Harvard University.

ROWE, John H., 1946 - Inca Culture at the Time of the Spanish Conquest. En: Handbook of
South American Indians, Volume 2: The Andean Civilizations (Julidn H. Steward, ed.):
183-330. Bureau of American Ethnology, Bulletin 143; Washington, D. C.: Smithsonian
Institution.

ROWE, John H., 1978 - La fecha de la muerte de Wayna Qhapag. Historica, 2 (1): 83-88; Lima.

ROWE, John H., 1981 - Una relacion de los adoratorios del antiguo Cuzco. Histdrica, 5 (2):
209-251; Lima.

ROWE, John H., 1985 - Probanza de los Incas nietos de conquistadores. Historica, 9 (2): 93-245;
Lima.

SALAZAR, Antonio Bautista de, 1867 [1596] - Relacion sobre elperiodo de gobierno de los Virreyes
Don Francisco de Toledoy Don Garcia Hurtado de Mendoza. En: Coleccién de documentos
inéditos relativos al descubrimiento, conquistay organizacion de las antiguas posesiones espafio-
las de Américay Oceania sacados de bs archivos del Reino, y muy especialmente del de Indias
(Luis Torres de Mendoza, ed.), VIII: 212-293; Madrid: Imprenta de Frias y Compafiia.

SALOMON, Frank, 2001 - Para repensar el grafismo andino. En: Peru: el legado de la historia
(Luis Millones y José Villa Rodriguez, eds.): 107-125; Sevilla: Prom Per( - Universidad
de Sevilla - Fundacién El Monte.

SANCHO DE LA HOZ, Pedro, 1968 [1534] - Relaciénpara S. M. de b sucedido en la conquista
y pacificacién de estas provincias de la Nueva Castillay de la calidad de la tierra, después
que el capitdn Hernando Pizarro separtiéy llevo a Su Magestad la relacién de la victoria de
Caxamalcay de laprision del cacique Atabalipa. En: Biblioteca Peruana, I: 277-343; Lima:
Editores Técnicos Asociados.

SANTILLAN, Hernando de, 1968 [c. 1563] - Relacion del origen, descendencia, politica y gobierno
de bs Incas. En: Cronicas peruanas de interés indigena (Francisco Esteve Barba, ed.): 97-149.
Biblioteca de Autores Espafioles, CCIX; Madrid: Atlas.

SARMIENTO DE GAMBOA, Pedro, 2001 [1572] - Historia de bs Incas, 191 p.; Madrid: Mira-
guano Ediciones y Ediciones Polifemo.

SEDDON, MatthewT., 1998 - Ritual, Power, and the Formation ofa Complex Society: The Island
ofthe Sun and the Tiwanaku State. Ph. D. Dissertation; University of Chicago.

SEDDON, Macthew T., 2005 - The Tiwanaku Period Occupation on the Island of the Sun. En:
Advances in Titicaca Basin Archaeobgy, (Charles Stanish, Amanda B. Cohén y Mark S.
Aldenderfer, eds.), 1 135-142; Los Angeles, California: Cotsen Institute of Archaeology
at UCLA.

SHADY, Ruth, NARVAEZ, Joaquin y LOPEZ, Sonia, 2000 - La antigiiedad del uso del quipu
como escritura. Las evidencias de la Huaca San Marcos. Boletin del Museo de Arqueologia
y Antropobgia, ano 3, 10; 2-23; Lima.

66



Lafuncidn de los oraculos en el Imperio inca

SHADY, Ruth 'y LEYVA, Carlos, (eds.) 2003 - La ciudad sagrada de Caral-Supe. Los origenes de
la civilizacién andinay laformacién del Estado pristino en el antiguo Perd, 342 p.; Lima:
Instituto Nacional de Cultura.

SHEA, Daniel, 1969 —Wari Willka: a Central Andean Oracle Site. Ph. D. Dissertation; Univer-
sity of Wisconsin.

SHIMADA, lzumi, 1991 - Pachacamac Archaeology: Retrospect and Prospect. En: Pachacamac.
A reprint ofthe 1903 edition byMax Uhle, XVV-LXY. University Museum Monograph 62;
Philadelphia: University of Pennsylvania.

SHIMADA, 1zumi, 2004 - Pachacamac. En: Enciclopedia Archeoldgica: Americhe-Oceania (Marco Cu-
ratola Petrocchi, ed.): 659-663; Roma: Istituto della Enciclopedia Italiana.

SILLAR, Bill, 2002 - Caminando a través del tiempo: geografias sagradas en Cacha/Raqchi, de-
partamento del Cuzco, Perd. Revista Andina, 35: 221-245; Cuzco.

SILLAR, Bill y DEAN, Emily, 2002 - Identidad étnica bajo el dominio inka: una evaluacion ar-
queoldgica y etnohistérica de las repercusiones del Estado inka en el grupo étnico Canas.
Boletin de Arqueologia PUCP, 6: 205-264; Lima.

SILVA SANTISTEBAN, Fernando, 1982 - El reino de Cuismanco. Revista del Museo Nacional,
46: 293-315; Lima.

STANISH, Charles, 2003 - Ancient Titicaca. The Evolution ofComplex Society in Southern Perti and
Northern Bolivia, 354 p.; Berkeley-Los Angeles-London: University of California Press.

SZEMINSKI, Jan, 1987 - Un Kkuraca, un diosy una historia («Relacion de antigiiedades de este reyno
del Piri» por donJoan de Santa Cruz Pachacuti Yamqui Salea Maygua), 160 p.; San Salva-
dor de Jujuy: Proyecto ECIRA.

SZEMINSKI, Jan, 1991 - Wana Kawri Waka. En: El culto estatal del Imperio inca. Memorias del
46" Congreso Internacional de Americanistas, Simposio ARC-2, Amsterdam 1988 (Mariusz
S. Ziodlkowski, ed.): 35-53; Varsovia: CESLA, Universidad de Varsovia.

TAYLOR, Gerald, (ed.) 1987 [c. 1608] - Ritosy tradiciones de Huarochiri. Manuscrito quechua de
comienzos delsiglo XVI1I, 616 p.; Lima: Instituto de Estudios Peruanos - Instituto Francés
de Estudios Andinos.

TITU CUSI YUPANQUI, Inca, 1992 [1570] - Instruccion al licenciado Lope Garcia de Castro (Li-
liana Regalado de Hurtado, ed.), 85 p.; Lima: Pontificia Universidad Catdlica del Perd.

TOPIC, John, 1992 - Las Huacas de Huamachuco: precisiones en torno a una imagen indigena
de un paisaje andino. En: La persecucién del demonio. Crénica de losprimeros agustinos en el
norte del Per(i (1560): 39-99; Malaga - México D. E: Editorial Algazara - Centro Andino-
Mesoamericano de Estudios Interdisciplinarios.

TOPIC, John, 1998 - Ethnogenesis in Huamachuco. Andean Past, 5: 109-127; Ithaca.

TOPIC, John, 2004 - Catequil. En: Enciclopedia Archeologica: Americhe - Oceania (Marco Cura-
tola Petrocchi, ed.): 226; Roma: Istituto della Enciclopedia Italiana.

TOPIC, John R., LANGE TOPIC, Theresay MELLY CAVA, Alfredo, 2002 - Catequil. The Ar-
chaeology, Ethnohistory, and Ethnography of a Major Provincial Huaca. En: Andean Ar-
chaeology. Variations in Sociopolitical Organization (William H. Isbell y Helaine Silverman,
eds.), I: 303-336; New York: Kluwer Academic - Plenum Publishers.

67



Marco Curatola Petrocchi

TURNER, Victor W., 1968 - The Drums ofAffliction: A Study ofReligious Processes among the Nd-
embu ofZambia, 326 p.; Oxford: Clarendom Press.

UHLE, Max, 1903 - Pachacamac. Report ofthe William Pepper, M.D., LL.D., Peruvian Expedition
011896, 130 p.; Philadelphia: University of Pennsyivania Press.

UHLE, Max, 2003 —Pachacamac. Informe de la expedicién peruana William Pepper de 1896, 402 p.;
Lima: Universidad Nacional de San Marcos - Corporacién Financiera de Desarrollo.

URTON, Gary, 2003 —Signs ofthe Inka Khipu: Binary Coding in the Andean Knotted-String Re-
cords, 202 p.; Austin: University of Texas Press.

VALCARCEL, Luis E., 1964 —Historia del Perti antiguo. Tomo I11: Religién, magia, mitoy juego,
860 p.; Lima: Juan Mejia Baca.

VARON GABAI, Rafael, 1990 - El Taki Onqoy: las raices andinas de un fenémeno colonial. En:
Elretorno de las huacas. Estudiosy documentos delsiglo XV 1 (Luis Millones, ed.): 331-405;
Lima: Instituto de Estudios Peruanos - Sociedad Peruana de Psicoanalisis.

VILLAGOMEZ, Pedro de, 1919 [1649] - Carta pastoral de exortacién, e instruccion contra las ido-
latrias de los indios, del Arzobispado de Lima. En: Coleccién de librosy documentos referentes a
la historia del PerG. Tomo X 11: Exortaciones e instruccién acerca las idolatrias de los Indios del
Arzobispado de Lima (Horacio H. Urteaga, ed.); Lima: Imprenta y Libreria Sanmarti y ca.

VILLANUEVA URTEAGA, Horacio, 1975 —Cajamarca, apuntespara su historia, 269 p.; Cuzco:
Editorial Garcilaso.

XEREZ, Francisco de, 1985 [1534] —Verdadera relacién de la conquista del PerGi (Concepcion
Bravo, ed.), 206 p.; Madrid: Historia 16.

WILLEY, Gordon R. y SABLOFF, Jeremy A., 1993 —A History o fAmerican Archaeology (Third
Edition)\ New York: W. H. Freeman and Company.

ZIOLKOWSKI, Mariusz S., 1991 —FI Sapan Inkay el Sumo Sacerdote: acerca de la legitimacién
del poder en el Tawantinsuyu. En: El culto estatal en el Imperio inca. Memorias del 46°
Congreso Internacional de Americanistas. Simposio ARC-2. Amsterdam 1988 (Mariusz S.
Ziolkowski, ed.): 59-74; Varsovia: CESLA, Universidad de Varsovia.

ZIOLKOWSKI, Mariusz S., 1997 - La guerra de los Wawgis. Los objetivosy los mecanismos de la
rivalidad dentro de la elite inka, siglos XV-XVI, 424 p.; Quito: Ediciones Abya-Yala (Se-
gunda edicién corregida).

ZIOLKOWSKI, Mariusz S., 2004 —Coropuna. En: Enciclopedia Archeologica: Americhe-Oceania,
(Marco Curatola Petrocchi, ed.): 310-311; Roma: Istituto della Enciclopedia Italiana.

ZIOLKOWSKI, Mariusz S., 2005 —Apuntes sobre la presencia inca en la regién de los nevados
Coropuna y Solimana. En: Proyecto arqueolégico Condesuyos. Voi 111. Andes. Boletin de la
Misién Arqueoldgica Andina (Mariusz S. Ziélkowski, Luis Augusto Belan Franco y Maciej
Sobczyk, eds.), 6: 27-63; Varsovia.

ZIOLKOWSKI, Mariusz S. y SOBCZYK, Maciej, 2005 - Huaycha y jamayo: sitios ceremoniales
en las alturas de Andaray. En: Proyecto arqueolégico Condesuyos. oL 111. Andes. Boletin de la
Mision Arqueoldgica Andina (Mariusz S. Zidlkowski, Luis Augusto Belan Francoy Maciej
Sobczyk, eds.), 6: 227-237; Varsovia.

68



LaJuncidn de los oraculos en el Imperio inca

ZUIDEMA, Tom R., 1974-1976 - La imagen del Sol y la Huaca de Susurpuquio en el sistema
astronomico de los Incas en el Cuzco.Journalde la Société des Américanistes, 63: 199-230;
Paris.

ZUIDEMA, Tom R, 1989 - Reyesy guerreros: ensayos de cultura andina (Manuel Burga, ed.),
563 p.; Lima: Asociacion Peruana para el Fomento de las Ciencias Sociales.

ZUIDEMA, Tom R., 1991 —L a civilizacién inca en Cuzcos México D. F.. Fondo de Cultura
Econdmica.

ZUIDEMA, Tom R., 1995 - Elsistema de los ceques del Cuzco: la organizacion social de la capital de
bs Incas, 420 p.; Lima: Pontificia Universidad Catdlica del Per (ed. orig. Leiden 1964).

ZUIDEMA, Tom R., 2003 ~ The Inca Calendar. Time and Space in the Ritual Organization of
Cuzco: The Idea ofthe Past. Manuscrito inédito.

69



El santuario de Catequil: estructuray agencia.
Hacia u-na comprension de los oraculos
andinos*

John R. Topic
Trent University

En este articulo nos proponemos analizar la naturaleza de los oraculos en el
mundo andino. Estos, como en otras partes del mundo, tuvieron la facultad de
«hablar» y dar respuestas a las preguntas de sus devotos. Pero la capacidad de
«hablar» debe ser vista solamente como el punto de partida para entender su fun-
cionamiento. Por su capacidad de hacer prondsticos, los oraculos a veces jugaban
también un rol politico y se entremezclaban en los conflictos de las facciones
politicas. El apoyo de un oraculo podia brindar legitimacién a una u otra faccion
involucrada en una disputa. Sin embargo, lo que argumentamos aqui es que la
legitimacion de la autoridad secular no fue el rol principal de los oraculos.

* La investigacion sobre el santuario de Catequil ha sido posible gracias al financiamiento del Social Sciences
and Humanities Research Council de Canada. En el campo, gozamos la hospitalidad de don Alejandro Salazar
y don Luis Castillo. La compafifa de exploraciones mineras «Gitennes» también nos ofrecié hospitalidad. Agra-
dezco infinitamente el apoyo y amistad de los muchos amigos de San José de Porcén, Huamachuco y Ecuador,
con quienes tuve la oportunidad de colaborar, conversar y compartir parte de la vida. Alfredo Melly, Sandra
Sanchez, Daniel Castillo, Kory Tyka Avila, Fernando Tamayo, Rebecca Pickford, Jason Nesbitt y Anne Albers
han participado en los trabajos de campo. Mi esposa, Theresa Lange de Topic, coinvesdgadora del proyecto,
me provey6 consejo y ayuda invalorable en la preparacion de este texto.
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Aunque el oraculo de Catequil es el objeto principal de nuestro analisis, la dis-
cusion pondra a Catequil en el contexto mas amplio de la cosmovision andina.
En particular, se pondra en evidencia que Catequil y los otros oraculos andinos
son agentes sociales, 0 actores independientes, capaces de escoger estrategias de
accion a partir de su entendimiento del contexto social, politico y natural en que
se encuentran. Como agentes, los oraculos también ejercen autoridad legitima.
En la busqueda, en la cosmovisién andina, de la fuente de legitimacion de los
oraculos se ha hallado una cosmologia que vincula los oraculos al paisaje natural:
un paisaje en el cual la fertilidad y la renovacién del mundo resultan de un flujo
de energia descrita en términos sexuales.

Introduccion al Proyecto Catequil

El Proyecto Catequil es una investigacion interdisciplinaria relativa a la huaca
principal de Huamachuco (Topic, Lange Topic y Melly 2002). La relacion
de los primeros agustinos (San Pedro 1992) y la informacion proporcionada
por los cronistas Juan de Betanzos (1987) y Cristdbal de Albornoz (1984) nos
sirvieron como guia para hallar los sitios arqueoldgicos pertenecientes a dicha
huaca. En 1997, logramos identificar el cerro con tres pefias descrito por los
primeros agustinos (San Pedro 1992) con el cerro Icchal en San José de Porcon,
ubicado en el centro de la que fue la provincia inca de Huamachuco, casi equi-
distante de Huamachuco y Santiago de Chuco (figs. 1y 2). Juan de San Pedro
(1992) menciona que las tres pefias representaban a Catequil, a su hermano Pj-
guerao y a su madre Mama Catequil, o Cautaguan. En 1998, confirmamos que
el sitio de Namanchugo fue el santuario principal de Catequil; Namanchugo se
encuentra en una planicie al pie de cerro Icchal rodeado por el cerro en forma
de herradura (fig. 3).

En 1999, investigamos la difusién del culto de Catequil en Ecuador por los in-
cas, identificando siete toponimos «Catequilla» relacionados a dicho culto (To-
pic, Lange Topic y Melly 2002) (fig. 4). Utilizando documentos del Archivo
Nacional de Historia de Quito, estudiamos el impacto de la ocupacion inca
alrededor de cada una de las siete localidades llamadas Catequilla, y encontramos
en cada caso una fuerte presencia de mitimaes de todas partes. Luego, hicimos un
reconocimiento de campo y entrevistamos a los moradores de las siete localida-
des. Los toponimos resultaron asociados a manantiales que generalmente tienen
un abundante flujo de agua. En San Antonio de Pichinchay Latacunga, los ma-
nantiales son considerados aguas medicinales; en Chimbo y Chambo, las fuentes
fueron lugares de apariciones de la Virgen, y las aguas de la fuente en Chimbo
efectuaban curas milagrosas en el siglo XVIII.
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Figura 1- Ubicacion de SanJosé de Porcoa, en la provincia inca de Huamachuco. Hay muchos topénimos
relacionados con la mitologia de creacion: el cerro Huacate fue lapacarina de los indios de Huamachuco; los
guachemines fueron los habitantes originales de la provincia, matados o expulsos por una pareja de gemelos
divinos; Cautaguan fue madre de Catequil y Piguerao. Liampa, Huacapongo, Lluicho y Andamarca son las
cuatro huarangas de la poblacién de la ancigua provincia inca. Las letras A-D indican la ubicacién de algunas
huacas importantes: A =VIpillo, B =Nomodoy, C =Pomacamay D =Quimgachugo.



Figura 2 - Ubicacion de sitios arqueoldgicos cerca de San José de Porcén. Cerro lcchal es el cerro con tres
picos identificado por los primeros agustinos con el dios Catequil, su madre y su hermano. Namanchugo es el
templo principal. Palco y Chulite son otros sitios probablemente vinculados con su culto, Cuncallay los dos
lugares denominados Uruchal fueron tampus.

Figura 3 - Cerro Icchal. La pefia central representa a Catequil; el pico pequefo ai lado izquierdo representa a
Pigerao; la pefia curvada al lado derecho a Cautaguan o Mama Catequil. La foto fue tomada desde Namanchu-
go, el templo principal de Catequil. En primer plano, se ve parte de la plataforma central. Nétese los muchos
puquios en la loma debajo de ia pefia central.
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Figura4—Ubicacion delossie-
te manantiales denominados
«Catequilla» en Ecuador. To-
dos estén en el area conquistada
primeramente por Tupa Inca
Yupanqui, y luego consolidada
administrativamente en el Im-
perio por Huayna Capac.

Regresando al Per(, seguimos las excavaciones iniciales en Namanchugo con otros
cortes de extension aérea y de estratigrafia en 2001 y 2003. También, hicimos ex-
cavaciones en cerro Icchal y en Chulite, dos sitios claramente relacionados con el
culto de Catequil y su santuario principal en Namanchugo (fig. 2).

Las multiples facetas de Catequil

Nuestras investigaciones sobre Catequil han puesto en evidencia que fue una
huaca con multiples facetas (Topic, Lange Topic y Melly 2002): fue Catequil
quien saco a los indios de Huamachuco de su pacarina; también fue adorado
como dios del relampago, en cuanto hizo al trueno y al rayo tirando piedras
con su honda; ademas fue un apu que provey6 a sus devotos con los elementos
necesarios para la vida, especificamente hijos, camélidos y comida. La relacion
con el agua, las lluvias y lospuquios es particularmente fuerte tanto en San José
de Porcon como en Ecuador.
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Por ejemplo, el oraculo formulaba sus predicciones manipulando el flujo de Ii-
quido en un canal que rodeaba su santuario; otros canales permitian el drenaje de
recipientes de piedra en los cuales los devotos echaban libaciones (Topic, Lange
Topic y Melly 2002) (fig. 5). En el santuario, encontramos ofrendas de Spon-
dylus, las conchas conocidas como «hijas de mamacocha» (Davidson 1981). Tam-
bién hay cantos rodados parecidos a las piedras para tirar con honda que encon-
tramos sobre los parapetos de muros defensivos (Topic y Lange Topic 1987a).
En el santuario, los cantos rodados representan las piedras que Catequil tiraba
con su honda para producir el trueno y el. relimpago, y los encontramos en tres
contextos distintos: como ofrendas asociadas con Spondylus, como relleno de los
recipientes para libaciones y formando el pavimento del santuario.

Catequil fue un dios poderoso, relacionado por varias vias con la fertilidad: como
héroe cultural que sacé a los huamachuquinos de supacarina, fue de alguna ma-
nera el fundador de los linajes; como dios del relampago, fue proveedor de las
lluvias; como apu, identificado con el cerro Icchal, prometi6 proveer a sus devotos
con hijos, animales y comida. Ademas, su asociacion con el poder fertilizante del
agua es simbolizada por las ofrendas de Spondylus, los canales rituales y los cantos
rodados. En todas sus facetas, el dios jugaba un rol netamente masculino.

Figura 5 —El santuario en Namanchu-
go. En él se ha hallado recipientes para
libaciones, canales para drenar dichas
libaciones y un canal complejo que ser-
via para la formulacion de predicciones.
El santuario se encuentra en uno de los
tres recintos en ia cima de la plataforma
central.
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Poder, autoridad y legitimacion

Hace afios, Max Weber (1964; 152 ss.) distinguia entre el poder y la autoridad.
Para Weber, el poder es la probabilidad de que un actor social pueda ejercitar
su voluntad contra la resistencia de otros actores. La autoridad es el ejercicio del
poder de acuerdo con algun principio de legitimidad. Weber (1964: 328 ss.) de-
finia tres tipos de autoridad (legal, tradicional y carismatica) con diferentes prin-
cipios de legitimidad. Lo sobrenatural, la religién o la ideologia como principios
de legitimidad estan asociados hasta cieno punto con la autoridad tradicional,
pero son esenciales para la autoridad carismatica.

Los antropologos y arquedlogos cominmente consideran que la funciéon prin-
cipal de la religion es la de legitimar la autoridad. Sin embargo, cuando los in-
vestigadores actuales hablan de la ideologia como mecanismo de legitimacion
de la autoridad, generalmente no siguen a Weber con su énfasis en la autoridad
carismatica, sino que basan sus interpretaciones en el estructuralismo marxista
(Ortner 1984). A pesar de que ambas perspectivas teoricas apoyan la interpre-
tacion segun la cual la religion, o la ideologia, pueden servir como fuente de
legitimacion del liderazgo, estas son de hecho muy distintas: la perspectiva de
Weber enfatiza el pensamiento de los actores como agentes, mientras que el
estructuralismo marxista enfatiza las condiciones materiales como el factor deter-
minante del cambio. El enfoque de Weber implica que el lider carismatico cree
que su autoridad, de verdad, viene de fuerzas sobrenaturales. Mas aln, la misma
conducta exitosa del lider representaria la prueba de la aprobacion sagrada de su
autoridad. Si, al revés, el lider no tiene éxito durante un cierto tiempo, puede
perder su autoridad entre los seguidores (Weber 1964: 360).

Desde la perspectiva del estructuralismo marxista, la ideologia religiosa sirve para
ocultar la opresién del pueblo por el Estado y la explotacion de su mano de obra
(Godelier 1974: 71). Mientras que para Weber la creencia por parte del lider y
sus seguidores en la aprobacion sagrada es fundamental para la legitimacion de la
autoridad carismatica,, en el pensamiento marxista es esencial que los explotados
crean en la aprobacion sagrada del lider, pero el lider mismo puede o no creer.
En la perspectiva del estructuralismo marxista, el rol de la creencia, mas bien,
adquiere una naturaleza mas manipulable y flexible. A pesar de que muchos ar-
queoblogos no se identifican como marxistas, esta perspectiva tedrica ha superado,
en gran parte, la tipologia de Weber.

La perspectiva marxista permite mucha variacién en las interpretaciones de la ideo-
logia como mecanismo de legitimacion del poder. Por ejemplo, la religion puede
servir para ocultar la explotacion estatal o justificar el imperialismo (Conrad 1992;
Kolata 1992). En algunas interpretaciones, las élites manipulan la ideologia acti-
vamente para controlar a la gente. Garth Bawden (1996), en un libro interesante
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por su perspectiva tedrica, argumenta que las élites moche, en cuanto patronas de
los artesanos, podrian haber manipulado el arte, convertiéndolo en una forma de
propaganda que creaba las condiciones para que la gente se convenciera de que sus
lideres eran dioses, ocultando asi la explotacidn de parte de la élite.

En una resefia de este libro (Topic 1998), he puesto en evidencia el escepticismo
inherente a esta interpretacion. Por ejemplo, Bawden (1996: 167) dice que los
lideres explotaron el ritual central de los moche, el sacrificio de prisioneros y la
presentacion de su sangre al Sacerdote-Guerrero, para fabricar una ideologia de
poder de apoyo a su hegemonia. En la resefia, dije que prefiero una interpretacion
andloga al tinku, en que el derramamiento de sangre alimenta la tierra. Aparen-
temente, los protagonistas de las batallas moche, ajuzgar por su vestimenta, eran
miembros de la élite, y participaban en ellas por su propia voluntad; es posible
que ellos creyeran que las victimas eran escogidas por intervencion divina duran-
te la batalla (véase Topic y LangeTopic 1997b y 1997¢). En una filmacién (TLC
Video 1999), los arquet6logos Christopher Donnan y Luis Jaime Castillo apoyan
nuestra interpretacion de que los prisioneros sacrificados debieron ser miembros
de la élite y que las batallas moche fueron parecidas a los tinkus modernos (véase
Donnan 2004: cap. 7). El hecho que los mismos miembros de la élite ofrecie-
ran sus vidas para el beneficio de toda la sociedad significa que ellos crefan en
la eficacia del ritual y no estaban manipulando el ritual solamente para ocultar
la explotacion del pueblo por la élite. Ellos creian, en verdad, que sus sacrificios
eran necesarios para la renovacién del mundo, y lo hacian por su propia voluntad
y por el bien del pueblo. En este caso, la teoria de legitimacién de la autoridad de
Weber explica mejor los datos arqueoldgicos que la perspectiva marxista.

Otro ejemplo es el andlisis del culto a los ancestros en la cultura Huari llevado a
cabo por Anita Cook (1992). Ella interpreta las esculturas turquesas de Pikillacta
como representaciones de los ancestros. Estoy de acuerdo en que las esculturas
son representaciones de los ancestros y que el nimero de esculturas (40) es im-
portante, pero en su interpretacién las representaciones de los ancestros serian
la prueba de que los huaris introdujeron el culto de los ancestros solamente (o
principalmente) para usurpar los terrenos de la gente local. Pero en arqueologia
es posible tener interpretaciones divergentes. Asi, mientras que Cook interpreta
el culto de los ancestros como un instrumento de legitimacion de la autoridad
huari, William Isbell (1997) y Frank Salomon (1987) interpretan el culto a los
ancestros como un acto de resistencia hacia el Estado. Como en el caso de los
moche, hemos interpretado el culto a los ancestros de una manera que enfatiza la
naturaleza comunitaria de las sociedades andinas (Topic y LangeTopic 2000). En
nuestra interpretacion, el liderazgo, por lo menos a nivel local, es una extension
de la comunidad y los lideres son considerados como «padres» de la comunidad:
los lideres locales compartian la ideologia del pueblo, en vez de manipularla para
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consolidar su hegemonia, y sus acciones como lideres tenian que ser consistentes
con la ideologia de la comunidad o esta los habria rechazado como lideres.

Estos ejemplos ilustran cémo la perspectiva teérica puede influir en la interpreta-
cién. En estos ejemplos, Isbell, Salomon y nosotros estamos mas de acuerdo con
Weber, mientras que Bawden y Cook adoptan la perspectiva del estructuralismo
marxista. Existen dos modos en que los arquedlogos se acercan a la interpre-
tacion de la naturaleza de la civilizacion andina: unos enfatizan la naturaleza
comunitaria de las culturas andinas y este modo concuerda con una ideologia
compartida entre todos los miembros de la comunidad. Otros enfatizan la jerar-
quia que vemos claramente en las culturas tardias como los chimi y los incas;
pero, aunque es cierto que habia sociedades jerarquicas, no hay que olvidar que
las élites tenfan responsabilidades hacia el pueblo, en una relacion reciproca, si
bien asimétrica, con este Ultimo. La pregunta es si la reciprocidad asimétrica re-
sulta de una ideologia que oculta la explotacion del pueblo por parte de la élite o,
en cambio, refleja una integracion de los niveles de la jerarquia por medio de una
ideologia, compartida por todos, que enfatiza la necesidad de cooperacion entre
los niveles (véase Topic y LangeTopic 2000). Aqui quiero enfatizar la naturaleza
comunitaria de la cultura andina y, en el tratamiento del rol de la ideologia en la
legitimacion del poder, seguir la perspectiva de Weber.

Oraculos, faccionalismo y agencia

Catequil fue un oraculo que participaba en el faccionalismo de los incas (Topic,
Lange Topic y Melly 2002), como es también el caso de otros oraculos. Patterson
(1985) ha notado que Pachacuti Inca reorganiz6 las huacas del Cuzco regulari-
zando sus tributos y ofrendas, ganando asi su favor para él y supanaca. Luego,
para asegurar su posicion frente a lapanaca de su padre, el Inca Tupa Yupanqui
negocio una alianza con Pachacamac, prometiendo establecer oraculos-sucursa-
les asociados con mujeres e hijos de Pachacamac.

A su vez, Catequil fue favorecido por Huayna Capac y luego apoyd a Huascar
contra Atahualpa (Topic, Lange Topic y Melly 2002). El apoyo que Catequil
prestaba a Huascar atrajo la venganza de Atahualpa, quien llegd a gastar hasta tres
meses en San José de Porcdn en la operacion de quemar enteramente la pefia que
representaba al dios (Betanzos 1987: 249-253; San Pedro 1992: 177). El contexto
histérico de la destruccion del santuario de Catequil habla de la importancia que
Atahualpa atribuia a su apoyo politico. Durante su estadia en el santuario, Ata-
hualpa recibid las noticias de que sus tropas habian capturado a Huascar y que la
expedicion de Pizarro habia llegado a la costa. Sin embargo, Atahualpa decidié
quedarse en San José para proseguir con la destruccion del oraculo en represalia a
su traicion (Betanzos 1987: 250-253).
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A pesar de que en este caso el poder del Inca superé por un momento el poder
de la huaca de Catequil, los oraculos no pueden ser considerados subordinados
al poder politico. Ni deben ser considerados objetos pasivos de la politica secular.
Por ejemplo, Gose (1996) analiza la simbiosis entre los reyes incas y los oraculos,
llegando a la conclusion de que los oraculos jugaban un rol intermediario entre
los grupos locales y el Estado inca. Gose caracteriza las relaciones entre los oracu-
los y los reyes como las de actores que negocian para sus facciones. Los sacerdotes
y mayordomos de los oraculos, en sus predicciones, en muchos casos expresaban
los intereses de sus devotos. Por su lado, los incas a veces aceptaban las predic-
ciones de los oraculos y a veces las rechazaban. Lo importante aqui es que Gose
en su andlisis considera a los oraculos (o sus sacerdotes), asi como al Inca, como
agentes sociopoliticos —actores dotados cada uno de su propia voluntad— ne-
gociando entre si para el beneficio de su gente.

Como agentes, tanto los oraculos como los reyes pueden ejercer poder pero
también pueden ser castigados. La destruccién de Catequil por parte de Ata-
hualpa tiene su paralelo contrastante en el cuento de Fempellec (Cabello Val-
boa 1951: 328-329). Fempellec quiso mover un idolo de su templo en Chot, en
el valle de Lambayeque. Una bella mujer lo sedujo y, por este pecado, comenzé
a llover y vino un afio de hambruna y esterilidad. Los sacerdotes de la huaca
amarraron a Fempellec por los brazos y lo tiraron al mar.

Como agentes, los oraculos pueden efectuar cambios e influenciar la politica.
Mas adn, pueden influenciar el curso de los eventos precisamente porque poseen
autoridad legitima, reconocida tanto por el Inca como por sus mismos devotos.
Asi, cuando hablamos de la legitimacién del poder, tenemos que profundizar el
analisis: tenemos que buscar la fuente de legitimacion de los oraculos del mismo
modo que buscamos la fuente de legitimacion del poder politico. Y, ademas,
debemos investigar si el poder secular y el poder sagrado tienen los mismos fun-
damentos.

La cosmologia de renovacion

Podemos entender el fundamento de la autoridad de los oraculos si ampliamos
nuestra visién de la religion y la ideologia hacia algo mas que un sencillo me-
canismo de legitimacion del poder. Se debe considerar el problema dentro del
contexto de la cosmovisién o cosmologia compartida por los miembros de la
sociedad. La cosmologia es un concepto mas amplio que el de religién o de ideo-
logia. La cosmologia es una armazén que explica el funcionamiento del mundo
y los seres que lo ocupan. La cosmologia provee a una cultura su entendimiento
de la causalidad. Abarca lo que en el pensamiento occidental actual se encuentra
dividido entre la ciencia y la religion, la filosofia y las ciencias sociales. Armados
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con un entendimiento de la cosmologia podemos entender mejor el rol de la élite
y de los oraculos.

Hay tres conceptos fundamentales de la cosmologia andina que me parecen Utiles
para una comprension integral de los varios aspectos de Catequil. La concepcion
cosmoldgica de un mundo consistente en tres niveles: el mundo de arriba, el mun-
do en que estamos y el mundo de abajo (cf. Jiménez Borja 1972; Nufiez del Prado
1974: 244), y los conceptos quechuas dt yanantin (Platt 1986) y tinku (Topic y
Lange Topic 1997b). Poryanantin se entiende un par de cosas complementarias,
las que tienen necesariamente que funcionar juntas para ser Utiles; por ejemplo, un
par de zapatos, izquierda y derecha, o el hombre y la mujer, que solo juntos pue-
den procrear (Gonzélez Holguin 1989: 364). Con el término tinku se entiende el
punto en que dos cosas se unen (Goncélez Holguin 1989: 342). Algunos ejemplos
son: la linea central de la cara que divide el rostro en dos lados simétricos, la junta
0 unién de dos rios tributarios y la reunion en batalla ritual de las dos mitades de
una comunidad. Asi, tinku es la unién de los pares complementarios descrita por
la vozyanantin; el punto en que las cosas complementarias se unen en una sola
entidad integral. Se puede relacionar el concepto de un mundo en tres niveles con
los conceptos de.yanantin y tinku si pensamos que los mundos de arribay de abajo
son pares complementarios (0 seayanantin), y se unen a esre mundo en que esta-
mos (el tinku o punto de contacto entre los mundos arriba y abajo). Asi, el mundo
de arriba, con sus elementos como el sol, la luna, las lluvias y los relampagos, se
une al mundo de abajo, con sus elementos como los ancestros, la misma tierra y
los puquios, que salen de la tierra para hacer fértil y abundante el mundo ocupado
por la gente. Visto desde otra perspectiva, no podriamos vivir en nuestro mundo
si no hubiese elyanantin del mundo de arribay el mundo de abajo, encontrdndose
en el tinku gque es nuestro mundo.

En la cosmologia andina, el flujo de energia entre el mundo de arribay el mundo
de abajo permite la renovacion anual del mundo ocupado por la gente (Earls y
Silverblatt 1976). Aunque podemos entender este modelo en términos ecolégi-
cos occidentales, simplemente como el sol y la lluvia, del mundo de arriba, en in-
teraccion con los subsuelos, del mundo de abajo, permitiendo el crecimiento de
plantas en el mundo de la gente, definitivamente es mas preciso un acercamiento
a la cosmologia andina en términos de la reproduccién sexual del mundo (Isbell
1978: caps. 6y 9; Silverblatt 1987: 21; Salomon y Urioste 1991: 9-10, 14-16).

Cosmologiay oraculos

Las varias facetas de Catequil pueden ser mejor entendidas como un juego de
fuerzas, o simbolos, que encarnan, o representan, elementos masculinos y feme-
ninos que se unen en un solo dios para hacer fértil el mundo. Mejor dicho, el
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dios es la unién de las fuerzas, masculinas y femeninas, de la reproduccion. Una
buena ilustracion de esta idea se encuentra en el centro ceremonial de Chavin
de Huéntar, segun la interpretacién de Donald Lathrap (1973; 1985). Lathrap
(1985) interpreta al «Lanz6n» como un axis mundi conectando verticalmente el
mundo de arriba con el mundo de abajo (véase también Burger 1992: 136-137).
El Obelisco Tello, cuyo motivo dominante consiste en dos caimanes, combina
elementos masculinos y femeninos en una sola escultura (Lathrap 1973) y po-
dria haber servido como otro axis mundi. Generalmente, en el mundo andino
los elementos masculinos son vinculados con el mundo de arriba, mientras que
los elementos femeninos lo son con el mundo de abajo (Salomon 1991: 14-16;
Silverblatt 1987: cap. 11). Pero en el caso de los caimanes del Obelisco Tello las
asociaciones son inversas: el caiman masculino es asociado con una concha de
Spondylus, que simboliza el agua y el mundo de abajo, mientras que el caiman
femenino es asociado con una aguila, simbolo del mundo de arriba. También
asociadas con los caimanes, hay plantas cuyas partes Utiles crecen encima de la
tierra (en el caso del caiman femenino) y debajo de la tierra (en el caso del caiman
masculino). Julio C. Tello (1960: 184-185) sugiere que el caiman masculino
representa al invierno cuando hay tormentas con fuertes lluvias, mientras que el
caiméan femenino, con plantas que tienen semillas, simbolizarfa las estaciones de
verano y otofio, cuando las plantas estan secas y las semillas estdn maduras. Esta
interpretacion encuentra apoyo en los mitos de Huarochiri, enlos cuales la tierra,
como mujer voluptuosa, ofrece sus favores sexuales a las huacas masculinas, iden-
tificadas con el agua; el hombre-agua baja con fuerza de las alturas para fertilizar
la tierra seca (Isbell 1977: 90; Salomon 1991: 15).

Como axis mundi, el Lanzén y el Obelisco Tello servian para conectar vertical-
mente los mundos de arriba y de abajo, pasando por el mundo en que estamos, el
mundo de la gente. Tanto en el Lanzon como en el Obelisco Tello se encuentra
un elemento cruciforme con un circulo en el centro que Lathrap (1985: 251)
interpreta como un portal que permite la comunicacién y la circulacion de ener-
gia entre los mundos. En la dimension harizontal, el Lanzon se encuentra en el
centro de una cdmara cruciforme; la cAmara podria representar las cuatro direc-
ciones cardinales, con el Lanzdn como portal entre los mundos. Para quedarnos
en la dimensidn horizontal, el Portal Blanco y Negro del Templo Nuevo de Cha-
vin es flanqueado por un par de seres ornito-antropomorfos: uno presenta rasgos
masculinos y el otro, femeninos. La configuracion en forma de «U» de los Tem-
plos Viejo y Nuevo sirve para canalizar la energia hacia la galeria que da acceso al
Lanzén y al portal Blanco y Negro (Lathrap 1985). Asi, un tema dominante es
el de la complementaridad de lo masculino y lo femenino (el concepto 4&yanan-
tin): los dos son necesarios para la reproduccion del mundo. El tema de la com-
plementaridad sexual es acompafiado por conceptos duales como arriba-abajo,
derecha-izquierda, y estas direcciones tienen, ademas, asociaciones sexuales. El
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punto en que las fuerzas masculinas y femeninas se unen, en el Lanzén mismo, o
en el Portal Blanco y Negro, o en el espacio entre los dos caimanes en el Obelisco
Tello, es el enfoque del flujo de energia (el tinku). El flujo de energia permite
la renovacion del mundo, en una manera analoga a la reproduccion sexual, y el
punto de union de las fuerzas es también el punto en que la regeneracion toma
lugar (véase Alien 2002: 176-178).

Catequil y la cosmologia de regeneracién

Nuestra investigacién ha hallado esta misma cosmologia en el santuario de Ca-
tequil, aunque falten esculturas con una iconografia tan explicita como la de
Chavin de Huéntar.

Ayudandonos a definir la dimension vertical, el mito de creacion huamachuquino
establece una serie de interacciones que vinculan el cielo, la tierray el interior del
mundo. El mito cuenta como Ataguju fue un dios supremo que vivio en el cielo
con otros seres que €él creaba (San Pedro 1992; 161-176). Uno de estos seres,
Guamansuri, bajé del cielo a copular con Cautaguan, hermana de los guache-
mines, los habitantes autoctonos de Huamachuco. Guamansuri fue muerto por
los guachemines y su cuerpo fue quemado y molido; el polvo de su cuerpo subi6
al cielo donde estaba Ataguju. La ascension del polvo puede ser considerado un
axis mundi, como el humo sagrado del tabaco que vincula los mundos de aqui
y de arriba en la Amazonia (Wilbert 1985). La unién sexual de Guamansuri y
Cautaguan produjo dos huevos, pero Cautaguan muri6 en el parto. Cabe notar
que en la cosmologia amazénica los huevos son vistos como un microcosmos del
mundo, con la yema flotando en la clara como la tierra flota sobre el mar
universal y con la céscara representando a la bdveda celeste (cf. Wilbert
1985). Los huevos fueron enterrados en un muladar que, con el calor de la des-
scomposicion del estiércol, sirvi6 como un Gtero terrenal del cual emergieron los
gemelos Catequil y Piguerao. Debido a que en las creencias andinas uno de los
gemelos era considerado hijo del relampago (Arriaga 1968; Polia Meconi 1999:
165; Villagomez 1919), el relato de la bajada de Guamansuriy del embarazo de
Cautaguan establece una relacion entre la concepcion de Catequil y una de sus
facetas: el dios del relampago.

Los gemelos Catequil y Piguerao sacaron a los indios de Huamachuco de supa-
carina en el cerro Huacat, uno utilizando una chaquitaclla de oro y el otro, una
chaquitaclla de plata (fig. 1). Maria Rostworowski (1983: 23) ha evidenciado
la ambiguedad sexual de los dioses gemelos andinos: uno parece ser hombre-
masculino y el otro hombre-femenino. El simbolismo de las chaquitacllas de oro
(masculino) y plata (femenino) sefiala esta ambigliedad sexual. A pesar de que los
gemelos son hombres, la creacion se da a través de la tension sexual manifestada
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en la relacién entre los gemelos, que no necesita del acto de copulacion. En el
pensamiento andino, la fuerza sexual es poderosa y ubicua. ElI mito, entonces,
tiene muchas significaciones, en distintos niveles. Las relaciones verticales son
representadas por la bajada de Guamansuri, que recuerda un relampago hacien-
do tierra, la subida del polvo de su cuerpo, el enterramiento de los huevos y la
emergencia de los indios de Huamachuco del cerro Huacat. Hablando todavia de
la dimension vertical, se nota que Catequil es un apu, una deidad masculina en
forma de un cerro elevandose al cielo desde la superficie de la tierra, opachamama.
Es interesante preguntarse donde en el pensamiento andino se fija el limite, el
tinku, entre elyanantin del femenino pachamama y el masculino apu. Es posible
que el santuario de Catequil, ubicado sobre una planicie al pie del cerro, fuese
considerado el tinku entre la Pachamama y la pefia falica AAApu Catequil (fig. 3).
En efecto, para los andinos, el apu esta siempre estrechamente asociado con el
control de la fertilidad, en particular de los rebafios; los animales pasan entre
este mundo y el interior del apu (el cerro) por medio de portales como lospu-
quios que abundan al pie de la pefia (véase Flores Ochoa 1979: 84).

Ademas de ser portales entre los mundos, los muchos puquios que existen en la
falda del cerro estan también relacionados con la fertilidad que el Apu Catequil
prometio a sus devotos. El agua es una de las necesidades de la vida. El culto a
Catequil fue difundido en Ecuador, donde hemos encontrado siete manantiales
que llevan el nombre Catequilla y que, hasta la actualidad, son valorados en for-
ma muy especial (fig. 4). Las aguas de la mayoria son consideradas medicinales:
el agua de un manantial en Chimbo produjo la cura milagrosa de un corregidor
en el siglo XVIII, y el puquio en Latacunga todavia es visitado por los curanderos
locales. En algunos casos, los ritos de iniciacién de los chamanes y lideres de
las comunidades indigenas tienen lugar en los manantiales (Costales, Costales
y Costales Pefiaherrera 1996). En dos casos, los puquios han sido asociados con
apariciones de la Virgen, que en la Espafa del siglo XVI era frecuentemente
puesta en relacion con manantiales y con la fertilidad (Christian 1981). En los
Andes, como ya hemos notado, el agua que sale con fuerza de un puquio tiene
connotaciones sexuales como el semen que puede fertilizar a la Pachamama, y la
mayoria de los manantiales que llevan el nombre de Catequilla tiene precisamen-
te un abundante flujo de agua.

Otro claro sincretismo se produjo entre la figura de Catequil y la del ap6stol
Santiago. Catequil, como dios del relampago y del trueno, es un guerrero, con
caracteres plenamente masculinos. En este caso, el sincretismo es reciproco: los
aspectos guerreros de Catequil se mezclaron con los atributos de Santiago, patrén
de los conquistadores espafioles, quien, por lo demés, asumid ciertos elementos
de Catequil como dios del relampago y del trueno. Asi, los sacerdotes espafioles
llegaron a prohibir que a uno de los gemelos le fuera dado el nombre de Santiago
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(Villagobmez 1919), ya que los andinos pensaban que uno de los gemelos debia
ser hijo del reldmpago, es decir, de Catequil.

Generalmente, el elemento masculino (Catequil como relampago) es asociado
con el cielo, o el mundo de arriba, mientras que el femenino es asociado con la
tierra (la mujer embarazada). La interaccidn entre los dos puede ser vista simbo-
licamente como la penetracion del Gtero de la tierra por la piedra de la honda, o
semen, que Catequil tira para hacer el relampago y el trueno. Todavia la gente
de la zona encuentra piedras del rayo enterradas en el suelo donde hizo tierra un
relampago, y las utiliza para curar el susto. De modo mas realista, la interaccién
puede ser caracterizada como el poder fertilizante de las lluvias tempestuosas (el
semen de Catequil) que golpean y penetran la tierra (el Utero de Pachamama).
En ambos casos, el tinku, o punto de union de las fuerzas masculinas y femeni-
nas, es la superficie de la tierra; el tinku es el punto de creacion.

Es esta interaccion que nos muestra el dibujo del cronista Joan de Santa Cruz Pa-
chacuti Yamaqui: es dificil decir si las tres pefias aparecen por coincidencia o si Ca-
tequil y el paisaje de San José de Parcon tuvieron que ver con la inspiracion del di-
bujo (fig. 6). Este ilustra el rayo chocando contra picos denominados Pachamama.
Al pie de los picos corre el rio Pilcomayo, «el rio Rojo», que representa un rio lleno
de lodo rojizo después de las lluvias tempestuosas; es un simbolo del poder ferti-
lizante de Catequil. Aqui hay ambigliedades sexuales interesantes: como hemos
visto anteriormente entre los gemelos Catequil y Piguerao, el motivo esta ubicado
en el lado masculino del dibujo, pero los picos, que deben ser masculinos, ahora
tienen un caracter femenino. Alien (2002: 179-180) explica que el simbolismo
del género tiene un elemento de «relatividad»; los picos verticales son masculinos
en relacion con la Pachamama horizontal, pero son femeninos en relacion con el
padre Sol (o, en este caso, quiza, el Rayo). El rio Pilcomayo, que corre con fuerza,
se encuentra en el lado masculino, mientras que el agua, que corre tranquilamente
de unpuquio hacia la mamacocha, se encuentra en el lado femenino.

El santuario de Catequil (y el cerro identificado) con él, esta ubicado casi perfecta-
mente en el centro de la provincia de Huamachuco (fig. 1). Las cuatro huarangas,
en las cuales estuvo dividida la poblacion de la provincia, se extienden por las
cuatro direcciones, como los suyus alrededor del Cuzco. Sin embargo, los limites
de Lluicho probablemente no llegaron a Porcon, donde estuvo el santuario, y po-
siblemente los limites de Andamarca tampoco llegaron al santuario. Las huarangas
de Lluicho y Andamarca probablemente fueron organizadas por los incas durante
el Horizonte Tardio (Espinoza Soriano 1974: 34; Topic 1992), mientras que las
huarangas Llampay Guacapongo parecen ser mas antiguas. El cerro identificado
con Catequil, cerro Icchal, podria haber sido el limite entre ellas. Ademas, cerro
Icchal estéd en la divisora de aguas. Asi, podemos considerar al cerro lcchal y al
santuario de Catequil como un tinku tanto geografico como social.
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Figura 6 - Detalle del dibujo de Joan
de Santa Cruz Pachacuti Yamquirela-
tivo al «altar mayor» del Coricancha.
Muestra un cerro con tres picos (de-
nominado pachamama), el rayo (rayo,
chugylla oyllapa), el arco iris, y un rio
bravo {piicomayo)\ la notacién «ei mun-
do de la tierra» aparece a la izquierda
de los picos. Estos elementos aparecen
en el lado masculino (izquierdo) del di-
bujo; en el lado femenino, a la misma
altura, aparece unpuquio con un chorro
de agua bajando a la mamacocha.

El paisaje identificado con Catequil toma la forma de una «U» con la pefia mas
impresionante de cerro Icchal en el centro, flanqueada por dos pefias més pe-
quefias (fig. 3). En la dimensidn horizontal, la pefia central, identificada con Ca-
tequil, constituye un tinku entre la fuerza masculina de Piguerao, la pefia falica
surefia, y la fuerza femenina de Cautaguan o Mama Catequil, la pefia oblonga y
encorvada oriental.

El templo de Catequil, ubicado en la planicie rodeada por las pefias, imita al
paisaje natural (fig. 7). El monticulo artificial fue construido a propdésito en una
forma asimétrica: la plataforma lateral nortefia es eliptica y mas baja que la pla-
taforma lateral surefia, la que a su vez es rectangular y més alta. Las plataformas
laterales imitan las pefias identificadas con Mama Catequil (arqueaday chata) y
Piguerao (un pico prominente).

Ademas, durante la construccién de las plataformas se arrastraron piedras
enormes caidas de las pefias a unos quinientos metros, para incorporarlas en el
relleno. En la ladera de la plataforma surefia se encuentran actualmente tres de
estos megalitos (hasta 8 x4 x4 metros), los cuales al parecer fueron derrumba-
dos de la cima de la plataforma. Si estos estuviesen todavia parados en la cima,
imitarian la forma deia pefia que representa a Piguerao.

En la loma de la plataforma lateral nortefia encontramos una escultura, la que
probablemente representa a Cautaguan o Mama Catequil (fig. 8). La concavidad
en la barriga, al parecer, es producto del desprendimiento de una pieza en for-
ma de un huevo, lo que recuerda el origen de Catequil y Piguerao. No puede
ser coincidencia que la fachada de esta plataforma sea revestida con piedras que
también tienen la forma de huevos, mientras que la plataforma surefia tiene una
fachada conformada por piedras angulares. Evidentemente, sus constructores
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Plataforma Central

Terraza
inferior
Pialaforma Lateral Plataforma Lateral
Surefia Nortefia
PIGUERAO CATEQUIL MAMA CATEQUIL

Figura 7 - Reconstruccion del plano y la fachada del templo de Namanchugo. Los elementos en negro son
piedras grandes.

quisieron simbolizar las fuerzas sexuales que renovaron al mundo. Ademas, so-
bre la pefia correspondiente a Mama Catequil se encuentra una piedra parada
natural que también se caracteriza por un desprendimiento de forma analoga.

En el templo de Catequil, el lugar de la pefia central es ocupado por la construc-
cion mas importante del santuario: un edificio pequefio en el centro del recinto
surefio (fig. 7). Este edificio es el sancta sanctorum, con un espacio interior que
permite la entrada de una sola persona (fig. 5). Aunque no se haya encontrado un
idolo dentro del edificio, hay un hueco que aparentemente pudo servir para colo-
car una representacion de Catequil con un recipiente para libaciones a sus pies. A
pesar de su pequefio tamafio, el edificio tiene muros gruesos, lo que sugiere que
su altura debi6 ser mayor que la de los muros de los recintos que lo rodean. Asi,
el espacio interior del edificio tenia el caracter de una cueva artificial, mientras
que de afuera el edificio probablemente tenia la forma de una torre. La torre
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Figura 8 - Dibujo de la escultura hallada en la plataforma lateral nortefia- Probablemente representa a
Mama Catequil. Laaltura de la parte dibujada aqui es de ¢. 185 centimetros; la base no ha sido dibujada por estar
metida en elsuelo, pero es redonday afiadiria unos 15 centimetros a la altura total de la escultura. Aparentemente,
la concavidad en la barriga de! personaje es natural; o sea, la piedra debid ser escogida por tener esta caracteristica,
y luego esculpida.

imitaria la pefia central del cerro y funcionaba como un tinku, representando
el enfoque horizontal y el eje vertical del santuario, exactamente como la pefia
central lo hacia en el paisaje natural.

Alrededor de este edificio fue construido un canal especial a través del cual se
producian las predicciones oraculares (fig. 5). El canal tiene un solo punto de
origen, donde los sacerdotes probablemente echaban agua u otro liquido. El li-
quido fluia al oeste y se dividia entre dos ramas del canal que corren en circuitos
al sury al norte, para reunirse en el traspatio, formando un tinku justo al frente
del punto de origen del canal. Por medio de un desfogue, era posible manipular
el flujo del liquido en el circuito surefio, pudiéndose, de este modo, controlar
si el liquido llegaba al traspatio solamente por el circuito nortefio o por ambos
circuitos, lo que podia ser interpretado como la respuesta positiva o negativa del
oréaculo.

Libaciones echadas en los recipientes en el traspatio y en el edificio fluyeron
sobre y debajo de cantos rodados y los recipientes fueron vaciados por drenajes
subterraneos. En un sentido, las libaciones que entraban al subsuelo constituye-
ron ofrendas reciprocas para el agua que Catequil proveia a través puquios que
salen del cerro sagrado (véase Gose 1994: 194).

Después de la destruccidn del santuario de Catequil por los padres agustinos, los
devotos todavia concurrieron a su templo para dejar ofrendas de Spondylus. Las
valvas fueron quemadas en el lugar, y alrededor de cada valva fueron colocados
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cantos rodados, combinandose asi simbolos femeninos y masculinos del agua:
las conchas de Spondylus como hijas del mar, hijas de Mamacocha, y las piedras
que el dios Catequil tiraba con su honda, produciendo el rayo y las lluvias que
acompafian al relampago y al trueno. Para mi, no seria posible tener una mejor
ilustracion del concepto de la reproduccion sexual del mundo que la que brindan
estas ofrendas de piedritas y conchitas. Quizas esto no sea tan explicito (para
nosotros) como la unién de los caimanes masculinos y femeninos de Chavin,
sin embargo, en el pensamiento de los andinos de Huamachuco dichas ofrendas
debieron simbolizar la unién entre las fuerzas sexuales de Catequil y de Mama-
cocha, queriéndose revitalizar la fuerza del dios que proveia las lluvias necesarias
para la vida.

Discusion

Con estos ejemplos, podemos ver cdmo el culto de Catequil se insertaba en un
modelo cosmoldgico que estuvo presente, en una forma ya plenamente desarro-
llada, desde Chavin hasta el periodo colonial, cuando Pachacuti Yamqui (1993)
dibujé su diagrama del altar mayor del Coricancha en el Cuzco, modelo que
todavia sigue vigente. El modelo enfatiza el hecho de que la totalidad, la unidad
integral, resulta de la combinacion de elementos complementarios [yanantin); el
punto en donde los dos elementos complementarios se unen (el tinku) se caracte-
riza por la integracion de los elementos en una sola unidad, un equilibrio entre los
elementos, y el flujo de energia vital entre los elementos. El tinku es el punto de
origen de una nuevay mas completa totalidad. El modelo cosmoldgico es andlogo
a la reproduccidn sexual, en que la combinacidn de elementos masculinos y feme-
ninos es necesaria para la creacion de una vida nueva. Ademas, esta reproduccion
de lavida toma lugar en dos dimensiones: en la dimension vertical vemos la com-
binacion de lo de arriba y lo de abajo, mientras que en la dimension horizontal
vemos la combinacién de la derechay la izquierda, o de su doble, expresado por
las cuatro direcciones cardinales. El punto en que estas dimensiones se unen es el
axis mundi, el punto de concentracién de las fuerzas procreadoras.

Chavin de Huéntar, un posible oraculo, fue un lugar en que las fuerzas procrea-
doras fueron enfocadas en un edificio con ciertos caracteres formales analogos a
los del santuario de Catequil. Burger (1992: 130) sugiere que la ubicacién en el
tinku de los rios Mosna y Huachecsa, refleja su asociacion con los principios de
equilibrio y prosperidad. Cuzco, el ombligo del universo, fue otro axis mundi,
donde las momias de los reyes antepasados fueron consultadas como oraculos
(Gose 1996). En verdad, podriamos hablar de dos axis mundi en el Cuzco: uno
en la doble plaza, donde se unen Hanan y Urin Cuzco y los cuatro suyus, y el
otro, en el Coricancha, donde se unen los ceques. Cuzco también fue construido
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sobre el tinku de dos rios. Catequil, en su aspecto como apu identificado con el
cerro lcchal y en su templo que imita dicho cerro, representd otro ejemplo de
axis mundi asociado con las fuerzas de renovacion del mundo. Otros oraculos,
como Huarivilca, Pariacaca y Pachacamac, estuvieron también asociados con el
origen de los seres humanos. Los oraculos serranos presentan asociaciones con
el agua: Pariacaca y Catequil estan relacionados con los fendbmenos meteorol6-
gicos-, y Huarivilca con un puquio. Pachacamac y Chavin estan asociados con el
origen de plantas, y Catequil prometié proveer comida, camélidos e hijos a sus
devotos.

Desde una perspectiva escéptica, seria posible argumentar que los sacerdotes de
Catequil manipulaban esta vision cosmoldgica para legitimar su culto y que,
durante el Horizonte Tardio, los incas utilizaron a Catequil para legitimar su
dominio. Es natural que los lugares sagrados y los méas poderosos centros de
culto hayan atraido individuos y facciones que comprendian la ventaja de aliarse
con ellos. Sin embargo, el hecho de que una misma cosmologia haya perdurado
por milenios, y haya sido compartida por culturas muy distintas, sugiere una es-
tructura de pensamiento equivalente en su alcance cultural a la de las tradiciones
judeo-cristiana y budista.

Hemos hablado en lineas anteriores de los oraculos (o sus sacerdotes) y los reyes
como agentes. En verdad, la teoria de la «agencia» (agency) considera a todos
los miembros de una sociedad como agentes, todos con la capacidad de evaluar
las varias situaciones en que se encuentran y de decidir de qué manera van a
responder. La teoria de la «agencia» contrasta con otras perspectivas tedricas que
explican el cambio social mayormente como el resultado de factores externos
a la cultura. Sin embargo, los agentes no tienen la libertad de hacer cualquier
eleccion (Cowgill 2000); su conducta y sus acciones dependen de la culturay
del momento histérico en que se encuentran (Ortner 1984; Pauketat 2000).
Por eso, los agentes se comportan distintamente en diferentes culturas y épocas
(Walker y Lucero 2000). La variabilidad cultural en el mundo y a través del
tiempo radica en gran medida en el hecho de que las varias culturas tienen
cosmologias diferentes. Es importante entender que una cosmologia es muy
distinta del concepto moderno de «religion» o «ideologia». Una cosmologia es
un armazon que explica la causalidad y permite entender el funcionamiento del
mundo. Es la filosofia y al mismo tiempo la ciencia de una cultura. La cosmolo-
gia arriba descrita fue compartida tanto por el pueblo como por la élite, y tanto
por los sacerdotes de los oraculos como por los curacas, los reyes y los fieles. El
comportamiento de los sacerdotes, de los reyes y de la gente comUn no puede ser
entendido si no es dentro del contexto de la cosmologia. La cosmologia cons-
tituia la estructura mental misma a traves de la cual sacerdotes, reyes y demas
actores sociales tomaban sus decisiones.
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Los agentes reconocian rasgos del paisaje natural que correspondian a su visién
cosmoldgica. Estos lugares era concebidos como lugares en que las fuerzas de la
reproduccion se concentraban, donde los elementos cosmolégicos masculinos y
femeninos se unian. Estos puntos del paisaje eran considerados poderosos en si
mismos, pero a veces eran mejorados con la construccion de templos. Estos Gl-
timos fueron edificados con la intencién tanto de acrecentar el poder del paisaje
natural como de facilitar la comunicacion con las fuerzas naturales de la renova-
cion del mundo.

A pesar de que las pocas predicciones que conocemos a través de las cronicas
hablan de asuntos politicos, es probable que tanto la élite como el pueblo es-
tuvieran por lo general preocupados por asuntos relacionados prioritariamente
con la vida cotidiana, como la reproduccion de los rebafios, de las plantas y de
la gente misma. El propio Catequil dijo que proveia las necesidades de la vida a
sus devotos. En el capitulo dedicado a las «huacas e idolos» de la Nueva coranica
de Guarnan Poma (1980: 235) hay un famoso dibujo en el cual el Inca Tupa
Yupanqui se enfrenta a todas las huacas, exigiéndoles confesar quién habia sido
el causante de una sequia (véase p. 41, fig. 1, en este volumen). El «pecado» de
Fempallec, mencionado anteriormente, comportd no solamente la condena del
pecador, sino también el castigo con lluvias y hambruna de toda la poblacion.

Desde esta perspectiva, los oraculos no son seres poderosos porque tienen la
habilidad de hablar, son poderosos porque pueden intervenir en las fuerzas re-
productivas del universo. El hecho de que pudiesen hablar los hizo mas nece-
sarios a sus devotos, quienes buscaban un sentido de seguridad en un mundo
caracterizado por el riesgo. Dado que les era posible consultar a los oraculos di-
rectamente, estos servian como mecanismo para entender mejor, e influenciar,
las fuerzas creativas del mundo.

Segun la teoria de legitimacion carismatica de Weber, el éxito es esencial para
la legitimacion. Los agentes, tanto los oraculos y sus sacerdotes como los reyes,
tienen que demostrar una y otra vez sus éxitos, por ejemplo, con predicciones
correctas, con el triunfo en la guerra, y —quizd mas importante aun— con el
proveimiento de la abundancia y la fertilidad al pueblo. La falta de éxito hubiera
comportado la pérdida de autoridad. Cuando Fempallec causé El Nifio en la
costa norte, perdi6 la autoridad y la vida. Durante su cautiverio en Cajamarca,
Atahualpa dijo a Pizarra que podia saquear el santuario de Pachacamac porque
sus predicciones habian sido malas y mentirosas (Rostworowski 1992: 46). La
destruccion de Catequil por Atahualpa tuvo lugar hacia el fin de la guerra civil,
cuando el ejército nortefio ya estaba por capturar a Huascar. De hecho, este
Gltimo fue capturado en el periodo en que Atahualpa estaba empefiado en la des-
truccién de Catequil (Betanzos 1987: 250-253). Fray Juan de San Pedro (1992:
177) dice que Catequil habia predicho que Huascar iba a reinar y no Atahualpa.
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Probablemente, este Gltimo pensaba que la prediccién estaba equivocada y que
Catequil habia perdido su poder. Pero el culto a Catequil resurgid, quiza en parte
porque Atahualpa fue capturado por Pizarro y luego asesinado. Posiblemente,
estos acontecimientos fueron interpretados por los sacerdotes de Catequil y por
sus devotos como una confirmacion de la verdad del prondstico del oréculo.

El poder de los reyes y de los ordculos se basa en la misma cosmovisién. En
efecto, en esta cosmovision, no podemos separar facilmente lo secular de lo espi-
ritual. Como ha notado Gose (1996), los oraculos, provinciales podian proveer a
los reyes informacién y perspectivas locales sin amenazar su autoridad; y asi los
reyes a su vez podian apoyar y difundir su culto. En definitiva, en vez de consi-
derar a los oraculos solamente como un instrumento de legitimacién del poder
secular, es més preciso considerar la relacion entre oraculos y reyes como una
relacion de complementaridad.
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Los otros Pariacaca: oraculos, montafias y
parentelas sagradas*

César W. Astuhuaméan Gonzéles
Universidad N acional Mayor de San Marcos
University College, London

Introduccion

Pariacaca fue una de las principales deidades del Tahuantinsuyu. Junto a Pacha-
camac, constituy6 la mas importante huaca del Chinchaysuyu. Las historias de
su origen, sus luchas, sus hazafias y amores, su relacion con las comunidades que
lo veneraban y otras narraciones miticas se encuentran relatadas en el Manus-
crito quechua de Huarochiri —valioso documento recopilado a inicios del siglo
XVIl— que constituye el testimonio mas importante que poseemos acerca de
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quien recorrimos la sierra de Huarai en 2003. Agradezco también a Araceli Espinoza, Karen Lujan, Cristian Campos
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la religion andina antigua. En este trabajo planteamos que el culto a Pariacaca
no se desarroll6 solamente en la sierra de Lima, sino que tuvo un caracter
macrorregional. En efecto, al parecer, Pariacaca fue una de las huacas aliadas del
Estado inca mas estimadas por los cuzquefios, quienes la utilizaron para anexar
otros pueblos del Chinchaysuyu. Nuestras evidencias provienen de fuentes ar-
queoldgicas, etnohistdricas, linguisticas y geogréaficas, y son el producto de varias
exploraciones de campo.

Iniciaremos nuestra exposicion abordando los atributos caracteristicos del Apu
Pariacaca, montafia sagrada; luego describiremos el camino ceremonial que re-
corre porciones de geografia sacralizada; analizaremos el culto a la deidad desa-
rrollado en adoratorios de roca y en cuevas; y sefialaremos los abrigos rocosos
situados en la base del nevado que eran utilizados como tumbas. Asimismo,
examinaremos la parentela y genealogia de la deidad en Huarochiri, sus herma-
nos, mujeres e hijos, asi como —a partir de la toponimia y otras evidencias— la
existencia de otros Pariacaca en el Chinchaysuyu, con la finalidad de entender la
formacion y el funcionamiento de la red de oraculos a nivel local y macro-regio-
nal, asi como el rol de sus sacerdotes. A continuacion, analizaremos comparati-
vamente los casos de los Apus Catequil, Pachacamac y Pariacaca, para entender
algunos aspectos de los oraculos andinos en el tiempo de los incas. Finalmente,
pondremos en evidencia los roles mas importantes de la deidad como pacarina,
oraculo, montafia sagrada y Gltima morada.

El Apu Pariacaca
Montafia sagrada

Geograficamente, el nevado Pariacaca es parte de la cordillera ep6nima, de donde
nacen los rios Cafiete y Mantaro. Tiene dos picos, de 5.724 y 5-571 metros sobre
el nivel del mar (m.s.n.m.) respectivamente (Bonavia et al. 1984: 6). Este aspecto
bicéfalo del cerro expresa el caracter dual de la divinidad. Politicamente, se loca-
liza en la region Lima, en el limite y encuentro de las provincias de Yauyos y
Huarochiri. La cordillera del Pariacaca es considerada por Davila Brizefio (1965:
156-157) como el origen de los rios Cafiete, Mala, Lurin, Rimac y Mantaro. Estas
caracteristicas geograficas confieren una connotacion sagrada a dicha cordillera,
situada parcialmente en tierras de la comunidad Llacuaz que adoraba a Pariacaca.

Reinhard (1983, 1987) sustenta la hipdtesis de «la adoracion de la montafia»
para explicar el caréacter sacro de los principales centros ceremoniales del mundo
andino. Segun el autor, los cerros en las sociedades andinas, especialmente los
situados en las nacientes de los rios, son tradicionalmente considerados sagra-
dos porque alli residen la divinidades que controlan los fenémenos meteorol6-
gicos (lluvias, nieve, rayos, truenos, nubes), que regulan el aguay que por tanto
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influyen decididamente en la fertilidad de las plantas, los animales y los hombres.
Ademas, los cerros unificaban los tres niveles del mundo (subterrdneo, tierra y
aire) por donde circula el agua, estableciendo un axis mundi. Protegian a los
hombres y al ganado silvestre, y debia rendirseles culto al construirse canales y ca-
minos cerca a ellos. Finalmente, los cerros eran el lugar de origen de los hombres
y a donde estos volvian cuando morian, y por lo tanto representaban la fuente
misma de la identidad de los grupos étnicos andinos.

Camino ceremonial

Proveniente de Pachacamac y dirigiéndose aJauja, el antiguo camino inca reco-
rre las cuencas de los rios Lurin, Mala, Cafiete y Mantaro. Nos concentraremos
en el tramo de la cuenca alta del rio Cafiete, pues pasa por los lugares donde se
desarrollaron los mitos vinculados a las hazafias de Pariacaca, recopilados en el
Manuscrito de Huarochiri. Estos lugares han sido sacralizados y ello se aprecia a
lo largo de la ruta. Nuestras exploraciones en los afios 1997 y 2002 (Astuhuaman
1998, 1999a, 1999b) nos permiten esbozar el recorrido del camino inca.

Dirigiéndose ascendentemente desde San Juan de Tantarache (cuenca del rio
Mala) hacia Ocscha, divisoria de aguas entre las cuencas de Mala y Cafiete, el
camino inca se confunde con el actual, pero en las proximidades de Ocsha es de-
finido por bordes de roca. De alli se desciende a Tambo Real, asentamiento ubi-
cado en la margen derecha del riachuelo por donde desagua la laguna Piticocha,
y conformado por recintos y un corral. El camino cruza el riachuelo, y luego se
dirige hacia Masho, presentando bordes de roca mediana y tierra afirmada. Hacia
el fondo, a la derecha y lejos de la ruta, se observa otro asentamiento de grandes
dimensiones: es el renombrado tambo de Pariacaca.

El camino continda hacia Cachicancha y luego desciende a la quebrada Puma-
ruri, mediante una escalinata de rocas. Luego de cruzarla, se asciende por otra
elaborada en el afloramiento rocoso. El ascenso prosigue hasta el cerro Tiopara;
de alli el camino se dirige hacia el afluente de la laguna Mullococha y recorre
transversalmente la empinada pendiente del cerro que la rodea. Al descender al
afluente se observan nuevamente escalinatas con bordes de roca y, al cruzarlo, el
camino estd empedrado con bloques o lajas de roca. Luego se inicia el ascenso
hacia la laguna Escalera: el camino, constituido por escalinatas, esta construido
sobre un extenso afloramiento rocoso; una de ellas conduce a una veta de mar-
mol crema. En las proximidades de dicha laguna y antes de llegar al tramo del
camino inca denominado La Escalera, se encuentra el abrigo rocoso Escalera o
Cuchimachay, en cuyo interior se observan multiples representaciones de ca-
mélidos. El camino bordea las lagunas Culibrayoq («que posee serpiente», en
quechua) y Escalera; entre estas dos se puede apreciar un afloramiento rocoso
que reproduce la forma de un ofidio.
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Existen varias referencias etnohistoricas acerca de La Escalera. Cieza de Ledn
refiere admirado en dos parrafos que:

Los que leyeren este libro y hobiesen estado en el Per miren el camino
que va desde Lima a Xauxa por las sierras tan asperas de Huarochiriy por
la montafia nevada de Pariacaca... [Tupa Yupanqui] dio la vuelta al Cuzco
por un camino que le hizo, que va a salir al valle de Xauxa, que recorre por
la nevada sierra de Pariacaca, que no es poco de ver y notar su grandeza
y cuan grandes escaleras tiene, y hoy dia se ven por entre aquellas nieves,
para la poder pasar (Cieza 1977: 56, 207-208).

El padre Diego de Ocafia, quien estuvo a punto de perecer en esta ruta, relata que:

para bajar adonde estan estas lagunas, esta una escalera hecha a mano,
con escalones tan formados como los tiene una torre, salvo que son lar-
gos...Tiene esta escalera de Pariacaca, de escalones continuos, un cuarto
de legua, que si no son los que han caminado este camino y visto esto no
podran entender el peligro grande y trabajo que se pasa y hay en estos
pasos semejantes (Ocaria 1987: 237-238).

Desde La Escalera hasta cerro Portachuelo, que constituye la divisoria de aguas
entre los rios Cafiete y Mantaro, el camino es principalmente de ascenso con
algunas partes planas. El primer tramo es el mas impresionante: es una larga esca-
linata con algunos descansos y caminos laterales secundarios. Tres tipos de cami-
nos predominan en ella: en el primero, el camino es flanqueado por grandes lajas
de rocas y muros de contencién en el lado préximo al precipicio, y los peldafios
estan conformados por lajas; en el segundo, el camino corre al costado de un aflo-
ramiento rocoso, que constituye el borde, y su superficie esta cubierta con lajas
de roca; el tercer tipo, que es a la vez camino y lugar de ofrendas, esta constituido
por una larga explanada rocosa desde la que se aprecian el abismo y las lagunas.
Este tipo de camino —que permite escalar los nevados sagrados— también ha
sido registrado en otras regiones de los Andes (Scanu 1986-1987).

Al terminar el ascenso del tramo La Escalera se accede a una explanada, donde se
ubica una roca de grandes proporciones; de aqui el sendero se dirige a una laguna
donde se bifurca: un tramo, de caracter profano, va por su lado derecho y el otro, de
caracter sagrado, por el izquierdo. Este Gltimo asciende a una prominencia rocosa
ligeramente plana, donde se hallan un conjunto de rocas talladas que reproducen
las cumbres de los cerros cercanos: se trata de uno de los adoratorios consagrados a
Pariacaca. El camino inca divide el conjunto en dos partes: las rocas de la derecha
reproducen la cumbre del cerro San Cristobal (santo patron de los viajeros y los
buscadores de tesoros), mientras que las de la izquierda representan los dos picos
de Pariacaca. Creemos que el cerro San Cristobal representa a Huallallo Carhuin-
cho. Los xauxas y los grupos yauyos anteriores al culto de Pariacaca lo veneraban
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también en rocas talladas: estos adoratorios expresan una confluencia de espacios
sacralizados. Siguiendo aquellos consagrados a Pariacaca se accede a intrincados
tramos del camino, elaborados sobre la roca madre, que conducen al nevado y a
otros conjuntos de adoratorios; su borde es definido por el afloramiento rocoso y
por lajas erguidas, a modo de almenas, que forman largos y angostos pasajes.

Luego de cruzar el conjunto de idolos de roca, el sendero ceremonial se dirige
hacia otra laguna de mayor tamafio que la anterior, volviéndose a unir con el
otro sendero de caracter profano. El camino recorre la pendiente de un cerro y
presenta muros de contencion; en la laguna se bifurca nuevamente. Un tramo
empedrado la rodea por el lado derecho y se dirige hacia el cerro Portachuelo, y
el otro asciende hacia el nevado Pariacaca. Antes de llegar a la divisoria continen-
tal de aguas, que define el abra del cerro Portachuelo, se aprecia un conjunto de
apachetas dispuestas a los costados del camino, la mas alta de éstas mide unos dos
metros. Luego, la ruta continda hasta Jauja.

El camino que conduce a los adoratorios de Pariacaca en la cuenca alta del rio
Cafiete, en la ruta de Pachacamac aJauja, es uno de los mas espectaculares que se
conservan en los territorios del antiguo Tahuantinsuyu y es una notable obra de
ingenieria; ademas, no solo es un camino, sino también un sendero ceremonial
por el cual transitaban tos peregrinos rumbo a dos importantes centros religiosos,
Pachacamac y Pariacaca, y recorre un vasto espacio sacralizado.

Santuarios

Entre 1532 y 1610, los espafioles fueron descubriendo la existencia de los san-
tuarios de Pariacaca y de muchas otras importantes huacas de los Andes, princi-
palmente los que estaban ubicados en lugares muy transitados como La Escalera.
La primera campafa de extirpacion de idolatrias se inicié en enero de 1610 en la
sierra de Lima, precisamente porque alli existian «[...] tres famosos adoratorios el
uno llamado yampilla, y el otro llamado Xamufia, y el tercero llamado Pariacaca
q. es el mas famoso, y elebre de todo este Reyno [...]» {Carta Annua de 1611.
Polia 1996: 213). La destruccion parcial de los adoratorios de Pariacaca fue obra
de Francisco de Avila, quien acompafiado de los padres jesuitas Fabian de Ayala
(quien elaboraria una importante relacién al respecto), Francisco de Contreras y
Juan de Cordova, se trasladd desde Huarochiri hacia Yauyos. En 1610 fue des-
truido el adoratorio de Cicallibia, y en 1611 los de Pillan, Xamuna y Pariacaca,
«El idolo de este Gltimo, que estaba situado en la cima de una montafia, fue des-
truido con la participacion de los indios» (Duviols 1977: 186).

La presencia de rocas talladas que reproducen la cumbre de los cerros o porciones
de geografia sagrada fue registrada durante nuestras exploraciones en la cuenca
alta del rio Cafiete. Esta particular forma de culto es pre-inca y se encuentra
bastante extendida en dicha cuenca. En lineas anteriores hemos descrito c6mo
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el camino inca divide el conjunto de idolos de rocas en dos grupos; en todos
los promontorios rocosos situados a la izquierda de este se observan también los
dos picos que representan al nevado Pariacaca —que estd precisamente de ese
lado— asi como otros adoratorios al aire libre.

Dos picos y cuatro cerros importantes son representados en una roca tallada ubi-
cada en las proximidades del conjunto de idolos y en una posicion dominante
con relacion a estos; creemos que se trata de un adoratorio consagrado a Pariaca-
cay sus cuatro hermanos, o los cinco huevos que les dieron origen (fig. 1).

Figura 1 —Adoratorio de roca consagrado a Pariacacay sus cuatro hermanos.

Los santuarios de Pachacamac y Pariacaca representarian los extremos de un vas-
to espacio sagrado donde, en los diferentes adoratorios al aire libre, se desarrolla-
ba entre otras actividades un complejo sistema de rituales, a los cuales creemos
se refiere la Carta Annua de 1609, escrita antes de la destruccién del idolo de
Pariacaca. Alli se informa que en el mes de abril:

Y llegados a vn lugar sefialado se confiesan con Pariakaka [...] ofrecen al
idolo vnos mates de chicha [...] y luego prosiguen su camino [...] y hacen
composicion de lugar de g(ue) el mismo Pariakaka /sale al recebim(ien)to
y se encuentra con ellos [...] los [oficiantes] nueuam(en)te electos se hu-
millan a tres pedreqg:uelas q(ue) estan alli para esto [...] se acaba la fiesta en
aquel lugar (Taylor 1987b: 93).

Eliade (1972: 48 y 201-219) sostiene que las rocas son veneradas por su forma,
su tamafio o sus implicancias rituales, pero principalmente porque incorporan
o revelan algo distinto de su condicién normal. Las rocas sagradas participan de
un simbolismo, registrado en los mitos de Huarochiri, conferido por un rito de
consagracion o adquirido por su insercidén en una regién saturada de sacralidad,
0 por ser consideradas la representacion de una deidad.

Respecto de la destruccién de una boca o boquerdn relatada por el jesuita Fabian
de Ayala en su Carta Annua del 3 de mayo de 1611, no debe entenderse como
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la destruccion del santuario principal de Pariacaca. El documento no lo indica
exactamente asi. Posiblemente, el adoratorio mencionado en el documento era
solo el més visible y accesible. Acompafiados de doscientos indios, los padres
Avila, Olmedo y Ayala llegaron en la mafiana del 27 de abril:

al pie del cerro o pefiasco el qual es muy grande y de notable altura pero
muy acomodado para poder subir a lo méas alto del porque tenia una gra-
das hechas de piedras por donde subian los yndios a hazer su adoraron
y sacrificio en su fiesta [...] A lo ultimo de la escalera estaua una boca
que era el lugar donde echauan el tecgte chicha y sangre de animales y
otras cosas que ofrecian y assi estaua todo este boqueron que no era muy
hondo manchado y lleno de estas cosas. Mandole el doctor [Avila] tapar
apiedra y lodo (Duviols 1997: 645).

Duviols (1997: 649) sostiene que el boquerdn era antiguamente un importante
adoratorio de Pariacaca, préximo a su morada, pero que mientras no se haga una
prospeccion arqueoldgica, un analisis etnohistérico y un estudio toponimico, no
es licito afirmar que el boquerdn sea el santuario mayor de Pariacaca. La relacién
entre montafia y cavernas o boquerones también aparece mencionada en otras
latitudes, por ser un lugar cerrado y oscuro, similar al seno materno, la caverna es
el lugar donde se realiza una transformacion y surge un ser nuevo; alli, la deidad
se renueva (Samivel 1967: 39-40).

La valiosa informacién proporcionada en la Carta Annua de 1609 y en la de
1611 nos ha permitido identificar los lugares donde se desarrollaba el culto a
Pariacaca. La Carta Annua de 1609 (Taylor 1987b) menciona una cueva gran-
de (Chutinhuaque), un lugar de sacrificios, un lugar sefialado y tres piedras o
pedrezuelas. La Carta Annua de 1611 (Polia 1996; Duviols 1997) describe una
boca o boquerén situado al final de una escalera empedrada, donde se realizaban
los sacrificios y ofrendas. Creemos que la «cueva muy grande» es el abrigo ro-
coso La Escalera o Cuchimachay, porque es un lugar suficientemente espacioso
como para pasar la noche, prender velas, comer y beber, actividades a las que
se hace referencia en la Carta de 1609. Ademas, de acuerdo a los vocabularios
de Nelly Belleza (1995) y Jorge Lira (1944), el topdnimo chutinhuaque podria
tener los siguientes significados: nombre merecido o valorado; cueva con colo-
res rojo, blanco o negro; cueva del cambio de vestimenta o status. De estos tres
posibles significados solo el segundo nos podria corroborar que el abrigo rocoso
La Escalera es el mencionado Chutinhuaque, en cuyo interior es posible apreciar
pinturas de color rojo que representan al esqueleto de camélidos, algunos de los
cuales estan visiblemente prefiadosy que tienen el cuello muy largo. La mayoria
de los camélidos son representados de perfil y estadn orientados hacia el nevado.
Ravines y Bonavia (1972) registraron en forma sistematica estas pinturas, que
posiblemente tenian por finalidad propiciar la fertilidad de los camélidos, ya que
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la mayor parte de las representaciones de estos esta orientada hacia Pariacaca.
Sostienen Ravines y Bonavia (1972: 136-137) que este arte pictorico es magico-
religioso y que por su ubicacion —a los pies del Apu— se le puede vincular con
los cultos ganaderos y a las cumbres nevadas. Ademas, estos autores consideran
que por su estilo las pinturas deben pertenecer a épocas tempranas. En los alre-
dedores del abrigo rocoso se pueden apreciar rocas talladas, que reproducen los
dos picos de Pariacaca: esto reafirma su vinculacion con el numen.

El «lugar de sacrificios», donde se ofrendaba principalmente sangre de animales
(cuyes y llamas), coca y chicha, era un boqueron lleno de ofrendas y manchado
con la sangre de los animales sacrificados. Este podria haber sido tanto una cavi-
dad en el suelo como una cueva, ya que su localizacién adn no esta definida. En
cuanto al «lugar sefialado», este podria ser el conjunto de rocas talladas, situadas
en una explanada, las cuales reproducen la forma de Huallallo y Pariacaca. El
lugar estd marcado por dichos idolos y es el tramo del camino que mas destaca
luego de ascender La Escalera. Las «tres piedras o pedrezuelas», donde se humi-
llaban los oficiantes, pueden ser dichas rocas.

Geografia sagrada

Se ha planteado, sobre la base de la identificacion de algunos topdnimos mencio-
nados en el Manuscrito, que es posible individuar los lugares que han sido escena-
rios de los mitos. Como bien ha sefialado Duccio Bonavia «Se demostraria, pues,
que el &rea de las escaleras ha sido efectivamente el centro del mundo mégico-religio-
so indigena de esa &rea y que, quiz4, no fue por azar que los incas decidieron pasar
por alli sucamino [...]» (Bonavia et al. 1984: 13). Creemos que la identificacidn
de los lugares donde se desarrollaron los mitos registrados en el Manuscrito de
Huarochiri no es suficiente para demostrar que Las Escaleras o la cuenca alta
del rio Cafiete son el centro méagico-religioso de la region. Es necesario probar
con argumentos y evidencias la hipotesis de Bonavia, explicar por qué estos
lugares son sagrados, mientras que otros mencionados en el Manuscrito no lo
son; entender las caracteristicas que se le atribuyen —distintas de su condicién
natural— y en qué simbolismo participan al integrar una region sacra.

Uno de los accidentes geograficos sagrados, en la cuenca alta del rio Cafiete, es una
formacion rocosa ubicada en una explanada, entre el inicio de La Escaleray el abri-
go del mismo nombre. El aspecto sinuoso de esta alargada roca y su extremidad de
forma triangular que apunta hacia la laguna La Escalera, que nos recuerda la cabeza
de un ofidio, permiten sostener que se trata de la misma veta que se menciona en
el Manuscrito de Huarochiri, cuando Huallallo arrojé una serpiente de dos cabezas
contra Pariacaca y este la golped con un baston de oro; entonces:

En el mismo instante, el amaru se convirtio en piedra. Se dice que, alin hoy
se puede ver a este amaru petrificado en el camino llamado de Caquiyoca
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de arriba. La gente de Cusco, y todos los que saben de eso, golpean este
amaru con una piedray llevan consigo los pedazos que caen en la creencia
que los protegerd de la enfermedad» (Taylor 1987a: 261-263).

Otro amaru es descrito por Albornoz:

en todas las lagunas antes que llegan a Las Escaleras, y es que naturaleza en
aquellas pefias, en la traviesa dellas que recorre el camino real de una legua
a otra, crid una beta de marmol blanco de longitud larga. Y los naturales a
ella creen y dizen que, cuando los espafioles entraron en estos reinos, salio
de la una laguna la culebra llamada amaro para irse a la otray con la nueva
se enfrié y se tornd piedra. Tiene sefial de culebra, porque yo la e visto.
Todas las provincias alrededor de ella la mochan, cuando pasan por alli,
con mucha reverencia (Albornoz 1984: 201-202).

Este Gltimo amaru también ha sido individuado por nosotros: se trata de una
veta de marmol de color crema ubicada entre la laguna Mullucocha y el abrigo
rocoso La Escalera; tiene aproximadamente veinte centimetros de ancho y el
camino inca se desplaza paralelamente a ella. En un tramo de la veta situado en
un afloramiento rocoso, al cual se asciende por una escalinata, se observa una
fractura que define dos extremos de forma triangular, similar al disefio «interloc-
king» o entrelazado (fig. 2).

Figura 2 - Veta de marmol de color
crema que representa al amay-u.
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La aparicion del amaru estd vinculada a fendmenos de transicion, de encuentro
o limites (Molinié 1986-1987: 265-268), y su recorrido de una laguna a otra
puede interpretarse como un arco iris, entidad asociada a la nocion, temporal
y espacial, de frontera. En nuestro caso, la presencia del mitico ofidio volador
indica la transicion del predominio del culto a Huallallo al de Pariacaca.

Otra porcion de geografia sagrada, formada luego de que Pariacaca y sus herma-
nos derrotaran a Huallallo (Taylor 1987a: 153-155), es la laguna Mullo'cocha.
Esta tiene méas de dos kilometros de largo, con un islote en su interior, y se
encuentra rodeada de rocas talladas que reproducen las cumbres de los cerros
circundantes. Es una laguna que da origen al rio Cafiete y su topénimo alude a su
forma redondeada. Una caracteristica saltante es el islote, siendo ademas la Unica
laguna en toda la zona con una isla. Otros lagos de los Andes con islas —como
Titicaca (Bauer y Stanish 2003) y Rey Inca (Las Huaringas, Piura)— también
son considerados sagrados, y lo son porque constituyen una representacion fisica
del mundo, tal como se entendia en tiempos prehispanicos: el islote es la tierra,
esto es, el mundo, rodeado de aguas.

Osarios

Otro grupo de evidencias que caracterizan al entorno del nevado lo constituyen
los abrigos rocosos utilizados como osarios. En la Carta Annua de 1609, escrita
antes de la destruccion del idolo de Pariacaca, se informa que en el mes de abril:

Los q(ue) / tienen mas deuocion. y quieren offrecer mayor, y mas grato
sacrificio, y han de offrecer llamas [g(ue) son carneros de la tierra] van avna
cueua muy grande g(ue) se llama chutinhuaque lleuando alia sus muertos
sobre carneros vestidos los hombres con camiseta, manta, y llauto, y las mu-
jeres con aczu. y lliclla aquella noche gastan en vela [...] y el dia siguiente
van al lugar donde han de sacrificar los cuyes, llamas, coca, y lo demas con
muchas cerimonias [...] Acabados los sacrificios de cuyes, y llamas se bue-
luen a la cueva de donde auian salido por la mafiana (Taylor 1987b: 93).

Respecto de estos muertos, decian:

Ahora vamos a llevarlos a Pariacaca para siempre; nunca més volveran.
Adoraban a Pariacaca sacrificdndole una llama pequefia o, si no habia lla-
mas, coca que, metian en grandes bolsas de cuero (Taylor 1987b: 181).

Las recientes exploraciones de Carlos Farfan Lovaton en la Cordillera de Paria-
caca permiten contrastar las informaciones citadas anteriormente. Este investi-
gador escribe: «Luego en la segunda expedicion tomamos otro rumbo siguiendo
la cuenca morrenica hasta los pies del nevado donde la cuenca nace. En esta
parte y precisamente al pie del nevado del Pariacaca hallamos dos cuevas con
abundantes osamentas humanas con signos de cremacién y a la vez saqueados
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[...] La presencia de estas pruebas serian las Unicas halladas hasta la fecha donde
se evidencia restos humanos asociados directamente con el nevado de Pariacaca»
(Farfan 2001: 103).

El caracter sagrado del nevado explica la espectacularidad del camino, los adora-
torios conformados por idolos de roca, representaciones de camélidos en abrigos
rocosos, osarios, porciones de geografia sagrada y lugares de ofrenda. Todos ellos
constituyen sitios miticos y lugares de encuentro destinados a los rituales. Por
considerarse a Pariacaca el lugar de origen de los hombres, alli estos debian volver
cuando morfan.

Los otros Pariacaca en Huarochiri: parentelas sagradas y genealogias

Al santuario de Pariacaca iban en peregrinacion, tributaban y ofrendaban diversos
grupos étnicos, locales y foraneos. Era tal su importancia que los sefiorios de la
costa y sierra de Lima suspendian sus conflictos durante la celebracion de las
fiestas de dicha huaca y acordaban una tregua para poderla venerar (Rostwo-
rowski, 1978).

Los yauyos eran un grupo étnico estrechamente vinculado a Pariacaca; inicial-
mente habitaron la cuenca alta de Cafiete y luego se desplazaron a lo largo de
la divisoria continental de aguas, expulsando a otros grupos y sus divinidades
(Rostworowski 1972, 1978). Fueron muy aguerridos y sostuvieron luchas con
todos sus vecinos, venciéndolos y apoderandose de sus tierras; eran integrados
por los chaclla (habitaban las partes altas del Rimac y Lurin), carampoma, picoy
y yaucha. En sus guerras eran guiados por «hijos» de Pariacaca, que tenia también
un padre (Cuniraya Viracocha), hermanos, hermanas y mujeres.

Los hermanos de Pariacaca

Las referencias a los hermanos de Pariacaca que se encuentran en el Manuscrito de
Huarochiri han podido ser comprobadas en nuestro trabajo de campo. Arriba he-
mos descrito como estos hermanos parecen estar representados en un adoratorio
claramente relacionado a Pariacaca. Sabemos que sus nombres eran: Churapa,
Puncho, Pariacarco y Pariacaca (Taylor 1987a: 257). El otro era Sullca lllapa.
Nos intrigo el hecho de que fueran cinco hermanos y aparecieran seis picos, lo
cual abordamos a continuacion.

Respecto al significado del nombre de la deidad, los términosparia (rojiza) y caca
(montafia), aluden a una «montafia rojiza», a pesar de la blancura del homénimo
nevado. Los toponimos quechuas se caracterizan por ser descriptivos pero en este
caso, por tratarse del nombre de un dios, se requiere evidentemente de un mas
detenido anélisis. El sufijo caca estd relacionado también con la parentela, en
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este caso, una de caracter sagrado. Durante nuestras exploraciones registramos
que cada uno de los dos picos del nevado tenia un nombre individual, estos eran
Tunshu y Tullujuto. La palabra tunshu en el dialecto contemporaneo de Laraos
significa «<médula» (Taylor 2000: 132), y de alguna manera la rojiza sangre se
genera alli. Nuestros informantes locales nos indicaron que tunshu significaba
«el latido méas fuerte». En ambos casos tunshu se relaciona con la sangre. Tuns-
hu es también el nombre de un nevado situado al norte de Pariacaca. Mientras
que tullujuto estd compuesto por los términos tullu yjuto (o ccuto)\ el primero
significa <montén» o xamontonamiento», y el segundo, «romo» 0 «sin huesos».
Una posibilidad es que el término aluda a un amontonamiento de huesos romos,
y la parte del cuerpo que tiene dicha caracteristica es la columna vertebral; ade-
més, médula y columna estan estrechamente vinculadas. También la idea de pilar
esta relacionada al concepto de axis mundi, Pariacaca como montafia cosmica
es un eje central que une y mantiene en equilibrio a los tres niveles que inte-
gran el mundo andino. Los informantes nos refirieron que tullujutu significaba
«el més alto». En ambos casos, tullujutu se relaciona con montafia. Una laguna
situada hacia el este de Pariacaca se denomina Tullujutucocha. De este analisis
concluimos que el término paria se relaciona con tunshu y tullujuto, con caca.
Asi, Pariacaca- es concebido como una deidad Gnica y al mismo tiempo dual. La
naturaleza dual del numen es también compartida por otras deidades andinas
como Pachacamac, Catequil, la gran imagen del Lanzén de Chavin y Viracocha.
Todas ellas son una y dos entidades sagradas a la vez. Esta cualidad es necesaria
para que puedan realizar sus principales funciones: crear y criar.

A Pariacaca también se le atribuyen hermanas, cuyos nombres eran Chaupifiamca,
Llacsahuato, Mirahuato, Urpayhuachac (pareja de Pachacamac) y Lluncuhuachac
(Taylor 1987a: 227-231). Su culto era similar al del numen, ya que cumplian
anélogas funciones oraculares. Es interesante notar que una de estas hermanas era
la esposa de la deidad que controlaba los temblores y asi Pachacamac y Pariacaca
compartian el mismo espacio sagrado.

Las mujeres de Pariacaca

Ladeidad, siguiendo un patrén andino y universal, tuvo muchas mujeres, aunque
las informaciones acerca de sus romances son oscuras y escasas. Sabemos que con
todas ellas establecio estrechas alianzas que involucraban a sus respectivos grupos.
Conocemos el caso de Chuquisuso, para quien Pariacaca, a cambio de sus carifios
y favores, construy0 las acequias que permitieron irrigar las tierras de su comuni-
dad (Taylor 1987a: 129-131). Sin embargo, el culto a Pariacaca era desarrollado
principalmente por hombres. Asi, cuando el Inca ofrecid a la huaca Macahuisa,
hijo de Pariacaca, mujeres como una muestra de agradecimiento, esta las rechazo,
pidiéndole mas bien que él fuera su sacerdote (Taylor 1987a: 341-347).
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Los hijos de Pariacaca

Muchos hijos son atribuidos a la deidad, y por lo demas estos fueron multipli-
candose en el transcurso del proceso de expansion de los yauyos hacia las tie-
rras calidas. Asi, «A cada uno de los que vencieron a estos [yuncas, le dieron] el
nombre de hijo de Pariacaca. es verdad que [en] cada [comunidad se] declara
hijo de Pariacaca a un [héroe] diferente» (Taylor 1987a; 163). Entre los hijos de
Pariacaca de los cuales conocemos los nombres podemos mencionar a Chucpayco
(el mayor), Chancharuna, Huariruma, Utcochuco, Tutayquire (el mas valiente),
Sasenmale, Chuquihuampo, Macahuisa y Pachachuyro. A su vez, tos hijos de
Tutayquire también vencieron y expulsaron a los yungas y se dividieron entre
ellos sus tierras, incluidas las de la comunidad de Pichcamarca (Taylor 1987a:
363-401), situada en Cinco Cerros. En el asentamiento arqueoldgico de dicha
comunidad se ha hallado una gran cantidad de restos dseos contenidos en osa-
rios, tumbas y chullpas, los cuales han sido reportados por Julio C. Tello en 1913
(Daggett 1992) y recientemente por Pino (1998).

Los otros Pariacaca en el Chinchaysuyu

Pariacaca era venerado también fuera de la region de Lima. La siguiente cita es
especialmente reveladora: «Nuestro padre Pariacaca, en todos los confines del
Chinchaysuyo tiene hombres a su disposicion. ;Cémo podria ser él abandona-
do? (Taylor 1987a: 279). Ademas, existen otros indicios acerca del culto a Paria-
caca en el Chinchaysuyu, el anélisis de los topdnimos situados al norte de la sierra
de Lima nos revela la presencia recurrente de los nombres Pariacaca, Pariagaga,
Pariagago y Pariakaka, y de tradiciones relacionadas a las hazafias de sus hijos, los
cuales se encuentran distribuidos de sur a norte en las siguientes localidades:

1 Lima (Huaral): «Tierras de Pariacaca». El registro in situ (2003) permitié co-
nocer que se ubica en la provincia de Huaral, distrito de Sumbilca, en el anexo
de Huandaro. Se trata de una saliente del terreno que desciende hacia un rio,
junto al cual se observa un amplio abrigo rocoso. Estas tierras son utilizadas
como chacras de cultivo y tienen una extension de dos hectéreas. Recientemen-
te se sembraba maiz, papa, blanquillo y durazno. Los comuneros entrevistados
nos indicaron que conocian aquellas tierras con la denominacién de Pariacaca
desde que tenian memoria.

2. Ancash (Bolognesi): «Pariacaca Machay». En 1656, durante las campafias de
extirpacion de idolatrias dirigidas por el licenciado Bernardo de Noboa en esta
zona, Domingo Nuna Chaupis atestigué —en el marco de la «denuncia que hace
don Juan Tocas principal y fiscal mayor de la doctrina de San Pedro de Ticllos
contra Alonso Ricari, principal y camachico del pueblo de Otuco anexo de la
doctrina de San Pedro de Hacas»— que:
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[Catalina Guacayllano] desenterro el cuerpo de Leonor Pampa y de Mar-
tin Tocto Ricapa su marido camachico que fue del dicho ayllo [...] y los
llebo a un machay llamado Pariacaca Machay y antes de llebarlos los tubo
un diay una noche en la casa de los difuntos y mataron una llama delante
de ellos quemaron un cui sebo coca maiz blanco en una callana y bebieron
y comieron de la dicha llama todos los dichos indios del pueblo [...] lle-
baron los dichos cuerpos en un aulla al machay llamado Pariacaca y alli le
pusieron un mate de sangre y un cantaro de chichay cocay se bolbieron
baylando (Duviols 1986: 12).

3. Ancash (Huari): «Pariacaca». Paz Soldan (1877: 666) registra «Aldea Dpto
Anchash, Prov. Huari, Dist. Uco, habt. 276».

4. Ancash (Pomabamba): «Pariagago». Paz Soldan (1877: 667) registra Pariagago
como «aldea. Dep. de Ancash. Provy Dist Pomabamba». Por su parte, German
Stiglich (1922: 789) registra el topénimo Pariagaga como una «Aid., Prov. y
Dist. de Pomabamba».

5. Ancash (Carhuaz): «Pariacaca». «Hda., Prov. de Huaras, Dist. de Carhuas,
Habs. 984 con los de Hualcan», segun Stiglich (1922: 789). Actualmente es una
comunidad, préxima a Hualcan, situada en la ruta al nevado del mismo nombre
en el Callejon de Huaylash, cerca de la zona de aguas termales de La Merced (Fe-
lipe Varela, comunicacion personal, 2003). También, en la base del nevado Hual-
can, en Shoque, existen abrigos rocosos con representaciones de arte parietal.

6. Huanuco (Dos de Mayo): «Pariagaga». Stiglich (1922: 789) registra el top6ni-
mo Pariagaga como un «Cas., Prov. de Dos de Mayo, Dist. de Jesus. 9 habs».

7. Piura (Huancabamba): Las primeras referencias acerca de otro Pariacaca en el
Chinchaysuyu fueron proporcionadas por la Harvard Peruvian Expedition de
1916 al norte del Pert, que fue auspiciada por el Museo de Zoologia Compara-
tivay la Escuela de Medicina Tropical de la Universidad de Harvard, y en la que
participé Julio C. Tello como arquedlogo.

La expedicion fue dirigida por William Lorenzo Moss, cuyo principal interés era
realizar un reconocimiento zoolégico y antropoldgico en el norte peruano (Da-
ggett 1992: 8). Luego de partir de Sullana, la expedicion establecié su primera
base de operaciones en una casona de la ciudad de Huancabamba, a mediados
de agosto de 1916, y realizé exploraciones durante casi un mes en un radio de
cuarenta kilémetros a la redonda. Especificamente en el cerro Pariakaka, Te-
llo recolecté material cerdmico procedente de antiguas tumbas, segin consta
en el catdlogo del Museo Peabody de la Universidad de Harvard. Uno de los
hechos que mas debi6 llamar su atencién fue el hallar en Huancabamba otro
cerro denominado Pariacaca. Tello utilizo el topénimo «Pariakaka» para refe-
rirse a ambos. Cuando era nifio, el gran arquedlogo de Huarochiri escuché los
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micos acerca del célebre dios andino y sus hazafias, como se relata en uno de
sus trabajos postumos editados por Toribio Mejia Xesspe: «En efecto, el autor
[Tello] y sus progenitores nacieron en la regién cisandina en que campearon los
protagonistas legendarios llamados Pariakaka y Wallallo Karwincho. Alli cono-
cieron los lugares o escenarios mitoldgicos que Francisco de Avila menciona en
sus manuscritos del siglo XVII; alli escucharon muchos pasajes de los actores
reales o fantasticos que recuerdan las tradiciones verbales» (Tello y Mejia 1979;
36), Encontrar otro Pariacaca debié suscitar en Tello un gran interés y muchas
interrogantes. En sus libretas de campo, donde aparecen el itinerario de viaje y
breves anotaciones acerca de los sitios registrados, Tello escribi6: «cerca deWan-
capampa al pie del Cerro Pariakaka o pefién rojo, se halla un pequefio cemen-
terio y alli los cadaveres se hallan en nichos especiales aglomerados en celdillas
como en los cementerios incaicos del valle de Chincha en esas celdillas aparecen
los cadaveres y ademas cantaritos muy finos del estilo propio de los Incas del
Cuzco como los ariballos [...] Ya sabemos que es propio de los Incas enterrarse
en cuevas» (Tello 1916).

Ademas de las tumbas prehispanicas reportadas por Tello, actualmente existen
dos cementerios en las faldas del cerro Pariacaca. Posteriormente, en la década de
1970, el cerro Colorado (Pariacaca) fue explorado por otra expedicién, que'venia
desde Huambos, conformada por Peter Kaulicke, Hermilio Rosas y Ruth Shady,
pero los informes respectivos no han sido publicados. He podido revisar el mate-
rial ceramico recolectado por la expedicién en el cerro Pariacaca, conservado en
el Museo Nacional de Arqueologia, Antropologia e Historia del Peru.

En Huancabamba, Miguel Ramirez (1966: 31-34) registrd un mito anélogo al
de la lucha entre Pariacaca y Huallallo, y que tiene por antagonistas a dos cerros,
Pariacaca y Guitiligun. En el mito, el primero esta relacionado con el fuego y el
calor, y ademas es rojizo y forastero; mientras que el segundo se vincula con el
frio y el agua (Camino 1992 104-110). El Pariacaca mantiene «encantado» al
asentamiento inca de Huancabamba, mientras el Guitiligun retiene cautivo al
rey blanco y sus soldados espafioles, que se enfrentaron y dieron muerte al Inca.
En el mito registrado por Ramirez, destaca la estrecha relacion entre el Pariacaca
de Huancabamba y los incas, ademas de la preferencia por el color rojo.

El cerro Pariacaca de Huancabamba tiene abrigos rocosos y tuneles: su confor-
macion geoldgica es diferente del resto de la geografia que lo rodea, y parece
como si hubiera emergido repentinamente de la tierra. Ademas, en el escudo
de la provincia de Huancabamba, el Pariacaca es representando como un rojizo
cerro tutelar, y aparece en relacion con el agave, o penca, Yy las llaves del cielo
derivadas del emblema del Vaticano.

8. Ecuador (Pichincha): grupos étnicos Amaya y Xihuaya. Uno de los hijos de
Pariacaca fue Macahuisa, quien fue exitosamente utilizado por los incas como
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aliado para sus miras expansionistas, ganando muchas tierras para Tupa Yupan-
qui (Taylor 1987a: 343-347). Las huestes de Macahuisa sofocaron la rebelién
de los Amaya y los Xihuaya, grupos que, segun los documentos consultados
por Frank Salomon (comunicacion personal, 1999), se encontraban en el actual
territorio ecuatoriano, en Pichincha, al oeste de Quito. Agradecido, el Inca in-
cremento la dotacion de sacerdotes de su santuario de treinta a cincuenta (Taylor
1987a: 285 y 347). Al parecer, la pacificacion de esta region agreste nunca se lo-
gré completamente y es probable que este hecho haya sido una fuente constante
de preocupacion para los cuzquefios.

Todas las comunidades, cuevas y cerros anteriormente mencionados estuvieron
relacionados a Pariacaca. Los ayllus enviaban una vez al afio maiz, coca y otras
ofrendas para los sacerdotes de la deidad (Taylor 1987a: 285). Asi se explica en
parte la necesidad que Pariacaca tuviera tierras en otras regiones. Las evidencias
muestran que el culto a los muertos se reprodujo también en las comunidades
alejadas de la sierra de Lima, también relacionadas con esta deidad.

Los grandes oraculos andinos en el tiempo de los incas

En el Manuscrito de Huarochiri existen diversas referencias a las funciones oracu-
lares de Pariacaca. Sus sacerdotes formulaban predicciones mirando los corazones
o los higados de llamas sacrificadas, hacfan consultas nocturnas para saber si el
afio venidero iba a ser bueno y observaban el paso del sol y otros astros desde
lugares especiales (Taylor 1987a: 171, 181, 277 y 357). También fue importante
la observacion sistematica de bioindicadores, tales como aves, insectos, plantas,
moluscos, entre otros, los cuales permitian predecir las anomalias climéticas. Pa-
riacaca se comunicaba por medio de estas diferentes sefiales e indicadores, que
eran interpretadas por sus sacerdotes. Pero no todas las predicciones eran favo-
rables. Asi, Pariacaca anuncio la destruccion del Tahuantinsuyu por boca de un
sacerdote que lo habia consultado por cuenta de Huayna Capac, luego de que las
huacas menores fueran destruidas por callan

ya no abia lugar de hablar ni gouernar por que los hombres que llaman
Uira Cocha [los poderosos] abian de gouernar y traer un sefior muy gran-
de en su tiempo o después cin falta (Guarnan Poma 1987: 254).

También las hermanas de Pariacaca cumplian funciones de oraculo, formando
una red de informacién: «Cuando los hombres, afligidos por alguna preocupa-
cion, [iban a pedir consejo] solia decir: (Primero voy a consultar a mis hermanas)»
(Taylor 1987a: 199). Dos de ellas, Llacsahuato y Mirahuato, eran consultadas
por los enfermos para conocer la causa de su mal, siendo consideradas mas con-
fiables que las otras:
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Estas eran las dos huacas a las que los hombres estimaban mas. Porque
Chaupifiamca en vez de decir la verdad les daba cualquier respuesta. Mas
bien les mentia (Taylor 1987a: 231).

Pero Pariacaca no era el Gnico oraculo prestigioso del mundo andino; existieron
otros, como Catequil, Pachacamac y Huarivilca, que mantuvieron complejas re-
laciones con los incas, llegando a ser reverenciadas huacas aliadas del Estado o a
ser destruidas al equivocarse en sus pronosticos o al no querer darlos. Durante su
gobierno, Huayna Capac:

Quizo hablar con todo sus ydolos y guacas del rreyno. Dizen que nengu-
no de ellos no le quizo rreponder a la pregunta. Y aci le mand6é matar y
quebar a todos los ydolos. Dio por libre a los ydolos mayores Paria Cacay
a Caruancho Uallallo; Paucar Colla, Puquina, Quichi Calla, Coro Puna,
Saua Ciray, Pito Caray, Carua Raso, Ayza Vilca y el sol y la luna. Estos
quedaron y los demas se quebré (Guarnan Poma 1987: 108).

Nos interesa, a continuacion, abordar la problematica de los oraculos secunda-
rios relacionados a otros principales y los patrones de distribucion espacial que
tuvieron, con el propdésito de hacer una comparacion con el caso de Pariacaca.
Topic, LangeTopic y Melly (2002) y Cobo (2003) presentan evidencias de otros
Catequil en Ecuador. Topic considera que la difusion del culto a Catequil en
Ecuador se debi6 a una deliberada politica inca. En efecto, no existe evidencia de
que dicho culto haya sido difundido espontdneamente por mitimaes, y mas bien
parece que su difusién respondié a una politica oficial. Parece existir una relacién
directa entre los territorios ecuatorianos pacificados por Huayna Capac y el culto
a Catequil. Este culto nortefio no enfatiza el aspecto guerrero de la deidad sino
sus atributos vinculados al agua y la fertilidad, como se vislumbra de siete particu-
lares lugares del Ecuador septentrional y central toponémicamente relacionados
a Catequil. Estos se ubican en San José de Chimbo, Chambo, Tisaleo, Quero,
Latacunga, Guachaldy San Antonio de Pichincha. Tres de estos lugares son cerros
y cuatro manantiales (Topic, Lange Topicy Melly 2002: 324-328).

Cobo (2003) aborda el caso de la loma Catequilla, ubicada al oriente del poblado
de San Antonio de Pichincha y al norte de la ciudad de Quito, en plena zona
de la linea equinoccial. Desde la cima se tiene una visibilidad de 360°. Original-
mente debi6 ser un sitio de observacion astronémica dedicado al Sol, vital para
registrar los equinoccios de marzo y septiembre, y asi poder predecir los cambios
estacionales para los fines de la produccion agricolay pastoril.

Con respecto a Pachacamac, Rostworowski (1992) dedica un capitulo de su libro
a los hermanos, esposas e hijos de esta deidad costefia, ademas de presentar un
mapa de distribucion de su parentela sagrada, a partir del cual se puede apreciar
la incidencia del oraculo en la costa y la parte central de Perd. Recientemente,
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Rubén Stehberg y Gonzalo Sotomayor (2003: 49-50) han proporcionado valiosos
datos acerca del culto a Pachacamacy Con Con, en la parte central de Chile, en
el valle del rio Aconcagua, al hallar en documentos de inicios del siglo XVII el
topénimo Pachacama relacionado con tierras, acequias y casas de la época pre-
hispanica. Estos investigadores plantean que se trato en realidad de un templo a
Pachacamac; y que sobre dichas casas se instalaron sucesivamente el Convento de
Santo Domingo y la Compafiia de Jesus. Uno de los atributos de Pachacamac era
controlar los movimientos teldricos, fendmeno frecuente en la parte central y me-
ridional de Chile. Stehberg y Sotomayor sostienen que los cultos a Pachacamac,
Con Con y Anconcagua fueron introducidos por grupos de personas con vinculos
con la costa central peruanay que esto debidé ocurrir al tiempo de la maxima ex-
pansién del Tahuantinsuyu.

Analizando el mapa de distribucion de los oraculos andinos (fig. 3), se observa
cOmo los otros Pariacaca estan ubicados desde la sierra de Lima hacia el norte, en
forma lineal, mientras que entre La Libertad y Cajamarca no se registra el topo-
nimo posiblemente porque es la zona bajo la influencia directa de Catequil. Tam-
bién hay un vacio entre la sierra de Piuray la linea equinoccial. Algo semejante
ocurre en el Ecuador con Catequil: las areas al sur de la provincia de Chimborazo
(Azuay, Cafiar, Loja), cuya anexion fue consolidada durante el gobierno de Tupa
Yupanqui, carecen del topénimo (Topic, Lange Topic y Melly 2002: 326). El
patrén se repite para el caso.de Pachacamac, cuyo nombre no aparece desde el
sur de lea hasta el valle del rio Aconcagua en Chile. Este patron de territorialidad
discontinua esta relacionado a la distribucidn salpicada o espaciada de poblacio-
nes, y habia sido documentado asociado al control vertical de pisos ecoldgicos en
los Andes centrales desde una perspectiva econdémica.

Mediante estas redes de oraculos se accedié a lo més valioso: informacién y conoci-
miento. Templos y edificaciones fueron construidos para ellos y sus representantes
por parte del Inca gobernante. A los ordculos prestigiosos se destinaron abundantes
recursos humanos y materiales, recibiendo ofrendas y libandose chicha en su honor
(Gose 1996: 9, 25). Asi, el Inca logré un nivel de autonomia con relacion a laspa-
nucas rivales del Cuzco, y se beneficiaron tanto supanaca como los sacerdotes de las
deidades y los curacas regionales (Gose 1996: 27; Patterson 1997: 92, 104).

Creemos que a semejanza del culto a Catequil y Pachacamac, también el culto a
Pariacaca fue transformado por los incas. Algunas caracteristicas, como la asocia-
cion del area de su santuario con la idea de morada final y la presencia de cuevas,
se mantuvieron y fueron reforzadas por los incas, mientras que otras, como la
vinculacidn del dios con el rayo, la guerra y ciertos aspectos relacionados con el
agua, fueron minimizadas al introducirse su culto en &reas alejadas de su zona
nuclear. Esta disminucién de determinados atributos de Pariacaca se explica por-
que los incas tenian su propia deidad del rayo (lllapa), y que ya otras importantes
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divinidades integradas al pantheon imperial tenian especificos vinculos con el
agua (Catequil) y el control de los fenémenos tellricos (Pachacamac). Asi, las
deidades regionales se convirtieron en huacas aliadas de los cuzquefios durante el
periodo de maxima expansién del Estado inca, llevado a cabo por los emperado-
res Tupa Yupanqui y Huayna Capac.

Pariacaca: pacarina, oraculo, montafia sagraday morada final

El Apu Pariacaca era una huaca poderosa y, como tal, tenia relaciones de paren-
tesco con numerosas deidades a nivel micro y macro-regional; asimismo, era el
principio y fin de las cosas, pronosticaba el deveniry su prestigio giraba en torno
a su credibilidad. En cuanto pacarina, proporcionaba la energia vital para sus se-
guidores y toda la tierra por ellos habitada. Por ello, existia una estrecha relacion
de reciprocidad entre los yauyos y su huaca. Pariacaca constituia un recio identi-
ficador étnico y como tal tenia una representacion politica que le daba la facultad
de negociar hasta con el mismo Inca. Fisicamente, es una zona geografica consi-
derada como el lugar de origen de los yauyos, presentando un conjunto de sitios
y una comhbinacién de rasgos — como abrigos rocosos utilizados como tumbas y
complejos de adoratorios al aire libre— que permiten identificarla como tal. Ade-
mas, el santuario de Pariacaca se encuentra asociado a la divisoria continental, y
es de hecho el lugar de origen de fuentes de agua que irrigan vastas areas.

Como oraculo, el nevado «bicéfalo», por ser morada de la temible y al mismo
tiempo fecundadora deidad, fue elegido para realizar peregrinaciones y rituales
apotrepaicos, propicatorios y oraculares. En efecto, en cuanto huaca, una de las
principales funciones de Pariacaca era la de oraculo. Sus sacerdotes pronostica-
ban el futuro; esto implica que poseian una gran capacidad analitica y predictiva
de distintas situaciones sociales, politicas, econémicas y climaticas que ocurrian
en el Chinchaysuyu. Y esto era posible gracias a la informacion recolectada, pro-
cesada y sistematizada por los especialistas localizados en los otros Pariacaca. Asi-
mismo, como oraculo, Pariacaca tenia la funcién de comunicarse, de hablar y
absolver consultas, de ser creible y de administrar la certidumbre. En tiempo de
los incas, las huacas aliadas del Estado llegaron a constituir una importante ins-
titucion. Por su capacidad predictiva podian generar la movilizacion de un gran
numero de colectividades organizadas y sus prondsticos desencadenaban impor-
tantes hechos sociales. Pariacaca, en su condicion de aliado del Cuzco, legitimo
el poder de los incas en el Chinchaysuyu, de alli se entiende la gran estima que
los cuzquefios le tenian.

Como montafia sagrada, el nevado Pariacaca representa a una deidad dual vin-
culada al rayo, y al mismo tiempo es morada divina, su templo, un espacio sacro
de encuentro entre dioses y hombres. Esta connotacién sagrada se extendia a las
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porciones de geografia, rocas, aguas y a los mismos seres vivientes creados por
Pariacaca en su condicion de montafia primordial. Pariacaca era el centro del
mundo para los grupos étnicos que lo veneraban. Los nombres de sus dos picos,
Tunshu (médula espinal) y Tullujutu (columna vertebral) expresan claramente
que era considerado un axis mundi, el cual unia y mantenia en equilibrio a los
tres niveles que integraban su mundo. Era una montafia cosmica.

Finalmente, Pariacaca era también una morada final, aspecto destacado por el
Manuscrito de Huarochiriy las mismas evidencias arqueoldgicas, que muestran
cémo los abrigos rocosos situados al pie del nevado y en los otros Pariacaca fue-
ron utilizados como tumbas. Esto expresa el ideal andino de regresar a lapaca-
rina, para renovarse vitalmente y vencer a la muerte, porque es necesario morir
para volver a vivir, terminar un ciclo para iniciar otro.
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Coropunay Solimana: los oraculos de
Condesuyos*

Mariusz S. Ziélkowski
Universidad de \arsovia

Antecedentes

El estudio que se presenta a continuacion se realizo dentro del marco del Proyecto
Arqueoldgico Condesuyo,lel cual tiene su origen en el Convenio de Cooperacion
Técnico-Cientifico firmado en 1996 entre la Universidad de Varsovia (Polonia)

* En el presenre texto se utilizaron amplios fragmentos de otro estudio mio titulado «Apuntes sobre la presencia
inca en la region de los nevados Coropuna y Solimana», publicado recientemente en Zidlkowski, Belan Franco
y Sobczyk (eds.) 200$: 27-63.

1 En las fiientes etnohistéricas, asi como en los trabajos cientificos modernos, se observa cierta confusion ter-
minoldgica en lo que respecta a los nombres de Cuntisuyu (Kuntisuyu) o Condesuyos. Se pueden sefialar por
lo menos los siguientes sentidos, aplicados a estos términos:

- Cuntisuyu: una de las cuatro partes del Tahuanrinsuyu.

- Condesuyos o Conde o Coropuna Conde: provincia dentro de la anterior, colindante por el lado este con
los collaguas. En algunas publicaciones, especialmente de autores arequipefios, se usa también el término
«Reyno de los Arunis» 0 Arones (un importante grupo étnico en Condesuyos).

- En tiempos de la Colonia, apareci6 la divisién entre Condesuyos del Cuzco y Condesuyos de Arequipa.

- En la actualidad, el término Condesuyos tiene una connotacién mas restringida, pues se refiere tan solo a
una de la siete provincias con que cuenta el departamento (regién) de Arequipa.

En el presente texto se usara el término «Cuntisuyu» para designar a una de las partes del Tahuanrinsuyu, en
los limites propuestos por Catherine Julien (véase fig. 1). En cambio el término «Condesuyos» se aplicara al
sefiorio de los condes, una enddad administrativo-poliuca existente durante el Imperio incaico (probablemente
multiétnica, compuesta entre otros por los arunis pero también por mitimaes de diferentes partes del Imperio).
Los probables limites de esta entidad han sido recientemente definidos por Marra Pérssinen (véase fig. 2).
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y la Universidad Cat6lica Santa Maria de Arequipa (Pert). El Proyecto abarca la
realizacion conjunta de trabajos de investigacion arqueoldgica en el area de los
nevados Coropuna (6.425 m.s.n.m.; fig. 1), Solimana (6.093 m.s.n.m.; fig. 2) y
Firura, perteneciente a las provincias de Condesuyos y Castilla, en el departa-
mento de Arequipa, Per(.2En el curso de las temporadas de trabajo 1996-2005,
se han localizado mas de 120 sitios arqueoldgicos adscritos a una secuencia cro-
nolégica que abarca desde el Arcaico hasta el Periodo Colonial Temprano, pero
las paginas que siguen se ocuparan exclusivamente de estos, que parecen estar
asociados al papel oracular y religioso desempefiado por Coropunay Solimana
en tiempos prehispanicos. Hay que hacer hincapié en que, en las pasadas tempo-
radas (1996-2002), los trabajos de campo se centraban en el entorno del nevado
Coropuna y tan solo a partir de 2003 empezaron a extenderse hacia la zona de
los nevados Solimanay Firura. La misma limitacion se aplica al estudio y analisis
de las fuentes etnohistéricas. Por consiguiente lo que presentamos a continua-
cién, mas que un estudio acabado, son hipétesis y documentos de trabajos.

¢Cudles eran las caracteristicas distintivas de un oraculo andino?

llegados los Aporima [que quiere decir el sefior que habla] aqui en este
Aporima hablaua el demonio con ellos, y acontecié que delante de un
espafiol que MangoYnga tenia preso quando estaua aleado, que se llamaba
Francisco Martin, hizo este Mango Ynga que el demonio le hablase delan-
te deste Francisco Martin, y este dixo auer oydo la boz del demonio que
rrespondia a Mango Ynca a lo que le preguntaba, y (Mango Ynga) le dixo:
(Mira como me habla mi dios> (Pizarro 1986: 81, cap. 14).

2 El Proyecto estd a cargo de Mariusz Zidikowski y Luis Augusto Belan Franco, quienes cuentan con ia asesoria
cientifica de Méaximo Neira Avendafio. Aunque basicamente peruano-polaco, financiado por el Ministerio de
Ciencia de Polonia y las universidades mencionadas anteriormente, el proyecto cuenta con la colaboracion de
cientificos e instituciones de diferentes paises, principalmente europeos, como Francia, Espafiay Alemania. En
la primera fase del Proyecto (1996-1999), ha participado el arque6logo espafiol José Antonio Espada Belmonte
(véase Espada Belmonte 1999), y en las temporadas de 1999 y 2004, Anja Kachrin Meinken, arquedloga de
la Universidad de Bonn, también gracias a una significativa contribucién (2004) de la Deutsches Stiftungzen-
trum de la ciudad de Essen. Nos beneficiados de un importante apoyo técnico (féchamientos radiocarbonicos)
ofrecido por el laboratorio francés Centro de Bajas Radioactividades (CFR) de Gif-sur-Yvette (quisiéramos
dirigir nuestros agradecimientos a su director, Michei Foncugne). Fue también muy importante la colabo-
racién con los especialistas franceses en estudios paleoambientales y volcandogicos, dirigidos por el Profesor
Jean-Claude Thouret (Université Blaise Pascal, Clermont-Ferrant), asi como la del licenciado Vincent Jomelli
(Institut de Recherches pour le Déveliopement - IRD). Para més detalles sobre el Proyecto, vedse Sobczyk
2000; Zidikowski y Belan Franco (eds.) 2000-2001, Zi6ikowski, Belan Franco y Sobczyk (eds.) 2005
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Figura 1- Delimitacién del Cuntisuyu (Condesuyo), una de las cuatro regiones del Tahuantinsuyu (ju-
lien 1991: mapa 1).
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Una de las principales caracteristicas de las huacas andinas era su facultad de
«hablar» con sus feligreses.3 En virtud de esta facultad, en cuya realidad de la
que creian firmemente hasta los soberanos del Tahuantinsuyu, era posible pedir

3 Por razones evidentes estos oraculos, donde la divinidad contestaba en voz alta, con palabras, eran conside-
rados més importantes. En otros casos, como el del santuario de Solimana (vease mas adelante), la divinidad
no pronunciaba palabras sino emitia sonidos (por ejemplo, un tipo de silbido), cuyo senado era explicado por
un sacerdote. Finalmente, el oraculo podia dar también otro tipo de sefiales, como en el caso del oraculo de
Catequil, donde se observaba la corriente de agua en dos canales (Topic en este volumen). El problema de la
forma de comunicarse de la huaca con los feligreses se abordara mas adelante. Comparese también la discusiéon
de este problema presentada por Marco Curatela (Curatola en este volumen).
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consejo en una variedad de asuntos (Curatola 2001 y en este volumen). Pero,
entre los que nos interesan dentro del cuadro tematico del presente estudio, se-
fialemos principalmente los augurios referentes a los «asuntos estatales». Dicho
sea de paso, el reconocimiento de esta facultad de «hablar» servia a la vez de
medio de averiguacion y reconfirmacion de los poderes de las distintas huacas, ya
que las que se revelaban «mentirosas» (es decir, «daban respuestas falsas»), por lo
menos perdian reputacion y se les quitaban las ofrendas (Cieza 1967: 100-102,
cap. XXIX). En algunos casos, tocantes principalmente a la persona del Inca, las
represalias podian llegar a la destruccion fisica de la huaca «mentirosa» y rebelde,
como ocurrié en el bien conocido caso de la huaca Catequil, destruida personal-
mente por Atahuallpa.4

Esta posicion de supremacia de las huacas incas frente a las no-incas se mani-
festaba claramente en la préctica ritual: las huacas eran obligadas a contestar las
preguntas del Inca o de sus funcionarios sin poder eludir la respuesta; el conocido
episodio de la aparicién de la huaca Llocllayhuancupa ilustra de manera explicita
esta relacion de dependencia:

habia en esa época, en la comunidad de Llacsatambo otro huaca llama-
do Cataquillay que les habia sido regalado por el inga. Este Cataquilla-
yu poseia la facultad de hacer hablar sin esfuerzo a cualquier huaca que
nos supiera hablar. Asi hizo hablar también a la huaca Llocllayhuancupa,
preguntandole: <;Quién eres?, ;Como te llamas?, /A fin de qué viniste?».
Entonces [el otro] respondid:; <Yo soy el hijo de Pachacamac del que hace
temblar la tierra y mi nombre es Llocllayhuancupa. Mi padre me ha envia-
do a esta comunidad de los Checa» (Taylor 1987: 293-295, cap. 20).

Notese de paso que la huaca inca Cataquillay usé formulas muy «directas» y hasta
poco pulidas para formular sus preguntas;5no obstante esta falta de modales, su
interlocutor contestd enseguida.

Surge entonces la siguiente pregunta, ¢si los incas (y sus huacas) eran tan supe-
riores a las huacas provinciales, como explicar la particular aficion, por ejemplo,
de Tupa Inca Yupanqui al santuario de Titicaca o de Huayna Capac al de Pacha-
camac? En otras palabras, ;por qué los incas estaban interesados en comunicarse
con las divinidades por medio de las huacas no-cuzquefias?

Una de las respuestas podia ser que, de esta manera, se aprovechaban y disfrutaban
del antiguo prestigio asociado a un santuario local, legitimando su posicion frente

4 Betanzos 1987, parte 11, cap. XVI-XVII: 249 ss. El problema del porqué de la destruccion de este santuario
por parte de Atahualpa se discute, entre otros, en un texto mio (Zidikowski 1997: 362 -363), asi como por
Marco Curatola Petrocchi en este volumen.
5 En la versién quechua, las expresiones correspondientes suenan duramente: «pim kanki, iman sutiyki; ima-
manmi hamunki fiispa» (Taylor 1987: 294).
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Figura 3 - Las huacas de los Condesuyos. De Felipe Guarnan Poma de Ayala, E Iprimer nueva coranica.y buen
gobierno (1615). Hie Guarnan Poma Website of the Royal Library, Copenhagen: www.kb.dk/elib/mss/poma/
(p. 274, n. 272).


http://www.kb.dk/eIib/mss/poma/
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a los lugarefios. Este motivo es manifiesto, por ejemplo en la actitud llena de
respeto del Inca frente a Pariacaca.6 Pero esta actitud conciliadora y respetuosa
representaba solo una de las facetas de las relaciones de los incas con las huacas
locales (y las entidades politicas que representaban). La segunda era el comporta-
miento arrogante del Cataquillay, citado anteriormente, o la no menos arrogante
y amenazadora actitud de Tupa Inca Yupanqui frente a las huacas convocadas a
la reunién del Cuzco.

Otro posible motivo de este interés de los soberanos incas por las huacas (y, en
especial, por los oraculos) no-incas podria explicarse por las relaciones de poder
dentro de la misma élite cuzquefia. Esta bien documentado que, desde por lo
menos el reinado de Tupa Inca Yupanqui, los soberanos del Tahuantinsuyu fueron
buscando nuevos medios de contacto con las divinidades, en santuarios alejados
de la capital, lo que, a su vez, despertaba una mal disimulada inquietud de parte
de la élite cuzquefia que veia en esto un peligro para su propia posicion.

Esto se nota muy claramente en el caso de la instalacion de un santuario imperial
en las islas del Titicaca y en Copacabana por iniciativa de Tupa Inca Yupanqui.
Segun el muy interesante relato recogido por Alonso Ramos Gavilan, cuando
este Inca era ya conocido como conquistador, vino a visitarle el sacerdote (Colla)
de la isla del Sol y le conté mucho acerca del oraculo insular, convenciéndole de
que fuera a visitarlo. El Inca hizo participe de este plan a una de sus concubinas,
esta paso la voz a «los capitanes y sefiores del Cuzco», quienes intentaron disua-
dirle por todos los medios a disposicion: evocaron incluso el peligro del viaje en
balsas por el lago y la necesidad de postergar una expedicion militar ya anunciada
con anticipacién. No obstante esta abierta oposicién, el Inca visito el oraculo y
tuvo alli una larga conversacion con «el demonio» (como lo llama el Padre Ra-
mos), a consecuencia de la cual el Inca reorganizo el culto en las islas del Titicaca
y en Copacabana, convirtiendo el santuario en uno de los principales centros de
culto del Imperio (Ramos Gavilan 1976: 19-21, cap. I1I).

Frente a una iniciativa similar de parte de Huayna Capac, estall6 un conflicto
abierto entre el Inca y los orejones cuzquefios, aunque todo se realizd bajo el
disfraz de actividades religiosas y rituales. Esta vez el Inca, estando en Vilcas, ca-
mino a una campafia militar, manifestd su interés por el oraculo de Pachacamac.
Curiosamente, justo en ese mismo momento, los orejones cuzquefios se acorda-
ron de que habian olvidado algo importante:

y entonces los orejones acuerda que los abia olbidado a la estatua de Gua-
yna Capre y el ynga los conciente a sus boluntades, y assi ymbia por ello
(Pachacuti Yamqui 1993: 248, f. 33 v).

6 «Después de la aparicion del inga, éste también, cuando se enterd [del culto de Pariacacaj, se convirtié en su
huacsa estimandolo mucho» (Taylor 1987: 269, cap. 17, 15).
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Se trataba de la estatua de Huanacauri. Evidentemente, este «olvido» (notemos
que se trataba ni mas ni menos que de una de las principales huacas imperiales)
no fue mas que una «figura retdrica» que sirvié para encubrir un serio conflicto
politico-religioso entre el Incay la nobleza cuzquefia.7

En los casos mencionados anteriormente, asi como en la mayoria de los que se
presentaran a continuacion, estamos ante una situacion tipica: un oraculo-santua-
rio de origen preincaico se ve incorporado en la red de santuarios imperiales. Con
esto, se beneficia de una serie de donaciones (chacras, sirvientes, rebafios, etcétera).
Frecuentemente, se ve provisto de construcciones asociadas (temp!o[s], plaza cere-
monial, ushnu, edificios administrativo-econdmicos de diferentes clases, etcétera).

Afortunadamente, gracias a los valiosos trabajos realizados por algunos inves-
tigadores en los Gltimos afios, podemos confrontar estos datos etnohistéricos
con las evidencias arqueoldgicas. Disponemos en la actualidad de descripciones
fidedignas de los siguientes oraculos/lugares de culto imperial asociados a los ce-
rros:8 Catequil (Huamachuco) (Topic en este volumen); Pariacaca (Huarochiri)
(Astuhuaman en este volumen); Maucallacta (Pacariqgtambo);9Titicaca (roca sa-
grada) (Bauer y Stanish 2003); y Vilcanota (La Raya) (Reinhard 1995). Dado
que muchos de estos se describen en los textos incluidos en este volumen, nos
limitaremos tan solo a enumerar algunas de sus caracteristicas mas generales;

a. Lalocalizacion del santuario. En los casos analizados, el acceso al santuario principal
estaba marcado por etapas, siendo el acceso al sancta sanctorum muy restringido,0

b. Sin embargo, no obstante las limitaciones de acceso, el santuario principal
comprendia por lo menos un gran espacio abierto (plaza, patio) que permitia la
realizacién de ceremonias publicas;

c. En este espacio publico (o sus cercanias) podian localizarse representaciones de
las cumbres, objetos de culto. Este es, aparentemente, el caso de los santuarios de
Pariacaca y Catequil (Astuahuaman en este volumen; Topic en este volumen);

d. Las instalaciones donde se realizaba la actividad oracular no estaban situadas en
las cumbres mismas o en lugares con un acceso particularmente dificil. En el caso
concreto de Pariacaca, esta probablemente tenia lugar en una cueva situada en las
laderas del cerro (Duviols 1997); en el caso de Catequil, en un edificio especial,
situado dentro del complejo ceremonial (Duviols 1999; Topic en este volumen);

7 Lo demuestran claramente los eventos posteriores: esta huaca sirvié después a los «orejones» para legitimar la
revuelta que urdieron en Tomebamba. Véase el andlisis de este conflicto en ZiGHoowski 1997, cap. V'y VI.

8 Para una descripcion resumida de otros santuarios oraculares, cf. Curatola, en este volumen.

9 «The findings suggest that the rock outcrop of Puma Orco, located in the Dtstrict of Pacarigtambo, may
represent the Tambotoco of the Pacarigtambo origin myth, and that the nearby Inca ruins of Maukallagta may
have contained an Oracle of the first mythical Inca, Manco Capac» (Bauer 1991: 7 ss.).

10Véase a titulo de ejemplo la descripcion detallada de las tres puertas de acceso al santuario de la isla de Titicaca
en Curatola, en este volumen.
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e. En algunos casos, se observa una concentracion de estructuras funerarias en el
entorno inmediato del santuario {lbid.).

A continuacién veamos en qué medida las caracteristicas de los supuestos san-
tuarios-ordculos de Condesuyo se asemejan a las de otras importantes huacas
oraculares del Tahuantinsuyu.

Los oraculos del Cuntisuyu

Todas las mas guacas dichas tienen servicios y chacaras e ganado y bestidos
y tienen sus Ordenes particulares de sus sacrificios y moyas que son dehesas
donde apacientan los ganados de las dichas guacas y tienen gran cuenta
con todo. Hay entre estas guacas pacariscas muy muchas que reedifica-
ron los ingas, dandoles muchos mitimas servicios [...]. Dioles [el Ynga]
muchos ganados y basos de oro y plata [...] en especial a cerros de nieve
y bolcanes que miran a el mary que salen de los rios que riegan muchas
tierras que, en lo que yo he visitado, son las siguientes:

[...] Ay en la dicha cordillera en Condesuyo otra (huaca) que se llama Su-
limana reedificada de los propios ingas con la propia autoridad de servicio
mitimais y ganado

Ay otra en el proprio Condesuyo que mira al mar que se llama Coropona
con el propio orden de mitimas y ganados...]

Ay otra sobre los Collaguas que se llama Hambato que mira al mar, con el
propio horden de servicio

Ay otra sobre Arequipa ques el bolean de la ciudad que puso el ynga mu-
chos mitimas para su servido [...] (Albornoz 1989: 170).

En esta corta enumeracion, Albornoz menciona cuatro huacas pacariscas; de es-
tas, dos se ubican en Condesuyo:1l SolimanaRy Coropuna. ;Cual era la rela-
cion entre estas dos huacaspacariscasy (como se vera mas adelante) oraculos tan
cercanos? Anticipando el andlisis de datos etnohistoricos que se presentard més
adelante, hay que subrayar que, salvo Cristobal de Albornoz, la gran mayoria de
fuentes menciona como oraculo y santuario tan solo a Coropuna, omitiendo a
Solimana.

1 Podemos suponer que el término Condesuyo fue utilizado por Albornoz para designar a una entidad politica
(¢provincia?) dentro del Cuntisuyu. Tal explicacion se ve confirmada por un detalle, que se notaal leer deteni-
damente el citado fragmento: Albornoz usa la expresion «en el propio Condesuyo» {Ibid.) y después pasaa la
descripcién de «los Collaguas», aparentemente otra entidad politica de similar clase y dimensién territorial que
el «Condesuyo». Cf. la nota 2y la fig. 2.

DEste nombre aparece también como Sulimana o Surimana.
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Figura 4 - Mapa de la region de Coropunay Solimana. Trazado cencacivo de la red vial inca.
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Coropuna

La primera referencia a la importancia de Coropuna en el sistema incaico de
santuarios nos viene de la obra de Pedro Cieza de Ledn:

Sin estos templos se tuvo otro por tan estimado y frecuentado como ellos,
y mas, que habia por nombre la Coropuna, que es en la provincia de
Condesuyo, en un cerro muy grande cubierto a la continua de nieve que
de invierno y de verano no se quita jamas. Y los reyes del Pert con los mas
principales dél visitaban este templo haciendo presentes y ofrendas como
a los ya dichos; y tiénese por muy cierto que, de los dones y capacocha
que este templo se le hizo, habia muchas cargas de oro y plata y pedreria
enterrado en partes que dello no se sabe, y los indios escondieron otra
suma grande que estaba para servicio del idolo y de los sacerdotes y ma-
maconas, que también tenia muchos el templo; y como haya tan grandes
nieves, no suben a lo alto ni saben atinar a donde estan tan grandes te-
soros. Mucho ganado tenia este templo y chacaras y servicio de indios y
mamaconas. Siempre habia en el gente de muchas partes y el Demonio
hablaba aqui méas sueltamente que en los oraculos dichos, porque a la
continua daba mili respuestas, y no a tiempos, como los otros. Y aln
agora en este tiempo, por algln secreto de Dios, se dice que andan por
aquella parte diablos visiblemente, que los indios los ven y dellos reciben
grande temor. [...] Algunas veces sacrificaban mucho en este oraculo, y
asi mataban muchos ganados y aves y algunos hombres y mujeres» (Cieza
1967: 97-98, cap. XXVIII).

Esta informacion se completa con los relatos de Joan de Santa Cruz Pachacuti
Yamqui Salcamaygua y de Felipe Guarnan Poma de Ayala. En resumen, el nom-
bre de Coropuna aparece en las mencionadas fuentes asociado a los siguientes
contextos:

a. Huaca-pacarina adonde van los muertos (estas consideraciones pueden refle-
jarse, por ejemplo, en la orientacion de las entradas de las tumbas).

b. Un idolo, posiblemente portatil (o su «doble»), porque, segiin Pachacuti Yam-
qui, habia sido traido al Cuzco.B

¢. Un oraculo, donde «a la continua daba mili respuestas, y no a tiempos, como
los otros».

1B«Este [Mayta Capac] lo abia mandado Riendo mancebo traer todos los ydolos y guacas de su reyno a la ciudad
del Cuzco, prometiéndoles que harfa prosean y fiesta general [...]. Y dizen que muchos ydolos y guacas s
huyieron como fuegos y vientos, y otros en figura de péxaros, como Ayssa Uillca y Chincha y Cocha y uaca de
los Cafiares y Ulillcanota, Putina, Coropuna y Anta Pucuy Choqui Uacra, Choque Pillo» (Pachacuti Yamaqui
1993: 206, fol. 12v).
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d. Lugar de ofrendas humanas tipo capacocha. 4

e. Residencia del/de los sacerdote/s imperial/es.

f. Las mamaconas de santuario (un ;acllahuasP.).

g. Coropuna Pampa, lugar de reuniones para la fiesta de los Condesuyos.
h. Las chacras y los sirvientes (¢mitimaes?).

i. Ganados y depositos de lana.b

j- Lugar de extraccion de cobre.

k. Una division politico-étnica (;provincia?), Conde o Coropuna Conde.T/
1 ;Residencia del cacique principal de los Coropuna Conde?8

Otros importantes datos acerca de la organizacion prehispanica de Condesuyos
en general, y de la region vecina al nevado Coropuna en particular, se pueden
hallar en otros tipos de documentos coloniales, tarea a la que se dedicaron desta-
cados investigadores. 9 Sin embargo, para el tema abordado en el presente texto,
el dato referente a la encomienda de Chuquibamba concedida a Juan Crespo por
Francisco Pizarro mediante una provision del 22 de enero de 1540 se revela de
particular importancia:

En tanto que se hace el repartimiento general que esta cometido amiy al
muy reverendo y muy magnifico sefior don fray Vicente de Valverde Obis-
po de la Ciudad del Cuzco, os deposito en la provincia de Condesuyos en el
valle de Itagua al cacique Guata Oto con ochocientos yndios: los quinien-
tos y sesentay cinco bisitados, los demas por dicho de Vilaoma se le acre-
cientan porque dizen él tiene quenta dellos (Vargas Ugarte 1945: 136).

La informacion de que Huillac Umu (Vilaoma), el sumo sacerdote del Tahuan-
tinsuyu, aparentemente controlaba a los mitimaes en la regién de Coropuna es

U«ldolos i Vacas de los Conde Suyos, Ariquipa, Conde, Huncullpi y Collaua Conde, Cuzco Conde, Uayna
Cota, Toro, Achanbi, Poma Tambo, Conde Suyos: Que cada uno rubieron sus dioses ydolos y uacas puesto de
los Yngas para ei sacrificio; que como sacrificauan la uaca ydolo de Coropona, Urco, conoroy platay con nifios
de doze afios y plumas de pariuana (flamenco) y de uachiua (ganso) ycocay mullo (caracol) y sanco(sangre de
carnero) y carne cruday sangre cruda, con ella haziendo sanco» (Guarnan Poma 1980, I: 247, n. 273).
15«Aungue su tierra es pobricimo del destrito de Arigipa que no tiene oro ni plata ni ganados, cifio los de Coro-
pona Conde tiene ganados» (Ibid.: 159, n. 180). «lana en los Conde Suyos en Coropona» (Ibid.: 308, n. 336).
16Esto resulta de forma indirecta de la informacion, incluida en la obra de Luis Jerénimo de Oré, acerca de la
casa de cobre que habia sido construida por los habitantes de Coporaque para el Inca (Gaidds 1993: 42).
7Conquisto las prouincias de Conde Suyo, Cul[lJaua Conde, Coropona hasta Ariquipa, Arica, PomaTanbos
(Guarnan Poma 1980,1 135, n. 156). \éase también la nota siguiente.

18Tesngo: «don Diego Mullo y cacique principal de Coropuna Conde» (Guarnan Poma 1980, 111: 997, a. 1079).
19Como Guillermo Gaidds, Alejandro Malaga Medina, Franklin Pease G. Y., Luis Millones, Martti Parssinen,
Catherine Julien, entre otros.
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relevante y confirma la aseveraciones de Cieza de Ledn y Guarnan Poma acerca
de la importancia que el Estado inca atribuia a esta parte del Cuntisuyu.2DEn este
contexto, vale la pena recordar que fue precisamente en el Cuntisuyu donde el
sumo sacerdote Huillac Umu dirigi6 la lucha contra los espafioles (y sus aliados
andinos) hasta octubre de 1539.2LVolveremos a esta interesante relacion de Hui-
llac Umu con el Cuntisuyu al final del presente texto.2

Seguidamente, procederemos a la confrontacion de los datos arriba citados con
la evidencia arqueoldgica disponible a fines de junio de 2005. Las investigaciones
del Proyecto han revelado hasta la fecha un sugestivo panorama de la presencia
inca en esta parte del Cuntisuyu. Los sitios, cuyo origen es sin lugar a dudas in-
caico, resultan estar concentrados en dos grupos, definidos por los investigadores
como «redes» administrativas:

a. La llamada Red | abarca sitios ubicados en la zona de la puna o en las partes
mas altas de la zona de quishuar lindantes con la anterior; esta localizada princi-
palmente en las laderas meridionales y occidentales del Coropuna;

b. La llamada Red 11, localizada en el valle del Andaray, al sudoeste del Coropu-
nay al sur del Solimana, se diferencia claramente de la Red I, en especial por su
marcada relacion con la agricultura en terrazas.

A continuacion, nos referiremos tan solo a los sitios de la Red | ya que, aparente-
mente, los principales sitios de la Red Il no estuvieron relacionados directamente
con el culto a Coropunay Solimana.Z3

Sin embargo, también hay que tomar en consideracion otros asentamientos:

DA| citar este mismo testimonio, Guillermo Gaidds reconoce la importancia del dato sobre Huillac Umu
(Galdos 1993: 16).

21«El indomable Villac Umu controlaba todavia el Condesuyo, y contra él envié Pizarro a Pedro de los Rios.
Ocho meses de duras luchas hubo en esta remota region, en gran parte a pie y se pasaron grandes trabajos y
necesidades por ser la dicha provincia muy agray fragosay no se poder conquistar a caballo». Huillac Umu se
rindio a los espafioles tan solo en octubre de 1539 (Hemming 2000: 291).

2Laregion de nuestro interés fue en tiempos coloniales objeto de pesquisas por parte de las autoridades ecle-
siasticas dentro del marco de las campafias de «extirpacion de idolatrias». Aparte del citado fragmento de la
obra de Cristdbal de Albornoz, tenemos al respecto una muy escueta informacién, no obstante la importancia
de estas camapafias, que se revela por ejemplo en este fragmento de una carta del Obispo de Arequipa don
Pedro de Viliagdmez y Vivaneo a S. M. del 18 de abril de 1638: «En algunos pueblos de yndios halle muchos
sepulcros, 0 guacas antiguas con cuya occasion se conseruaban entre esta gente Barbara algunas supersticiones
déla gentilidad y idolatria y para quitarles delante de los ojos estas memorias g(ue) serian mas de tres mili, los
hize derriuar todos a mi costay e borrado otros rostros de ydolatrias g(ue) se an descubierto, sea para gloria de
Diosy bien destas plantas nuevas en la fe» (AGI, Audiencia de Lima 309, cit. por Millones 1975: 52).

2B Desde el valle de Andaray no se ven ni el nevado Coropuna ni el Solimana, mientras que es bien conocida
la importancia que en los santuarios andinos tuvo el contacro visual con el objeto de culto. Lo antedicho no
significa que los sitios de la Red 11, y en especial Ccopan y LaJoya, no tuvieran una funcién ceremonial-religio-
sa. En especial, la presencia en Ccopan de una monumental estructura Cineraria de puro estilo inca-cuzquefio
plantea la pregunta acerca de la funcién que desempefiaba este centro entre todos los asentamientos incas de la
region. Paramés detalles, véase Zidikowski, Tuniay Belan Franco 2005.
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Cuadro con las principales caracteristicas de los sitios incas de la region de los nevados Coropunay

Solimana

Ndamero

329-008
32-009
32-013
329-060

329-062
329-063
31r-019
31r-016
329-077
30r-001

329-026
319-012

CO-12

CO-2

CO-6

CO-8

CO-33

CO-11

CO-23

32r-003

329-016

320-046
32q-051
329-059
329-075
319-QOL
319-015
329-050

329-053

Nombre

TOMPULLO 1
TOMPULLO 2

HUAMANMARCA 1

CCOPAN

SINULICA

LA JOYA

ESCALERA

YURAQ PAMPA
AJOCANCILA
HULLLCACOCHA
ITAC

INGAPERJA -TAMBO

MAUCALLACTA
(Puica)

ALCA LAVIEA
CAHUANA
COLLOTA
ULLCHULCA
JOCAYOC
TULLA
IIUASICAC

MAUCALLACTA
(Pampacoica)

CULCUNCHE
QUIMSA HUANCA
COROPUNA PLAZA
HUANCARCOTA

MAUCALLACTA
(Pucuncho)

MINTICOCHA
ACHAYMARCA

CARA CARA

Distrito o
valle

Andaray
Andaray

Andaiay

Andaray

Andaray
Andaray
Andahua
Andahua
Salamanca
Cayarani
Iray

Salamanca

Cotahuasi

Cotahuasi
Cotahuasi
Cocahuasi
Cotahuasi
Cotahuasi
Cocahuasi
Machahuay

Pampacoica

Pampacoica

Pampacoica

Pampacoica

Pampacoica

Salamanca

Salamanca

Salamanca

Viraco

Principales conjuntos arquitcctooico-urbamsricos

y funcionales

kanchas

plaza, 1kallanka, tishnu, kanchas
plaza, kanchas

plaza. 5 kailankas, tumba estilo inca imperial,
kanchas, ¢ushnu*

plaza, ¢ushnu*., kanchas

2 (;3?) kallaukas. kanchas, ofenda tipo capac cocha
kanchas

kanchas

plaza, kanchas

tishnu, plaza,; 1 kalllanka?.

plaza, tishnu, ¢kailankas}

kancha

piaza, tishnu, kallanka, kanchas

3 edificios estilo inca (;2 kailankas?)

2 plazas, kanchas, canal

terrenos de cultivo, sistema de irrigacion (canal)
2 edificios estilo inca

| edificio estilo inca

1edificio estilo inca

ckanchas*.

piaza, 5 kailankas, ushnu, kanchas
¢aprox. 20 célicasf

piaza, ¢estructuras habitacionales?
plaza

plaza, tishnu, kancha, ;1 kallanka*
kanchas, ¢3 kailankas*

plaza, 1kallanka, itishnu*

plaza, ushnu, 1kallanka, kanchas

jtambd*, ichasquihuasi*.

Superficie

(ha)

10

10
ca.3
05

nd
<0,5
nd

(ca 50?

<0,5

4.5
200

25

2-3

ex 45

ca 15
nd
ca.0,2

nd

ca. 45

ca. 50

<10

Altura
(m.s.n.m.)

4000
4000

3900

3200-3300

3900
3200
3700
4500
5000
4750
3500

4500

3900

3200
3300
2400
3300
3300
3400

3300
3600-3700
4150
4000
4600
3960
4350
4750

4030

4350



Coropunay Solimana: los oraculos de Condesuyos

a. Los sirios ubicados en la zona de la meseta (por encima de los 4.500 m.s.n.m.),
al norte y nordeste del Coropuna, relacionados funcionalmente con la principal
via inca, que atravesaba la regién en direccién al Cuzco,2

b. Algunos de los sitios ubicados en las laderas orientales y meridionales del ne-
vado Solimana, estudiados por el PAC a partir de 2003.

La Red I se destaca por el nimero y la tipologia de los sitios que la conforman,
incluyendo en particular cuatro centrosZ5 que cuentan con una plaza ceremo-
nial y una plataforma conocida como ushnu. Las dimensiones de estos sitios (y de
los respectivos ushnus) difieren sensiblemente: Tompullo 2 y Huancarcota rozan
las 5 hectéreas, Minticocha no tiene més de 2 hectareas, mientras que Achaymar-
cay Maucallacta (Pampacolca) superan 45 hectareas. A partir de este factor, entre
otros, se puede postular que los de mayor importancia fueron indudablemente
Maucallacta (distrito de Pampacolca, provincia de Castilla) y Achaymarca (dis-
trito de Salamanca, provincia de Condesuyos) que se describen mas adelante.

No obstante las diferencias en superficie y en el nimero de edificios (asi como en
la calidad de la construccion, etcétera) y la distribucion de los diferentes tipos de
cerdmica inca y otros factores, la misma presencia del conjunto plaza-ushnu sugie-
re que cada uno de los cuatro (o cinco) sitios en cuestion debid ser utilizado para
ceremonias publicas con la participacion de altos representantes de la administra-
cién inca, ya que tan solo estos tenian derecho de sentarse en un ushnu. El nimero
tan elevado de centros con esta caracteristica resulta sorprendente, pues hace poco
se conocian menos de veinticinco ushnusZ%en todo el territorio del Imperio inca,
localizados en sitios bastante alejados entre si. ;Como explicar entonces una con-
centracion tan alta de estos edificios en la region estudiada por el Proyecto Con-
desuyos?27Z/ Una de las hip6tesis de trabajo que se estd considerando es el caracter
multiétnico de Condesuyos. La presencia en este terreno de representantes (miti-
maes) de diferentes partes del Imperio, sefialada por varios autores (Galdos 1993:
16; Mélaga Medina 1974; Julien 1991), trajo probablemente como consecuencia
una complejidad correspondiente en lo que toca a la organizacién sociopolitica.

2En otro texto, hemos denominado a estos sitios, relacionados con el Capac Nan, como Red 111 (Zidlkowski
2005: 36).

5Se trata de los sitios de Achaymarca, Maucallacta/Pampacolea, Tompullo 2 y Huancarcota. Se ha localizado
también un sitio con posible ushnu en las laderas del Solimana (Minticocha; véase més adelante). Entre los sitios
de la Red 11l hay que sefialar el de Huillcacocha, donde también se ha encontrado un ushnu (Ziolkowski 2005:
49-50). Todavia en la regién vecinaa los nevados de Solimanay Coropuna, tenemos los sitios de Maucallacta de
Puica en el valle de Cotahuasi (Jennings 2002: 203 ss.) e ltac (valle de Cnuquibamba) (Véase Cardona 1992: 63-
70), también provistos de un complejo plaza-ki/w«. Ademés de estos, hay dos sirios donde la presencia de ushnus
es probable aunque no establecida a ciencia cierta: Sifiulicay Ccopan (Zi6ikowski 2005; 36 ss.).

2Agradezco este dato al Dr. Rodolfo Raffino, quien esta realizando un estudio especifico sobre los ushnus
(Raffino, comunicacion personal, julio de 2003).

27V/ale la pena recordar que en la vecina region de Collaguas se ha encontrado tan solo un sitio con plazay ushnu
(Wemke 2003 217).
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La presencia de un ushnu. en cada asentamiento ocupado por un determinado gru-
po etnopolitico podria sefialar el rango de este Ultimo y su independencia politica
frente a los grupos vecinos. Esto podria explicar también la presencia de ushnus (y
construcciones asociadas) de pequefias dimensiones, realizados con medios bas-
tante rudimentarios, como en el caso del sitio deTompullo 2.8

Después de estos, vienen en orden de importancia dos sitios habitacionales sin
ushnu, pero que manifiestan la presencia de edificios de posible funcién religiosa.
Se trata de dos sitios ubicados a poca distancia entre si, a una altura de 3.900 m.
s.n.m. aproximadamente: Huamanmarca y Sifiu Huillca (Sifiulica, provincia
de Condesuyos). Huamanmarca ha sido detalladamente investigada a partir de
1996; se ha podido evidenciar los vestigios bien conservados de un posible tem-
plo inca.® El vecino sitio de Sifiulica 1 es algo mas enigmatico. Esta conformado
por unas cuarenta estructuras caracteristicas de la arquitectura inca, distribuidas
en kanchas por el fondo de un pequefio valle. El punto central del asentamiento
lo ocupa un edificio de buena calidad (;un templo?) cercado por un muro.3

El siguiente grupo de sitios dentro de la Red I lo forman centros de caracter emi-
nentemente ceremonial: Ajocancha (a unos 5.000 m.s.n.m.), Coropuna Plaza (a
unos 4.600 m.s.n.m.) y Quimsa Huanca (c. 4.000 m.s.n.m.), este ultimo cerca-
no al sitio de Huancarcota (véase nota 29). Se trata de plazas con un didmetro
de varias decenas de metros, rodeadas por pequefios edificios; en la superficie de
las plazas aparecen fragmentos de recipientes ceremoniales incas, especialmente

BVéase el plano del conjunco en la fig. 5. Una descripcion més decallada de estessitio se presenta en Buda, 2005:
239-275- En cambio, €l sitio de Huancarcota no ha sido hasta la fecha mencionado en la literatura, por ello a
continuacion se presenta una breve informacion acerca de las evidencias de arquitectura inca alli encontradas:
Huancarcota 32q-75 (distrito de Pampacolca, provincia de Castilla) esta ubicado en una planicie al pie del cerro
de Quimsa Huanca (ladera E), atravesada por una acequia de reciente construccion. H sitio, bascante extenso (no
se midi6 con exactitud su superficie, pero debe ser de unas 3 hectareas, como minimo), esti compuesto portres
sectores claramente demarcados tanto a nivel espacial como arquitectnico. Las evidencias de arquitectura inca se
observan en el Sector A, ubicado en la parte N del sitio. Su principal caracteristicaes unaamplia plaza, situada en
un terraplén bordeado por un muro de contencién que corre aproximadamente en el sentido S-N. En el extremo
SO de la plaza se notan restos de un ushnu de dos peldafios, 5,55 metros (N-S) por 3,30 metros (E-O). H ingreso
al ushnu se realizaba aparentemente por el lado E. La parte adyacente ai ushnu del lado O ha sido fuertemente
alterada por la construccion del canal moderno. Unas decenas de metras més al O de la acequia un recinto cuan-
dranguiar rodea dos estructuras cuandranguiares con muros de piedra unidas con argamasa. Sus dimensiones
respectivas son 17, 20 x 5, 70 metrosy 12,75 x 5, 40 (5,0) metros. Aunque el grado de destruccion de los muros
no permite definir con exactitud el emplazamiento de las puertas de ingreso a estas estructuras, lo més probable es
que estas compartieran el espacio de un patio situado entre ellas, constituyendo asi un tipo de kancha. Més al S de
esta se nota una kancha constituida por seis construcciones de medianas dimensiones (5,50 - 6,30 por 3,50 - 3,95
metros) ubicadas de los tres lados de un patio ligeramente trapezoidal, de aproximadamente 12,80 (12,28) metros
por 12,60 metros siendo el lado NO libre de construcciones. Los muros de las construcciones de esta kancha son
de piedras canteadas unidas con argamasa; se conservan hasta la altura de aproximadamente 1,20 metros.
2Vase ai respecto Espada Belmonte 1999; 2000-2001.

JLos trabajos de sondeo en él realizados demuestran que en época colonial fue usado como capilla. Es posible que
esta construccion fuera levantada tras la Conquiso, esto es, construida con la técnica tradicional inca pero-destinada
acubrir las necesidades del nuevo culto. Para més detalles vedse Zidlkowski, Sobczyky Presbitero 2005.
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Figura 6 - Coropuna Plaza. Recinco ceremonial en las laderas meridionales del nevado Coropuna, a 4.600
m.s.n.m. (foto de M. ZiéJkowski).
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de los platos pucus. Dos de estos sitios se sitlan a los pies de la cumbre occiden-
tal, del volcan Coropuna, llamada La Nifia: Ajocancha, en su ladera occidental,
y Coropuna Plaza, en la meridional. Este ultimo sitio, descubierto en 2001, a
juzgar por la similitud de nombres, corresponde probablemente a la plaza men-
cionada por el cronista Guarnan Poma de Ayala, llamada Coropuna Pampa, y
en la cual se celebraba una fiesta anual para la poblacion del Condesuyos.3l El
caracter basicamente ceremonial de estos sitios se ve confirmado por la ausencia
en su vecindad inmediata de asentamientos habitacionales de significativo tama-
flo. Ajocancha podria haber servido en tiempos incaicos como lugar de descanso
para la subida de los oficiantes hacia la cumbre del nevado, hipétesis formulada
por sus descubridores, José Antonio Chavez Chavez y Johan Reinhardt, apoyada
por el hallazgo de vestigios como restos de llamas y fragmentos de ceramica en-
contrados en partes por encima de Ajocancha, hasta una altura de 5.760 y 5.947
m.s.n.m., respectivamente.® El tercer sitio incluido en esta categoria, Quimsa
Huanca, tiene caracteristicas un poco diferentes. Esta situado a una altura menor
que los anteriormente mencionados (c. 4.000 m.s.n.m.), en una meseta que do-
mina a Huancarcota, un sitio con ushnu y complejo habitacional. Quimsa Huan-
ca podria entonces haber constituido una especie de anexo de Huancarcota.

Un dltimo y diferente grupo de sitios lo conforman los centros con funcion, al pa-
recer, basicamente administrativo-econdmica, relacionados ya sea con el pastoreo,
como Tompullo 1y Maucallacta-Pucuncho, o con la agricultura en terrazas,
como Huasicac.

3L Hay ocros argumentos a favor de esta identificacion, que se discutiran en la parte final del presente texto. B
sitio de Coropuna Plaza esta ubicado en un quebrada entre el cerro de Jentane (al O) y el de Condorillo (a E),
en la ladera plana de un morro, en un terreno pantanoso utilizado como pastizal. H sirio esta constituido por
una amplia plaza ovalada, posiblemente artificialmente aplanada, rodeada por un muro de piedras grandes no
labradas, siendo las dimensiones respectivas: eje N-S 63 metros, E-O 45 metros. Laentradaa la plazaesta ubica-
daal lado NE, pero el grado de destruccion del muro perimetral no permite establecer si hubo otras puertas.
La superficie de la plaza esta libre de construcciones, salvo: a) en el extremo S, adosado a la cara interior del
muro perimetral, una especie de terraplén de aproximadamente 20 centimetros de alto, 8,90 metros de largo
(eje E-O) por 2,70 metros de ancho (gje N-S). Al O de dicho terraplén se observan restos de una estructura
ovalada con muro de pirca. Los fragmentos de cerdmica encontrados se concentraban precisamente en la parte
S de la plaza; b) en el extremo N de la plaza, a unos 9 metros del muro perimetral, se presenta una estructura
ovalada, orientada aproximadamente SE-NO, con una puerta de enerada ai lado SE. Las dimensiones internas
de la estrutura son: 5,60 x 3,50 metros, siendo aparentemente los ejes marcados por piedras més grandes que
las restantes. Sobre esta base esta asentado un muro de pirca aparentemente moderno. Sobre la cara de una de
las piedras de la pared SE se notan restos de una pintura de color rojo (motivo circular).

En la misma parte (N) de la plaza, a 2,60 metros al SE de ia puerta de la estructura ovalada se encuentran
vestigios de una estructura circular.

2Sitio ceremonial ubicado en la parte superior de la quebrada epénima, en la ladera O del nevado Coropuna.
A partir de 1999 el PAC realizé alli cortas prospecciones, con el propdsito de colectar un material de superficie.
El sitio esta consticuido por una plaza cuyo lado O seapoyaen una roca prominente. La plaza esta parcialmente
rodeada por un muro de piedra sin argamasa, hoy derrumbado. Se perciben restos de una media docena de
estructuras rectangulares alrededor de la plaza. En la superficie, en particular en ias inmediaciones de las estruc-
turas mencionadas, aparecen fragmentos de ceramica, de rasgos incas.
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Si bien en general la funcién precisa de tal o cual asentamiento puede ser todavia
objeto de discusiones y controversias, para el papel de cabecera de la Red ly, ala
vez, de posible centro religioso-oracular relacionado con el culto ai nevado Coro-
puna, hay tan solo dos posibles candidatos: Maucallacta (distrito de Pampacolca)
y Achaymarca (distrito de Salamanca).

Figura7 - Maucallacta. Vista general del sector central del centro ceremonial, religioso y administrativo inca
(foto de M. Zidlkowski).

Maucallacta (Pampacolca - 329-16)3

El sitio de Maucallacta, ubicado sobre los 3.600 m.s.n.m., por encima del pueblo
de San Antonio, distrito de Pampacolca, provincia de Castilla, departamento
de Arequipa, se extiende sobre una superficie de por'lo menos 45 hectéareas,3

3BH nombre de Maucallacta (lit. Pueblo Viejo) es un topénimo bastante comin en estay en otras partes de la
region andina. En lo que toca el &rea de los trabajos del Proyecto Condesuyos, este nombre estaba, hasta hace
poco, asociado principalmente al sitio denominado por nosotros Pucuncho-Maucallacta, ubicado en la ladera
N del Coropuna, localizado en 1986 por Federico Kauffman Doig y mencionado muy brevemente por este
autor en uno de sus textos (Kauffmann Doig 1987: 34). Para una descripcion més detallada de este interesante
sitio, véase Sobczyk y Zidlkowski 2005.

34Esta es el area aproximada en la que estan lozalizados los edificios de caracter ceremonial y habitacional. A
esto habria que afiadir tres extensas necrépolis, ubicadas al sur, este y oste de Maucallacta.
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Figura 9 - Maucallacta. H ushnu ubicado en el reborde de la gran plataforma (foto de M. Zi6i'kowski).



Figura 10 - Maucallacta. Bl basural al pie de la gran plataforma, con restos quemados de ofrendas (foco de

M. Sobczyk).

Figura 11 - Maucallacta. Uno de los platos {pucu) encontrados en el basural (foco de M. Sobczyk).
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Figura 12 - Maucallacta. La estructura
del Mausoleo, edificio con una camara
semi-subterranea de posible funcion cere-
monial-religiosa

foura 13 - Maucallacta. Chullpa

| principal monumento funerario

de la necrépoli ubicada al oeste dei

sector ceremonial del sitio (foco de
M. Ziblkowski)

con mas de dos centenares de edificios de piedra, la mayor parte de ellos con
caracteristicas monumentales. El sitio se levanta en una terraza por encima del
valle circundante, sobre una amplia saliente montafiosa con una parte de ladera
y algunas elevaciones pequefias de suave pendiente que dan la sensacion de una
area bastante nivelada en comparacidon con el abrupto conjunto circundante.
Ocho plazas, que congregan un nimero determinado de estructuras y se distri-
buyen de acuerdo a los niveles topograficos, articulan y organizan el espacio del
asentamiento.

En la parte superior del sitio se extiende una estructura piramidal trunca de
treinta metros de largo por veinticuatro de ancho. No existe ninguna estructura
sobre la pirdmide, pero se aprecian algunas concavidades recientes, que son pro-
ducto de la actividad ilicita de huaqueros que actan en la zona. En esta parte
se habian encontrado restos de las lajas redondas, ofrenda tipica para la region.
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La estructura piramidal estd orientada hacia el norte, mientras que las otras se
disponen en direccion NO-SE. La altura de la piramide con respecto a las Ultimas
estructuras en el extremo sur es de 6,25 metros, y en el norte, de 9,50 metros
respectivamente. A esta descripcién sumaria hay que afiadir, a titulo de hipétesis
de trabajo, una consideracién que nos fue sugerida por los moradores del lugar; es
que la forma de la «pirdmide» les parece asemejarse a la de la cumbre occidental
del nevado Coropuna, denominada La Nifia.% Como se vera a continuacion, hay
otros indicios de que esta cumbre habria sido, en tiempos prehispanicos, objeto de
especial interés por parte de los habitantes de la zona circundante al nevado.

El extremo occidental del sitio lo define una monumental plataforma de unos
7 metros de alto, 140 de largo y 48 de ancho, pegada a una colina sobre la que
se levanta la «pirdmide» (fig. 8). La técnica de construccion de esta estructura (de
piedras sin argamasa), asi como otros indicios3 parecen sefialar que es de origen
pre-inca, tan solo reedificada (especialmente en la parte correspondiente a los
pisos de la plaza) por los incas después de la incorporacion de estos terrenos al
Tahuantinsuyu.

Al borde de la plataforma, mas o menos hacia la mitad de su longitud, se han en-
contrado los restos de un ushnu (fig. 9), lo cual indica que este era un lugar donde
se celebraban ceremonias publicas con presencia de los representantes de la élite
de poder inca. Hay que afiadir que, tanto desde la «piramide» como desde la pla-
taforma, la vista de todo el flanco sur del volcdn Coropuna resulta imponente.

En asociacion directa con el ushnu, en el reborde de la plataforma, ha aparecido
recientemente (campafia del afio 2006) un empedrado de piedras pequefias con
vestigios de fogones (fig. 10). La funcion de esta estructura se revel6 al descu-
brirse al pie de la plataforma, justo por debajo de este espacio empedrado, un
basural de aproximadamente ocho metros de didmetro y dos de espesor en su
punto més alto. La excavacion de este basural reveld que esta constituido por

FBxiste un conjunto de leyendas relacionadas con esta cumbre, que hasta la fecha no habian sido recopiladas
de manera sistemética por especialistas en temas de tradicién oral. Solo a titulo de informacion preliminar, me
tomo la libertad de resumir una de estas leyendas, que me ha sido contada (en castellano) por Dalmitio Huisa-
cayna, vecino de Pucuncho, en 1998. Segun su reiato, la cumbre aplanada se llama La Nifia porque s hija de
Coropuna (varén). Cuando el Inca llegd a la zona, empez6 a construir canales. La Nifia le hacia bromes al Inca,
molestandole en su trabajo (preguntado en qué consistia la broma, don Dalmitio dijo, que La Nifia orinaba
dentro de los canales). El Incay La Nifia se acostaron. Tuvieron un hijo. Cuando naci6 el hijo, Coropuna (el
padre de La Nifia) pidi6 al Inca que este hiciera al infante una cuna de oro. Bl Inca se comprometi6 a hacerla,
pero no cumplié. Coropuna, entonces, enfurecido, se fue contra ei Inca, lanzandole rayos y obligandolo a huir
del valle de los olcanes (;Andagua?), sin que pudiera concluir los canales.

FVincent Jomelli ha realizado un estudio sobre la velocidad de crecimiento de los liglienes sobre las paredes de
los edificios prehispanicos de la zona. Segtin su opinion, sobre la base de resultados todavia preliminares, se puede
postular que los muros de la Gran Plataforma son anteriores en unos siglos a los muros de las construcciones incas
del mismo sitio, aunque no sea por el momento posible determinar con mayor precisién la distancia temporal que
separa a estas dos etapas constructivas (Jomelli, comunicacién personal, julio de 2005).
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Figura 14 - Achaymarca. Fooo
aérea de la plaza con el wshnu
(foro de M. Slomezyriski).

Figura 16 - Achaymarca. Misca del
ushnu después de los trabajos de puesca
en valor realizados bajo la direccion
del arquicecco Gonzalo Preshitero
Rodriguez (foco de M. ZiGfkowski).

Figura 15 - Achaymarca. Visca
lateral de la plaza con el wshnu
(foco de M Zidlkowski).



Coropunay Solimana: los oraculos de Condesuyos

restos quemados de plantas, ceramica fragmentada de caracteristicas incas (fig.
11) y objetos de metal. Se trata muy probablemente de restos de ofrendas, inci-
neradas en un fogon encendido en la superficie de la plataforma, y echadas abajo
después de la ceremonia.3/

Entre los edificios destacan cinco de gran tamafio (de méas de 20 metros de lado),
de los que el mayor tiene 56 metros por 10 de ancho, provisto de 4 puertas. Las
estructuras en cuestién se han interpretado como kallankas. La canteria de estos
edificios indica que en su construccion tomaron parte artesanos imperiales.

Otro elemento que da prueba del rango de los habitantes de Maucallacta lo con-
forman las tres necrépolis que rodean este centro. Entre estas destaca la chullpa L
se trata de la mayor construccion funeraria descubierta hasta el momento en la
region investigada por el Proyecto (fig. 13). Las dimensiones del sitio y de los
edificios comprueban que estamos ante un centro politico, econémico y religioso
muy importante para la administracion inca.

¢Es Maucallacta el santuario y oraculo principal de la montafia sagrada de Coro-
puna, a la vez que principal centro administrativo inca de la Red I, lugar buscado
desde hace afios?

Achaymarca (32g-50)

Segln Johan Reinhardt, hay otro sitio que podria haber desempefiado esta fun-
cion de capital inca local y oraculo de Coropuna. Se trata de Achaymarca (dis-
trito de Salamanca, provincia de Condesuyos), situado en el lado occidental del
Coropuna, al borde del cafién del rio Armay a 4.000 m.s.n.m.38 Se pudo esta-
blecer que el sitio Achaymarca cuenta con mas de 280 edificios, incluido uno
del tipo kallanka con unas dimensiones de 36,30 x 10,50 metros. El elemento
central del complejo es una monumental plaza, en uno de cuyos lados se halla
el mayor ushnu conocido en esta region, de 9 metros de lado y 3 metros de alto
(figs. 14, 15y 16). Digamos ademas que desde el ushnu y desde la plaza se abre
una magnifica vista tanto del Coropuna como del Solimana.

Al igual que Maucallacta, Achaymarca también posee un conjunto de necrépolis
que lo rodean. Parece, sin embargo, que hay un mayor nimero de argumentos a
favor de considerar a Maucallacta (San Antonio, Pampacolca) como el principal
centro administrativo-religioso inca, relacionado con el culto a Coropuna; en

37Informacion personal de los autores de la excavacion: Maciej Sobczyk, Janusz Woloszyny Gonzalo Preshitero
Rodriguez (director de los trabajos en Maucallacta en 2006).

BEste sitio fue descubierto en 1989 por el investigador arequipefio José Antonio Chavez Chavez, quien en
1992 volvié al sitio en compafiia del estadounidense Johan Reinhardt para realizar breves estudios. En 1999,
2004 y 2005, los investigadores del Proyecto Condesuyos iniciaron investigaciones més detalladas, asi como un
programa de puesta en valor de este importante sitio.
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cambio, los datos aportados por las crénicas parecen indicar que Achaymarca
podria haber estado relacionado con el culto al vecino nevado Solimana.

Solimana

La informacion etnohistdrica relativa al santuario-oraculo de Solimana es mucho
mas escasa que la referente al de Coropuna. La descripcion proporcionada por
Cristobal de Albornoz, aunque breve, ofrece una serie de datos importantes acer-
ca del santuario-oraculo de Solimana:

a. Fue un santuario «reedificado de los propios ingas» lo que permite suponer la
existencia de construcciones estilo inca en el perimetro del nevado, relacionados
con su culto.

b. La referencia a los «<mitimaes y ganado» sugiere también la existencia de una
infraestructura econémica, asociada al santuario.

c. De las aseveraciones anteriores podemos sacar una conclusion, por cierto hipéte-
tica, pero muy probable: que tanto los lugares de culto a Solimana como la mencio-
nada infraestructura econémica asociada estuvieron estrechamente relacionadas con
una red de caminos, construiday matenida por la organizacion estatal.

El segundo documento historico es posterior al primero en aproximadamente un
siglo. Se trata de una causa de idolatria de 1671, en la cual aparecen como acusa-
dos algunos habitantes de Salamanca, poblacion situada al fondo de la quebrada
del rio Arma,3®al pie del nevado Solimana. Aunque publicado en 1967 por Fie-
rre Duviols, este documento sigue siendo relativamente poco conocido, motivo
por el cual he considerado oportuno citar textualmente a continuaciéon amplios
parrafos. El principal acusado en la «.Causa. ..» era un anciano, identificado como
sacerdote principal de Solimana (Sorimana):

Diego Vasuaio, indio de mas de noventa afios, el qual tenia su dios llama-
do Sorimana que era una piedra con camiseta y llaito, traje que usan los
indios, que este su dios le hablava, porque fue alld dos veces a verlo a la
falda de un serr6 nevado llamado Sorimana, y que vio que el dicho Diego
Vasuaio ofresia en sacrificio mais, chicha y otras comidas, y que asimesmo
era gran hechisera Juana lanca, viuda, porque también iba al dios Sorima-
na (Duviols 1967; 110-111).

Se menciona también el principal lugar de culto a la divinidad, un lugar llamado
Canjirca:

BEs la actual Salamanca, cabecera del distrito del mismo nombre en la provincia de Condesuyos. Vale la pena
recordar que en este poblado fueron reducidos los achamarcas, cuyo asentamiento principal en tiempos prehis-
panicos erasin dudael sido de Achaymarca (0 Acchaymarca), situado a 4.000 m.s.n.m., en una terraza natural
en la margen izquierda del canon del rio Arma. Para més detalles acerca de este asentamiento, vedse Sobczyk
2005; Preshitero 2005; Meinken 2000-2001: 140-141; 2005; 75-81.
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ha ido a buscar al dios Sorimana al paraje de Canjirca adonde estabay que lo
tenia con buena bestidura blanca y que cuando iba, le desia: «-tu eres el que
favoresses, el criador de la tierra; mira, que soy pobre, dame flersas, dame
qué comer». Y que disiendo esto, le ofresia en sacrifisio 9%vo puesto al fuego
hasta que se consumiese; y asimesmo lababa con chicha al dios Sorimama
y que luego lo limpiava con mais blanco molido, y que quando le ofresia el
sevo en el fuego, comensava a menearse y haser un eco como si hablase el
dicho dios Sorimana, y que entonses desia el dicho Diego Vasuaio que ha-
blaba el dios Sorimana y que ya tenia piedad de los que alli estavan {lbid.).

Hay mas detalles acerca de la forma en que la divinidad se comunicaba con los
feligreses:

todas las veces que sacrificaban con fuego, hasia un estruendo grande el
dios Sorimana y que entonses desia el dicho Diego Vasuaio que hablaba
Sorimana, y que se le habian de pedir muchas cosas {lbid.-. 119).

Sin embargo, esta no fue una conversacion en el sentido exacto de la palabra:

el dicho idolo (Sorimana) hablava al dicho Diego Vasuaio si bien no pro-
nunsiaba rasones {lbid.-. 116)

Se trataba mas bien de un sistema de sefiales, tanto acusticas como visuales:

uno de los tiempos sefialados que tenian para ir a ofreser sacrifisios, era
entre otros después del Corpus, en que se juntaban algunas personas para
esto, y que en el mesmo paraje adonde asistia el dios Sorimana, hasia
bolar una como culebra de fuego que llamaba astro, disiendo las palabras
siguientes; «tl eres el que lo das todo y el que lo puedes». Y cojiendo masa
caliente la soplava a la piedra que era su dios, y luego al punto corria por el
aire la dicha culebra de fuego; y que siempre que salia de la cueva adonde
tenia a su dios, salia disiendo: «ay(idame, dios mio, que te lo pido con
todas mis fuersas y de corasdn» {lIbid.: 112).

hasfan apariencias en el aire formando varias figuras de fuego cojiendo
mollos, refregandolos a una piedra con las palabras siguientes: «Gyeme
sefior, dyeme sefior», y, dando algunos soplos, vian al punto lo que se les
representaba en el aire, y si susedia no ver algo de lo que pedian, desian
que le amenazaba algtn trabajo {lbid.; 119).

Diego Vasuayo, quien aparentemente asumié un cargo heredado de su familia (a
juzgar por el nombre de un precedente encargado del culto), tenia una ayudante
que preparaba la chicha destinada para la divinidad:

Respondié la dicha Angelina Vancuipa que ha muchos afios que comenso
air en busca del dios Sorimana porque un curaca que hubo en Salamanca,
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llamado don Pedro Vasuayo que ha mucho tiempo que murié, la manda-
ba a la dicha Angelina que hisiese chicha para llevarla al dicho Sorimana,
porque desia a toda la jente que aquel dios lo havia criado, y que sabe que
el dicho dios Sorimana lo adoraban muchas personas desde el tiempo del
Inga {lbid.-. 117).

Esta misma Angelina Vancuipa elaboraba ropa para vestir la figura de la divi-
nidad:

Respondi6 la dicha Angelina Vancuipa que es verdad que ella tejié con sus
manos una bestidura blanca para el idolo, se la puso, y que es la vestidura
con que hallaron hoy al dicho idolo por haverle dicho Diego Vasuaio que
el dios Sorimana estava desnudo, por havérsele apollillado toda la ropa
que tenia, que era mucha {Ibid.).

Los rasgos caracteristicos del aspecto de la representacion («idolo») de la divinidad,
asi como las formas de culto asociadas a esta, se pueden resumir en los siguientes
puntos:

a. La divinidad era de sexo masculino, al menos a juzgar por el traje que llevaba
(«piedra con camiseta y llaito, traje que usan los indios»).

b. Era un oraculo: «hasia un estruendo grande el dios Sorimana y que entonses
desia el dicho Diego Vasuaio que hablaba Sorimana».

c. El oréculo daba respuestas solo «a tiempos». En particular, «el tiempo sefialado
de ir a pedir muchos bienes al dios Sorimana era después del Corpus».
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Fisura 19- Queyo. Vista sicneral del sector A. Al fondo, la cumbre principal del nevado Solimana (foto
de M. Sobczyk).
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d. Solimana era considerado una divinidad fundadora a nivel local, asociada a la
agricultura («dame mais que soy pobre»).

e. Se le ofrecia comida y chicha. Para la produccion de esta Gltima, habia perso-
nas sefialadas.

f. Solimana era una divinidad de importancia por lo menos regional, lo que se ve
confirmado por el hecho que, al parecer, uno de los antiguos encargados de su
culto habia sido el curaca de Salamanca en persona, don Pedro Vasuaio.

g. Se menciona también el principal lugar de culto, que servia también para ac-
tividades oraculares: era el «paraje llamado Canjirca».

El testimonio de Albornoz y el documento de la Causa de idolatria no son plena-
mente comparables entre si en cuanto a la informacién que proporcionan, espe-
cialmente a causa del espacio temporal de un siglo que los separa. El primero de
ellos, que consiste en una lista de huacas, documenta una situacion en la cual estaba
todavia vivo el recuerdo de las formas de culto organizadas por el aparato imperial
inca (referencias a rebafios, mitimaes, ofrendas etcétera). En cambio la Causa, de
1671, aun cuando hace referencia a jos «tiempos del Inga», describe principalmente
la situacion de un culto de alcance local, organizado y mantenido por los habitantes
de una sola poblacion. Sin embargo, los documentos analizados ofrecen algunos
indicios interesantes, como los topénimos, de gran importancia para la ubica-
cion en el terrenodX0 de los antiguos lugares de culto a Solimana.

La evidencia arqueoldgica

La prospeccion de la region circundante al nevado Solimana fue iniciada como
parte del Proyecto Arqueoldgico Condesuyos tan solo en el afio 2003. Hasta
el 2006, se han recorrido principalmente las laderas orientales, sudorientales y
septentrionales del nevado, y quedan por investigar las vertientes occidentales y
meridionales del mismo. Dada esta situacién, la de una prospeccion de terreno
todavia a medio acabar, hemos podido localizar toda la red de asentamientos
supuestamente asociados al culto a Solimana. Sin embargo, hemos ubicado dos
sitios de interés para el tema debatido en el presente texto, a saber Queyo y Min-
ticocha, para los cuales es necesario tener presente lo que se dijo anteriormente
acerca de las caracteristicas de otros oraculos/lugares de culto imperial (asociados
a los cerros) en diferentes partes delTahuantinsuyu.4

4Vale la pena remarcar un dato més que se manifiesta «entre lineas» al analizar el documento de la Causa: los
principales acusados en este proceso eran habitantes de Salamanca, y por consiguiente, podemos suponer que
estos debian llevar a cabo sus actividaes religiosas en lugares ubicados en ics terrenos de su comarca. Dado que
los linderos de las tierras comunitarias son uno de los elementos culturales més duraderos, que por lo general no
sufren alteraciones por espacios temporales muy largos, habria que buscar prioritariamente los antiguos lugares
de culto dentro de los limites actuales de la comunidad de Salamanca.

4 Se trata de los santuarios de Catequil (Huamachuco), Pariacaca (Huarochiri), Maucallacta (Pacaritambo),
Titicaca y Vilcanota (La Raya). Cf. Curatola, en este volumen.
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Figura 20 - Minticocha. Vista
de la kallanka y la plaza (foto de
M. Zi6lkowski).

Queyo Qeyo - 31q-014) esta ubicado en la ladera derecha del cafiéon del rio
Arma (por encima del actual pueblo de Ayanca). Se asienta sobre dos colinas y
un terreno aplanado entre estas, a una altura entre los 3.600 y 3.700 m.s.n.m..
El nombre local de este paraje, que no aparece en el mapa pero que se mantiene
en la tradicién oral, es Canjirca. Con tres lados delimitados por quebradas pro-
fundas, de laderas abruptas, el lugar es relativamente poco accesible, con buenas
posibilidades defensivas. Estas fueron aprovechadas por los constructores del
asentamiento, quienes erigieron dos o tres murallas para reforzar la proteccion
del lado de las quebradas, mientras que del lado septentrional, que da acceso al
sitio, se construyeron un foso y cuatro murallas. De esta manera, se delimit6 un
espacio de aproximadamente treinta hectareas de superficie, en el que se obser-
van tres sectores constructivos, de diferentes caracteristicas y, por consiguiente,
funciones. Para los fines del presente texto, el mas relevante es sin duda el com-
plejo ceremonial, situado en el Sector A. Este ocupa la parte norte del sitio y
estd constituido por las construcciones defensivas sefialadas anteriormente y un
conjunto de aparente uso ceremonial, adyacente a estas. El conjunto en cuestién
(vedse el plano esquematico en la fig. 17) ocupa una pequefia prominencia del
terreno y se compone de un edificio cuadrangular de 7,40 metros x 4,75 metros
y una chullpa rectangular de 3,80 x 2 metros y una altura (conservada) de 1,80
metros. Estas estructuras estan cercadas por un muro de piedra, sin argamasa.
Al interior del recinto, incorporado en la parte norte del muro perimetral, se
observa una pequefa estructura de planta irregular, que denominamos «capilla»,
de 1,70 x 0,90 metros de ancho, con una apertura de 0,55 metros de altura, por
0,30 metros en la base y 0,24 metros en la parte del &pice, que da hacia el sur (fig.
18). En el interior de esta estructura se encontraron restos de una laja de piedra
de forma redonda, artefacto muy tipico de la zona, interpretado generalmente
como un tipo de ofrenda. Hace falta sefialar que desde este conjunto uno tiene
una excelente vista de la cumbre principal del nevado Solimana (fig. 19).
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Al exterior del muro, un poco més abajo en direccion sur, se observan los vesti-
gios de tres chullpas de planta cuadrangular, en avanzado grado de destruccion.
Dadas las caracteristicas del conjunto, se le puede atribuir razonablemente una
funcion ceremonial-religiosa, posiblemente la de un templo (el edificio cuadran-
gular con la «capilla» adyacente), donde se realizaban ofrendas.

Otra caracteristica interesante del sitio2 es el nimero elevado de construcciones
funerarias. Se han identificado treinta chullpas. De estas, diez son del tipo «chullpa
cuadrangular simple» y Tompullo unas veinte chullpas de pisos mdltiples: dos son
«ovaladas» y dieciocho del tipo «chullpa rectangular simple» y «rectangular Tompu-
llo» (Sobczyk 2000: 37, 49), mas diez chullpas de varios niveles (clasificadas como
«chullpa rectangular de dos niveles con entradas independientes»), en su mayoria
provistas de orificios de ingreso independientes para cada piso (Sobczyk 2005).

En la superficie del sitio se observan numerosos fragmentos de ceramica, repre-
sentantes de los estilos Inca Imperial, Inca Local y Chuquibamba.

Dadas las caracteristicas referidas, podemos suponer que este fiie un centro ad-
ministrativo ceremonial preinca, ocupado durante el Periodo Intermedio Tardio,
pero también al tiempo de los incas, por la presencia de fragmentos de estilo im-
perial. No hace falta resaltar la muy sugestiva coincidencia del nombre tradicional
del sitio, denominado por los lugarefios como Canjirca, con el topdnimo Canjirca,
mencionado en el documento de 1671 como el lugar donde se consultaba a Sori-
mana y se le hacia ofrendas. Si sumamos a esto la presencia del supuesto templo
en la parte norte del conjunto, asi como que desde este mismo lugar uno tiene una
excelente y muy impresionante vista de la principal cumbre del nevado Solimana,
podemos avanzar la hip6tesis de que el sitio actualmente denominado Queyo (0
Canijirca) es, con razonable probabilidad, idéntico al «paraje de Canjirca», donde
en pleno siglo XVII se rendia todavia culto al dios Sorimana.

Minticocha (31¢-15) esta ubicado en la ladera sudeste del volcan Solimana,
aproximadamente a 4.750 m.s.n.m., en la vecindad inmediata de la laguna ep6ni-
ma. Destaca por la presencia de una plaza ceremonial de sesenta metros de largo
en el sentido N-S y veinticinco metros de lado en el sentido E-O, cercada por un
muro de piedras grandes sin argamasa. En el lado O se ven vestigios de un edificio
rectangular de 26,60 metros de largo por 6,25 de ancho, provisto de 4 puertas en
la pared que da a la plaza. Estas caracteristicas permiten clasificar esta construc-
cién como una kallanka (fig. 20). Casi adyacente a esta, en el lado S se observa
una roca natural, que ha sido transformada en un tipo de plataforma mediante la
construccién de dos pequefias terrazas de un sola hilera de piedras. Considerando
la ubicacion de esta roca frente a la plaza y la vecindad inmediata de la kallanka,

£ Para la descripcion de los sectores restantes, vedse ZiGiltowski y Sobczyk 2005-
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podemos avanzar la hipotesis de que se trata de una especie de ushnu, o plataforma
de uso ceremonial. Otros edificios de menores dimensiones ocupan el lado N de
la plaza (véase fig. 21). Al S de esta y de la construcciones asociadas aparece un
sector compuesto de unos veinte edificios de menores dimensiones, construidos
con técnica rastica, que tenfan probablemente una funcién habitacional. Estos
dos conjuntos ocupan en total un espacio de aproximadamente dos hectéreas
de superficie. Finalmente, en la parte de la planicie (en ligero declive) al E del
conjunto, se notan restos de muros de pirca, que parecen delimitar otros espacios
como plazas o corrales.

El material mueble es especialmente abundante en la parte de la plaza y de la
kallanka, y estd compuesto en gran parte por fragmentos de cerdmica inca esti-
lo Imperial (aproximadamente 60 %), en particular de los platos ceremoniales
tipo pucu.

Estas caracteristicas permiten atribuir a este sitio la funcidn de un centro ceremo-
nial inca. Sin embargo, la presencia de un edificio de tipo kallanka a una altura
tan elevada es algo sorprendente, ya que dificilmente se le puede atribuir un pa-
pel econémico-administrativo. Los dos sitios descritos anteriormente tuvieron,
sin duda alguna, una funcion ceremonial. Se ha discutido con bastante detalle
las razones que justificaban, con bastante probabilidad, la identificacion del sitio
de Queyo (o Canjirca) con «Canjirca», lugar de culto a Solimana, mencionado
en la Causa de idolatria de 1671. Las caracteristicas culturales que encontramos
en Queyo permiten suponer con razonable probabilidad que este fue también
—entre otros— un centro ceremonial-religioso, asociado al Solimana, que fun-
cionaba antes de la conquista inca de estos territorios.

Ahora, ;cual podia ser la funcién de Minticocha? ;Y cuél fue la relacion entre ésta
y Queyo/Canjirca? Respecto de Minticocha, basta recordar que, en su Instruccion,
Cristobal de Albornoz hacia referencia a una compleja infraestructura instalada
por los incas como consecuencia de la «reedificacion» de la huaca de Solimana
y de su incorporacion en la red de santuarios estatales. Minticocha formaba, sin
duda, parte de esta infraestructura. A juzgar por el tipo de material encontrado
en la superficie de la plaza, parece evidente que este era un lugar de ceremonias
con participacién de grupos relativamente numerosos de feligreses (considérese las
dimensiones de la plaza), lo que podria explicar la presencia de una kallanka a una
altura tan elevada.43 De todas maneras, esto no significé el abandono en tiempos
incaicos del antiguo santuario de Queyo. Al contrario, todo indica que este y
Minticocha representaron dos centros importantes de una red de asentamientos,

4Sin embargo, no descartamos la posibilidad de una posible funcion paralela de Minticocha como centro de
control de los rebafios de camélidos, de propiedad de la huaca Solimana, a los que hace referenciael citado texto
de Albornoz.
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que controlaban y organizaban las actividades ceremoniales en torno al nevado
Solimana. Respecto de la posible relacién funcional (como por ejemplo proce-
siones entre los dos sitios), hace falta sefialar la existencia de un camino que sube
directamente de Queyo en direccién a Minticocha.

Con el colapso del aparto imperial a causa de la conquista espafiola, Minticocha
fue sin duda abandonada y el culto a Solimana, practicado en secreto por los
habitantes de Salamanca, volvid a organizarse en relacion a los sitios de origen
pre-incaico, fendmeno que se ha observado en otras partes del Tahuantinsuyu.

Discusién y conclusiones

A partir de los datos presentados en los parrafos anteriores, podemos identificar
razonablemente el principal centro relacionado con el culto al nevado Coropuna
con el sitio de Maucallacta (32q - 60), localizado en el distrito de Pampacoica,
provincia de Castilla. A los argumentos a favor de esta identificacion que presen-
té anteriormente se puede sumar otro mas. Como es bien conocido, los limites
territoriales de los asentamientos andinos son uno de los elementos més durade-
ros, que menos se prestan a cambios. Podemos entonces suponer que los actuales
limites del distrito de Pampacoica corresponden con bastante precision a los del
tiempo de la Colonia y, posiblemente, hasta a los del periodo prehispanico. Aho-
ra bien, aparte de Maucallacta, en los limites actuales del distrito de Pampacoica,
caben otros importantes sitios ceremoniales, en especial dos de las tres plazas ce-
remoniales asociadas en particular a la cumbre occidental del nevado Coropuna,
llamada La Nifia. Existe un acceso directo a estos sitios desde Maucallacta, uti-
lizado en la actualidad por los pastores. Pero, aparentemente, hasta el siglo XIX
estos caminos siguieron todavia utilizados para fines ceremoniales. Es lo que se
desprende de la lectura de una interesante observacion de Antonio Raimondi:
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En los altos de la poblacion de Pampacoica cerca del nevado Coropuna,
viven varios Indios que se hallan como segregados del mundo civilizado,
y si alguna vez frecuentan lo poblado es para traer un poco de lefia. Con-
servan todavia sus habitos primitivos y no hace muchos afios que se les
encontraron unos idolos de barro, de los que uno figuraba un anima] se-
mejante & un becerro, y otro una mujer de abdomen muy abultado. Estos
Indios llevaban dichos idolos a las faldas del gran nevado Coropunay alli
les tributaban una especie de culto (Raimondi 1874: 235).

Mirando el mapa, los «altos de Pampacoica», mencionados por Raimondi, pue-
den corresponder con mayor probabilidad o a las cercanias de Tuallqui (con los
sitios de Huancarcota y la plaza ceremonial de Quimsa Huanca) o al poblado
pastoril de Nevados, donde estd ubicada la plaza ceremonial de Coropuna Plaza.
Podemos concluir entonces que Maucallacta fue la cabecera de una red de asen-
tamientos relacionados con el culto al nevado Coropuna (0 mas exactamente, a
su cumbre occidental, llamada La Nifia) y situados en las laderas meridionales
de este ultimo, en el actual distrito de Pampacoica. Parece también bastante bien
documentada la localizacion de dos principales lugares de culto al vecino neva-
do de Solimana. Se trataria de los sitios de Queyo y Minticocha del distrito de
Salamanca, ubicados respectivamente, en las laderas sudorientales y orientales de
este volcan.

Pero queda por esclarecer la funcién de un sitio importante, el de Achaymarca,
que, segun la hipotesis de Reinhard, podria ser el principal lugar de culto prehis-
panico a Coropuna. Si los argumentos que hemos presentado parecen atribuir
esta posicién privilegiada mas bien a Maucallacta, Achaymarca no deja de ser un
sitio de gran importancia, situado como esta en una posicién estratégica: exacta-
mente en medio de las dos montafias sagradas. Parece que la clave del problema
reside en esta posicion céntrica que ocupa Achaymarca. Este sitio esta ubicado al
borde mismo del cafién del rio Arma, en el lado izquierdo (oriental) del mismo.
Se encuentra entonces cerca de las laderas occidentales del Coropuna, y esta re-
lacidn no es puramente espacial-topogréafica: como lo demostraron José Antonio
Chavez Chavez y Johan Reinhard, hay un acceso directo de Achaymarca a la
plaza ceremonial de Ajocancha, ubicada a 5.000 m.s.n.m., justo por debajo de la
ya tantas veces sefialada cumbre occidental llamada La Nifia. Podemos entonces
suponer que existi6 una actividad ceremonial (¢procesiones?) relacionada con el
culto a Coropuna, que se realizaba tanto en Achaymarca como en Ajocancha.
Esta interpretacién iria entonces en el mismo sentido de la argumentacion de
Reinhard, quien postulaba para Achaymarca la funcién de principal centro de
culto a Coropuna. Pero de ser asi, ;por qué el tan imponente ushnu de Acha-
ymarca no esta orientado hacia Coropuna, sino hacia el norte? Resulta tam-
bién significativo que esta estructura tampoco esté orientada hacia el Solimana,
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aunque los achamarcas, reducidos en Salamanca, fueron los acusados del culto a
Solimana, en la Causa de 1671.

Se podria plantear que quiza en Achaymarca se desarrollaba una actividad reli-
gioso-ceremonial asociada a alglin tipo de relacién mitica existente entre las dos
montafias sagradas, una relacion cuyos reflejos se manifiestan todavia en los cuen-
tos populares vigentes en la tradicion oral local. En apoyo a esta hipdtesis se puede
recordar que los principales lugares de culto asociados a Solimana, Queyo y Min-
ticocha estan a su vez en contacto visual no solo con el Coropuna sino también
con Achaymarca y con la plaza ceremonial de Ajocancha. Dada la importancia
que tiene el contacto visual para las actividades religiosas andinas, esta situacion
tan particular de los sitios mencionados no parece ser efecto de pura casualidad.

De todas maneras, del andlisis que se present6 en las paginas anteriores, resulta
evidente la gran importancia de la actividad ceremonial-religiosa que se realizaba
en torno a los nevados de Coropuna y Solimana en tiempos del Tahuantinsuyu
(y anteriores a este). Debio ser un aspecto de gran importancia para el aparato
imperial, ya que tuvo una consecuencia practica bien tangible: la construccion
de una serie de sitios provistos de una compleja infraestructura que, dicho sea de
paso, era significativamente mayor, por ejemplo, a la que se observa en la vecina
region de Collaguas o en el valle de Cotahuasi.4

Teniendo presente esta Gltima constatacion quisiéramos volver a un asunto sefia-
lado en la parte inicial de este texto. Nos referimos a la relacién de Huillac Umu
(Vilaoma), el sumo sacerdote inca, con la region de Condesuyos (0 Cuntisuyu).
Hace unos afios avanzamos la hip6tesis de que uno de los mecanismos de control
territorial que permitia mantener cierta estabilidad y continuidad en el ejercicio
del poder central, en especial en los momentos de cambio de soberano en el Cuzco
(con la muerte o destitucion del soberano anterior), pudo haber sido que ciertas
provincias (0 parte de ellas) estuvieron bajo el control directo no del Inca sino
del sumo sacerdote, representante de la divinidad solar.% De los datos que hemos
presentado, resultaria que tal pudo ser el estatus legal de por lo menos parte del
Condesuyos inca. Esta hip6tesis se apoya en que fue Huillac Umu quien tenia los
registros poblacionales de una serie de asentamientos de la region investigaday en
la constatacion de la fuerte presencia ceremonial-religiosa inca en el entorno de los
nevados Coropuna y Solimana. De ser esto asi, explicaria porque el mismo sumo
sacerdote asumio el cargo de organizador y comandante de la oposicién armada
contra los espafioles en el Condesuyos.

#En Collaguas, segtin la informacién proporcionada por Steven Wernke, se ha individuado tan solo un sirio
con wshnu (Wernke 2003: 217), lo mismo que en Cotahuasi, Maucallacta de Puica (Jennings 2002: 399),
mientras que en la region estudiada por nuestro proyecto se han hallado, en el entorno de Coropuna, cuatro
sitios con ushnusy, en las laderas de Solimana, otro (Minricocha).

&Este problema se discute en detalles en Zidikowski 1997: 255-284.
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El oraculo de Pachacamac y los peregrinajes a
larga distancia en el mundo andino antiguo

Peter Eeckhout
Université Libre de Bruxelles

El diablo se reviste en aquel idolo, y habla con aquellos sus
aliados, y les dice cosas diabdlicas que manifiesten por toda la
tierra. A éste tienen por diosy le hacen muchos sacrificios. Vie-
nen a este, diablo en peregrinacion de trescientas leguas con oro
y platay ropa,y los que Llegan van alporteroy piden su don,y
¢lentra, y habla con el idolo, y é1 dice que se lo otorga.

Miguel de Estete, La relacion del viaje que hizo el sefior
capitdn Hernando Pizarro, 1534

Pachacamac es unsitiomonumental en los Andes centrales que llegd a su apo-

geo luegode haber sido integrado en el Tahuantinsuyu. Fue un centro religio-
so, ceremonial, politico, estratégico, econdmico y simbdlico; sin duda, entre los
maés prestigiosos del Imperio (Eeckhout 1999; Hyslop 1990: 255-261; Lanning
1967: 170; Lumbreras 1974: 223; Moseley 1992: 185; Rowe 1946: 191; 1963;
Shimada 1991; Von Hagen y Morris 1998). Como fue tan importante, ha sido
mencionado a menudo por los cronistas, asi que tenemos una idea bastante bue-
na de cémo funcionaba al momento de la conquista espafiola (Patterson 1985;
1992; Rostworowski 1992; 1999; Uhle 1991). Pachacamac fue el asiento de un
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Figura 1- Mapa del Perti con
sitios mencionados en el texto.

dios oracular eponimo y el foco de romerias a larga escala desde lugares remotos.
El modelo de santuario oracular y centro de peregrinaje ha sido ampliamente
usado por los arquedlogos y etnohistoriadores, y se ha vuelto uno de los paradig-
mas de la prehistoria andina (Burger 1992; Menzel 1964; 1977; Moore 1996:
123-131; Poole 1982; Shimada 1991; Silverman 1991; Urton 1990). Ha sido
amplificado, primero, para explicar la organizacion social y los vestigios monu-
mentales pre-incas de Pachacamac; y segundo, para apoyar la interpretacion de
otros sitios antiguos de diferentes regiones y periodos considerados formalmente
semejantes, tales como Cahuachi, Pacatnam( y Chavin de Huantar (fig. 1).

De manera sorprendente, muy pocos especialistas han cuestionado debidamente
la validez del modelo Pachacamac y sus implicaciones. Confian en las semejan-
zas de naturaleza y funcion de los sitios antes mencionados, no importa cuanto
difieran en edad o situacion ecoldgica. Sin embargo, investigaciones recientes en
Pachacamac y el valle de Lurin han sacado a la luz nuevas evidencias que ponen
en tela de juicio la explicacién tradicional.
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El peregrinaje al oraculo de Pachacamac en el Horizonte Tardio

La etnohistoria suele ser bastante prolija respecto de las romerias en el sitio y Marfa
Rostworowski se hizo ampliamente eco de dicha practica. Segln ella, «se trataba
de un medio para establecer reciprocidades simétricas y asimétricas, ademas de
iniciar o de mantener relaciones de complementariedad entre diversos medio
ambientes. De ahi la presencia de peregrinos de muy lejanos lugares, en las cele-
braciones, a las méas conspicuas huacas» (Rostworowski 1992: 101-104).

Las romerias tenian como principal motivo la consulta del idolo oracular, cuyo
santuario se encontraba en la primera muralla —o Recinto Sagrado—, el lugar
més reservado del sitio (fig. 2).

En aquella mezquita [de Pachacamac] estaba el general idolo de todos ellos;
y que por guarda de aquella mezquita estaba un gran sabio, el cual los indios
crefan que sabia las cosas por venir, porque hablaba con aquel idolo y se las
decia (Xerez 1985: 124).

En esos términos el mismo Atahualpa, el dltimo emperador Inca, explica a Fran-
cisco Pizarro la razén de la popularidad del dios.

No se debe pensar que la realizacion de una consulta al dios era tarea sencilla. Al
pie del templo se hallaban tres patios grandes que se acercaban progresivamente al
santuario. Hernando Pizarro explica, en carta enviada al virrey en 1533, que antes
de ingresar en el primer patio de la «mezquita», el visitante debia esperar durante
veinte dias, y antes de acceder al patio superior, nada menos que un afio:

En este patio de arriba suele estar el obispo: cuando suben algunos mensaje-
ros de caciques que hayan ya ayunado su afio, a pedir al dios que les dé maiz
y buenos temporales, hallan el obispo cubierta la cabeza y sentado. Hay
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otros indios que llaman pajes del dios. Asi como estos mensajeros de los
caciques dicen al obispo por su embajada, entran aquellos pajes del diablo
dentro a una camarilla, donde dicen que hablan con él; que el diablo les
dice de que estd enojado de los caciques, y los sacrificios que se han de
hacer, y los presentes que quiere que le traigan (Pizarro 1968: 127-128).

Sobre el idolo, a través del cual el dios se comunicaba con los hombres, Miguel de
Estete explica que los indios le tenian «tanta veneracion, que solos sus pajes y cria-
dos que dicen que €l sefiala, esos le sirven; y otro no osa en entrar, ni tiene a otro
por digno de tocar con la mano en las paredes de su casa» (Estete 1985: 137).

Parece que esta tradicion procede de una regla general respecto de los santuarios
mayores: «no todos los indios ven la huaca principal, ni entran al sitio ni casa
donde la huaca estd, sino solo los hechiceros, que hablan con ella, y la llevan las
ofrendas» (Arriaga 1999: 61). Los adivinos (huatuc) tenian que permanecer solte-
ros durante su oficio, se vestian de colores oscuros y permanecian la mayor parte
del tiempo en los templos donde residian los oraculos (Anénimo 1968: 164).

En este templo hay relacion cierta, que hablaba visiblemente el demonio
y daba respuestas desde su oraculo, y que a tiempos vian una culebra muy
pintada [...]. El modo que tenian de consultr a sus dioses los ministros
infieles hechiceros era como el demonio les ensefiaba; ordinariamente era
de noche, y entraban las espaldas vueltas al idolo, andando hacia atras, y
doblando el cuerpo y inclinando la cabeza, ponianse en una postura fea,
y asi consultaban. La respuesta de ordinario era una manera de silvo te-
meroso, o con un chillido, que les ponia horror (Acosta 1954: 153, lib. V,
cap. XII).

Al tiempo de oir el oraculo, se tomaba el tal ministro de un furor diabdlico
que ellos decian utirayay, y despues declaraba al pueblo lo que el oraculo
le habia dicho [...] Tal fue el oraculo [...] de Pachacama (An6nimo 1968:
164).

Arriaga afirma que los «ministros mayores» se emborrachaban con chicha cuando
querian hablar con las huacas (Arriaga 1999). Albornoz y Cobo agregan que mez-
claban la chicha del adivinador con semillas de wilka (Piptadenia colubrina) que
provocaban alucinaciones o le hacian perder el sentido comin (Albornoz 1967:
27; Cobo 1964; 230). John Rowe afirma que no solo los adivinos sino también
los sacrificadores se emborrachaban asi para cumplir con su oficio (Rowe 1946:
292). La adivinacion no fue un fenémeno especifico de Pachacamac; «Cualquier
huaca podia dar respuesta a las preguntas, pero habia pocos oraculos que tenian
un prestigio tal que fueran consultados por personas provenientes de diferentes
partes del Imperio. Los més famosos fueron Apo-Rimac (‘Sefior oraculo’) [...]; Paca-
Kamaq [...]; Rimaq (‘Oraculo’) [...]; y Wari [...]. Laadivinacion se practicaba
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para diagnosticar una enfermedad, determinar la veracidad de una confesién, lo-
calizar un bien perdido, identificar a los hechiceros hostiles, escoger entre varias
vias posibles, definir el sacrificio mas apropiado para una deidad y, en general,
para contestar a todas las preguntas que carecian de respuesta» {lbid.: 302).

La ubicacién exacta del santuario del idolo es materia de desacuerdo entre los
autores que se interesaron por el tema.'LAunque me inclino personalmente en
favor de la plataforma superior del Templo del Sol, repetidos saqueos del edifi-
cio, asi como de los edificios propuestos por otros autores (el Templo Viejo, el
Edificio Pintado), impiden verificar lo que dicen los textos respecto de los modos
de consulta y el aspecto del santuario.

Desde el punto de vista arqueolégico, el peregrinaje a larga distancia esta bien
atestado para el Horizonte Tardio. El tipo de ocupacion, los patrones funerarios
y las modificaciones llevadas en el disefio del sitio por los incas son ejemplos
significativos cuya interpretacion concuerda bastante bien con los datos etnohis-
toricos. Considerando que poco se ha publicado sobre ese tipo de evidencias, me
parece importante revisarlas brevemente.

Un rasgo recurrente de la ocupacion en Pachacamac, en dicha época, es la presen-
cia de pequefios campamentos provisionales en las ruinas. Dichos campamentos
se caracterizan por fogones, cuyeros, acumulacién de basura y vasijas decoradas
y rotas ex-profeso, probablemente en un marco ritual. Ofrendas diversas se en-
cuentran en las mismas capas de ocupacion (Eeckhout 1998; 2004). A partir de
las excavaciones llevadas a cabo por nosotros, sabemos que estos campamentos
se encuentran sistematicamente en las piramides con rampa por las generaciones
anteriores a la integracion del sitio en el Tahuantinsuyu (1470). Es posible que en
otras zonas del sitio —por ejemplo, en la Tercera Muralla— se encuentren mas
evidencias del mismo tipo. Le llamamos campamentos provisionales, pues suelen
ser limitados en area, de corta duracion y sucesivos. Si nos referimos a lo que se
sabe de las reglas de consulta del oraculo tal como figuran en las crdnicas, dichos
campamentos podriafi corresponder a las estructuras usadas por los peregrinos
que pasaban un afio de ayuno obligatorio en el sitio.

Las tumbas del Horizonte Tardio en Pachacamac son muy variadas y se encuen-
tran tanto en cementerios como dentro de los edificios. Esta Gltima categoria
llama la atencion, pues se trata también de un reuso de estructuras abandonadas.
En muchos casos, adobes caidos o sacados de los muros sirvieron para la construc-
cion de camaras funerarias (fig. 3). En otros casos, los mismos ambientes de las
piramides con rampa (por ejemplo, los recintos hundidos) se acondicionaron para
acoger a las sepulturas (fig. 4). Esta actitud —algo iconoclasta a primera vista—

1 Para un resumen del cema, véase Eeckhout 1998; Franco Jordan 1993.
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revela en realidad toda la importancia de Pachacamac como dios relacionado con
el mas alla y el deseo general de los hombres de la época de enterrarse en tierra
sagrada (Eeckhout 1999: 388). En efecto, aunque se conocen en el sitio entierros
de todas las épocas desde el Periodo Intermedio Temprano, la proporcion au-
menta de manera espectacular en el Horizonte Tardio, siendo aparentemente la
Primera Muralla —con los templos— el punto focal de dicha practica (Feltham
1983: 720-727; Uhle 1991). Eso explica el motivo por el cual se llené el sitio de
momias y se aprovech6 al maximo el espacio disponible para enterrarlas, segura-
mente con lugares preferenciales (por ejemplo, el cementerio | frente al Templo
Pintado y también las antiguas pirdmides con rampa) y otros de menor prestigio
o0 interés (tal vez los cementerios de la Segunday la Tercera Muralla).

Figura 3 - Piramide con Rampa Ill, Pachacamac.
Cémara funeraria (en primer plano) hecha de adobes
recuperados en los muros vecinos (al fondo).

Figura 4 - Piramide con Rampa IlI,
Pachacamac. Depésito hundido usado
como tumba en el Horizonte Tardio.
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En efecto, varias tumbas encontradas en ia PirAmide con Rampa Ill, por ejem-
plo, constan de un material abundante, diversificado y lujoso, lo que refleja sin
duda el alto rango de sus ocupantes. Son frecuentes las ceramicas Negro Pulido
de estilo inca-chimu (fig. 5), asi como otras con posible procedencia de la costa
sur (fig. 6). Existen también piezas excepcionales que reflejan las diversas in-
fluencias en el sitio, resultado de la incorporacién en el Imperio (fig. 7). Todo
esto concuerda perfectamente con el modelo de peregrinaje a gran escala desde
lugares lejanos hacia Pachacamac.

Figura 5 —Cerdmica Negro Pulido de
estilo inca-chimd. Piramide con Rampa
111, Pachacamac.

Figura6 —Ceramica inca provincial
con posible procedencia de la costa
sur (forma d2 de Rowe). Piramide con
Rampa 111, Pachacamac.

Figura7 - Ejemplo de cerdmica con
mezcla de rasgos incas (ei cuello),
chim (asa puente y aves escultoricas)
y locales (color y motivos decorativos).
Pirdmide con Rampa 111, Pachacamac.
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Otro indicio del tamafio de las romerias son las modificaciones realizadas por los
incas al disefio del sitio. En efecto, el incremento espectacular de las instalaciones
de peregrinaje sefiala un cambio en las peregrinaciones desde el nivel local hacia el
interregional. Durante el periodo Intermedio Tardio, los peregrinos se juntaban
probablemente en la Sala n. 26, al final de la calle Norte-Sur que atraviesa el sitio.
Durante el Horizonte Tardio, los incas construyeron la Plaza de los Peregrinos,
un complejo de patios de cinco hectareas con columnas, donde los peregrinos
tenian que esperar antes de ingresar al Recinto Sagrado y consultar al oraculo. La
plaza de los peregrinos es veinte veces més grande que la Sala n. 26 (fig. 8).

Figura 8 —Superficie comparada de la Plaza de los Peregrinos con la Sala n. 26.

Dicho incremento de tamafio debe llamar la atencion, pues supone que la cantidad
de peregrinos acogidos en la época inca fue mucho mas grande que antes. Eso nos
lleva a reconsiderar la problematica del sit-io entero. Si parece haber servido de
residencia provisional para muchedumbres de peregrinos en el Horizonte Tar-
dio, ;qué fue antes?

Las romerias a gran escala en los Andes prehispanicos

Ciertos autores sostienen que las romerias a Pachacamac constituyeron una cos-
tumbre ya existente desde tiempos remotos. Siguiendo a Menzel, la difusion de
la iconografia de Pachacamac en el Horizonte Medio Il (c. 650-800 d. C.) se
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puede explicar por la importancia religiosa que ya tenia el sitio debido a la pre-
sencia—en el santuario— de una divinidad oracular renombrada en buena parte
de los Andes (Menzel 1964; 1977). Menzel postula que «ejercié su influencia a
través de un oraculo, asi como lo hizo bajo el dominio inca, época en la que su
esfera de influencia tuvo por lo menos una extension semejante» (Menzel 1968;
193). Keatinge (1988: 312) propone que durante el Periodo Intermedio Tardio
Pachacamac se consolidé como un centro mayor de peregrinajes, parte de una
especie de red de larga distancia entre diferentes centros religiosos como Pacat-
namu, en la costa norte.

Dicha hipétesis se enmarca en una corriente inspirada en la exégesis de unas fuen-
tes etnohistdricas por parte de ciertos autores. Se trata de lo que he designado como
«el modelo de las embajadas» y que puede sintetizarse de la manera siguiente: du-
rante el Periodo Intermedio Tardio se establecieron, en diferentes pisos ecolégicos,
una serie de santuarios dedicados, cada uno, a uno de los miembros de la paren-
tela mitica de Pachacamac. Cada santuario tenia su correspondiente, es decir, su
embajada en el sitio, dentro de la Segunda Muralla. El tributo recolectado en los
santuarios provinciales se le mandaba a Pachacamac, el cual se volvi6 foco de in-
tercambios entre las diferentes embajadas. Desde el punto de vista arquitectdnico,
dichas embajadas constan de un cierto nimero de rasgos estructurales comunes, lo
cual permite clasificarlas bajo el mismo rubro de «Piramides con Rampas» (Agurto
Calvo 1984: 128; Bueno Mendoza 1982: 114-115; Franco Jordan 1998: 68-69;
Hyslop 1990: 225; Jiménez Borja 1962-1963: 29, 1985: 41-42; Jiménez Borjay
Bueno Mendoza 1970: 22; Keatinge 1988: 312; Negro 1977; 204; Paredes Boto-
ni 1988, 1990: 191; Patterson 1985: 159; Rostworowski 1972: 41-42; 1989: 75,
1992: 51; 1993: 192; Shimada 1999: 109; Zuidema 1999) (fig. 9).

Figura 9 —Reconstruc-
cion virtual. Complejo
Pirdmide con Rampa 111
en Pachacamac.
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El examen de las fuentes etnohistdricas revela un panorama mucho menos ho-
mogéneo y coherente. No existe consenso entre los cronistas y el modelo elabo-
rado por Jiménez Borja; aparece como una reconstruccion algo forzada (Eec-
khout, 2003a; 2003b). Los resultados de las excavaciones realizadas en el sitio
durante los diez Ultimos afios tampoco concuerdan, pues se ha comprobado que
las pirdmides no fueron ocupadas por gente fordnea sino por locales y que no
funcionaron de manera simultanea sino diacrénica (Michczynski, Eeckhout y
Pazdur 2003).

Desafortunadamente, el modelo de las embajadas ya habia sido recibido con tan-
to entusiasmo —y casi sin critica alguna— por la mayor parte de la comunidad
cientifica que se aplicO mutatis mutandis a otros sitios monumentales andinos.
Los resultados de las investigaciones en el sitio nos obligan, sin embargo, a revisar
este modelo no solo para Pachacamac, sino también para otros sitios donde ha
sido aplicado. Las supuestas redes religiosas y la intemporalidad de las romerias a
gran escala necesitan ser cuestionadas.

El caréacter local —a lo mejor regional— de ciertos cultos preincaicos es bastante
I6gico; especialmente en lo que concierne a los periodos intermedios de la prehis-
toria andina, los cuales — por definicion— se caracterizan por una mayor hetero-
geneidad y una cierta tendencia al aislacionismo, lo que se traduce en el terreno
en un mosaico de pueblos y culturas frecuentemente antagonistas e involucra-
dos en peleas entre vecinos, como se sabe muy bien para el Periodo Intermedio
Tardio. Resulta poco probable que en un marco como este se puedan desarollar
redes y relaciones estables, menos a larga distancia, menos todavia si implican un
gran nimero de gente. En épocas mas fusiGnales como los horizontes, tales rela-
ciones no solamente son mas factibles, sino también deseables, pues contribuyen
al fortalecimiento y la cohesion de las instituciones dirigentes.

El ejemplo de los santuarios de las islas de la Lunay del Sol en el lago Titicaca lo
ilustra perfectamente. Las investigaciones recién publicadas por Bauer y Stanish
muestran que los incas transformaron un lugar de culto basicamente local en un
centro panandino de peregrinajes a larga escala, es decir, exactamente lo mismo
que ocurrié en Pachacamac (Bauer y Stanish 2001). La razén profunda de la
eleccién de estos dos sitios permanece incierta, pero al parecer se debe buscar en
las creencias cosmoldgicas incas. En efecto, segin el informante de Avila:

Los ingas crefan que los limites de la tierra se encontraban en Titicaca
y, por la parte del mar, en las [tierras] de Pachacamac; mas alld no habia
otras tierras; ya no habia mas nada. Era quizd a causa de esta creencia
que adoraban a estos dos huacas mas que a todos los demas y levantaron
[una imagen del] sol en las proximidades de Pachacdmac de Abajo (Taylor
1987: 331, cap. 22, 8-9).
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La misma clase de restricciones de acceso se aplicaban en esos santuarios: ayuno
ritual, etapas sucesivas y acercamiento progresivo por patios restringidos (Bauery
Stanish 200 T: 213-240; Pizarro 1968). Tanto en Pachacamac como en el santuario
de Titicaca, solo algunos individuos con estatus especial estuvieron autorizados
a tener un contacto directo con el Idolo o la Roca Sagrada. Asi, como muestran
Bauer y Stanish, ese control estrecho de los cultos mas solemnes formaba parte
integral de las estrategias sociopoliticas incas de dominacion.2Aparece pues que los
incas, como en muchos otros campos, no inventan la practica del peregrinaje, sino
que la canalizan para su provecho y la llevan a niveles antes desconocidos, tanto a
nivel de distancia como del nimero de peregrinos involucrados.

Tomando en cuenta esta diferencia de escala, resulta bastante peligroso aplicar el
modelo del santuario oracular de peregrinaje tal como se conoce en el Imperio
inca a otros contextos. Asi, las propuestas de Menzel respecto de la difusion del es-
tilo Pachacamac en el Horizonte Medio Il no concuerdan con este modelo pues,
de ser el caso, tendriamos muchos mas ejemplos de estilos foraneos, en el sitio
mismo, durante este periodo. En realidad, los artefactos foraneos o que muestran
influencias foraneas solo se encuentran al pie del Templo Pintado de Pachacamac
y solo en algunas tumbas especificas (Uhle 1991: 19-25). Tal vez por razones
histéricas ligadas a la importancia pionera del trabajo de Uhle, se ha generalizado
la idea desarollada por Menzel, pero estas propuestas no resisten al examen de los
hechos. Asi lo demuestra Kaulicke luego de una cuidadosa revision de los datos
disponibles, concluyendo que «lo que Menzel interpreté como una presencia de
un nuevo orden social [...] con un centro propio y poderoso en Pachacamac, se
reduce de esta manera a una especie de desierto con presencia esporadica de areas
funerarias y ofrendas dispersas sobre un area enorme que alcanza la costay la sie-
rra norte. Semejante vision, sin embargo, carece de un sentido histérico, ya que
convierte interpretaciones poco sustentadas en hechos generalizados, y la ausencia
o deficiencia de datos en ausencia real» (Kaulicke 2000: 341).

Otro sitio mayor —cuya interpretacion ha sido bastante influenciada por el mo-
delo de santuario oracular y foco de peregrinajes— es el de Chavin de Huantar,
en el Callejon de Huaylas. En efecto, se ha sustentado que la difusion de la Ila-
mada «iconografia Chavin» durante la segunda mitad del Horizonte Temprano
(900-200 a. C.) se debia a este principio (Burger 1992; 1995: 193-194; Moseley
1992: 159; Patterson 1971). Las investigaciones coordinadas recientemente por
Rodriguez Kembel (2001) revelan que el sitio estuvo terminado en 750 a. C.,
que sufri6é algunas refacciones en 500 a. C. y que estuvo abandonado ya en 430
a. C. Las ocupaciones posteriores son viviendas de gente comun que reutilizo las

2 Bauer y Stanish 2001; 244-249. La misma interpretacion ha sido avanzada por Topic respecto de la difusion
del culto de Catequil (Huamachuco) en el Ecuador incaico (Topic 1999)
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ruinas cuando el templo habia dejado de funcionar. De ser exacta, esta nueva
interpretacion del sitio implicaria que la influencia Chavin y la difusion de los
motivos y del estilo relacionados, comprobados a partir de 500 a. C. no corres-
ponden a un fendmeno religioso de tipo ordculo-peregrinaje, sino mas bien a
otros factores que quedan por esclarecer.

Estos ejemplos nos invitan a revisar los prejuicios respecto de la intemporalidad
de la préctica del peregrinaje en Pachacamac, asi como generalmente del peregri-
naje a gran escala desde lugares lejanos a los Andes pre-incas.

El caso de Pacatnamu (valle de Jequetepeque) tal como lo presenta Keatinge tam-
bién parece algo forzado, pues a partir de unos textiles decorados conviene el
sitio en miembro de una red interregional de peregrinajes a larga escala (Keatinge
1977; 1978; 1981; 1982; Ubbelhode Doering 1959; 1960; 1967; Von Hageny
Morris 1998: 224). Las excavaciones llevadas a cabo durante cinco afios en el sitio
por Donnan y Cock han llevado a reconsiderar esta interpretacion: «Nuestras tres
primeras temporadas de trabajo de campo han sembrado algunas dudas sobre la
hipétesis del centro de peregrinacion. A la fecha, ni la cerdmica ni otros artefactos
recuperados sugieren que nadie que no haya sido parte de la poblacion del valle
fue enterrado en Pacatnamu. M4&s aln, la gran mayoria de los fragmentos cera-
micos hallados en pozos de prueba o en los complejos arquitecténicos es de tipo
utilitario o domeéstico, diferente de los elaborados fragmentos comunmente aso-
ciados con alto rango o rituales que se esperan encontrar en un importante centro
ceremonial» (Donnan 1986: 23; véase también Donnan y Cock 1997).

Estas conclusiones son paralelas a las que hemos alcanzado en nuestras propias
excavaciones en los complejos monumentales del Periodo Intermedio Tardio en
Pachacamac (Eeckhout 2000).

Terminaremos esta breve revision con el caso de Cahuachi, asentamiento mayor
de la cultura Nazca, costa sur del Perd, en el Periodo Intermedio Temprano (c.
200 a. C. - 550 d. C.). Helaine Silverman, asi como Maria Rostworowski, afir-
man que se trata de un centro ceremonial vacio la mayor parte del afio, que se
llenaba de peregrinos llegados de varios lugares de la esfera Nazca durante tem-
poradas muy cortas (Silverman 1993; 1994; Rostworowski 1993). Entre otras
evidencias, estas estudiosas hacen explicita referencia a: (1) el modelo incaico
de Pachacamac; (2) la casi ausencia de ocupacion doméstica permanente en el
sitio; (3) la presencia de canchas abiertas supuestamente dedicadas a acoger a los
visitantes para las ceremonias; y (4) la comparacion con el peregrinaje catolico
moderno al santuario de la Virgen de Yauca, valle de lea. Examinaremos sus
argumentos en este orden.

Ya he subrayado el peligro que consiste en proyectar, sobre el pasado remoto
(en este caso mil afios 0 més), préacticas observadas en un contexto imperial muy
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especifico. Segundo, las investigaciones llevadas por Giuseppe Orefici en el sirio de
Cahuachi sugieren que existe una ocupacion doméstica de tipo residencial, inclu-
yendo actividades artesanales, algo que lleva a poner en tela de juicio las propues-
tas de Silverman (Orefici 1997). La misma observacion es valida para las grandes
canchas que no estan todas vacias sino construidas, tal como también lo demostrd
Orefici (1997). Hay que subrayar que canchas grandes, tipo esplanadas, también se
encuentran en Pachacamac, y pueden ser interpretadas como lugares de reuniones
puntuales para gran nimero de gente (Eeckhout 1995). Todo el problema reside en
la interpretacion de estas reuniones, algo que parece dificil de determinar por la Ar-
queologia. Esto nos lleva al cuarto argumento avanzado por Silverman, es decir, la
comparacién etnografica. A pesar de que las evidencias seleccionadas por la misma
subrayan las semejanzas entre Cahuachi y el santuario de Yauca, de ninguna mane-
ra estas permiten deducir algo sobre la frecuencia de estas reuniones, la identidad
étnica de los participantes, las actividades llevadas a cabo por los mismos y las metas
especificas que tenian. Un sinnimero de hipétesis pueden corresponder con huellas
de reuniones puntuales en un lugar dado, més todavia si este lugar esta casi vacio,
como lo sostiene Silverman. En resumen, parece tan arriesgado comparar Cahuachi
con algo que ocurrié en Pachacamac a inicios del siglo XVI como compararlo con
lo que se puede observar hoy en dia en la region.

Conclusiones

Quizé para algunos las ideas desarolladas en este ensayo podran parecer un tanto
provocadoras. Lo que queremos, en realidad, es sencillamente poner en tela de
juicio esa especie de «dogma» que representa el modelo de centro oracular y de
peregrinaje desarollado, a partir de las fuentes etnohistdricas, con referencia a
Pachacamac en el momento de la conquista. No se trata de negar la existencia de
peregrinaje en el sitio, ni tampoco la realidad de esta practica como costumbre an-
dina prehispéanica. Oraculos existieron en el Tahuantinsuyu y mas probablemente
en varias regiones de' los Andes centrales antes del Horizonte Tardio (Curato-
la 2001). Las evidencias arquitectnicas y arqueoldgicas sugieren que el Lanzon
de Chavin puede haber cumplido el papel de oraculo (Lumbreras 1993: 364 y
passim). El mismo fendmeno oracular, es decir, la facultad de adivinacién que se
le atribuye a una persona, idolo o divinidad parece tener un caracter universal,
siendo la Pitia de Delfos en el Peloponeso antiguo el ejemplo tal vez mas famoso.
Alla también oraculo y peregrinajes estan ligados, pues obviamente el primero
engendra los segundos. Pero no hay que ir tan lejos; en América prehispanica
existieron oraculos y romerias también, cuyos ejemplos mejor conocidos son Teo-
tihuacan en el valle de México y Cholula en el valle de Puebla-Tlaxcala (Berlo
1992; Heyden 1975; McCafferty 1996; Motolinia 1970; Rojas 1985).
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En el marco del presente ensayo, hemos intentado poner en perspectiva la prac-
tica del peregrinaje en Pachacamac. Si consideramos los hechos desde un pun-
to de vista estrictamente arqueoldgico, resulta que no hay evidencias claras de
peregrinajes extralocales o extrarregionales antes de la integracion del sitio al
Imperio inca y no hay elementos claros para sostener la existencia de romerias
en el Horizonte Medio o antes. Por supuesto, hay materiales exdgenos en las
tumbas de esta época, pero su nimero reducido no permite deducir gran cosa
sino que hubo contacto entre las élites, algo bastante comun entre las sociedades
prehistdricas complejas, americanas u otras. En consecuencia, siendo el modelo
de referencia tan débil, resulta 16gico cuestionar su aplicacién a otros sitios. El
modelo de centro de peregrinaciones a larga escala no es el mas adecuado para
explicar el éxito de la difusion del estilo Chavin, y tampoco concuerda con lo
que se excavd en Pacatnamu o en los santuarios del Titicaca antes del Horizonte
Tardio. Quiz& Cahuachi, como centro regional, si podria corresponder a este
modelo, pero hemos visto las limitaciones del registro arqueoldgico al respecto.

;Cudles son las perspectivas de investigaciones respecto de la identificacion de
ordculos y romerias a larga distancia en los Andes prehispanicos? Primero, la
identificacion de un oraculo parece imposible de determinar a partir de datos
arqueoldgicos. Siguiendo lo que esta descrito en las fuentes etnohistéricas, pode-
mos mas 0 menos imaginar el aspecto de un santuario en los periodos tardios, es
decir, el lugar donde se realizaban los ritos y donde se encontraba el simulacro o
la imagen de la divinidad o ancestro (idolo, elemento natural, intercesor huma-
no, etcétera). Estos lugares estdn generalmente escondidos a la mirada directa,
tienen acceso restringido y frecuentemente tortuoso, se encuentran en edificios
0 estructuras monumentales elaboradas y decoradas, estan asociados a ofrendas
y a veces a sacrificios humanos y animales (Eeckhout 2003a; 2003b). Ahora, la
funcion de lo que estd en un santuario es algo muy delicado de determinar en
ausencia de textos, excepto tal vez cuando la iconografia es explicita, lo que re-
sulta excepcional.3La adivinacion es una caracteristica especifica, no es la Gnica
cualidad potencial de una entidad sobrehumana.

La peregrinacion desde lugares remotos parece mas factible de determinar ar-
queoldgicamente, pues en este caso se puede apoyar la argumentacion con ele-
mentos materiales, como la presencia de artefactos exdgeneos, de tumbas con
ajuar e individuos foraneos, de instalaciones para acoger peregrinos o reflejando
la estancia provisional de los mismos, de las ofrendas o rituales que realizaron,
asi como la presencia de un santuario mayor o elemento natural resaltante que

3 Para los moche, especificamente la Huaca de la Luna, véase Uceda Castillo 200 laj 2001b. Entre los chimd,
el hallazgo de maquetas de estructuras arquitectonicas semejantes a las ciudadelas de Chan Chan proporciona
pistas de interpretacion sumamente interesantes (Uceda Castillo 1997; Makowski Hanula 1999).
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justificaria la romeria. Rutas, aposentos y monumentos relacionados con esta
practica se pueden identificar, lo que fortalece la demostracién (Harbison 1994;
Stopford 1994).

Para concluir, es importante subrayar que no sabemos hasta dénde podemos
proyectar los elementos tardios (mayormente incas) hacia el pasado para expli-
carlo: hacerlo de manera directa equivale a negar simplemente los procesos de
cambio que observamos en otros campos de las sociedades andinas antiguas,
resultando en la uniformizacion de estas Gltimas. Hay que admitir que nuestra
disciplina tiene limites intrinsecos y presentar los modelos e interpretaciones
como lo que son, es decir, hipétesis.
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Peregrinaciones y procesiones rituales
en los Andes

Maria Rostworowski
Instituto de Estudios Peruanos

Romerias antiguas

Al abordar la investigacion sobre peregrinaciones y procesiones en los Andes,
pretendemos discutir su existencia mas que ofrecer definiciones. Interesa sefialar
la practica de romerias, ver su desarrollo y su sincretismo religioso, temas que
ameritan una profundizacion y cuyo estudio esta lejos de estar agotado.

En primer lugar veremos la préctica de peregrinaciones a divinidades andinas y
su supervivencia hasta la fecha, bajo la advocacion de virgenes o de Cristo, Unica
medida que permitia a los naturales conservar sus creencias ancestrales durante el
Virreinato, y quedar protegidos de las campafias de extirpacion de la idolatria lleva-
das a cabo en el siglo XVII. La segunda parte la dedicaremos a las procesionesl
llamadas «capacocha», o capac hucha, primero veremos cuél de las voces —segun
nuestro parecer— es la correcta para los indigenas, para luego investigar el sacrificio
humano en las dos modalidades para las cuales tenemos documentacion: la ofren-
da de nifios pequefios y hermosos o de tiernas doncellas como ritos propiciatorios

1 Definicién seglin el Diccionario de la Lengua Espafiola de la Real Academia (1992): «procesion: aero de ir
ordenadamente de un lugar a ocro con algin fin publico y solemne, por lo comn religioso».
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para pedir el beneplécito de los dioses hacia el Inca; y la ejecutada en la costa, bajo
el aspecto de sangre ofrecida a las divinidades para lograr su proteccion.

Una vision sobre lo que fueron las peregrinaciones en los Andes la obtuvimos
a través del Gnico gran documento escrito integramente en quechua que haya
llegado hasta nosotros: el Manuscrito de Huarochiri. En él se relatan los mitos,
leyendas y costumbres de los pueblos de la serrania de Lima antes de la invasion
espafiola. El texto es sumamente valioso por la informacidn que aporta con rela-
cion a un bien determinado contexto indigena. En el documento (Taylor 1987,
cap. 9) se describe una de las romerias realizadas en honor al dios Pariacaca, un
nevado de las serranias de la costa central. A él acudian los habitantes de tres
valles, es decir, de las cuencas de los rios Chillén, Rlmac y Lurin. Segun el Ma-
nuscrito de Huarochiri, en tiempos antiguos todos los grupos étnicos de la regién
se dirigian al santuario del Apu, y ellos eran: los colli (Collique) y los carahuayllo
(Carabayllo), ambos habitantes del valle del Chillon; les seguian los ruricancho
(Lurigancho), lati (Ate), huanchohuaylla, pariachi, yanac (Nafia), chichima
(Santa Inés), chaclacayo, cama (actual Ricardo Palma), todos ubicados en el valle
del Rimac. De la vecina cuenca del rio Lurin acudian los sacicaya (Sisicaya), pa-
chacamac, caringa y chilca. Al retornar los peregrinos, las personas que no habian
participado en la romeria se juntaban a esperar a los viajeros con el fin de saber
como se hallaba su padre Pariacaca, si no estaba enojado, y al ser favorables las
noticias, con gran regocijo bailaban durante cinco dias.

Ahora bien, en la lista de los peregrinos al nevado de Pariacaca solo figuran parti-
cipantes locales, habitantes de los tres valles de la costa central, o sea, una afluen-
cia restringida de adoradores. En cambio Cieza de Le6n (1984) menciona las
grandes romerias con ocasion de las fiestas del dios Pachacamac y la llegada de
gente de distantes y lejanos pueblos a su santuario. Esta informacién es confir-
mada por Hernando Pizarro (1968) en su carta del 3 de noviembre de 1533, di-
rigida a la Real Audiencia de Santo Domingo durante su viaje a Espafia llevando
el rescate de Atahualpa.

Otra informacion sobre peregrinaciones prehispénicas se encuentra en un do-
cumento sobre la visita toledana realizada en 1572 por Juan de Hoces (Ramirez
1978) al valle de Chérrepe, distrito de Lambayeque, situado en el litoral, al norte
del pais. El visitador hallé tres pueblos: el de Chérrepe, habitado por pescadores;
un segundo perteneciente a los labradores, vale decir a los agricultores; y un terce-
ro, una aldea llamada Noquip, habitualmente desierta, situada cerca de unas cié-
nagas rodeadas, segun los naturales, por «cerros guacas». El expediente de la visita
sefiala que en dicho paraje de Noquip habitaban muy pocas personas, solo unos
cuantos pescadores y labradores, pero en cierta época del afio acudia un gran gen-
tio compuesto tanto por sefiores y principales, como por hombres del comUn. El
objetivo de la reunion era la celebracion de las huacas con taquisy bailes segin sus
antiguos ritos. Pasadas las fiestas, Noquip volvia a su soledad (Ramirez 1978).
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Segln esta informacion, nos encontramos ante una poblacion eventual que se
reunia en cierta época para celebrar sus ceremonias ancestrales. Los participantes
llegaban de cercanos y lejanos parajes para cumplir sus devociones religiosas y
festivas. Esta romeria fue notada por los espafioles y no tardé en ser prohibida.
Los acontecimientos y el hecho que el lugar sea abandonado luego de la peregri-
nacion tienen semejanzas con varias romerias actuales. Se trata de una costumbre
que en realidad no ha variado con el paso del tiempo, solo que las manifesta-
ciones antiguas eran consideradas por el clero como objeto del demonio y las
actuales son eminentemente un sincretismo catélico.2

Més noticias sobre el tema las proporciona Antonio Vézquez de Espinosa
(1948: 365) al decir que la «<Guaca del Sol» de Trujillo era, en tiempo de la gen-
tilidad, uno de los mayores santuarios que habia y al cual acudian los romeros.
El cronista andino Felipe Guarnan Poma (1980, I: 259, n. 285) habla de varias
procesiones pero las confunde con los rituales de la fiesta de la Citua al decir que
su fin era echar las enfermedades y las pestilencias de la ciudad. Otra ceremonia
se realizaba siempre, segln él, para protegerse del granizo, el hielo y los rayos. Por
otro lado, José de Arriaga (1968: 271), en su edicto contra la idolatria, alerta al
clero al decir que, durante las fiestas a las huacas, los devotos no dormian toda la
noche, pues pasaban cantando, bebiendo y bailando; a estas ceremonias las Ila-
maban «pacaricuc». Cabe sefialar lo aficionados que eran los indigenas a danzar,
actos que formaban parte de todas las actividades de sus vidas, ya fuesen tristes,
alegres, solemnes o religiosas. Estas noticias muestran que también en los Andes,
como en otros lugares del mundo, se realizaban peregrinaciones que, por el ais-
lamiento del &mbito indigena de toda influencia del Viejo Mundo, no pudieron
originarse por algln tipo de difusion o contacto.

Analicemos las romerias que se ejecutan en la actualidad a fin de buscar posibles
nexos con el pasado. Sin embargo, hay que sefialar que no todas las peregrina-
ciones contienen rezagos prehispanicos. Al parecer las que se realizan en los cen-
tros urbanos no reflejan dicha influencia. Asi, hay dos tipos de romerias, las pu-
ramente citadinas y otras que tienen por meta parajes escasamente habitados o
distantes con la curiosa caracteristica de colmarse de gente en un momento dado,
con el objeto de celebrar en comun ceremonias religiosas. Estas peregrinaciones
actuales se asemejan a las descritas para Noquip, situacién que nos llevd, como
hipotesis, a llamarlas «tierra de nadie» por conservar los esquemas prehispanicos.

Surge entonces la pregunta de por qué los naturales escogian tales lugares. Una
posibilidad podria ser para evitar conflictos entre grupos étnicos rivales y asi
disminuir las querellas y eventuales guerras y luchas. Nuestra hipdtesis se basa

2 AGlI, Patronato 97, Ramo, 4 [1564], Tasa de los indios de Chérrepe, encomienda de Francisco Lépez
Lezcano; AGI, Justicia 457 [1572], foi. 881. Chacailec, pueblo viejo cerca del de Chérrepe.
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en la Relacién de Cristobal Castro y de Diego Ortega Morejon (1974: 93). Esta
se refiere a la situacion del curacazgo de Chincha y describe la situacion politica
reinante entre los valles costefios en época preinca, sefialando que:

Los curacas y los ayllus tenian siempre guerra con los indios sus comar-
canos sin pasar a otra parte, ni saber sino de oidas que habia més gente,
porque si pasaban e no era tiempo que habia paz y treguas, se mataban
unos a otros [...]. No adoraban al sol y tenian los mismos ritos, sacrificios
y ayunos que agora

Esta informacion supone la existencia de un acuerdo general entre los curacas y
los sacerdotes de los diversos sefiorios para lograr un momento de paz y de no
agresion, con el objeto de cumplir con sus peregrinaciones y ritos, motivo por el
cual escogian una «tierra de nadie». Es posible que la inestabilidad politica entre
los curacazgos no ofreciera seguridad a los romeros, razén por la cual eligieron
un lugar neutral. Otro motivo podia ser la distancia del objeto de culto, como
sucede con los ritos de Qollurit’i de la region del Cuzco, donde los peregrinos
se dirigian a nevados sacralizados, Apus que inspiraban una profunda devocion
de gran arraigo popular. Solo el gobierno inca logro la posibilidad de desplazarse
libremente por todo el pais, pero los desplazamientos y rutas no eran para los
individuos sino para facilitar el traslado de administradores, ejércitos, quipuca-
mayos y otros funcionarios estatales; en otras palabras, los caminos respondian a
los intereses del Estado y no a los de los individuos.

Otro fin de las peregrinaciones y las reuniones prehispanicas podia ser la necesi-
dad de realizar intercambios de productos. Cada romero se veia en la obligacion
de llevar a parajes lejanos y apartados alimentos y bebidas. Ahora bien, la estancia
en esos lugares era prolongada por las multiples ceremonias que alli se llevaban a
cabo. Los que se trasladaban y emprendian una peregrinacion mas o menos dis-
tante se veian en la necesidad de llevar consigo sus mantenimientos y lo sobrante
lo podian intercambiar por productos escasos en el medio ambiente en el que
vivian. Asi la romeria religiosa adquiria también una importancia econémica.

A continuacion presentaremos algunos ejemplos de peregrinaciones actuales, si-
milares a las de Noquip y Pariacaca.

Romerias modernas
LaVirgen del Rosario de Topara

Topara se sitda en el chaupiyunga o costa media del valle de Chincha. En afios
pasados visitamos Topara y nuestro informante nos sefialo la existencia de una
antigua capilla que atraia a un nimero de gente para la fiesta de la Virgen del
Rosario, el 3 de octubre. La afluencia de peregrinos hizo necesaria una ampliacion
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del templo; se edificd asi una iglesia de grandes proporciones para albergar la
presencia de devotos que llegaban de numerosas partes, inclusive de Lima. Sin
embargo, terminadas las celebraciones, el silencio y el abandono recuperan el es-
pacio; solo queda el guardian que nos abrio las puertas del santuario. En el tem-
plo se halla una estatua grande de la Virgen del Rosario y también otra idéntica
—solo que pequefia— llamada la «peoncita», cuya tarea consistia en recorrer la
comarca en pos de limosnas para la proxima fiesta. Sin embargo en afios pasados
el obispo de lea le prohibi6 las salidas de la iglesia.

El recorrido de la «peoncita» se iniciaba, en primer lugar, desde Topara a Kon-
Kon, en el valle de Lunahuana, paraje situado sobre la mano izquierda del rio
Cariete, por la ruta intervalle que une ambas cuencas. EI nombre de Kon-Kon
despertd nuestro interés porque en otros trabajos rastreamos a una muy antigua
divinidad con el nombre de Kon, anterior a Pachacamac, que seria hipotética-
mente el dios volador de los paracas y nazcas (ver Rostworowski 1978-1980;
1983; 1989). Quiza en relacion con este dios volador existen varios hitos mar-
cando la ruta emprendida por la divinidad y que llevan el nombre de Kon-Kon.

En un trabajo de campo realizado tiempo atras llegamos al Kon-Kon en el valle
de Lunahuand y constatamos una serie de amplios andenes con muros de con-
tencion hechos con grandes bloques de piedra que se extienden desde los cerros
hasta el rio y otorgan cierta majestad a la estructura. El arquitecto Williams
(1985), en el catastro arqueoldgico de la cuenca del valle, ha sefialado Kon-Kon
con el n. 3HO5. ;Tendria algo que ver la virgen «peoncita» y caminante con la
ruta del dios Kon? ;Por qué el obispo de lea la confind a permanecer en su iglesia?
¢Consideraria poco cat6lico su deambular por las campifias y pueblos? Todas es-
tas informaciones son las piezas dispersas de un rompecabezas sobre un confuso
y desconocido pasado que se pierde en la noche de los tiempos. Las preguntas sin
respuestas motivan la investigacion.

LaVirgen del Rosario de Yauca

El origen de la Virgen de Yauca es milagroso, similar al de otros lugares de vene-
racion y de adoracién a virgenes, santos o cristos. En las cronicas conventuales de
los siglos XVI, XVII y XVIII, se comprueban los episodios extraordinarios que
rodean el santoral cristiano, cuyo fin era realzar y estimular las creencias de los
fieles, y sobre todo de los indigenas.

Yauca se sita en pleno desierto, al sur de la ciudad de lea. Numerosos peregrinos
cubren el largo camino desde dicha ciudad hasta Yauca a pie, como expiacién de
sus pecados 0 como sacrificio para implorar que se cumpla algin milagro muy
deseado. Adultos, viejos y nifios acortan el camino por el arenal que, a medio dia,
arde bajo los rayos del sol iquefio. Van por diversos senderos para disminuir las
distancias en la inmensidad del desierto; a la mano tienen botellas de plastico con
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agua o bebidas para aplacar la sed y aliviarse del polvo levantado por los numerosos
vehiculos.

La Virgen de Yauca es pequefia y muy morenay no por culpa de los cirios, como
afirman algunos devotos, pues se conserva en una urna permanentemente cerrada
y en alto sobre el altar. También son morenos el Sefior de Luren, la Virgen de
Copacabana, el Sefior de los Milagros y el Taytacha de los Temblores del Cuzco.
Es posible que en el pasado Yauca fuese alguna huaca prehispéanica venerada por el
pueblo y que para conservar su culto se haya producido un sincretismo consciente
0 inconsciente con el catolicismo. Al respecto, es interesante la opinién de Helaine
Silverman (1993), arquedloga que ha realizado excavaciones en Nazca: como hi-
potesis, la investigadora sugiere que Cahuachi pudo haber estado relacionado con
los geoglifos de la pampa de San José, con los cuales formaba un Gnico complejo
sagrado. Ahora bien, bajo el apelativo de Cahuachi se conocen extensas construc-
ciones prehispénicas situadas en la region de Nazca, cuya superficie cubre aproxi-
madamente unas ciento cincuenta hectareas, de las cuales veinticinco comprenden
monticulos de gran variedad de tamafio, con estructuras muy complejas.

Silverman (1993: 301) plantea que Cahuachi fue un gran centro ceremonial, pero
con pocos residentes permanentes, puesto que la mayoria de los monticulos no
tenia un uso habitacional, sino mas bien servia para actos religiosos y civiles. El
andlisis de la ceramica ha evidenciado un indice elevado de artefactos finos, que
al terminar los rituales eran quebrados. Por dicha razén, Silverman supone que
Cahuachi comprendia santuarios a los que acudian numerosos peregrinos. Sor-
prendentemente, la gran extension de las construcciones no corresponde a una
gran ciudad, sino mas bien a un conjunto de pirdmides, templos, plazas y otras
estructuras, relacionados con ritos y celebraciones, y debié mas bien ser un lugar
sagrado que desarroll6 una actividad religiosa de romerias (b id 314). En apoyo
de su hipotesis, Silverman acudié varias veces a Yauca antes, durante y después de
la fiesta de la Virgen del Rosario y comparé los sucesos que se desarrollaban en
Yauca con lo que podia haber sucedido en Cahuachi. En Yauca—segun un patron
gue se repite en numerosas peregrinaciones actuales en los Andes, en parajes solita-
rios donde celebran ritos a alguna virgen-—en determinadas fechas se agolpan los
romeros, que luego abandonan el lugar, para dejarlo nuevamente desierto.

LaVirgen de Copacabana

No todas las manifestaciones religiosas prehispanicas eran similares a las narradas
en paginas anteriores, posiblemente estas dependian del origen del culto en sus
inicios y de diversas influencias. Un ejemplo es la historia de la Virgen de Copa-
cabana, originariamente dedicada a la advocacién de la Candelaria. La iglesia se
sita en una peninsula que avanza desde Yunguyo hasta el estrecho de Tiquina,

en la cuenca del lago Titicaca. Segun la crénica agustina de Bernardo de Torres
(1974: 962) «tomo nuestra religion la posesion del Santuario el 7 de julio de

186



Peregrinacionesy procesiones rituales en los Ancles

1586». Pero dejemos la palabra a fray Ramos Gavilan (1988), quien escribié un
libro sobre los milagros de la Virgen y sus antecedentes prehispanicos. Entre los
idolos hallados en este asiento, el principal y mas representativo de los Yunguyu
fue la huaca de Copacabana (Ramos Gavilan 1988: 191). El idolo estaba en el
mismo pueblo: era una piedra azul muy vistosa y consistia en un rostro humano
«destroncado de pies y manos». A esta noticia Ramos Gavilan y Torres (1974:
139) afiaden que tenia cuerpo en forma de pez y era adorado y considerado
como el criador de los peces y de sus «sensualidades». Una segunda huaca de los
Yunguyu era la de Copacati, una piedra con «figura feisima» y un ensortijado
de serpientes en la cabeza. Copacati fue descubierta en un cerro alto del mismo
nombre y era implorada para obtener las lluvias necesarias para los cultivos (Ra-
mos Gavilan 1988: 196).

Es posible que existiera una dualidad entre ambas huacas en un sentido de opo-
sicién y de complementariedad pues ambas estaban relacionadas con el agua.
La de Copacabana, situada a orillas del lago, representaba las aguas de «abajo»
mientras que la de Copacati simbolizaba la lluvia, o sea la deidad del agua de
«arriba» (Rostworowski 1983). El color de ambas debid ser el mismo porque
la voz copa tiene en quechua y aymara el significado de turquesa de tono verde
azulado. En un trabajo anterior hemos establecido una relacion entre el color
verde y los idolos de los pescadores (Rostworowski 1981). Ademas de estas dos
huacas, unos espafioles buscadores de tesoros dieron en Copacabana con dos
grandes lajas o losas llamadas Ticonipa y Guacocho, veneradas por los yunguyu
(Ramos Gavilan 1988: 191).

Para Teresa Gisbert (1980: 52-53), lo de Copacabana representa un mito en
proceso de transformacion, en el cual tuvieron participacion no solamente los
mas representativos religiosos, sino los mismos indigenas. Una serie de mitos se
entreteje en torno al idolo de piedra verde de Copacabana, dios de los peces y de
sus «sensualidades». Maria triunfa sobre aquella huaca pero pierde su advocacion
de Virgen de la Candelaria para asumir el nombre pagano. Asi, el sincretismo
religioso se apoderd de los dioses y huacas andinas y los involucré en las creencias
catdlicas como medio para catequizar a los naturales. Gisbert (1980: 20) sefiala la
invencion de parte de los frailes de la aparicién de Maria en la cima del cerro de
Potosi, para sustituir con su culto al de la Pachamama, la Madre Tierra. Con ra-
z6n Thérése Bouysse-Cassagne (1988) ha planteado que el idolo de Copacabana
pudo ser el més antiguo del sur andino. Asi, en el caso de Copacabana, la persis-
tencia y arraigo de la fe prehispénica opacd el nombre catdlico de la Virgen.

La peregrinacién al Qoyilurit'i

Los rituales y celebraciones de Qoyllurit’i, en la regién del Cuzco, son los que
mejor han conservado las antiguas costumbres andinas. Posiblemente la distan-
cia, el aislamiento, la gran altura de las montafias, el frio y la nieve han facilitado
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la perpetuacion de las creencias indigenas. Sin embargo, las festividades de
Qoyllurit’i, el Cristo de las Nieves o La Estrella de la Nieve estan amenazadas
actualmente por el turismo que desvirtda las antiguas practicas, inundando los
lugares sagrados con gente ajena al ambito andino.

El santuario se halla al pie de los nevados Sinakara, Qolque Punku y Ausangate
de la cordillera de Vilcanota. La meta de los romeros es la veneracion de los Apus
cubiertos de nieve, transformados en Cristo. Las festividades se inician en el mes
de mayo, antes del Corpus Cristi, y al lugar llega una impresionante multitud. E
orden lo cuidan los ukukos, osos danzantes y lospauluchas con la cara tapada con
pasamontafias blancos tejidos, con un fuete a la mano. Los tradicionales acom-
pafiantes del Sefior son los antiguos ayllus o cofradias de la regién del Cuzco,
llamados actualmente naciones. Entre sus multiples actividades, realizan batallas
rituales que ocasionan heridas y a veces la muerte de alglin participante. Un rasgo
constante son los bailes ejecutados, por turnos, por todos los ayllusy las comparsas
de peregrinos, manifestaciones de la religiosidad andina que estdn acompafiadas
con el son de tambores, quenas y flautas. Estas no cesan ni de dia ni de noche,
sin que los peregrinos muestren cansancio alguno. Las vestimentas llamativas y
vistosas, las mascaras y los tocados de los danzantes dan color a la austeridad del
paisaje de puna y nieve. Una ceremonia final es el ascenso al Apu Ausangate a mas
de 5.000 metros de altura. Cumplidos sus ritos y pagos a las cumbres, los ukukosy
pauluchas descienden cargados de grandes bloques de hielo llevados a la espalda. El
agua de su deshielo es cuidadosamente conservada para prevenir maltiples males.

No seguiremos citando peregrinaciones, pero si insistimos en el arraigo de los na-
turales a su religiosidad tradicional a pesar de los esfuerzos de los evangelizadores
por borrar toda huella de sus creencias autéctonas. En los primeros tiempos del
Virreinato, los doctrineros no se dieron cuenta de las tretas inventadas por los
indigenas para disimular sus huacas y sus ritos. Es gracias al Manuscrito de Hua-
rochiri, acopiado por el extirpador Francisco de Avila (Taylor 1987) que a inicios
del siglo XVI1 se descubrié que la idolatria seguia latente. Como ejemplo citare-
mos una noticia contenida en la obra mencionada que relata el modo que usaron
los naturales para festejar a su idolo llamado Huayhuay, organizando rezos al
«Ecce Homo», y para adorar a sus huacas Chupixamay Mamayoc, celebrando la
imagen de Nuestra Sefiora de la Asuncion.

¢Qué conclusiones podemos sacar de lo dicho hasta aqui? Ante todo constatamos
la permanencia de ciertos conceptos y criterios indigenas disimulados bajo un
sincretismo religioso un tanto peculiar. Ademas, la aficién y la modalidad andina
por las peregrinaciones deberian tomarse en cuenta para una mejor comprension
de la mentalidad de los naturales. A continuacién nos ocuparemos de la Capaco-
cha, es decir, los ritos de sacrificios humanos establecidos entre los incas; lo hace-
mos para poder comprender mejor el pensamiento indigena en sus varias facetas.
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La Capaco6cha

Los andinos llamaban «Capacocha» a la practica de procesiones rituales con sacri-
ficios humanos; sin embargo, con el mismo término se designaba también a otras
ceremonias usadas en la costa central. De ahf la existencia de dos formas de Capa-
cocha sobre las que tenemos noticias. La primera, segin informacion transmitida
por las cronicas y practicada por los incas, consistia en sacrificar nifios pequefios y
hermosos o tiernas doncellas; la segunda se realizaba con sangre liquida transpor-
tada en una vasija conducida en un determinado trayecto ritual, y es narrada en
un importante y temprano documento del Archivo General de Indias (1558).

Los ritos de la Capacocha presentan un ir y venir desde la provincia donde se
procedia a escoger a los candidatos al sacrificio, para luego llevarlos al Cuzco y
presentarlos al Inca. Solo después de prolongadas ceremonias partian las capaco-
chas a sus destinos finales. En su interesante articulo sobre la Capacocha, Pierre
Duviols (1976; 6-58) sugiere que en este rito se proyectaban y seguian las rutas
de los ceques, es decir, de aquellas lineas imaginarias que como un gigantesco
quipu rodeaban la ciudad del Cuzco. En ellas se situaban las principales huacas
y adoratorios de la capital y correspondian a la denominacion tripartita de co-
Ilana, payan y cayao\ ello facilitaba la distribucion y circulacién de los sacrificios
humanos. Ademés, se establecia una reciprocidad entre las huacasy el Inca. Du-
viols sefiala otras ceremonias centralizadoras y redistributivas, que sin embargo
tenian ritos diferentes y otras finalidades, como la purificacién del Cuzco de las
pestes y enfermedades. El objetivo de la Capacocha parece haber sido més bien
asegurar al soberano una proteccién contra toda adversidad. Asf, ante cada acto
importante del Inca se realizaba una Capacocha, por ejemplo cuando partia a la
guerra, cuando iniciaba una obra importante y cuando la conclufa. La crénica de
Sarmiento de Gamboa (2001) contiene numerosa informacién de este tipo.

Existen discrepancias, mas bien modernas que antiguas, sobre los términos capa-
cocha y capac hucha no solo en su significado, sino en lo que representaba la
palabra en tiempos gentilicos. De ahi que, antes de entrar en el tema, es preci-
so analizar las voces de acuerdo con las referencias contenidas en las cronicas,
los documentos de archivo y los tempranos diccionarios quechuas.3 La palabra
capacocha no figura en los diccionarios de fray Domingo de Santo Tomas y de
Diego Gonzélez Holguin. En cuanto a la voz capac, es bastante usual y es igual
a «rey» 0 «sefior encumbrado»; cocha se refiere al «<mar» o «laguna» debido a que
algunas capacochas se lavaban en un rio, en una laguna o en el mar; retornaremos
més adelante sobre el hecho al mencionar el rito. El cronista Cristdbal de Molina,

3 Albornoz, en La instruccion para descubrir todas lasguacas del Perty sus camayosy haziendas (Duviols 1967:
7-39), advierte a los extirpadores de la idolatria que todas las huacas, ademéas de sus diversas haciendas, poseian
vestidos de cumbi llamados capacocha con los cuales revestian sus idolos durante s ritos y ceremonias.
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«el cuzquefio» (1943: 77), menciona como sinénimo de capacocha la palabra ca-
cha guaco-, cacha o cachay tiene el significado de «mensajero» y guaco lo de <mue-
la» o «<mandibula», o sea que parece que se trata mas bien de la vozguaca (objeto
sagrado) porque el mensajero era el portador de las ofrendas a las divinidades o
huacas, y podria tratarse de un error del escribano o del paledgrafo.

Queda por ver y analizar la palabra hucha, a la cual los diccionarios menciona-
dos mas arriba le atribuyen el significado de «pecado», y que algunos estudiosos
interpretan como «el gran pecado» o «pecado importante», representado por los
sacrificios humanos. Sin embargo, GeraldTaylor (2001: 443) analiza una platica
0 sermdn de fray Domingo de Santo Tomas (1560) en el cual el religioso se diri-
ge a todos los indigenas y les predica sobre los malos angeles que cometieron un
gran pecado —Ilamado precisamente hucha— y como castigo fueron expulsados
del cielo y cayeron en los infiernos. Taylor explica el texto en el sentido que le
daban los doctrineros, es decir, de haber cometido los angeles un grave yerro,
idea que se conserva por lo demas en los dialectos modernos, en los cuales hucha
significa «culpa». Para el experto linglista que es Taylor, la traduccion basica de
hucha seria la de una «obligacion ritual omitida» que genera una falta grande.
Asi, capac hucha seria un error ritual cometido, que implicaria un pecado, suceso
que podia darse durante una ceremonia. En la religiosidad andina, en efecto, los
sacrificios humanos no podian nunca considerarse como un crimen o una mal-
dad, puesto que los indigenas veian en los sacrificios un futuro de gloria para sus
hijos, colmados de todos los bienes posibles. En su mentalidad no cabia la idea o
sentimiento de un error de conducta, de culpa o de pecado. Es forzoso juzgar los
hechos en su propio contexto para no calificar una accion bajo un prisma que no
corresponde y llegar a conclusiones equivocadas.

Revisemos la informacién proporcionada por las crénicas y otros documentos de
los siglos XV y XVII. Pedro de Cieza de Ledn (1985: 87-89, cap. XXIX) otorga
el nombre de capacocha a dos ceremonias diferentes. Una de ellas corresponde a
una reunién en el Cuzco de todas las huacas del Tahuantinsuyu para consultas
oraculares. Cada idolo emitia sus prondsticos y sus oraculos en respuesta a una
serie de preguntas sobre la salud de la poblacién, los éxitos y aciertos del sobera-
no, las guerras, las cosechas, etcétera. Asi, cada idolo en su turno se pronunciaba
sobre el porveniry en el caso de fallar en su enunciado, la huaca veia menguado
su prestigio, disminuida su fama y reducidas las ofrendas recibidas; en la cir-
cunstancia de un error grave el oraculo perdia completamente su reputacién. En
segundo lugar, Cieza de Ledn denomina «Capacocha» (1985: 85, cap. XXVIII)
a los ritos y sacrificios humanos ofrecidos al nevado Coropuna. En el Manuscrito
de Huarochiri se relata que todos los afios se realizaba una Capacocha en la cual
participaban las diversas regiones del Tahuantinsuyu. Todo indica que el sacrifi-
cioy las ceremonias eran itinerantes porque al llegar al santuario de Pachacamac,
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enterraban vivas a las victimas diciendo: «Helos aqui: te los ofrezco, padre» (Ta-
ylor 1987: 331, cap. 22). Ademas de este sacrificio humano se le entregaba a la
divinidad llamas, bebidas y comidas en tiempo de luna llena.

Guarnan Poma (1980, I: 203, n. 228), al referirse a la sétima «visita», dice que
esta estaba compuesta por nifias de 9 a 12 afios cuya tarea era coger flores me-
dicinales y servir al sol y a la capac ocha. En el mes de junio o Cuzqui Quilla,
durante las celebraciones, se cumplia con la capacocha que consistia en enterrar
quinientas nifias con oro, platay mullu (conchas de Spondylus).

Por su parte, el cronista Juan de Betanzos describe con lujo de detalles la impor-
tante Capacocha cumplida con ocasion del fallecimiento de Pachacuti Inca Yu-
panqui (Betanzos 1987: 131-132, cap. XXX). Una vez nombrado el sucesor del
soberano, todos los miembros de su linaje fueron a una fuente a lavarse, tanto
hombres como mujeres, y estando reunidos se procedié a preguntar quiénes,
entre ellos, deseaban seguir acompafiando al Inca. Las personas que manifestaron
su voluntad de ir al méas alla con el soberano realizaron una gran fiesta, bailando y
cantando, y cuando se encontraron completamente embriagados, los ahogaron.
Mientras, en la ciudad del Cuzco la muerte del Inca era llorada por todos. Mas
aln, se ordend reunir en las regiones del Tahuantinsuyu unos mil nifios de cinco
a seis afos de edad, entre los hijos de curacas, todos hermosos y sin tacha alguna.
Una vez en el Cuzco, los aparejaron de dos en dos, varén y hembra, y lujosamen-
te ataviados los condujeron por todo el pais acompafiados por sus parientes y un
noble inca: unos terminaron enterrados vivos en determinados lugares y otros
arrojados en el mar, cumpliéndose asi una suntuosa Capacocha. Es interesante
la noticia de que los nifios fueran emparejados por sexos y que el mar mereciera
una parte de los sacrificios.

Mas informacion sobre la Capacocha presenta Hernandez Principe, quien fuera
un extirpador de la idolatria entre los indigenas en el siglo XVII. Hernandez
Principe (1923) narra los ritos de la Capacochay cdmo se desarrollaban las fiestas
en el Cuzco cada cuatro afios. Para ello, se procedia a elegir en todo el pais a los
nifios para los sacrificios, y luego estos eran enviados al 'Cuzco; por lo general,
se trataba de hijos o hijas de curacas o de principales y debian ser hermosos y sin
ninguna tacha fisica. Las criaturas procedian de las cuatro regiones del Tahuan-
tinsuyu —de Chinchaysuyu, Antisuyu, Contisuyu y Collasuyu— y partian en
procesion por los caminos acompafados de sus curacas, sacerdotes, parientes y
huacas principales. Al llegar a la capital, se dirigian a la plaza de Aucaypata, donde
los aguardaba el Inca, sentado en su d(o o asiento de oro, con su séquito, en pre-
sencia de las imagenes del Rayo, el Trueno y el Sol, y de las momias de los pasados
soberanos. Después de saludar al Inca, daban dos vueltas a la plaza y se iniciaban
las libaciones: primero se sacrificaba una joven llama blanca, con la sangre de la
cual, mezclada con maiz, se preparaba elyahuar sancu, que era compartido entre
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los asistentes. Ademas, los incas degollaban miles de llamas y continuaban las
ceremonias, para luego enviar a los nifios con sus acompafiantes a sus diferentes
destinos, donde serian sacrificados. Los dedicados al Cuzco eran enterrados vi-
vos, previo adormecimiento, en el Templo del Sol y en Huanacauri.

Ademas de describir la fiesta de la Capacocha, Hernandez Principe cuenta el
caso particular de uno de estos sacrificios ofrecido por Caque Poma, principal
del pueblo de Ocros, quien tenia una hija de gran belleza de diez afios de edad.
El padre decidi6 consagrar a la nifia al Incay al Sol. Junto con todos los desti-
nados al sacrificio, Caque Pomay su hija Tanta Carhua se dirigieron al Cuzco, y
después de cumplidos los festejos y ritos, emprendieron el retorno a Ocros. Las
celebraciones continuaron en su pueblo natal y, segin los ancianos del lugar,
Tanta Carhua dijo que para fiestas bastaban las del Cuzco y que procedieran al
sacrificio de una vez. Asi, fue llevada a un alto cerro llamado Aixa, paraje agreste
e inhdspito en cuyo flanco se hallaba un nicho. Alli, los indios adormecieron ala
nifia, la colocaron en la cavidad y tapiaron su entrada. No contento con contar
los sucesos, Hernandez Principe quiso subir al cerro de Aixa para destruir el ado-
ratorio que se habia formado en torno a la nifia, convertida en huaca. Después
de un penoso ascenso, llegd al paraje de la alacena donde estaba Tanta Carhua,
rodeada de sus alhajas, cantarillos y tupus de plata donados por el Inca. El cuerpo
deshecho conservaba ain algo de su finisima ropa. Con el tiempo, la capacocha
se habia convertido en un adoratorio al cual acudian los fieles a depositar sus
ofrendas y a consultar su oraculo. Los numerosos hermanos de Tanta Carhua se
convirtieron, uno por uno, en sus sacerdotes, y parece que con voz de nifia emi-
tian respuestas a las preguntas de sus devotos. Caque Poma obtuvo numerosas
prebendas y ventajas del sacrificio de su hija, pues recibi6 el titulo de «curaca» de
Ocros y se instituyd toda una dinastia familiar.

En el relato de su recorrido y de su trabajo volcado a destruir huacasy malquis
—1los cuerpos momificados de los antepasados de la poblacién indigena—, el
extirpador Hernandez Principe brinda detalles importantes para la investigacion.
Entre otras noticias, en efecto, proporciona unos cuantos datos sobre las capa-
cochas, cuando narra cdmo en un villorrio los pobladores llacta, adoradores de
huacas y habitantes originarios de la region, y los llacuas, adoradores del Rayo y
forasteros, sacaron de sus entierros dos antiguas capacochas cuyos oraculos con-
sultaban y veneraban juntos. A través de sus visitas a diferentes ayllus, uno de ellos
habia entregado siete criaturas, enviadas a distintas regiones para ser sacrificadas
y remitidas a Quito, Cuzco, Huanuco Pampa; inclusive algunas llegaron a Chile.
De la informacién se desprende que las capacochas se convertian en oraculos y,
a pesar del tiempo transcurrido, seguian recibiendo culto. Las noticias de estas
capacochas vienen acompariadas de las genealogias de los malquis, los antepasados
momificados, de curacas y huacas. A estas noticias Hernandez Principe afiade
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largas listas de toda clase de curanderos y hechiceros de ambos sexos, especializa-
dos en sus oficios y a quienes el extirpador llama ><ministros».

Al resumir lo que Hernandez Principe cuenta sobre las capacochas se advierte que
los nifios seleccionados provenian de todo el Tahuantinsuyu y, por lo general,
de la clase social alta; ademas, debian ser hermosos y sin la menor tacha fisica.
Todos debian dirigirse primero en procesion al Cuzco para ser simbolicamente
ofrecidos al soberano, y posteriormente eran enviados a sus destinos finales. Las
criaturas sacrificadas se convertian en oraculos y seguian recibiendo ofrendas y
adoracion de la poblacion lugarefia. Una particularidad que conviene sefialar son
las ventajas de los parientes de los sacrificados, cuya situacion mejoraba enorme-
mente después de la Capacocha. Todo indica, por ahora, que esta costumbre, tal
como la conocemos, fue una tradicién inca.

Siguiendo con los cronistas, mencionaremos a Cristobal de Molina (1943: 76),
quien tiene palabras significativas sobre las capacochas pues relaciona el rito con
las conquistas incaicas, al decir que los individuos destinados al sacrificio se diri-
gian caminando por los cuatro suyus hasta llegar y topar con el limite de las Glti-
mas conquistas cuzquefas. ;Se ejecutaria una capacocha para afianzar el dominio
inca, marcando y delimitando de este modo las tierras anexadas al Estado? ;Era
una forma de tomar posesion de ellas? El concepto de deslinde de una propiedad
lo hallamos en un documento del Archivo General de Indias de Sevilla (Justi-
cia 413) que describe una situacion parecida que analizaremos mas adelante. El
mismo Molina sefiala la gran veneracion y el gran temor que despertaba en la
poblacién el paso de uno de aquellos sacrificios. La gente que se topaba con uno
de ellos no se atrevia a mirarlo y se postraba al suelo hasta que pasara, y los ha-
bitantes del pueblo no salian de sus casas. Otras noticias de Molina confiman la
informacion de otros cronistas con referencia a la practica de sacrificios humanos
a los altos cerros y al hecho que las capacochas eran reservadas solo para las huacas
principales; los nifios destinados para el sacrificio se escogian de los cuatro suyus,
eran de corta edad, hermosos, sin ningln defecto.

Las ceremonias en el Cuzco se iniciaban con la llegada de las criaturas a la plaza
de Aucaypata, y seguian numerosos festejos. Al término de las ceremonias en
la capital, las capacochas emprendian la marcha en un lento caminar hacia su
destino final. Antes de sacrificarlos, les daban abundante comida y bebida para
que no llegaran con hambre al mas alld. A los mas pequefios los alimentaban sus
propias madres.

No se debe confundir los ritos de la Capacocha con los de la Citua, también
descritos por Molina. La Citua se cumplia durante el mes de Coya Raymi y tenia
por objeto limpiar la ciudad de todos los males y enfermedades. Era ejecutada
solo por y para los habitantes nativos del Cuzco, los forasteros debian abandonar
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la ciudad en esta oportunidad. Un ejército aguardaba apostado en cada uno de
los cuatro suyus y en el momento indicado los guerreros partian a la carrera
llevando consigo los males y pestilencias; asi, en relevos arribaban a un amplio
rio donde lavaban sus armas y personas. Las aguas se encargarian de llevar las
enfermedades hasta el mar. En cuanto a los habitantes del Cuzco, se bafiaban en
las fuentes para limpiarse de todos los males.

Un documento sobre la Capacocha costefia (AGI, Justicia 413)

El documento al que nos referimos pertenece al Archivo General de Indias de
Sevilla'y se publicé gracias al apoyo de Joyce Marcus en la Universidad de Michi-
gan. El testimonio es valioso por las diversas informaciones que contiene sobre
el Perl antiguo, entre ellas, unas muy interesantes sobre la problematica de la
Capacocha (Rostworowski 1988). Su temprana fecha, 1558-1570, nos permite
tener acceso a noticias anteriores a las reformas impuestas por el virrey Toledo,
cuando los poblados indigenas alin permanecian en sus lugares de origen y no
se habia dictado las «Ordenanzas» que acelerarian la desestructuracion de la so-
ciedad andina.

El juicio involucraba a tres jefes étnicos, sin intervencion de los espafioles, que
no comprendian la pasion y el encono despertados entre los naturales por unas
tierras pobres, pedregosas y poco atractivas. En realidad, la razon de este empefio
era el ser estas chacras especiales para el cultivo de la variedad de coca llamada
tupa, propia del medio ambiente del chaupiyunga o costa media. Se trataba de
una planta de hoja pequefia, aromética y de menor contenido de alcaloides que
la variedad selvética. Los habitantes de la costa, de no conseguir en su medio
ambiente las sagradas hojas, tenian que obtenerla de la lejana region de la selva,
de dificil y peligroso acceso. Por esos motivos, tanto las poblaciones de la costa
(yungas) como las de las serranias inmediatas a la costa luchaban por la posesion
de las tierras adecuadas para su cultivo.4

Para una mayor comprension de la situacién creada en aquel entonces, se impone
un poco de historia sobre la cuenca del Chillon. Durante el Periodo Intermedio
Tardio, es decir, antes de las conquistas incaicas, los territorios andinos se dividian
en macro-etnias mas o menos poderosas y con frecuencia en conflicto entre si. La
costa central se componia de dos sefiorios mayores, el primero se situaba en el valle
del Chillon y formaba la macroetnia de Collec (Collique), que se extendia desde
el mar hasta la zona de Quivi. El segundo sefiorio se situaba en las zonas bajas
de las dos cuencas del Rimac y de Lurin: se trataba de un curacazgo teocratico,

4 Sobre la coca costefia, véase Rostworowski 1977; 1989 y 1992; para noticias botanicas Timothy Plowman
1979 ay b. Nombre boténico de la coca costefia: Erythroxilum novogranatense var. cruxillensis.
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originalmente llamado Ichsma, el cual solo posteriormente fue denominado Pa-
chacamac por el Inca Tupa Yupanqui. Ambos contenian en sus dominios numero-
sos pequefios cacicazgos supeditados a los jefes étnicos de mayor categoria. En la
sierra de los tres valles costefios mencionados vivia el grupo étnico de los Yauyos,
gente agresiva y guerrera que logro la amistad de los incas después de ayudar a los
sefiores del Cuzco a dominar una rebelion de varios valles yungas (Taylor 1987:
337-349, cap. 23). Asi, los chacllas pertenecientes a los yauyos y habitantes de las
serranias de los rios Chillon y Rimac recibieron tierras en calidad de mitimaes en
el chaupiyunga, o costa media, en la cuenca del Chillon.

Los habitantes de las alturas anhelaban desde siempre poseer tierras en el me-
dio ambiente apropiado para el cultivo de cocales de la variedad costefia. Desde
antes de la presencia de los chacllas en la zona y de la conquista inca, los cantas
estuvieron en lucha contra el Colli Capac, sefior del gran curacazgo de Collec
(Collique), para tener acceso a unas plantaciones de coca. Desaparecido el Ta-
huantinsuyu, continuaron los conflictos entre los cantas, los chacllas y los quivis,
que representaban un pequefio cacicazgoyunga cuyo jefe estaba supeditado al se-
fior de Collec (Rostworowski 1977, 1989). Con la presencia espafiola continu6
la violencia, a pesar de los intentos de los encomenderos de terminar con ella.
En 1558, se inicié un juicio ante la Real Audiencia de Los Reyes, que continuo
posteriormente en Madrid en el Real Consejo.

Una noticia en la que todos los testigos y litigantes estuvieron de acuerdo es que,
en el pasado, se habian ejecutado en la regién varias capacochas, una de ellas en
honor de Huayna Capac; inclusive un «ovejero de Pumpu» manifesté haber sido
testigo de su paso hacia Quito. Durante el gobierno de Huascar se cumplieron
dos, una para el Incay otra para la Coya, su mujer. Sin embargo, el documento
que comentamos carece de mayor informacion sobre varios temas. No sabemos
la procedencia de la capacocha de la cual se habla en el pleito, ni a quién estaba
destinada, y tampoco esta claro si el episodio narrado sucedié durante las dos
Gltimas Capacochas imperiales, es decir, aquellas en honor de Huascar y de su
mujer. Todo indica que la capacocha descrita en Justicia 413 no se dirigia a Quito,
puesto que pasaba por el valle del Chilldn y su destino final era el mar. Ademas,
la ceremonia misma resulta distinta puesto que se trataba de un tipo de capa-
cocha diferente a la del sacrificio de nifios enviados en procesion ritual con un
séquito de personas a las provincias para ser enterrados vivos. Naturalmente estos
sacrificios necesitaban de toda una organizacion, de hospedaje diario en tampus
0 en toldos para pasar la noche, y de alimentacion. En el caso del rio Chillén se
trataba de sangre de camélidos mezclada con chaquira molida, hecha de conchas
de mullu (Spondylus), transportada en una vasija de un hito a otro por cada grupo
étnico. Ai llegar al limite de sus tierras, personas del siguiente sefiorio tomaban
el relevo. La ruta seguida por la capacocha se dividia en multiples etapas, segun el
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Figura 1 - Mapa del valle del Chillén, con la ubicacién, aproximada, de los principales grupos étnicos
mencionados en los documentos de los siglos XVI-XVII. Estan indicados también los nombres de algunos
pueblos modernos y de sitios arqueolégicos ocupados en el Periodo Intermedio Tardio y el Horizonte Tardio
(Rostworowski 1988: 7).

nimero de los curacazgos en su camino. Parece que el destino final del sacrificio
era lavado en un determinado rio o laguna, o en el mar.5

Surge la pregunta de si, por temor a la reaccion hispana, los indigenas no se atre-
vieron a decir que llevaban sangre humana y consideraron mas prudente mani-
festar que el rito suponia sangre animal. En la iconografia moche se aprecia varios
ceramios representando un sacrificio humano. En un primer plano, vemos a dos
hombres vivos atados de manos, mientras un sacerdote con mascara de felino y
una sacerdotisa les extraen el corazon; en la segunda escena, una divinidad recibe
en una copa la sangre del sacrificio, entregada por una sacerdotisa, una diosa o un
ave ornitomorfa, quiza un aguila pescadora, ataviada de guerrero (fig. 2).

Al parecer, en la Capacocha, la sangre del sacrificio se mantenia liquida durante
todo el trayecto y nos preguntamos cémo la conservaban sin coagular desde la

5 En ciertos ritos, como en el de la Citua, las prendas eran [avadas en un rio o en el mar para echar fuera los
males.
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partida hasta el final de la ruta. El mismo problema se presenta en la iconografia
moche, en las escenas de sacrificios humanos, porque la sangre del ajusticiado
era entregada en una copa para ser bebida por la divinidad. Asi, en ambas cir-
cunstancias —tanto en la costa norte como en la central— el caso parece similar.
Siguiendo con la iconografia moche, constatamos la abundante reproduccién en
diversas escenas de un fruto que ha llamado la atencién de los estudiosos. Larco
Hoyle (2001, I: 58) lo llama ulluchu, sin dar mayor explicacién, identificando-
lo como Phaseolus sp., una especie de frijol. Por su parte, Donna McClelland
(1977: 435-452), intrigada por el misterioso fruto, consult6 a curanderos y di-
versas personas enTrujillo y Lambayeque, pero sin mayor éxito. Tiempo después,
Henry Wassén (1989) propuso que el ulluchu era la Carica Candicans-Grey, de
la familia de la papaya, cuyo nombre vernacular es el de mito. Siempre segln el
mismo autor, el jugo de la carica tiene la propiedad de no permitir la coagulacion
de la sangre y seria por lo tanto esta la sustancia empleada en los sacrificios de
la costa norte y de la costa central. La noticia vincula a las dos regiones con una
misma costumbre: la de ofrecer a sus apus, dioses y huacas, o al Mar, la sangre
de los sacrificios como homenaje. Esta explicacion era necesaria al tratar de los
sacrificios costefios. Se puede ademas plantear como hipétesis que la Capacocha
de sangre, ya sea de camélidos 0 humana, haya correspondido a una costumbre
costefia, distinta de la de los nifios enterrados o ahogados vivos, de la sierra.

Un dato interesante relativo a la Capacocha costefia es el hecho que esta marcaba
limites territoriales. En la cuenca del Chillén, antes de la presencia inca, existian
unos hitos demarcatorios de las fronteras entre los cantas y los quivis; ellos eran el
deJudcuncay el de Chuquicoto. Yaen aquellos tiempos habia conflictos entre las
dos etnias y varias veces los mojones cambiaron de lugar segln las circunstancias
politicas (AGI, Justicia 413, f. 217v; Rostworowski 1988).

Figura 2 —Escena de sacrificio humano en la ceramica moche (de Donnany MacClelland 1979: 131).
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Mas arriba mencionamos que Tupa Yupanqui fue el conquistador de la costa
central y el responsable de la instalacion de los chacllas en la region, en calidad
de mitimaes. Ellos pertenecian al grupo de los Yauyosy el Inca los favorecié dan-
doles acceso a tierras aptas para el cultivo de cocales por ser los «yauyos criados
y privados del Inga» (AGI-Justicia 413, f. 243r). Asi, los chacllas se convirtieron
en los terceros pretendientes de los cocales. Otro testimonio sobre el favoritismo
de los soberanos cuzquefios hacia los Yauyos lo brinda la manifestacion de un
testigo, cuando este afirma que:

Guaynaca (sic) queria mucho los yndios yauyos y heran sus criados y desta
manera se entravan en las dichas tierras y que despues de muerto Guascar
inga, su hijo y entendiendo que las dichas tierras heran buenas e que su
padre Guayna cava se las avia dado y les queria vien, les dio mas tierras a
los dichos yndios yauyos (lIbid.: f. 268v).

Un orejon del Cuzco vino a poner los nuevos hitos demarcatorios de los limites
entre los grupos instalados en la zona. Los cantas y los quivis tuvieron que ceder
algo de sus heredades y nadie reclamé por el miedo que inspiraba el soberano
cuzquefio. Ademas, Huayna Capac considerd tan sabrosa la coca del lugar que
aumento en cien el nimero de los mitimaes chaclla, con el fin de incrementar la
produccion de la méagica hoja destinada al Inca.

Con el advenimiento de la dominacién espafiola, en el Chilldn se desaté una
tremenda violencia entre los tres grupos étnicos rivales que compartian la region.
Estos cometieron destrozos en las plantaciones de coca, arrancando los arbustos
de esta planta y quemando los arboles de pacaes bajo cuya sombra crecian las tan
preciadas hojas, destruyeron los hitos, quebraron los canales de riego y se mata-
ron entre ellos, en el furor de las venganzas.

Noticias sobre la situacion en 1559 se encuentran en el informe presentado
por fray Gaspar de Carbajal, provincial de la Orden de Santo Domingo {lbid.-.
f. 326v). Las tierras en juicio comprendian dos mil pasos de largo por trescientos
de ancho, y sus linderos eran el rio, el camino real que venia de Lima al pueblo
de Cantay a las tierras de los Secos, encomendadas a Martin Pizarro. En cuanto
a la situacién antigua, losyungas o costefios fueron los primeros poseedores de
las chacras. Antes de la entrada de los incas a la zona, ellos estaban subordinados
al sefior de Collec (Collique). Fueron los soberanos cuzquefios los que otorgaron
las tierras en litigio a los chaclla, grupo perteneciente a los Yauyos.

El encomendero de Canta, Nicolas de Ribera, «el mozo»,6y el de los chacllas,
Francisco Ampuero, quisieron arreglar la situacién obligando a estos ultimos a
vender sus campos a los cantas por el precio de doscientos camélidos. La iniciativa

6 Nicolas de Ribera, «el mozo» para diferenciarlo de su homénimo Nicolas de Ribera, «el viejo»
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no tuvo éxito por no comprender, los naturales, el significado de la palabra «ven-
der» y solo aument6 la confusién y el odio.

El fallo y pronunciamiento de la Real Audiencia en 1567 fue a favor de los chac-
llas por ser mitimaes, a pesar que los cantas los habian tachado de ser advenedizos
y forasteros, sin derechos antiguos a las tierras en litigio. Pero la Corona no podia
permitir un fallo diferente porque habria dado pie a una infinidad de otros juicios
entre los indigenas debido al alto nimero de mitimaes existentes en el Per(. Los
cantas, al darse cuenta de la situacion y que su alegato —de ser mayor su anti-
gliedad en la region— no habia sido considerado por la Corona, cambiaron sus
probanzas y buscaron otro motivo para sus reclamos diciendo que los chacllas,
en una ceremonia y costumbre andina, se habian apropiado indebidamente de
sus tierras. Los cantas apelaron por tanto al Real Consejo con un nuevo juicio,
aludiendo a la cualidad de la Capacocha como hito fronterizo, sin darse cuenta de
que los ritos gentilicos carecian de valor a los ojos hispanos. La nueva estrategia
no fue aceptada y el fallo final les fue igualmente adverso.

Los testigos llamados a declarar en el nuevo caso contaron los sucesos que se
dieron durante una Capacocha, cuando los chacllas transportaban la sangre del
sacrificio diciendo: «aparte, aparte, capacocha, capacocha /hasta aqui es mi tierra»
(Ibidf 250r). Los cantas se enfurecieron por la agresiva actitud del portador,
cuya accién podia interpretarse como un intento de invasion de sus tierras, y uno
de ellos llamado Chuqui Guaranga se abalanzé sobre el sujeto para detener su
paso. En la embestida se derramé la sangre y el castigo no se hizo esperar: el cul-
pable fue ahorcado y su cuerpo enterrado en el lugar {lbid.: ff. 252r, 263r y otras).
En unas preguntas afiadidas, don Pedro, curaca de Guancayo de la encomienda
de Gonzalo Céceres, declard que los miembros de su cacicazgo tomaron la capa-
cocha después de los sucesos y la llevaron hasta el mar {lbid.-. f. 99r).7

En el relato de esta Capacocha no se da noticia de un lugar de procedencia. No se
situaba en la ruta seguida por los sacrificios en honor a los soberanos del Tahuan-
tinsuyu, es decir, del Cuzco a Quito, ni se trataba de sacrificios de nifios. La Unica
noticia segura era ser el mar su destino final. Un testigo mencioné que pasé por
Jauja pero esta afirmacion no fue confirmada por los demas. Ahora bien, el cami-
no usado de Jauja a la costa y al mar era el de las «Escaleras» de Pariacaca y de ahi
al santuario de Pachacamac y al océano. Como hipdtesis proponemos que, tratan-
dose de un sacrificio y de una costumbreyunga, su trayectoria podia ser vertical, es
decir, partir de una cumbre importante y descender hasta alcanzar el mar.

7 El Guancayo en cuestion se situaba en el valle medio del Chillén y comprendia el actual pueblo de Yangas y
algo de las tierras hacia Canta (véase Rostworowski 1977 y 1989).

199



Maria Rostworowski

La relacion costa-sierra en los llanos era sumamente importante y es posible que
esta version de un sacrificio no fuese inusual, sino una tradicion y préctica costefia.
Conocemos el culto ofrecido a las altas cumbres, a los apus, en todo el &mbito an-
dino, de ahi la posibilidad de sacrificios de esta indole en el caso de la Capacocha
del Chillén. Para costefios y serranos existia una necesidad de complementariedad
entre ambas regiones, relacion no siempre amistosa. Losyungas no podian vivir
sin el agua que bajaba de las serranias y permitia cultivar sus aridas tierras. Por ese
motivo, una de las fiestas principales del dios Pachacamac era el de la «Llegada»,
cuando la temporada de lluvias en las tierras altas hacia que los rios se hinchasen de
abundante agua (véase Rostworowski 1992). Debido a esta situacion, los cantas,
en el juicio que comentamos, reclamaban sus derechos a las tierrasyungas alegando
que el elemento hidrico —indispensable para la costa— provenia de sus alturas.
Los serranos no solo necesitaban y codiciaban las preciadas hojas de coca, sino otras
plantas de las zonas bajas, como el aji (Capsicum sp.) (Rostworowski 1977; 1989).

Siguiendo con nuestra hipdtesis, sugerimos que la Capacocha en cuestion partia
del nevado llamado La Viuda, una cumbre de la cordillera cercana. Un mito de
la region, reunido y narrado por Villar Cordoba (1935), cuenta que la diosa Pa-
chamama, esposa de Pachacamac, qued6 abandonada en la noche oscura con sus
dos mellizos, cuando el dios Pachacamac se hundio en el mar. Después de varias
peripecias, los nifios se salvaron de las maldades de Huacdn, un genio maligno,
gracias a la ayuda de afias, una zorrina, y luego se convirtieron en el Sol y la Luna.
Hemos visto que el rito de Qoyllurit’i tenia por objetivo la adoracion de los apus,
las montafias nevadas, y no es de extrafiar que la cumbre de La Viuda pudiera
representar a la Pachamama, la Madre Tierra.

Para terminar, citaremos el comentario del cronista Pedro de Cieza de Ledn
(1985: 87-88, cap. XXIX) sobre ciertos pleitos surgidos en Los Reyes, en torno
a una capacocha. No cabe duda que se tratd de los sucesos del valle del Chill6n,
tanto por la fecha como por la extrafiez del caso y la repercusion que el juicio
debid tener en Lima.

Conclusiones

No cabe duda de la existencia de algtn tipo de romerias en los Andes en tiempos
prehispanicos. Sin embargo, Michael Sallnow (1974: 101-142) encuentra que la
peregrinacion indigena es cualitativamente distinta de las peregrinaciones popu-
lares de la religiosidad catdlica y que su practica se realiza en términos que le son
propios. Esta diferencia se debe a que los naturales alin conservan algo de sus an-
tiguas creencias, que dieron lugar a la formacién de un sincretismo religioso. Un
ejemplo es el de la Virgen de la Candelaria de Yunguyo, cuyo nombre terminé
siendo el de Copacabana, conservando asi el apelativo del antiguo idolo.
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Debemos hacer hincapié en que no todas las peregrinaciones actuales a santuarios
de virgenes o de cristos tienen rezagos precolombinos; las hay urbanas, perfecta-
mente catolicas, y otras que presentan rasgos indigenas. Justamente estas Ultimas
son el objeto de nuestra investigacion. Las romerias —como la del Cristo de
Qoyllurit’i o las de las virgenes de Topara, Yauca y Chapi— a lugares lejanos y
deshabitados, que por sus caracteristicas podriamos llamar «tierras de nadie», atra-
jeron nuestra atencién. La practica y la particularidad de estas romerias nativas
nos hacen suponer que fueron mas frecuentes y tuvieron una amplia difusion en
tiempos antiguos, hecho a tomar en cuenta por los arquedlogos. Dichas peregrina-
ciones explicarian la presencia de ceramica a gran distancia de su lugar de origen,
sin necesidad de tener que buscar una explicacién en alguna guerra o conquista.
Esta consideracion nos lleva a pensar que el gran complejo arqueol6gico de Huari
(Ayacucho, 600-1000 d. C.) haya podido ser un centro y meta de peregrinaciones
y culto. La arquedloga Helaine Silverman (1993) sugiere que Cahuachi, en Naz-
ca, fue un centro religioso al cual acudia en determinadas fechas un gran nimero
de romeros. Si este fue el caso, ;serian adecuados para Huari los términos de «Im-
perio» 0 de «Estado»? ;Puede una «ciudad» subsistir sin un rio u otras fuentes de
agua permanentes? ;No seria acaso Huari, mas bien, un lugar sagrado de notable
importancia, meta de romerias y teatro de manifestaciones religiosas masivas, que
una vez cumplidos los ritos quedaba temporalmente abandonado?

La Capacocha

El nombre correcto de esta ceremonia es el de Capacocha, voz que mayormente
figura en los documentos, mientras que la expresion capac hucha o «gran peca-
do» se refiere a una omision en el rito, a un olvido durante la ceremonia, lo que
engendraba un grave pecado. Un significado prehispanico no puede, de ninguna
manera, tener el sentido de crimen, pues para un natural se trataba de un privi-
legio muy preciado, una distincion que honraba a los familiares y que, por ende,
estaba reservada para la clase social elevada. Los nifios elegidos para el sacrificio
provenian de todo el Tahuantinsuyu y eran hijos e hijas de curacas y principales.
Sus padres tenian la seguridad de que se dirigian a un mundo maravilloso. Con
estos criterios, no cabia el concepto de «pecado» o de «culpa»; solo la mentali-
dad actual se escandaliza y horroriza por considerarlo un acto criminal, pero es
preciso calificar los sucesos y analizar los hechos del pasado dentro de su propio
contexto y el sentir de su época.

Hallamos un segundo tipo de Capacocha practicada en la cuenca del rio Chillén,
uno de los tres valles que forman la llamada costa central. Un documento de
1558-1570 relata los acontecimientos que se desarrollaron en el lugar en tiempos
prehispanicos. La caracteristica de estos sacrificios fue el usar, para el rito, sangre
de camélidos en lugar de sangre de nifios. Es factible que fuese una costumbre
yunga, por figurar en la iconografia moche escenas de sacrificios humanos y el
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empleo de su sangre (fig. 2). Es posible que los indigenas hablaran de sacrificio
de camélidos en lugar de sacrificio de hombres, para no desafiar los cricerios his-
panos y asi motivar su condena en el juicio.

De todas maneras, vale la pena remarcar como ambos tipos de Capacocha tuvie-
ron entre sus principales funciones la de delimitar espacios: la Capacocha inca
marcaba los linderos de las conquistas cuzquefias y confirmaba la posesion de las
provincias, y la del Chillon delimitaba las fronteras étnicas. Definitivamente, el
tema de las peregrinaciones a oraculos y de las procesiones andinas es muy com-
plejo y merece ulteriores investigaciones.

Bibliografia
ARRIAGA, PabloJosé de, 1968 [1621]- Extirpacion de la idolatria del Perd. En: Crénicasperuanas

de interés indigena (F. Esreve Barba, ed.): 191-277. Biblioteca de Autores Espafioles, CCIX;
Madrid: Ediciones Adas.

BETANZOQOS, Juan de, 1987 [1551] - Sumay narracién de los Incas (Marfa dei Carmen Martin
Rubio, ed.), 320 p.; Cuzco: Editorial de la Universidad Nacional San Antonio Abad del
Cuzco.

BOUYSSE-CASSAGNE, Thérése, 1988 - Lluviasy cenizas. Dos Pachacuti de la Historia, 228 p.;
La Pazz HISBOL.

CASTRO, Cristébal y ORTEGA MOREJON, Diego, 1974 [1558] - Relaciény declaracion del
modo que en este valle de Chinchay sus comarcanos se governavan antes que oviese Yngasy
después g(ue) los vuo hasta g(ue) los cristianos entraron en la tierra (Juan Carlos Crespo, ed.).
Historiay Cultura, 8: 93-104; Lima.

CIEZA DE LEON, Pedro de, 1984 [1553] - Crénica del Per(i. Primera parte (Franklin Pease
G. Y, ed.), 352p.; Lima: Pontificia Universidad Catdlica del Pert - Academia Nacional
de la Historia.

CIEZA DE LEON, Pedro de, 1985 [I553] - Cronica delPerti. Segundaparte (Francesca Cantil, ed.),
238 p.; Lima: Pontificia Universidad Catélica del Pert - Academia Nacional de la Historia.

DONNAN, Christopher B. y MacCLELLAND, Donna, 1979 - The Burial Theme in Moche Ico-
nography, 46 p.; Washington: Dumbarton Oaks, Trustees for Harvard University.

DUVIOLS, Pierre, 1967 - Un inédit de Cristébal de Albornoz: la Instruccién para descubrir todas
las guacas del Per(ly sus camayosy haciendas. Journal de la Société des Américanistes, LVI (1):
7-39; Paris.

DUVIOLS, Pierre, 1976 —La Capacocha: mecanismo y funcion del sacrificio humano su proyec-
cién geométrica, su papel en la politica integracionista y en la economia redistributiva del
Tawantinsuyo. Allpanchis, 9: 11-57; Cuzco.

GISBERT, Teresa, 1980 - Iconografiay mitos indigenas en el arte, 250 p.; La Paz: Gisbert y Cia. SA.

202



Peregrinacionesy procesiones rituales en los Andes

GONQALEZ HOLGUIN, Diego, 1952 [1608] - Vocabulario de la lengua general de todo el Perti
llamada lengua Qiquichua o delinca (Radl Porras Barrenechea, ed.), 697 p.; Lima: Univer-
sidad Nacional Mayor de San Marcos.

GUAMAN POMA DE AYALA, Felipe, 1980 [1615] - Elprimer nueva coranicay buen gobierno
(John V. Murra y Rolena Adorno, eds.), 3 vols.; México: Siglo Veintiuno.

HERNANDEZ PRINCIPE, Rodrigo, 1923 [1641-1642] - Mitologia andina. Revista Inca, 1:
25-91; Lima.

LARCO HOYLE, Rafael, 2001 —Los Mochicas, 2 vols.; Lima: Museo Arqueoldgico Rafael Larco
Herrera.

MacCLELLAND, Donna D., 1977 - The Ulluchu: A Moche Symboiic Fruit. En: Pre-Colum-
bian Art History. Selected Readings (Alana Cordy-Collins, ed.): 435-453: Palo Alto: Peek
Publicadons.

MOLINA, Cristébal de, 1943 [c. 1573] - Fabulasy ritos de los Incas. En: Las cronicas de losMolinas
(Francisco A. Loayza, ed.): 1-101. Los Pequefios Grandes Libros de Historia Americana,
serie |, 4; Lima: Editorial Miranda.

PIZARRO, Hernando, 1968 [1533] - Carta a los magnificos Sefiores, los Sefiores Oidores de la
Audiencia Real de Su Majestad, que residen en la Ciudad de Santo Domingo. En: Biblioteca
Peruana, I: 119-130; Lima: Editores Técnicos Asociados.

PLOWMAN, Timothy, 1979a - The Identity of Amazonian and Trujillo Coca. BotanicalMuseum
Leaflets, 27 (1-2); Cambridge, Massachusetts.

PLOWMAN, Timothy, 1979b - Botanical Perspectives on Coca. Journal of Psychedelic Drugs,
11(1-2); San Francisco.

RAMIREZ, Susan E., 1978 - Chérrepe en 1572: un anélisis de la Visita General del virrey Fran-
cisco de Toledo. Historiay Cultura, 11: 79-121; Lima.

RAMOS GAVILAN, Alonso, 1988 [1621] - Historia del Santuario de Nuestra Sefiora de Copaca-
bana (Ignacio Prado Pastor, ed.), 618 p.; Lima.

ROSTWOROWSKI, Maria, 1977 - Etniay sociedad. Costa peruana prehispanica, 293 p.; Lima:
Instituto Estudios Peruanos.

ROSTWOROWSKI, Maria, 1978-1980 - Guarco y Lunahuana. Dos sefiorios prehispanicos de la
costa sur-central del Pert. Revista del Museo Nacional, XLIV: 153-214; Lima.

ROSTWOROWSKI', Marfa, 1981 - Recursos naturales renovablesy pesca, siglos XV 1y X V11, 180 p.;
Lima: Instituto de Estudios Peruanos.

ROSTWOROWSKI, Maria, (ed.) 1988 - Conflicts over Coca Fields inXVIth Century Per(, 314 p.
Memoirs of the Museum of Anthropology. Studies in Latin American Ethnohistory &
Archaelogy, vol. IV; Ann Arbor: University of Michigan.

ROSTWOROWSKI, Maria, 1989 - Costaperuana prehispanica, 318 p.; Lima: Instituto de Estu-
dios Peruanos (Segunda edicion de Etniay sociedad).

ROSTWOROWSKI, Maria, 1992 - Pachacamacy el Sefior de los Milagros: una trayectoria milena-
ria, 214 p.; Lima: Instituto de Estudios Peruanos.

SALLNOW, Michaei, 1974 —La peregrinacion andina. Allpanchis, 7: 101-142; Cuzco.

203



Maria Rostworowski

SANTO TOMAS, Domingo de, 1951 [1560] - Lexicén o vocabulario de la lenguageneraldel Perd,
374 p.; Lima: Universidad Nacional Mayor de San Marcos.

SARMIENTO DE GAMBOA, P., 2001 [1572] - Historia de los Incas, 191 p.; Madrid: Miragua-
no Ediciones y Ediciones Polifemo.

SILVERMAN, Helaine 1993 - Cahuachi in the Ancient Nazca World, 371 p.; lowa City: Univer-
sity of lowa Press.

TAYLOR, Gerald, (ed.) 1987 [c. 1608] —Ritosy tradiciones de Huarochiri. Manuscrito quechua de
comienzos delsiglo XV11, 616 p.; Lima: Instituto de Estudios Peruanos - Instituto Francés
de Estudios Andinos.

TAYLOR, Gerald, 2001 - La platica de fray Domingo de Santo Tomas (1560). Bulletin de lInstitut
Frangais d Etudes Andines, 30 (3): 427-453; Lima.

TORRES, Bernardo de, 1974 [1657] - Cronica agustina (Ignacio Prado Pastor, ed.), 3 vols; Lima.

VARGAS UGARTE, Rubén S. J., 1947 —Manuscritos peruanos en las bibliotecasy archivos de Eu-
ropay América, 246 p. Biblioteca Peruana, V; Buenos Aires.

VAZQUEZ DE ESPINOSA, Antonio, 1948 [1629] - Compendium and Description ofthe West
Indies, 862 p.; Washington: Smithsonian Institucion.

VILLAR CORDOVA, Pedro E., 1935 - Las culturas prehispanicas del departamento de Lima,
423 p.; Lima.

WASSEN, Henry, 1989 - El «Uiluchu» en la iconografia y ceremonias de sangre moche: la
busqueda de su identificacién. Boletin del Museo Chileno de Arte Precolombino, 3: 25-45;
Santiago.

WILLIAMS, Carlos, 1985 —A Scheme for the Early Monumental Architecture of the Central
Coast of Per(. En: Early Ceremonial Architecture in the Andes. A Conference at Oumbarton
Oaks. 8th-10th october 1982 (Christopher B. Donnan, ed.): 227-240; Washington, D. C.:
Dumbarton Oaks Research Library and Collection.

204



Calendario, presagios y oraculos en el
mundo inca

R. Tom Zuidema
University o fIllinois, Urbana

El presente trabajo estd enfocado en la fundén e importancia del calendario y la
organizacién de las generaciones en el sistema politico del Cuzco, con el prop6si-
to de entender una presunta practica incaica de predecir el futuro. Analizaremos
ciertas afirmaciones de cronistas, especialmente de un autor temprano como Be-
tanzos, sobre predicciones en tiempos prehispanicos (Betanzos 1987). En cuanto
a la organizacién espacio-temporal del calendario, nos referiremos a las conclu-
siones de nuestro estudio sobre este tema (The Inca Calendar), ya sugeridas en
otras oportunidades (Zuidema 1986; 1989; 1991).

Nuestro punto de partida son unas péaginas de la cronica de Felipe Guarnan
Poma de Ayala en las cuales este autor, mejor que ninguno, expresay sintetiza en
forma global el problema que aqui nos interesa. El habla de los «Idolos uacas del
Inga» como introduccion al capitulo sobre los idolos del reino en general (Gua-
rnan Poma 1980, I: 234-239, nn. 261-265). Este capitulo sigue directamente a
la descripcion de los meses incas. Termina (Ibid.. 232-234, nn. 258-260) esta
lista con el mes de Capac Inti Raymi, correspondiente a diciembre (contraria-
mente a la usanza de principiar el afio inca con este mes). Este procedimiento
le permite al autor enfatizar una conexién entre este mes y las huacas del Inca.
Afirma Guarnan Poma {lbid.: 234, n. 262) las cosas que ocurrieron «en tiempo
del Ynga» y combina sus descripcién con tres dibujos. Dice:
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Lo primero, de como Topa Ynga Yupanqui hablaua con las uacas y piedras
y demonios y sauia por suerte de ellos lo pasado y lo uenedero de ellos y
de todo el mundo y de cémo auian de uenir espafioles a gouernar y aci por
ello el Ynga se llamé Uira Cocha Ynga.

Pero lo demas de cosa de Dios no le ensefid a sauer, aunque dizen que
decian que abia otro sefior muy grande mas que ellos. Eran diablos y aci
dezian zupay, que por tal le conocian por supay, y anci de ellos sauian todo
lo que pasaua en Chile, en Quito. De preguntar a estos supayconas tenia
oficio los hicheseros pontifises llamados cunti uiza, ualla uiza.

Y acia hablaua con ellos Topa Ynga Yupanqui y quiso hazer otro tanto
Guayna Capac Ynga. Y no quicieron hablar ni rresponder en cosa alguna.
Y mandé matar y consumir a todas las uacas menores; saluaronse los ma-
yores. Dizen que Paria Caca rrespondié que ya no abia lugar de hablar ni
gouernar porque los hombres que llaman Uira Cocha abian de gouernar
y traer un sefior muy grande en su tiempo o después cin falta. Esto le
respondid las dichas uacas ydolos al Ynga Guayna Capac Ynga; de ello
fue muy triste a Tomi [Tumibamba, la ciudad de Cuenca en el Ecuador
actual] (Guarnan Poma 1980,1 234-236, n. 262).

En el primer dibujo (fig. 1), el rey habla con el Sol, probablemente consultan-
dolo. En el segundo (véase p. 41, fig. 1, en este volumen), el rey —quien ahora
se identifica con Tupa Inca Yupanqui— consulta a las huacas, aqui representadas
por doce, en un circulo al pie de la huaca principal de Huanacauri. El tercer
dibujo (fig. 2) ilustra la descripcion con que el texto citado sigue. El rey mismo
sacrificaba en Capac Raymi no solamente al Sol, sino también a huacas princi-
pales del reino, tales como; Huanacauri, el cerro mas sagrado del valle de Cuzco;
Pacarigtambo, el lugar de origen de los incas; Pachacamac, el dios que tenia su
gran santuario en la costa central; y Pariacaca, el dios del gran nevado en la sierra
arriba de Pachacamac. La Coya sacrificaba a la Luna en Quilla Raymi, la «fiesta
de la Luna», el mes lunar correspondiente a Capac Raymi, y le «pedia lo que que-
ria». Sus hijos sacrificaban al planeta Venus, Chasca Cuyllor, al dios del Trueno,
Chuqui Ylia, y a las huacas en general, las uaca bilcacona, y ellos también «pedian
lo que querian en su oracién» (Zuidema 1998).

Aungue Guarnan Poma no se expresa mas sobre cémo las huacas alrededor del
Cuzco fueron organizadas, es probable que en el segundo dibujo analizado se
refiera al sistema de 328 huacas del valle del Cuzco clasificadas por medio de los
ceques, lineas imaginarias que desde el templo del Sol apuntaban hacia el hori-
zonte y originalmente debieron ser documentadas con la ayuda de un quipu. Ya
en 1559, Polo de Ondegardo (1981), observo la doble funcion del sistema de los
ceques de registrar tanto el espacio como el tiempo, ante todo el calendario anual.

206



Figura 1- El Incahablando con el dios Sol. De Felipe Guarnan Poma de Ayala, Elprimer nueva cornicay buen
gobierno (1615). The Guarnan Poma Website of che Royal Library, Copenhagen: www.kb.dk/elib/mss/poma/
(p. 260, n. 258).
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Figura2 - El Incavenerando a las principales bitacas del Tahuantinsuyu. De Felipe Guarnan Poma de Ayala,
Elprimer nueva coranicay buengobierno (1615). The Guarnan Poma Website of the Royal Library, Copenhagen:
www.kb.dk/elib/mss/poma/ (p. 266, n. 264).
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Guarnan Poma parece confirmar esa propiedad, sugiriendo que con las doce hua-
cas eran contabilizados también los doce meses del afio y sus estaciones. Dice
que el Rey pide a las huacas y villcas «;Quién de ustedes ha dicho <N\b llueva, que
no hiele, que no granice»?», recibiendo la respuesta «No fuimos nosotros, Inca.
El Rey les pregunta sobre el cercano futuro. Sin embargo, como explica el texto
acompafante, se interesa tanto en el pasado —incluyendo lo que su administra-
cion ha cumplido— y en el futuro —del orden de su gobierno y de la siembra
y cosecha—, como en lugares distantes (Guarnan Poma 1980, I: 234, n. 261).
Guarnan Poma menciona Chile y Quito, en las fronteras del Imperio, desde
donde el Rey podia averiguar lo que iba pasando mas alla. El conocimiento tem-
poral del pasado y del futuro fue considerado en conjuncion con el conocimiento
espacial. El Rey se interesaba, ademas, por todo lo que no podia ser averiguado
inmediatamente. En esta situacion se identificé con su abuelo, Viracocha Inca,
el antiguo Rey que habia adoptado el nombre del dios Viracocha y con quien
Guarnan Poma asociaba a los sacerdotes-adivinos Cunti-huiza y Hualla-huiza.
Desde las fronteras del Imperio, el Rey también preguntaba sobre el futuro. En
cierta manera, él conectaba un pasado de mas de una generacién atrds con un
futuro incdgnito, mas alla de los calculos del tiempo anual. El mismo nombre de
Viracocha, el dios de los tiempos primordiales y a quien los incas buscaron mas
alla de la tierra conocida, iba a ser dado a los espafioles por llegar de ultramar con
el dios que habia de reemplazar al antiguo dios andino.

Guarnan Poma es un autor tardio. En su relato, retine muchos elementos que ya
se encontraban en cronistas tempranos. El computo inca de los dias del afio, en
primer lugar registraba los meses del momento con sus funciones sociales, econ6-
micas y rituales; en otras palabras registraba el presente. Pero contando los afios
—y no hablamos todavia de coémo se hacia esto— también se registraba el pasa-
do. La tercera funcion fue en relacién al futuro, comdnmente al cercano futuro.
Las condiciones en cualquier mes presente ya sirven para formular expectativas.
Nos proponemos ilustrar, del calendario, en primer lugar, su funcién en relacion
con el futuro inmediato. Posiblemente podriamos dar ejemplos de cada mes y
cada temporada, pero nos limitaremos a algunos.

El mes mas importante para hacer consultas sobre el futuro fue probablemente el
de la cosecha, por abril-mayo. El Inca, en esta época, solicitaba informaciones a
los grandes curacas del Imperio sobre lo que pasaba en sus respectivos dominios
y-daba instrucciones acordes con sus planes para el futuro (Anénimo 1906).
Daremos aqui algunos ejemplos de previsiones mas bien cotidianas en esa época
del afio.

Cobo describe como una olla con semillas de maiz era vestida como mama sara,
«madre maiz»; la gente le pedia fuerzas para que hubiera buena cosecha en el
afio futuro. Si la respuesta era negativa, se hacia una nueva mama sara (Cobo
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1956, II: 215). Berronio discute las siguientes palabras en aymara en ocasion del
elaborado rito del Sucullo, cuando durante la cosecha en la plaza se hacia una
cuenta de los nifios nacidos en el afio precedente (Bertonio 1984). A los nifios
se les llamaba sucullo, como al rito mismo, pero a las nifias, huampafia. De esta
palabra Bertonio también dice:

Huampafa: «Nifia que nace quando ay bodas en su casa o barrio».
La.cc.tta.tka, haccuttatha-, «Boluer el hijo a cuyo es de enojo Huahuanav.

Lacc.ttatha. Memillana lacc.ttito: «Mal para todos que nos han parido hija.
Dizenlo quando estan tristes por la muerte de alguno y nace hija, que lo
tienen por mal agliero de que se han de morir».

Laccahuatha: «Publicar a uno por bueno, o malo».

Haccutha: «Cantar alabanzas, 0 hymnos a los santos como hazian antigua-
mente a los idolos».

Podemos concluir que si el nacimiento de una nifia (no de un nifio) ocurria,
durante una boda o una muerte, el hecho era un presagio bueno o malo para su
comunidad. Los nacimientos ocurririan en cualquier tiempo del afio. Pero, como
el nombre de huampafia sugiere, un tiempo predilecto para este tipo de presagios
de la cosecha sirvié también para celebrar bodas.

Habia dos periodos en el afio, de interés aqui, que ofrecian problemas similares,
uno que terminaba con el fin del medio afio de tiempo seco (fines de octubre)
y otro con el fin del medio afio himedo (fines de abril). Guarnan Poma (1980,
II: 831, n. 885), como conclusién de una segunda descripcion, mas general, del
sistema calendarico-astronémico, nos da un ejemplo fascinante del primer pe-
riodo. Se refiere a los ritos en general por el nacimiento de gemelos, que, segin
el caso, predecian la buena o la mala suerte para la comunidad; en cierto modo,
representaban un retorno a la creacion primordial del mundo. Guarnan Poma
describe los elaborados ritos por el nacimiento de un «hijo del trueno»,1costum-
bres calendéricas que se repetian en los meses de agosto a noviembre. Al fin de
esa temporada, el nifio moria y, adorado como huaca sobre un cerro cercano, iba
a proteger a su pueblo contra las intemperies en el futuro. El otro periodo nos
lo describe Betanzos (1987: 141-148) y aqui los ritos de la Purucaya, durante
cuatro meses posteriores a la muerte de un Rey inca, tienen un fin estatal. Corres-
ponden a los ritos calendaricos de enero-abril y es muy probable que la Purucaya
oficialmente ocurriera durante este periodo (Zuidema 1997). Muchas adivina-
ciones fueron hechas en los ritos siguientes: el Mayucati, cuando los restos de
los grandes sacrificios echados a los rios eran mandados al mar anunciando el fin

1 Nifio nacido con una «nariz hendida», una imperfeccion que, al igual que el labio leporino, era vista clara-
mente como un principio de gemelaridad (Lévi-Strauss 1983; Platt 1986).
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del tiempo de lluvias y cuando la gente pedia al dios Viracocha buenas cosechas
para el futuro; el sacrificio de llamas y perros negros, para debilitar con esto a sus
adversarios y para adivinar, mirando las entrafias de dichos animales, el futuro.
Se rogaba al Inca recién muerto, quien estaba ahora con Viracocha o con el Sol,
a fin de que asegurara buenas estaciones agricolas y alejara las enfermedades. La
coronacion de un nuevo Rey fue un acto seguido a los ritos de la cosechay pode-
mos asumir que con esto se cerraba la Purucaya.

Betanzos (1987: 182-183) nos da también una cuidadosa descripcion de la coro-
nacion de Huayna Capac, hijo de Tupa Yupanqui. En este contexto, el Inca da su
version de presagio sobre el futuro del Imperio, aunque menciona los dos episodios
en orden inverso. Huayna Capac, en preparacion de su nuevo gobierno, visitd en
secuencia a las momias de sus antepasados, escuchando los cantos de sus hazafas
heroicas. Empezé con la momia de Manco Capac, el mitico fundador del Cuzco.
A su abuelo y a su padre los visité en sus casas, cada uno por su mes, y a la casa de
su tio, el hijo mayor de su abuelo, se fue por diez dias. Habfa un orden calendarico
en estas visitas que probablemente se cumplié en el transcurso de un afio, y po-
demos contrastar el relato de esta costumbre con la férmula nueva que Sarmiento
iba a introducir en 1572, segln la cual cada rey fundaba una nuevapandea de sus
descendientes, excepto su sucesor directo (Sarmiento de Gamboa 1947). Para Be-
tanzos (1987: 105-106), estos grupos se distinguieron no por su orden dinastico,
sino mas bien por sus obligaciones calendéricas; cada panaca en su propio mes.
Probablemente, Huayna Capac tomd en cuenta este esquema.

El nuevo Rey, después de la Purucaya celebrada por su padre, consulté a sus
antepasados para planear su futuro. Llegamos al tema que mas nos interesa: las
predicciones sobre el futuro mas lejano de su dominio, tal como lo leimos en
Guarnan Poma. Betanzos (1987: 137-150) nos da sobre esto una de las informa-
ciones mas tempranas y ciertamente la mas valiosa por su integracion al sistema
politico-ritual del Cuzco. La motivacion para dar la descripcion es el momento
en que Inca Yupanqui, o sea Pachacuti, se prepara para su muerte y manda reunir
a «todos los sefiores del Cuzco y a todos hijos» (Ibid.: 137). Tupa Yupanqui y el
joven Huayna Capac recién han vuelto de sus conquistas hasta Ecuador. El Inca
Pachacuti explica entonces cémo se debe ejecutar su Purucaya y cOmo sera su
sucesion. A todos

Les hacia saber que después de sus dias habian de rebelarse las provincias
de Coyasuyo y Andesuyo y que después de los dias de aquel su nieto Guai-
na Capac habria Pachacuti que dice [«jvuelta de mundo[»] y preguntaron-
le aquellos sefiores que si aquella vuelta del mundo [seria] por agua o por
fuego o por pestilencia y él les dijo que no seria por ninguna de aquellas
cosas sino porque habia de venir una gente blanca y barbuda y muy alta
[...] aquellos sefiores le preguntaron que de hacia qué parte vernia aquella
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gente, que le[s] respondié que no sabian si vendrian de hacia do el sol
salia [0] si de hacia do se ponia [...] y luego hizo traer todas sus hijas alli
delante de si todas las cuales eran doncellas y como alli fuesen diolas a los
sefiores principales de la ciudad del Cuzco que alli estaban por mujeres
y algunas dellas mand6 que fuesen casadas con ciertos sefiores caciques
principales de la tierra con el cual beneficio los trujo a mas amor a su hijo
Topa Ynga Yupangue.

Betanzos teje su prediccion sobre la venida de los espafioles, que como un Pa-
chacuti sera una catastrofe fuera de toda imaginacion para los incas, dentro de
un contexto de creencias y costumbres prehispanicas. La referencia al agua, al
fuego y a la pestilencia en el marco de una «vuelta del mundo» podria ser al-
gln préstamo tomado de la cultura mexicana. Mas andina suena la referencia
a la politica matrimonial con que el Inca Pachacuti quiere engraciarse con sus
sefiores subditos en favor de un futuro gobierno tranquilo de Tupa Yupanqui.
Aqui Betanzos vuelve a un tema que ya habia discutido en detalle al referirse a
cuando Pachacuti mismo inicié su gobierno (1987: 60, 78, 99-100). Mas reve-
ladora quiza es la pregunta sobre si la nueva gente iba a venir de donde salia o
de donde se ponia el sol. Viene a la mente el dios Viracocha, quien habia creado
al Sol en Titicaca, llegando al Cuzco desde la direccién de la salida del sol y se
habia ido en direccion de la puesta del sol hasta el Ecuador, donde finalmente
desaparecié en el horizonte sobre el mar. Pero se refiere también al movimiento
diario del sol.2

Sea como fuese, si admitimos que Betanzos realmente recibi6 un relato de sus infor-
mantes parecido a lo que escribe aqui, el contexto de la Purucaya—en que lo inser-
ta— es del mayor interés. Era este el tiempo de mayor angustia para los dirigentes del
Estado, cuando mas se preguntaban sobre el futuro y mas debian consultar a los altos
sacerdotes-adivinos Hualla-huiza. De hecho, Betanzos (1987: 146) mismo explica
que €l reconstruyd la Purucaya del Inca Pachacuti a partir de lo que habia visto en
el Cuzco por el afio de 1549, después de la muerte de Paullu Inca. La inseguridad
de la comitiva sobreviviente del Ultimo Inca titere en manos de los espafioles debid
proyectarse retrospectivamente a los tiempos de Pachacuti.

Los presuntos vaticinios prehispanicos sobre la llegada de los espafioles —es evi-
dente—, fueron construidos en tiempo colonial, después de haberse consumado
los hechos. Pero son los vaticinios mejor conocidos, declarados por los cronistas
como provenientes de la cultura andina. Por eso, podemos preguntarnos si los
contextos en que fueron contados podrian haber tenido alguna semblanza de

2 Nos clamos cuenca de que el cronisra Martin de Murta (1964) relata un mito sobre un posible pachachuti que
desarrolla las mismas especulaciones. Un gigante baja sobre las aguas del rio Vilcanota (desde la direccion de la
salida del sol) amenazando al Cuzco con lluvias torrenciales. Al evitar este pachacuti, el Inca Pachacuti, ahora
como hijo de Manco Capac, salva la ciudad y prepara el gran ftituro del Imperio (Zuidema 2002).

212



Calendario, presagiosy oraculos en el mundo inca

autenticidad. Valdria la pena considerar la pregunta escogiendo casos en que el
mismo suceso pronosticado habia ocurrido en tiempos prehispanicos. Un ejem-
plo con suficiente documentacion y que atrajo la atencion de investigadores re-
cientes es el de Catequil. Apu Catequil fue un cerro-huaca. de la region serrana
nortefia de Huamachuco (en las cabeceras del rio Moche) y dios principal de los
pueblos alli conquistados por los incas (Agustinos 1992; San Pedro 1992). La
huaca habria sido llevada al Cuzco. Sin embargo, en tiempos posteriores, Cate-
quil habria contestado a Atahualpa (o a Huascar), que le fue a consultar en su
santuario de Huamachuco sobre el éxito de la guerra fratricida para la sucesion,
que perderia la guerra y moriria. Por eso, la huaca fue destruida aunque resul-
ta que sus vestigios eran venerados todavia en tiempos de la mision agustina.
En efecto, tanto Atahualpa como Huascar murieron como consecuencia de la
invasion espafiola. Segun el relato, los mismos habitantes de Huamachuco em-
pezaron a culparse por las desgracias que les habian sobrevenido; primero por
parte de los incas y después de los espafioles. La informacion sobre la religién en
Huamachuco tal como habia sobrevivido a los impactos inca y espafiol es rica
y fidedigna. No obstante, podemos sospechar que la historia de la consulta por
Atahualpa o Huascar, ocurrida hacia fines del Tahuantinsuyu, pero en realidad
probablemente imaginada y construida en tiempo colonial, fue una consecuen-
cia de la catéstrofe de la conquista.

En busca de un ejemplo de profecia de la época prehispanica que refleje una
mentalidad plenamente autéctona, vamos a considerar unos relatos miticos re-
colectados en la regién de Huarochiri por el afio de 1608. Los primeros mitos se
refieren a una huaca, Macahuisa, y dos de ellos se concluyen en tiempo inca. El
altimo mito, por su forma, no hace sospechar influencia espafiola pero concluye
con un presagio al Inca Huayna Capac sobre la venida de los espafioles a con-
secuencia de actos anteriores. Se asemeja a las profecias de Betanzos y Guarnan
Poma relativas al fin del Imperio inca pero justamente estos autores no mencio-
nan una causa previa. La primera referencia a Macahuisa (Taylor 1987: 277-279,
cap. 18, 2-12) se encuentra en una descripcion del culto a Pariacaca, su padre, en
el que treinta hombres, en época de la luna llena,

Le servian desde el décimo quinto dia [del mes] ofreciéndole comida.
Un dia lo estaban adorando [con el sacrificio de] una llama nombrada
Yaurihuanaca. Cuando los treinta hombres estaban mirando el higado y el
corazén de la llama, uno de ellos, un llacuas llamado Quita Pariasca, dijo:
«jAy de nosotros! La suerte no es buena, hermanos; en el futuro nuestro
padre Pariacaca sera abandonado». Entonces, los demas hombres dijeron:
«No es cierto. Hablas cosas vanas. Esta bien. ;Qué sabes ti? [,..]Pocos
dias después, oyeron decir que los huiracochas ya habian aparecido en
Cajamarca.
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Los espafioles buscaron la plata y la ropa de esta huaca, y quemaron parcialmen-
te a un hombre cuando él, entre otros, no les quiso responder (I b id 281-283,
cap. 18, 15-22).

Entonces todos los hombres dijeron: <Fue de hecho muy verdadero lo que
nos contd el llacuas Quita Pariasca, hermanos; vamos a dispersarnos; ya la
suerte no es mas favorable» y, asi se dispersaron todos hacia sus comunida-
des. Ai sanarse este hombre de los checa que habia sido quemado, [se fue
de alli] llevando consigo a un hijo de Pariacaca nombrado Macahuisa.

La segunda historia sobre Macahuisa habla mas de su culto calendérico, que apa-
rentemente se identificaba con el de Pariacaca, y de las rifias entre varios pueblos
por atraer sus favores (lbid.; 285, cap. 19, 2-8). Macahuisa, a pedido del Inca y
por orden de su padre Pariacaca, habia vencido a unos enemigos.

Después, los ingas estimaron ain mas a Pariacaca [...] mandaron que todas las
comunidades que le estaban sometidas enviasen una vez al afio maiz, cocay to-
das [las demés ofrendas rituales] para los treinta yanas [dedicados a su culto].

Cuando el viejo que habia sido quemado lleg6 a su nuevo lugar {lIbid.: 287-289,
cap. 19, 14-17),

le preguntd otra vez [al huaca]; «Padre Macahuisa, ¢guardaras bien a los
checa de esta comunidad?» y le sacrificd una llama; este sacrificio se cele-
bré de la misma manera que el de Huayacancha, donde el llacuas, Quita
Pariasca, habia visto [el presagio acerca de Pariacaca] [...] Porque, en esa
ocasion, [el huaca] dijo: <asuerte es muy favorable; ya no pasara nada; no
habré ningun sortilegio, ninguna enfermedad». A partir de aquella fecha,
custodiaron a Macahuisa en este pueblo y, en la época de la luna llena,
todos los checa le servian, todos los ayllus por turno.

Debemos concluir que los presagios se hacian dentro de una secuencia mensual;
no obstante, la costumbre de ofrendar a los treintayanas se repetia solamente una
vez al afio. Ademas, en cada mes, era otro ayllu el que tenia a su cargo el culto;
por eso se hablaba de la «llegada» de la huaca? Parece que la practica de solicitar
presagios a Macahuisa seguia un patrén calendarico similar al del Cuzco.

Llegamos al relato en que la personalidad de Macahuisa se destaca mejor no por
un presagio que hace, sino por su reaccion a una solicitud {lbid.: cap. 23). Va-
rios pueblos se habian rebelado contra el sefiorio del Inca Tupa Yupanqui. Este
«asi, mandd convocar [a los huacas] de todas las comunidades que recibian oro

3 La comparacion con la descripcion del culto a otra huaca quiza sugiere también la ficha para la llegada prin-
cipal de Macahuisa, o sea cuando en abril se encendia la lumbre nueva en la fiesta de Pariacaca (Taylor 1987:
301, cap. 20 [31], 325, cap. 21 [37-38], 367, cap. 24 (581). Como celebracién de un nuevo ano podria ser
también el momento principal para adivinar el futuro
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y plata para que viniesen [a Cuzco]» (Ibid.: 339, cap. 23, 7). Vino, entre otros,
Pachacamac, pero Pariacaca se demor6 y finalmente «envi6 a su hijo Macahuisa
diciéndole: “Ve ta y después de haber escuchado [lo que dicen] vuelve™ (Ibid.:
cap. 23, 12). Por largo rato, el Inca les rogd ayudarle a cambio de todo el oro y
plata con que les habia servido (I b id 343-345, cap. 23, 18-31).

Entonces, Pachacamac empez6 a hablar: «Oh Inga sol, yo no propongo
nada puesto que suelo hacer temblar la tierra entera con todos vosotros
juntos. En efecto, no solo aniquilaria al enemigo sino que acabaria con
todos vosotros y el mundo entero también. Por eso me quedo callado».
'‘Como-todas los demas huacas se callaron, Macahuisa empez6 a hablar:
«Oh Inga sol, yo voy a ir alld [...] en un minimo de tiempo voy a con-
quistarlos para ti». Mientras Macahuisa hablaba, Uacsa llacsa soplaba de su
boca como si fuera humo que saliera [de ella]. En aquel entonces, llevaba
una antara de oro. Su pincullu también era de oro. Llevaba un chumpruco
en la cabeza; y su pusuca era de oro y su cusma negra. Dieron a Macahuisa
para su viaje una litera de las que se llaman Chicsirampa y que pertenecia
al inga mismo [...] Lo transportaron hasta [la cima de] un cerrito; alli Ma-
cahuisa, el hijo de Pariacaca, comenz0, poco a poco, a caer [en forma de]
lluvia. Los hombres de las comunidades [rebeldes] empezaron a organizar-
se preguntandose qué podria significar este [fendmeno]. [Atacandoles] con
sus rayos, aumento la lluviay asi cred quebradas por todas partes y arrastro
a los miembros de todas estas comunidades con sus aguas torrenciales.
Aniquild a los curacas principales y a los hombres valientes con sus rayos.

El mito termina con las negociaciones acerca de cdmo el Inca podria remunerar
a Macahuisa y de lo que este acepto.

Macahuisa tiene el caracter de su padre, un dios del Trueno. La otra huaca que por
la organizacién calendarica de su culto se comparaba con Macahuisa era un hijo
de Pachacamac, y asi en la stplica a él se decia «eres ti el hijo del que hace tem-
blar el mundo; eres ti también quien animé a los hombres» {Ibid.: 319, cap. 21,
19). Al Inca, en este mito, se le identifica con el Sol. Como tal, depende tanto del
dios que causa los temblores y que anima al mundo, como del dios del Trueno
que es guerrero. El Inca suplica a Pariacaca de la misma forma que Guarnan Poma
describe al mismo Inca Tupa Yupanqui y otros cronistas describen la consulta por
parte de Atahualpa o Huascar a Catequil. El desenlace ocurre en tiempos pre-
hispénicos y parece indicar que las tradiciones orales de Huarochiri mantenian,
todavia a inicios del siglo XV1I, muchos de sus contenidos originarios.

El Gltimo mito a considerar trata del fin y de los Gltimos actos de sus protago-
nistas: el dios Cuniraya Huiracocha, a quien le son dadas las calidades de Pacha-
camac aparentemente considerandolo como un hijo de este {lbid.: cap. 14, 5y
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12), y el Inca Huayna Capac en su existencia terrestre como gobernante (lbid..-.
cap. 14, 29). En el mito, primero (Ibid.-. 243-245, cap. 14, 6-8 y 12):

Se dice que poco antes de la aparicion de los huiracochas, Cuniraya se
encamind hacia el Cuzco. Al llegar alli, habl6 con el inga Huayna Cépac:
«Vamos, hijo, a Titicaca» le dijo. «Alli voy a contarte sobre mi existencia».
Entonce le dijo: «Inga, dales instrucciones a tus hombres para que envie-
mos a los brujos, a todos los sabios, a las tierras de abajo». El inga lo hizo
enseguida. [...] Entonces, [Cuniraya] les dio las instrucciones siguientes:
«ld a las tierras de abajo; alli diréis a mi padre que su hijo os envia para que
0s entregue una de sus hermanas.

El mito termina cuando llega la hermana de Cuniraya, escondida en un cofre
{lbid.-. 249-251, cap. 14, 26-32):

Antes de abrirlo, Cuniraya dijo: «Inga, vamos a trazar una linea aqui en
el suelo; yo entraré en la tierra por este lado; por ese otro lado t0 entraras
en la tierra con mi hermana; ti y yo no nos veremos més». Diciendo eso,
trazé una raya en el suelo; Entonces abrid el cofre. Enseguida aquel lugar
se inundo de luz. Entonces, el inga Huayna Cépac dijo: «Ya no voy a vol-
verme de aqui; en este lugar mismo, voy a quedarme con mi fiusta, con
mi coya». Dié instrucciones a un hombre, miembro de su ayllu, dicién-
dole: «TU vete; vuelve al Cusco y di que eres Huayna Céapac en mi lugar».
En ese instante desaparecié con su sefiora; Cuniraya hizo lo mismo. Asi,
cuando ese Huayna Céapac de quien acabamos de hablar, murié, unos y
otros proclamando la prioridad de sus derechos, (provocaron el derrumbe
de su sefiorio). Asi estaban las cosas cuando los huiracochas aparecieron
en Cajamarca.

Cuniraya y Huayna Capac sellan un contrato entre sus respectivos dominios
como dos mitades exogamicas; pero parece que lo hacen previendo el desenlace
funesto del fin del Inca. ;D6nde desaparecid6 Huayna Capac? En el mito citado
anteriormente, el Inca es llamado «inga Sol»; todavia en la region del Cuzco
«Huayna Capac» es un nombre usado para indicar al Sol (Urton 1981). El de-
sarrollo intermedio del mito podria sugerir que Huayna Capac subi6 al cielo en
«Titicaca en [la region de] Cuzco» {lbid.-. 247, cap. 14, 20), alli donde el antiguo
dios Viracocha habia enviado el primer Sol al cielo; y representaria una adapta-
cion de un antiguo tema mitico a la nueva situacion colonial.

En los episodios intermedios del mito, primero {lbid.: 245, cap. 14, 9-11):

Unos hombres dijeron que eran animados por el Condor. Otros se dijeron
animados por el Halcon. Uno dijo que solia volar por el aire [con la forma
de] golondrina.
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Tenia que estar de vuelta en solo cinco dias.4En las «tierras de abajo», el padre de
Cuniraya le entrega «una pequefia taquilla [cofre], diciéndole que no la abriera antes
que su sefior Huayna Capac mismo lo hiciese» {Ibid.. 247, cap. 14, 15). Para el
hombre golondrina la orden fue como una invitacion:

En el interior aparecié una sefiora muy elegante y muy hermosa. Su cabello
era como oro crespo; estaba vestida con ropa finisima y su tamafio era mi-
nasculo. En el instante mismo de verla, la sefiora desaparecié {lbid.; 247,
cap. 14, 17-19).

Llegando con las manos vacias, fue enviado de vuelta y asi «llegé con su encargo
en sélo cinco dias» {lbid.: 249, cap. 14, 24). En el camino, siempre que quisiera,
encontraba su mesa y su cama tendidas.

Podriamos sospechar la inclusion de un motivo folklérico europeo; sin embargo,
el argumento de la sefiora diminuta recuerda a los mitos amazénicos en los cuales
ella representa al planeta Venus. Si tenia una referencia similar en Huarochiri,
podemos imaginar que la inclusion del tema alude a un periodo de cinco dias
desde la desaparicion de la doncella como «estrella de la tarde», en el oeste, hasta
su reaparicion como «estrella de la mafiana» en el este, anunciando la salida del
sol. Claro, la hip6tesis necesita mas apoyo. La importancia al momento es la de
como el tema prehispanico de un ciclo astronémico que incluye un periodo de
angustia puede haberse empleado en tiempo colonial también en forma de pre-
sagio de un evento histérico que ya se habia concluido.

Con este Gltimo mito, regresamos al relato inicial de Guarnan Poma, escrito casi al
mismo tiempo. Los dos proyectan el origen del porqué de la venida de los espafioles
en tiempo del gobierno de Huayna Capac. Las causas en el mito son el reemplazo
de «Inca Sol» Huayna Capac por un lugarteniente falso y la querella entre los hijos
de este, Atahualpay Huascar. Los habitantes de Huamachuco afiaden a esta tltima
causa también la aniquilacién, por ellos, de la gente mencionada anteriormente.
Es de observar que en ninguna de las historias se tomaron en consideracién, como
eventuales causas, eventos extraordinarios, como por ejemplo, la aparicion en el
cielo de un cometa. Si aceptamos que el motivo de la doncella como futura esposa
de Huayna Capac incluye alguna referencia al planeta VVenus, quiza tendria algin
rasgo de tal evento extraordinario nefasto. No obstante, esto seria, en primer lugar,
un elemento calendérico. Las historias relatadas por Betanzos y Guarnan Pomay la
de Macahuisa tienen un trasfondo calendarico que ayuda a aclarar, en términos ge-
nerales, la funcion de la formulacién de prondsticos, adivinaciones o profecias en

4 Este tema recuerda el episodio del primer mito de Cuniraya —de caracter y forma puramente prehispani-
cos?— en que él persigue a la doncella Cahuilla. En el camino, se encuentra sucesivamente con un céndor, una
zorrina, un puma, un zorro, un halcén y unos loros: tres animales (un céndor, un puma, un halcén) le dan
presagios buenos y tres (la zorrina, el zorro, los loros), malos.
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la cultura andina al tiempo de los incas. Es posible que hasta el tema del encuentro
entre Huayna Capac y Cuniraya Viracocha en Titicaca, «en la region del Cuzcos,
esté relacionado con los ritos ejecutados al tiempo de la cosecha e inmediatamente
después de la investidura de un nuevo Inca. Entonces, segiin Betanzos, se anuncio
la futura llegada de los espafioles al Perd.5
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Espacio y tiempo de un oraculo andino
relacionado con el agro y la pesca*

Margarita E Gentile
CONICET, Museo de La Plata
IUNA-Folklore

A fin de mostrar el alcance e interés de los nuevos datos acerca del oraculo de la
pichca, repasaremos rapidamente los antecedentes y consecuencias de su hallaz-
go. Un dia de 1995, buscando informacion acerca de la creencia actual en «El Fa-
miliar» (Gentile 1999b: 195-253), encontramos entre los legajos de la Encuesta
al Magisterio (1921) correspondientes a la provincia de San Luis varios dibujos;
uno de ellos (fig. 1) en particular tenia semejanza con el diagrama de los ceques
publicado por R. Tom Zuidema (1964).

Excepto algunas partituras musicales, planos de rayuelas y fotos perdidas, estos
documentos no suelen estar ilustrados pero, por otra parte, la posibilidad de dar
con algln dato inesperado relacionado con el Tahuantinsuyu en un sitio alejado
del Cuzco me detuvo a leer, aun sabiendo que unos pocos maestros habian con-
testado la encuesta copiando, entre otros, textos de Joaquin V. Gonzélez, Samuel
Lafone Quevedo y Juan B. Ambrosetti, detalle este cuidadosa y oportunamente
anotado por Ricardo Rojas en los margenes con grueso lapiz negro.

*En julio de 2003 lei un avance de este trabajo en ei Simposio A-8 dei 51* Congreso Internacional de Ame-
ricanistas al que concurri merced a sendas becas de la Comisidn Organizadora de la Universidad de Chile
(Santiago, Chile) Y del Instituto Universitario Nacional del Arte (Buenos Aires, Argentina), otorgadas gracias
al decidido respaldo de Marco Curatola Petrocchi, coordinador de dicho Simposio.
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Figura 1 - Tableros para jugar a la
pichica en San Luis. Dibujos de Susa-
na Albarello basados en croquis de M.
G., Legajos de la Encuesta al Magiste-
rio, Provincia de San Luis (1921).

Como aqui no habia ningln autdgrafo de Rojas, lei; pero se trataba solamente de
los tableros y el dadolparajugar a lapichica, acompafiados de las reglas de dicho
juego. Como el nombre me parecié imprecisamente conocido, de momento me
limité a la rutina de anotar la ubicacion y seguir adelante con lo que me habia
llevado hasta ese archivo.

Tiempo después, releyendo al padre Cobo, reencontré la historia de Tupa Inca
jugando alapichca con unos curacas. En el momento de definir el juego, su mujer
favorita le aconsej6 invocar su nombre, Guayro, al echar el dado. Asi, el Inca gand
la partida, Guayro recibi6 la joya apostada y su nombre qued6 como el del as del
juego, que era el punto que el Inca necesitaba para ganar (Cobo 1964, II: 86).
Luego, durante el huarachicuy del hijo de este Inca con Guayro, él jug6 alos ayllus
con el muchachito. La apuesta eran cinco pueblos de Urcusuyu, la orilla oeste del
Lago Titicaca: Nufioa, Oruro, Asillo, Asangaro y Pucara, es decir, territorio colla.
El Inca perdio el juego y su hijo quedo con el curacazgo de los que, a partir de ese
momento, pasaron a llamarse pueblos aylluscas (Cobo 1964, 1I: 86-87).

También era «Huayru, cierta nacion, de indios, en esta tierra» (Anonimo 1951:
51), a lo que Garcilaso agregaba que Huairo era una nacién de gente vil y tenida
a menos (Garcilaso 1985, II: 195), opinidn contradicha por un cronista que

1 Los espafioles llamaron «dado» a lapichca aunque se «jugara» con uno y no con tres; pero notemos que los
dados, entre los europeos, también servian para adivinar (Caro 1884: 240; Gentile 1998a: 86; 1999a: 273).
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relataba la historia de la mujer del cacique Canche, de aillo Guayro de Copaca-
bana (vecinos al territorio lupaca), quien se opuso al reparto de tierras hecho por
Topa Incay murié en esa guerra, reemplazandolo dicha mujer en la batallay pe-
leando valerosamente «la cual si viviera en Roma, tuviera estatua que por largos
afios pregonara su nombre, digno de estar entre los de la fama» (Ramos Gavilan
1976: 92). Ella fue, muy probablemente, la sefiora Guayro del relato de Cobo,
a la cual el Inca tomo por esposa para sellar una alianza con los de Copacabana,
confirmada al entregarle a su hijo el curacazgo del territorio colla también gana-
do en guerra (Betanzos 1987: 155y ss.; Gentile 1991-1992: 99).

Pero el Inca también jugaba «sus juegos» con el sacerdote mayor o Huillac
Umu, quien tenia poder sobre todos los oraculos y templos, quitaba y ponia
sacerdotes (Cieza 1967: 94 y 106). Por lo que veremos luego, podria tratarse de
un ritual oficiado por pares, en tanto que el juego del Inca con los curacas —al
mismo tiempo que se consultaba la voluntad del Sol o alguna huaca— seria una
forma «pacifica» de ganarles territorios en los que continuarian siendo jefes pero
aliados del Cuzco.

Ademas del interés del contexto politico en que se llevaban a cabo estos «jue-
gos», el primer relato era particularmente atractivo porque tanto en el Cuzco
prehispanico como en el San Luis colonial sus reglas eran similares y todavia se
las recordaba a principios del siglo XX, incluidos los tableros y el dado. En plan
de investigar esta pervivencia, aproveché un viaje a Lima en 1996 para buscar la
bibliografia que me estaba faltando; entre los datos con que ya contaba habia uno
de 1571 acerca de una forma de oraculo que usaba una piedrita como si fuese un
dado (Arguedas 1966: 244), es decir, tal vez lapichca no habia sido solamente un
juego de fortuna sino también una forma de oréaculo; punto confirmado tras mas
indagaciones (Gentile 1998a; 1999a).

El tema era igualmente interesante para varias disciplinas; a la arqueologia an-
dina, por ser el registro documentado de un asunto cuzquefio, lejano en espacio
y tiempo si consideramos los limites admitidos del Tahuantinsuyu y su area de
influencia (Gentile 1997a). A la historia colonial le interesaba como, cuando y
para qué habia llegado ese juego hasta San Luis (Gentile 1999-2000). Ademas,
para los folcloristas que solian indagar acerca del origen de los datos recopilados
tratando de precisar sus rasgos pre y posthispanicos, esta pervivencia prehispa-
nica a comienzos del siglo XX en el &rea andina argentina les aportaba un dato
cierto. Desde el punto de vista de la linglistica, pichca era una de esas voces que
significaban lo mismo tanto en quechua como en aimara; y a las afirmaciones
del cipo «los indios tuvieron /no tuvieron letras», este caso aportaba los disefios
en las caras del dado relacionados con la consulta al oraculo (Gentile 1998a;
1999-2000).
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Segln Luis E. Valcarcel (1958), la etnohistoria es la integracién de los estudios
de arqueologia incaica, historia colonial, lingiistica y folclor y, desde ese punto
de vista, el caso de lapichca se podia considerar, sin dudas, etnohistérico.

El interés despertado por este tema entre los historiadores pintanos2 me permi-
tié incluir una versién abreviada dei articulo de 1998 en el Boletin de la Junta
de Historia de San Luis, provincia de la que habian partido mis indagaciones
(Gentile 1999-2000). Entretanto, a fines del afio 2002, se volvié a exhibir en
una vitrina del Museo de Sitio de Pachacamac3lapichca hallada en 1958 en la
Pirdmide con Rampa nimero 1 publicada por Arturo Jiménez Borja (1985: 50).
Pero el tema no se cerr6 alli. En 2002 se conocid un registro actual para una al-
dea de Huarochiri (Salomon 2002) y ese mismo afio fui invitada a participar en
el simposio «Adivinacién y oraculos en las Américas» del 51 Congreso Interna-
cional de Americanistas (Santiago de Chile, 2003) para presentar las novedades
recopiladas entretanto, ya que lapichca resulté ser una forma de oraculo andino
sobre el cual era posible hallar méas datos que modificaran tanto el mapa de dis-
persion como el cuadro cronoldgico relacionado con el mismo.

Para contextuar las nuevas evidencias, repasaremos ahora con qué cantidad y
calidad de informacion previa contdbamos porque, si bien su distribucién abar-
¢ el Tahuantinsuyu, faltaba precisién cronolégica. Lo aqui presentado permite
extender espacio y tiempo, ademas de confirmar que los dibujos o grabados en la
superficie del dado indicaban el motivo de la consulta.

En nuestro trabajo de 1998 dijimos que el registro prehispanico de la pichca
correspondia al momento incaico representado en las piezas de madera o alfare-
ria procedentes de Pachacamac, Huaca Tres Palos, Machu Picchu, Casabindo y
Averias (fig. 2).

También habia noticias de lapichca en las Cartas Anuas de los jesuitas evangeliza-
dores de la sierray la costa peruanas, quienes generalmente afirman que este era un
juego y que el dado era llamadojhanca, chkanca o lengua del cunchur. Sin embargo,
algunos religiosos reconocieron que se trataba de una forma de oraculo porque la
huaca hacia caer el dado de cierta forma para expresar su voluntad mediante el
dibujo o grabado que quedaba visible (Arguedas 1966: 255 y ss.).

Los diccionarios de quechua y aimara del siglo XVI e inicios del siglo XVII
registraron estos datos (Santo Tomas 1951: 152, 283; An6nimo 1951: 51, 70;

2 Se llama «pUntanos» a la gente nacida en la ciudad de San Luis de la Punta de los Venados, fundada en
1594 en el extremo sur de las sierras pampeanas, en el borde del desierto patagonica; por extension, se les dijo
siempre puntanos a todos los pacidos en la provincia de San Luis, pero desde hace unos afios se trata de reem-
plazar plntanos por «sanluisefios», etnénimo que para nada recuerda, y mas bien sume en el olvido, la epopeya
pobladora de los primeros pintanos.

5 Agradezco cordialmente a Carlos Galvez por brindarme este dato.
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Figura 2 - Pichcas de la época inca, de «forma cuzqueda»: a) Alfareria grabada, restos de ocre cla-
ro, Pachacamac, valle bajo de Lurin. Alto: 31 cm. Dibujo de Irma Sousa basado en Jiménez Bor-
ja 1985: foco 6; b) Madera tallada, color natural, Huaca Tres Palos, valle del Rimac. Aleo: 35y 2,8 cm.
Dibujo de Susana Albarelio basado en croquis y focos de M. G.; c) Alfarerfa, ¢grabada? sin pintu-
ra, Machu Picchu. Alto: 3 cm. Dibujo de Irma Sousa basado en Rowe 1946: piate 79 y Bingham 1915:
176. Otro dado de la misma procedencia es similar a los @) y b); otro era troncocénico, con rayas hori-
zontales en los lados (Rowe 1946: place 79); d) Madera tallada, ¢sin pintura?, Casabindo, puna de Jujuy.
Alto: 3cm. Segin Boman 1920: fig. 14; €) Alfareria pintada (rojo, negro y blanco), Averias, Santiago del
Estero. Alto: 13,5 cm. Dibujo de Irma Sousa basado en Wagner y Wagner 1934: Lam. LXIII, 2, 2ay 2b.

Gonzélez Holguin 1952: 196, 121, 284; Bertonio, 1879, II: 92, 157, 163, 270,
I: 161, 162) con relacion a poblaciones indigenas de los territorios del antiguo
Tahuantinsuyu; pero en 1646 aparecio la primera noticia (hasta donde sabemos)
de la existencia de un juego similar entre los araucanos, en su lengua llamado
quechucagiie (Ovalle, 1646: s/ny fig. 5) (fig. 3). Por lo demas, para la etapa colo-
nial tenemos dados de piedra pémez asociados a materiales espafioles hallados en
Neuquen y Mendoza.4Esta Gltima region habia sido el limite sur del Tahuantin-
suyu (Bibar 1966: 165), de frontera con el territorio araucano, y estaba atravesada

4 La ciudad de Mendoza f\ie fundada en 1561.
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Figura 3 —udus quechucague ei juego del quechucague entre los araucanos,
seglin Ovalle 1646: fig. 5. Reproduccion fotogréfica: Hugo A Pérez Campos
(ARGRA).

Figura 4 - Pichcas de piedra pémez asociadas a materiales espafioles, «forma araucana», usadas para ju-
gar al quechucagie: a) Procedente de Viiuco, Mendoza. Alto: 4 cm (Boman 1920: fig. 1); b) Pintada de rojo,
procedente de la cueva de Chenque Haichol, al sur de Mendoza. <Uo 4,1 cm (Ferndndez 1988-1990: fig. 32).

por el Capac-fian, a cuya vera hubo pequefios tambos, ademas de las capacochas
incaicas en los nevados El Toro (Schobinger 1966), El Plomo (Mostny 1957) y
Aconcagua (Barcena 1989; Schobinger, Ampuero y Guercio 1984-1985; Gen-
tile 1996) (fig. 4).

Durante el siglo XVII lapichca continu6 siendo una forma de ordculo, pero en el
siglo XVI11I era solamente un juego de fortuna en toda el &rea andina; alrededor
de 1782 fue llevado como tal al real de las minas de oro de San Luis por los co-
merciantes que tenian tabernas donde las apuestas se hacian en granos de oro sin
quintar (Gould y Largo 1985), y en 1921, en la misma zona, aun se le recordaba
como un juego de indios (Gentile 1999-2000). En el siglo XIX, se hablaba del
quech( como juego de apuestas en oro en el sur de Chile.

En la puna de Jujuy el mismo juego de apuestas —a veces en velorios— se rea-
lizaba, en el siglo XIX 'y principios del siglo XX, pero con una taba. En el siglo
XX continu6 jugandose en el sur de Chile en tanto que era un juego de velorio
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en Ecuador. En la década de 1920, Julio C. Tello consiguié un «dado pintado de
rojo» en algan lugar de la sierra peruana (Romero 1943: 21);5en el Cuzco y Apu-
rimac también era un juego de velorio, y en Santiago del Estero se encontré una
pichca con una cruz grabada en uno de sus lados y otra en la base menor (no era
un aspa) que, no obstante la falta de otras precisiones sobre su hallazgo, acercan
esta pieza a otras con cruces en sus lados usadas en juegos de velorio.

AUn, en este rapido repaso, se nota la consistencia de los datos en cuanto al espa-
cio abarcado —el antiguo Tahuantinsuyu— pero también en tiempo y funcion:
oraculo o juego de fortuna —nombrado de varias maneras—. Manufacturada en
piedra, madera, hueso o alfareria, lapichca estuvo presente en el diario quehacer
andino desde el momento incaico hasta la actualidad.

Con los datos disponibles hasta ese entonces hicimos la siguiente clasificacion: a
la piramide cuadrilatera, trunca, de madera o alfareria, con un aspa en la base me-
nor, la llamamos «forma cuzquefia» (fig. 2). Ala pirdmide cuadrilatera, terminada
en punta, de madera, piedra pémez o alfareria, la lamamos «forma araucana» (fig.
4) porque se la encontré en ese territorio, si bien lapichca de San Luis era asi. La
forma de piramide hexagonal tallada en madera o hueso de camélido la denomi-
namos «forma quitefia» porque se la hallé en el sector norte del Tahuantinsuyu.
A estas hay que agregar una «forma intermedia» hallada en Apurimac, en el siglo
XX, tallada en un paralelepipedo de madera sobre cuyos lados rectangulares habia
grabados realistas, entre ellos una cruz con su peana, disefio que nos permitio
establecer esta asociacion con un juego de velorio (fig. 5).

Con relacién al color, laspichcas podian estar pintadas —en todo o en parte— en
amarillo, rojo o, como en el caso de la de Averias, negro y rojo sobre fondo blan-
co (Gentile 1999a: 312; 1999-2000).

Regresando al tema del presente ensayo, veamos ahora como se intercalan los datos
recopilados a partir de 1998 con los ya conocidos, y qué nuevas consideraciones
se pueden hacer a partir de ellos.

Costa norte peruana
En tiempo de los moche

En el cuerpo esferoidal de una botella de alfareria con asa estribo de la Fase 1116
(Donnan y McClelland 1999: 42) se ven dos personajes enfrentados, dibujados
en color sepia sobre fondo claro. Uno de ellos sostiene unapichca, objeto cuyo

5 Tal vez Huarochiri, cuando estuvo alli recopilando informacién sobre la lengua hablada en la region.
6 Moche 11l o Periodo Medio (Larco Hoyle 2001: 28).
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A

Figura 5 —Pichcas de «forma quitefia»: a) De hueso de caméiido, procedente de la sierra dei Ecuador (Colec-
cion de R. Karsten. Nordenskiold 1930: fig. 29); b) Desarrollo de dos dados ecuatorianos. Altura aproximada
10cm (Hartmann y Oberem 1968: Abb. 1); ¢) Esquema del tablero de material vegetal usado parajugar con los
dados anteriores. Alturaaproximada 20 cm (Hartmann y Oberem 1968: Abb. 3); d) <Formaintermedia»: dado
de madera procedente de Apurimac, llamadopisqanak ullu. Altura ;5 cm? (Valderramay Escalante 1980: 248).

nombre en la lengua de la épocay regiéon no conocemos? (fig. 6). Con algunas
diferencias, los mismos esran figurados en similar situaciéon en otro dibujo ana-
logo ubicado en la parte diametralmente opuesta del mismo vaso. Consideramos
que se trata de dos escenas —escena 1y escena 2—, en las cuales participan los
mismos dos personajes —personaje A y personaje B—; cada escena transcurre
en momentos distintos. Por encima de las mismas se encuentran los apoyos del
asa estribo que, sin formar parte de los dibujos, sin embargo se abren en arco
sobre cada una de manera que por lo menos una escena queda visible al sostener
la botella por dicha asa.

A'y B conversan, enfrentados, de perfil al espectador; en ambos casos en medio
de ellos hay un ave; no hay fondo ni perspectiva, como si las personas estuviesen

7 Ni Fernando de la Carrera (1644) ni Rodolfo Cerrén-Palomino (1995: 195) traen palabras moche relacio-
nadas con adivinacién u orculo.
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sentadas en el aire no obstante que la inflexion de la vasija, entre su didmetro
mayor y la base, crea la ilusién de que se asientan sobre dicha curva.8

A diferencia de otras representaciones moche, los rostros, brazos y piernas de
estos dos hombres son totalmente humanos, no portan armas y solo se muestran
agresivos los cachorros felinos cuyos cueros completos forman los respectivos
tocados: el de A es un tigre y el de B, un puma,9acompafiados con dos plumas de
metal de formas distintas (escena 1) o similares en formay cantidad (escena 2).
Si bien en la escena 1 ambos animales muestran las manos en actitud de ataque,
sobre todo el tigre con sus garras bien visibles, en la escena 2 el puma tiene manos
y patas asentadas en el tocado y solo sus dientes se muestran amenazadores.

Figura 6 - Desarrollo de los dibujos pintados en una botella de alfareria con asa estribo de la Fase 111
(Moche 111 o Periodo Medio. Larco Hoyle 20012 28). De izquierda a derecha: escena 1y escena 2. Enla
misma direccion, personaje A, personaje B, personaje Ay personaje B (Donnany McClelland 1999: fig. 3. 2.).

Ambos personajes tienen en comun que lucen una barba corta y rala en el men-
tén, pero difieren en que A tiene pintura facial y de su oreja cuelga un arete re-
dondo de placa (¢;concha? ;metal?), en tanto que B no lleva aretes, su rostro esta
sin pintar y tiene arrugas, es decir, es el mas viejo.

Pero en la escena 1, B tiene marcado en el I6bulo de la oreja izquierda un hueco
apropiado para colgar.un arete o pasar el angosto vastago cilindrico que suele
ir soldado al medallén principal de las orejeras moche; ademas, en la escena 2
este l6bulo aparece estirado aunque ahora no esta indicado el hueco correspon-
diente, permitiendo suponer que B, a propdsito, no us6 en las circunstancias

8 En opinion de la coredgrafa Liliana Toccacell (IUNA), si tomamos en cuenta la posicion de los pies con
relacion a la caderay el torso, en la escena 1 ambos personajes estarfan sentados en el suelo. En la escena 2, en
cambio, la posicion de pies y torsos indicaria que estan moviéndose, aun si no se puede decir que se trata de
un paso de baile. Por otro lado, al no haber ninglin instrumento musical formando parte de las escenas, el et-
nomusiclogo Rubén Pérez Bugallo (CONICET-INAPL) se mostrd reticente a considerar que alguna de ellas
pudiera ser parte de un baile. Sin embargo, varios bailarines consultados opinaron, sin dudar, que en la escena
2 los personajes estan bailando.

9 Ambos felinos son domésticos si se los cria desde cachorros; al pumase lo reconoce por la forma de la colaya
que, si fuerazorro, tendria la misma terminada en un mechén oscuro.
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representadas en esta vasija sus aretes u orejeras que posiblemente equivaldrian
a adornos o insignias. ¢Debia acaso mostrar ser capaz de desprenderse de cual-
quiera de estos indicadores de rango cuando la circunstancia lo exigiera? o, ¢su
autoridad no se rebajaba y era convincente aun sin ellos?

Asimismo, A tiene el cabello largo y abundante, sujeto con varias vueltas de un
cordel o cinta, en tanto que el de B es notoriamente escaso, corto y sujeto tras la
propia oreja. Ambos personajes visten camiseta de mangas cortas y taparrabo, y
aunque sus rostros, brazos y piernas estan de perfil, la primera de las prendas lo
estd de frente, de donde la perspectiva del conjunto no es clara a primer golpe
de vista. A tiene cruzadas, sobre el pecho, dos bandas oscuras que podrian ser
una estilizacion del atado que suelen llevar a la espalda, sujeto sobre el pecho,
quienes van de camino, pero cuyo contenido el artista no se sinti6 impulsado a
representar, como en otro caso (fig. 6).

En la escena 1, A tiene en la mano izquierda uno de esos cueros plegados si-
milares a los que se usaban para guardar pallares pintados,0y pareciera estar
sujetando un pallar con la punta de los dedos indice y pulgar de la mano dere-
cha mostrandoselo a B, quien, a su vez, le muestra unapichca que sostiene en
su mano izquierda mientras que con la derecha le sefiala un loro asentado en el
piso. En esta escena, A no habla pero tiene la boca entreabierta, en tanto que B
si esté diciendo algo.

Lapichca, sujeta con el pulgary el indice de la mano izquierda por su base mayor,
corresponde a la «forma quitefia»; aqui se ve que tiene como cuatro rayas en un
lado, en tanto que en las piezas actuales dichas marcas son circulos con punto
central. ;Pervivencia de una de las metaforas graficas prehispénicas del maiz? En
cuanto al loro, hasta donde pudimos indagar, fue la representacion andina pre-
hispanica mas difundida de chiqui, la suerte adversa, la desgracia, porque solia
depredar los maizales a punto de cosecha (Gentile 2001a).

Este personaje B, que muestra lapichca y sefiala al loro, tiene sobre la camiseta
un pectoral con puntos oscuros del que bajan lineas verticales; ambos dibujos nos
permiten decir que el oraculo de lapichca muy probablemente estd pronostican-
do que la cosecha de maiz puede perderse por lluvias excesivas, granizo (piedra) o
las chacras tapadas por las cenizas originadas en una erupcién volcénica (Gentile
1998a; 2001a; 2001b).

En la escena 2, el personaje A sostiene otra bolsa con pallares en la mano izquierda,
en tanto que, con la derecha sefiala atras y arriba, y habla, tal vez argumentando

10En escenas de personajes semihumanos corriendo mientras sujetan con una mano una de estas bolsas, el conjunto
aparece rodeado de pallares blancos o pintados, como en Donnany McClelland 1999: 206, 223, 230, 234y 253. En
otras escenas, en cambio, los pallares estan asociados a un oraculo o juego en el que también intervienen tablitas, como
en Donnany McClelland 1999: 246, 274, 275. También Larco Hoyle 1942 y Vivante 1944.
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algo basado en el curso de astros y estrellas. B escucha mientras sostiene unapichca
con tres marcas en la mano izquierda; entre ambos hay un lorito asentado en la
tapa de una canasta redonda (;su jaula?) que esta emitiendo algiin sonido mientras
ahueca las alas; la camiseta de B tiene ahora dibujos del «pez gato» (Alva 1994;
fig. 253, 255, 272),1Lque en este contexto estaria significando que se trata de un
oraculo acerca de la pesca. Ambos personajes parecen estar en movimiento.

Si bien es probable que en estas escenas A y B estuvieran confrontando los pro-
nosticos de sus respectivos oraculos, uno con pallaresRy otro con lapichca, la fal-
ta de pallares pintados alrededor de ambos hombres o en el asa estribo (como en
otras escenas en piezas moche con corredores y pallares de la Fase 1V de Larco),
sugiere que el asunto o tema de ambas escenas esta relacionado con el oraculo de
lapichca, que en la escena | se refiere a las chacras y en la otra a la pesca, como lo
muestran los dibujos en las camisetas que en cada oportunidad viste el adivino.

También es posible que A —el peregrino (;un jefe regional?) que llegd hasta el
sitio del ordculo con su atadito a la espalda—, trajera también una bolsa con
pallares pintados para ayudarse a recordar los términos en que debia formular
la consulta al oraculo de lapichca, una vez relacionada con la agricultura y otra,
con la pesca.

Ahora bien, ;quién seria la huaca a la que se estaba consultando? Figurativamen-
te, aunque carece de atributos no humanos, el personaje B podria ser la misma
huaca, personificada para ilustrar el mensaje transmitido por la escena; o la huaca
consultada podria no figurar en la escena. Los loros, por su parte, solamente
aportan la representacion de la amenaza a futuro. También podria ser la repre-
sentacion de un peregrino llegado al templo de la huaca, en el preciso momento
en que esta frente al sacerdote de la misma escuchando el oraculo. La austeridad
del disefio nos dice, por otra parte, que los destinatarios del mensaje contenido
en el mismo no necesitaban mas detalles para su comprension.

Sobre el orden de prelacién de estas escenas notamos que, si tomamos en cuenta
que la escena 1 esta relacionada con la futura cosecha de maiz, es mas probable
que el oraculo esté siendo consultado en algin momento entre la siembra y la
cosecha. En cuanto a la pesca, los dias propicios para la misma cambian segin
la lunacién y las corrientes marinas en el caso del mary de la napa freética, y los
deshielos en el caso de las lagunas y rios. Si el disefio de la ropa se refiere al bagre
de agua salada o dulce, entonces el oraculo trataria acerca de su futuro ciclo de

1Segin Uceda, este disefio puede representar serpientes o peces estilizados (Uceda 2001: 14). Agregamos que
si fueran estos Ultimos, aparentan ser bagres, que son peces de agua dulce o salada, de donde el oraculo podria
referirse al mar, a las lagunas costeras 0 a ambos ecosistemas

DEsta idea parte del supuesto de que los pallares estuviesen relacionados con una forma de oraculo, duda que
ya no cabe en el caso de lapichca..
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abundancia. La ropa de ambos personajes quienes, ademas, parecen estar des-
calzos, no es de abrigo (manta sobre los hombros, gorros que cubren las orejas,
sujetos bajo el menton y unas como botas hasta la media pierna). Esto permite
suponer que las escenas transcurren durante la temporada de mayor calor en la
costa norte, es decir, entre los meses de diciembre y marzo.

En cuanto a los tocados de ambos personajes, si tomamos en cuenta el habitat
originario de cada uno de los animales representados, el tigre de A indicaria que
su origen es yunga selvatico, en tanto que el puma de B le da a este adivino por
lapichca una proveniencia de la precordillera, tierras mas pedregosas y aridas,
incluso bordeando el altiplano.

Como lo dicho se basa en la sencilla observacion de esta vasija Moche Ill, la
Unica que conocemos hasta ahora con estas escenas, Basumimos el riesgo que im-
plica avanzar propuestas trabajando sobre materiales descontextualizados. Seria
importante poder ubicar otros vasos con representaciones similares, provenientes
de contextos arqueoldgicos cientificamente registrados.

En tiempo de los chimu

Esta otra evidencia prehispanica proviene de unos entierros intrusivos en la
plataforma | de la Huaca de la Luna, disturbados por buscadores de piezas
de oro que abandonaron, entre muchas otras cosas, un modelo arquitecténico
que incluye pequefias figuras de madera tallada e incrustada con redondeles de
nacar representando los personajes y objetos que participaban de un evento al
interior de una plaza cercada similar a las de Chan Chan (Uceda 1997: 153, fig.
73) (fig. 7).

Alli, bajo un templete con techo a dos aguas sobre el que estan grabados y pin-
tados peces formando una sola hilera que rodea por dentro y por fuera todo el
cerco de esta plaza-maqueta, se encontraba sentado un personaje. Un escalén
mas abajo se abria el espacio donde transcurria la escena cuyos concurrentes
circulaban entre varios pequerios edificios, al costado de uno de los cuales, como
si caminara desde este monumento hacia quien estaba sentado en el estrado que
presidia la plaza, se encuentra de pie un personaje con giba dorsal que sujeta con
ambas manos un objeto casi cubico, descrito como una copa (Uceda 1997: 156).
Detrés estaba una gran tinaja puesta horizontalmente en el suelo junto a la cual
hay otro personaje, también giboso, sentado con las piernas cruzadas sostenien-
do un objeto descrito como un cuchardn con el que servia la chicha de la tinaja
(Uceda 1997: 156). Por sobre la pared del pasillo, detras de la plaza, asoman los
rostros de dos fardos funerarios de mujeres, que Santiago Uceda (1997: 157)

BAgradecemos a Dan Sandweiss, asi como al personal del Museo Arqueoldgico Rafael Larco Herrera (Lima)
por su colaboracion en nuestra busqueda, lamentablemente infructuosa, en los depdsitos de dicha institucion.
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llamé mufaos. Ademas, hay otros personajes de color negro, misicos con sona-
jas, flautas y pequefios tambores, cofres y canastas, y un plato con un pescado
(Uceda 1997: figs. 77a, 76 [13], 76 [20], 81) (figs. 8y 9).

En esta reunion hay dos —-Unicos— personajes con giba,}4 quienes por su cer-
canfa parecen formar parte de una misma escena o acontecimiento parcial en el
marco de la circunstancia que llevé a toda esta gente a reunirse en la plaza.

Uno de ellos lleva entre sus manos —la izquierda sujetandolo por arriba y la
derecha por debajo— un objeto casi cUbico similar a cualquiera de laspichcas de
madera o piedra conocidas a través de los datos etnogréficos. En nuestra opinién,
dicho objeto no puede ser una copa (Uceda 1997: 156) porque, hasta donde
sabemos, no se hallaron copas de esa forma entre los chim(, quienes usaron
vasos ceremoniales més altos que anchos (Rios y Retamozo 1982). Los moche,
por su parte, usaron copas con pedestal y tapa (Cf. Donnan y McClelland 1999;
Castillo 2000), de manera que tampoco es posible hallar una similitud morfo-
I6gica derivada de ellos. Los pequefios objetos realistas distribuidos en la escena
permiten esta acotacion.

UEn la alfareria andina, y en particular en la moche, se encuentra varias representaciones de personajes con
giba. Sobre este motivo iconogréfico en diferentes culturas americanas vease el clésico estudio de Carlos Ponce
Sanginés (1982).
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Figura 8 —Algunos personajes de madera tallada con incrustaciones de nacar en la Maqueta N° 2, tumba
7. De Uceda 1997: &) Figura 77 (8): «personaje con la copa»; b) Figura 76 (13): «el chichero»; c) Figura 76
(20): «gran vasija»; d) Figura 8lab: «fardos funerarios»; €) Figura 81c: personaje que preside la reunién en la
plaza, sentado bajo un templete.

El otro personaje con giba estd sentado en el suelo con las piernas cruzadas junto
a una tinaja panzona mas alta que anchay, a su vez, mas grande que dicho per-
sonaje. Este recipiente estd completamente apoyado sobre uno de sus lados, en
una posicion que mas permitiria servir el concho (asiento o borra) que el mismo
liquido que pudiera haber contenido. La representacion realista de la cuchara
permite suponer que la tinaja con chicha, al quedar vacia luego de haber distri-
buido su contenido entre los asistentes, se volco sobre un lado, convirtiéndose
ella en tambor y la cuchara, en baqueta.

5 Hay un registro etnografico de tambores que fueron tinajas, latas o troncos ahuecados, que se tocaban asentados
en el suelo; pero todos estos tenian agua hasta cierto nivel y la percusion sobre el parche de cuero en la boca del
recipiente se aumentaba porque el liquido actuaba como otro parche (Pérez Bugallo 1983-1985).
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Figura 9 —Vista parcial de la maqueta
prehispéanica hallada en la Huaca de la Luna. Con
permiso dei Museo de Arqueologia, Antropologia
e Historia de la Universidad Nacional de Trujillo.
Foto de Hugo A. Pérez Campos (ARGRA).

En cuanto a las difuntas en sendos fardos funerarios, segun Calancha (1974-1981:
829, 879), en los llanos eran llamados mufiaos los entierros de los antepasados
progenitores, voz que no registré Fernando de la Carrera (1939) cuyo vocabula-
rio, segiin Rodolfo Cerrén-Palomino (1995), corresponde a la lengua hablada por
los moche. Pero mas alla del nombre de estos objetos de culto, su presencia en la
maqueta, en una escena en la que aparece lapichca, las involucra en la consulta
mediante esa forma de oraculo. En otras palabras, aqui las huacas consultadas
podrian ser las fundadoras¥6del o de los ayllus, o los antecesores del personaje que
preside la reunion sentado en posicion central en la plaza.

La direccién del evento serfa: una vez concluida la parte de la ceremonia con
distribucion de chicha entre los concurrentes, el ritmo del tambor mas grande,
las sonajas y las flautas pautarian con su ritmo el avance del personaje portando
el dado —desde el templete que lo guardaba?— hacia el personaje que presidia
la reunion en la plaza, posiblemente un intermediario con las difuntas. Frente a
él hay un espacio rectangular de color claro sobre el que podria haberse arrojado
lapichca, cuya consulta estaria relacionada con la pesca, segln parecen indicarlo
los peces grabados y pintados en el perimetro de la maqueta y la ofrenda previa-
mente hecha en un plato, en medio de la plaza.

16Acerca de mujeres cacicas en la costa norte peruana vedse el clésico trabajo de Rostworowski (1961). Para el
area andina argentina, véase Gentile (1997h); también hay dos ponencias en jornadas 1998c y 2002b.
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En Caspana, norte de Chilel/

En sendos sitios de la localidad de Caspana —ubicada al oeste de Calama y al
norte de San Pedro de Atacama—, se hallaron en excavacion dospichcas de pie-
dra asociadas a alfareria y arquitectura incaica (Castro y Uribe 2004) (fig. 10).

Uno de ellos, la aldea Talikuna, se encuentra a unos 3.300 m.s.n.m., en la orilla
izquierda del rio homoénimo, un afluente del Curte que a su vez desagua en el
Caspana, que se vierte en el Salado antes de que este Ultimo alcance el curso su-
perior del rio Loa. Se trata de tres grupos de habitaciones en una ladera, sin muro
perimetral, separados por un canal del sector agricola formado por terrazas de cul-
tivo y canales. Aguas abajo y arriba de la aldea hay mas andenerias (Castro y Uribe
2004). Las habitaciones son de pirca, predominando las plantas rectangulares y
subrectangulares; cerca hay «entierros al modo del cementerio de Los Abuelos»
donde habia «sectores acotados de sepulturas en las que destacan ofrendas de
ceramica y metal que, a diferencia de los asentamientos locales, se ajustan mucho
mas a los canones cusquefios» (Ayala et al. 1999).

Acerca del dominio incaico en el Loa superior, Victoria Castro y Mauricio Uribe
afirman que:

en el poblado, algunos rasgos arquitecténicos compartidos son las escale-
ras, hornacinas, muros dobles, puertas con dintel de piedra, lajas alineadas
enterradas a modo de cajas y poyos. Mientras-que, respecto a las activida-
des domeésticas, cabe destacar que lo incaico se registraria en las distintas
clases de contextos depositacionales y/o funcionales locales, mostrando
una sugerente relacion con los contenedores de liquidos y un énfasis festi-
vo; pero también con otras actividades como la intervencion de la produc-
cién alfarera a través de la incorporacion con ceramica <pasta con mica>
a partir de estos momentos caracterizando la industria regional posterior
(Castro y Uribe 2004).

En la aldea Talikuna, al interior de «un recinto de aspecto aterrazado [...] como
si se tratara de una unidad doméstica» que tenia cuatro niveles sefialados en su
estratigrafia, el segundo de ellos era un piso de habitacién sin basura con un fo-
gon cavado en €l que contenia abundantes restos ceramicos, huesos quemados y
dos piezas liricas excepcionales: un fragmento alargado de piedra negra pulida y
una especie de piramide grabada de 4,5 centimetros de alto, 2 x 2,5 centimetros
de base y 1cm2en la punta. Posiblemente de arenisca, es de color gris claro y
presenta lineas incisas a lo ancho, correspondientes a una linea en una cara, dos

T Agradezco especialmente a Victoria Castro y Mauricio Uribe la posibilidad de consultar un ensayo manus-
crito sobre sus investigaciones en Caspana, antes de la publicacion. En el presente articulo se han citado unos
pasajes de dicho manuscrito, cuya paginacion final no conocemos
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Figura 10 —ay b) vista lateral y base menor de la
pichca hallada en la aldea Talikuna; c) otra hallada
en la estancia Mulorojto; d) dibujo de un dado
para jugar quechucan publicado por L. Matus en
1920 (Castro Uribe 2004). Fotos cortesia de Jos
autores y Revista Chungara.

lineas en la otra, cuatro en la siguiente y tres en la Gltima, mientras que en la
punta tiene un inciso con forma de X.

Aqui —igual que en la estancia Mulorojte—se «observaria un bajo impacto del
Tahuantinsuyu». Pero si seguimos la descripcion, tenemos que la escasa alfareria
incaica fue hallada en la superficie del recinto, de manera que estapichca parece
haberse encontrado en un nivel preincaico cuya distancia cronoldgica con la
presencia inca es imprecisa.

El otro sitio cercano a Caspana era la estancia Mulorojte, un conglomerado me-
nor que Talikuna, formado por habitaciones en una ladera y «ocupado a partir
del Intermedio Tardio», 0 un poco antes. Los tres sectores del sitio estaban mal
conservados, pero parece que parte de él fueron corrales. Por su cercania a las
vegas de Cablor y Chita y a la laguna de Coyer, podria haber sido asiento de
pastores estacionales y cultivadores de papay quinua. Algunos rasgos arquitectd-
nicos incaicos del sitio son las «cajitas» de piedra, las hornacinas, algunos muros
dobles y los poyos, mientras que la ceramica también da cuenta de que durante
el periodo tardio el Inca habria intervenido sobre las distintas actividades do-
mésticas, manifestando cambios en la produccion alfarera local y un incremento
de los contenedores para liquidos, posiblemente por un aumento de la actividad
festiva (Castro y Uribe 2004).

En otro «recinto aterrazado» del «sector bajo y mas concentrado del asentamiento»
se reconocieron seis unidades estratigraficas, formadas por escurrimiento de agua
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de lluvia, conteniendo fragmentos de alfareria, carbon y trozos de huesos quema-
dos; todo en una matriz de limo rojo. Alli, en el interior de una «cajita» visible en
superficie se encontr6 otrapichca de piedra similar a la de Talikuna pero con el
tercio superior roto que es de color rojo con inclusiones negras, posiblemente de
granito. Como la punta no existe, mide solo 2,2 centimetros de alto y tiene 1,5
X 2 centimetros de base. Tal como se encuentra, las lineas en cada una de sus caras
son independientes y no coincidentes, como en el caso anterior, de tal modo que
una cara exhibe dos lineas incisas. Lo mismo ocurre en la siguiente (aunque pue-
den ser tres lineas), desplazadas hacia arriba respecto de la anterior. Por su parte,
la otra cara también tiene dos lineas (aunque pueden ser cuatro), pero desplazadas
hacia abajo con relacién a la segunday hacia arriba de la primera, mientras que las
dos lineas de la cuarta cara (que pueden ser tres), se hallan desplazadas hacia arriba
respecto de la terceray de la primera (Castro y Uribe 2004).

Si bien la «cajita» que la contenia era un rasgo incaico visible en superficie, to-
mando en cuenta los eventos que dieron lugar a la formacion de esta estratigrafia
y el nivel en que se encontrd la otra pieza en la aldea Talikuna, ademas de la
similitud morfoldgica entre ambas, esta Ultima también podria ser preincaica
y su hallazgo deberse a la rotura que impedia usarla a la vez que su intrinseco
valor sagrado dejaba fuera de consideracién su destruccién o su abandono en un
basural. Esto contrasta con las dos pichcas halladas en la Huaca Tres Palos que
estaban en un basural colonial formado con elementos pre y posthispanicos, los
primeros provenientes de la remocion efectuada al abrir la entrada de la casa
espafiola construida sobre la huaca.

Castro y Uribe contintan con el repaso de algunos datos coloniales y actuales,
preguntandose si ambos objetos eran dados o conopas, y si se trataba de un juego
0 de objetos rituales en el mundo andino, concluyendo que: «Como nuestra
intencion es abrir un abanico de posibilidades para otorgarle sentido a nuestros
objetos de estudio, queremos mencionar que los objetos encontrados en Caspana
también podrian ser conopas. Y en el caso de que fuera asi, no consideramos que
esta funcidn sea disyuntiva a la funcién de dado para jugar la pichica» (Castro
y Uribe 2004). Y agregan, siguiendo una interpretacion actual —de V. Manri-
quez (Informe de Etnohistoriay Etnografia, Caspana 1999; cit. por Castro y Uribe
2004)— que tanto conopas como illas eran elementos muy difundidos. BAdemas,
ambos aparecian, como estas pichcas, en contextos familiares,5 citando los au-
tores como ejemplo unas «miniaturas» halladas en Pachacamac y publicadas por
Bazan del Campo (1997), que dicho autor consideraba conopas. A continuacion,

18No lo eran tanto porque conopae illa tenian formas, sugeridas por la naturaleza o talladas exprofeso, de plantas
0 animales, muy diferentes de cualquiera de las formas de la pichca.

19Como si en los Andes fuese tan fécil aislar, durante ciertas ocasiones 0 momentos del afio, aun con fines de
estudio, el «contexto familiar» del «contexto sagrado, para decirlo de alguna manera
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sin embargo, nuestros autores abandonan esta posibilidad al reafirmar que la
pichca era un juego mediante el cual el Inca ganaba territorios.

Continuidad y cambio en el siglo XVII

En un expediente (c. 1636) conservado en el Archivo de Cordoba, el tutor de un
menor (heredero de una estancia) se quejaba que al muchachito a su cargo se le ha-
llaba con frecuencia en los ranchos de los indios participando en juegos como lapisca
(Gonzélez Navarro 1999; 211). Sin tomar en cuenta la posibilidad de que esta excusa
—firmada por el tutor y mas que probablemente desconocida por el menor— pu-
diera servir al momento de rendir las cuentas parajustificar la venta de ciertos bienes
antes de la mayoria de edad, aqui nos interesa que todo esto sucedia entre la pobla-
cion afincada a orillas del rio Segundo, region en la que hubo un asentamiento de
quechuahablantes antes que Cordoba se fundara en 1573 (Gentile 2002a; 2002b).
Ademas, dicho rio se encuentra, yendo de norte a sur, en el camino que unia Santiago
del Estero con Cérdoba, los lavaderos de oro del rio Quinto y las otras minas de oro
de San Luis, donde dicho juego existia hacia 1782 y todavia era llamado «juego de
indios» a principios del siglo XX (Gentile 1998a; 1999a; 255-329). La ruta, ademas,
fue recorrida en busca de Trapalanda, Lin Lin, Las Reliquias o los Césares durante el
siglo XVI (Gentile 1997c). Asi, este muchacho que juega a lapisca con los indios del
rio Segundo a principios del siglo XV representa una evidencia més de la ruta hacia
el sur de lapichca convertida en juego de fortuna.

Huarochiri, fines del siglo XX

En el 2002 se publicé un articulo sobre el juego-oraculo de lapichca que se rea-
lizaba en la aldea de Pacota (Huarochiri), al comenzar el afio, con la finalidad de
predecir la lluvia en.costay sierra. Los «troncos», como se les llamaba, correspon-
dian a nuestra «forma cuzquefia», aunque sin aspa en la base menor, y median
casi catorce centimetros de alto (Salomon 2002).

En Huarochiri, eran macho y hembra. El primero, mas grande, tenia en uno de
sus lados la inscripcion AM y en otro, 1935. Segin Salomon, se trataria del afio
de talla de las piezas y las iniciales del donante. En nuestra opinién, AM podria
significar Archivo Municipal, que era el nombre del sitio donde se les guardaba
durante el afio.

En Huarochiri, el contexto del juego-oraculo era politico y se realizaba du-
rante la reunién plenaria de la comunidad, llamada Huayrona,2 que «habria

2DEn la década de 1970 se llamaba huayrona al edificio comunal de San Pedro de Casca. Salomon decia en el
2002 que en Pacota el mismo edificio se llamaba cdlica.
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Figura 11 — Parafernalia de la Huayrona.
«Los objetos sagrados de la Huayrona incluyen
la “cruz de trabajo”, la ‘seplina” (i. e. chicote
o disciplina) que es insignia de la autoridad
politica, una vela sobre la piedra de la peafia, un
uyhuan de paja de puna, hierbas de romero para
el “enfloro"”, la vara de regidor y los “troncos” o
dados del juego-oraculo. En conjunto con los
uyhuanes, conforman la peafia o santuario de la
ocasion» (Salomon 2002: fig. 5). Foto cortesia
de Frank Salomon y del Bulletin de I'Institut
Frunzais d Etudes Andines.

significado “lugar u ocasién apta para hacer wayru’, o sea, jugar la pichca»
(Salomon 2002: 4) (fig. 11).

La reunién se desarrollaba en dos momentos: primero, dentro del local comunal;
las autoridades salientes, los comuneros y los muasicos (que se mantenian aparte),
todos se movian y hablaban siguiendo un orden particular a través del espacio
previamente sefialado con manojos de paja fresca (uyhuanes) que formaban hile-
ras en el piso. Las autoridades salientes se sentaban tras una mesa en un extremo
del galpon y el resto de los concurrentes se ubicaba en el otro extremo; en medio
de ambos grupos se encontraba la «peafia», al pie de la cual se colocaban los «tron-
cos» y otros objetos. Luego de la rendicion de cuentas, se contestaban las pregun-
tas de los comuneros y se organizaba la eleccion de las nuevas autoridades. Tras
esto, se hacia una pausa para chacchar coca y bailar en fila alrededor del recinto.
Luego, las autoridades salientes cedian su lugar a las entrantes, quienes cruzaban
el local caminando por fuera del espacio sefialado por los uyhuanes. En la mesa se
tomaban los juramentos respectivos y se pronunciaban breves discursos.

La segunda parte transcurria en la plaza, frente al’local comunal, donde se habia
preparado la cancha del juego-oraculo. Hacia alli iban todos con paso de baile
casi ai atardecer. Este espacio se dividia en dos partes: costa y sierra. Los dados
estaban sobre una mesa, al extremo de la cancha, de donde los tomaban las
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autoridades para jugar. Los salientes jugaban desde el extremo «sierra» con el
tronco macho, y los entrantes desde el extremo «costa» con el tronco hembrg;
todos, antes de comenzar, hacian alguna invocacion relacionada con su trabajo
comunal y pidiendo no desperdiciar el agua.

Dos personajes enmascarados acompafiaban con pantomimas: un gato en la
sierra y un soldado en la costa, quienes eran «los oficiales del oraculo, media-
dores entre los jugadores y los poderes sobrehumanos cuya comunicacion se
proponen obtener» (Salomon 2002: 11). Ademas, decidian sobre el turno de
jugar de cada equipo y anunciaban si el dado caia sobre uno de sus lados, o se
paraba sobre la base mayor. El juego terminaba cuando ya era noche avanzada
y los brindis habian pasado sus limites. Mientras se jugaba, muchos miembros
de la comunidad bailaban alrededor de la cancha.

En Tupicocha —otra aldea cercana— el juego se realizd hasta alrededor de 1930.
Tras convertirse en comunidad indigena primero, y luego, en comunidad cam-
pesina, el anexo de Pacota pasé a ser el sitio donde se consultaba el augurio, no
obstante que en Tupicocha se exhibian —y hasta hoy parece que se hace— los
antiguos quipus de la comunidad durante la ceremonia de cambio de autoridades
(Salomon 1997; 2002: 4).

Nuevas propuestas y consideraciones

El tiempo de esta forma de oraculo andino se amplié y concatend con nuevos da-
tos, alcanzando mayor profundidad cronoldgica desde nuestro trabajo de 1998.

Proponemos aqui, en forma preliminar, que con los moche lapichca fue un oréa-
culo consultado por jefes regionales que iban en peregrinacion al templo de la
huaca para indagar sobre asuntos agrarios y pesca. Si bien no sabemos a cuél hua-
ca se consultaba, el personaje dibujado en la botella Moche 11l —sosteniendo la
pichca— era el mas viejo y, en ese momento, el dado ya tenia «forma quitefia».

En cuanto a la escena representada en la maqueta chimd, la misma transcurria en
una cancha frente al angosto recinto que guardaba los fardos funerarios de dos
mujeres, tal vez las progenitoras del grupo o las antecesoras en el cargo de adivi-
no. Con los chimdq, lapichca de alfareria, madera o piedra tendia al volumen que
luego tuvo la «forma cuzquefia». La consulta también se relacionaba con la pesca.
Hubo acompafiamiento instrumental. En la escena 2 del dibujo moche, ambos
personajes estaban moviéndose, como si llevaran un mismo compés. En la ma-
queta chimd, los musicos que rodeaban la plaza pautaban los movimientos de los
concurrentes porque, aungue las tallas muestren cierta rigidez, la ubicacion en el
espacio de todos estos personajes permite decir que estan en actividad, sobre todo
el personaje con giba que lleva lapichca mientras otro —identificado asimismo
por una giba— esta golpeando un tambor de alfareria. Entretanto, el primero iba
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desde el templete que guardaria el dado hacia el personaje que presidia la reunion,
mientras que otro grupo se ocupaba de la ofrenda de un pez.

Los hallazgos en la localidad de Caspana reafirman la continuidad en espacio y
tiempo de esta forma de adivinacion porque uno de los ordculos parlantes incai-
cos estuvo en Atacama (Bibar 1966: 14). Y queda abierta la posibilidad de que
él mismo fuese preinca, tomando en cuenta la antigiiedad de los asentamientos
previos en esos rincones fértiles y dandole, ademas, a la «forma cuzquefia» una
posibilidad de variacion por el grabado que esta pieza tenia en la base menor.

Ademas, en el rio Caspana desaguan cursos cuya dindmica natural corresponde
bien con el nombre de rio Salado en el que aquel se vierte luego de recoger las
sales del lavado de las tierras de los cursos superiores de todos ellos. El Salado,
como afluente a su vez del rio Loa, contribuy6é a formar una region donde el
hallazgo, conservacién (en grandes recipientes de alfareria, por ejemplo) y distri-
bucién de agua dulce fue un verdadero problema, de cuya solucién dependia la
presencia de hombres, plantas y animales en el entorno. Asi se entiende que el
conocimiento anticipado de su disponibilidad, relacionada con lejanos deshielos
y el fluir de las napas freaticas, tuviera que ver con la permanencia temporal de
grupos humanos en esos sitios. Ademas, si se confirma que el hallazgo sucedi6 en
un ambiente domeéstico, estariamos frente a una popularizacion —para llamarla
de alguna forma— de lapichca, en comparacién con las escenas moche y chimd
e, incluso, el contexto de juego politico en tiempo de Tupa Inca Yupanqui.

La preocupacion acerca de la provision y manejo del agua la compartieron, més alla
de cualquier tipo de distancia, los de Caspana con los de la costa norte peruanay
los de otros sitios donde se hallaron pichcas. En otras palabras, tanto por sus dise-
flos como por sus lugares de hallazgo, las consultas al oraculo estaban relacionadas
con los cultivos, y estos, con el agua. En ese sentido, ampliamos nuestra propuesta
acerca del significado de los disefios en las caras de este objeto: 1) Circulo con
punto central = maiz; 2) Zig-zag descendente =tormenta eléctrica, incendio de
campos, sequia; 3) Lineas verticales o en diagonal =lluvia a tiempo; 4) Puntos
0scuros =granizo, ceniza volcanica, lluvia excesiva o a destiempo.

De los dados conocidos hasta ahora, ninguno tiene disefios marinos, pero los
peces en la camiseta del adivino moche y en paredes, techos y ofrenda de la
maqueta chim( indican que ese fue el dibujo que daba cuenta del tema de la
consulta indicando, incluso, el tipo de pez que interesaba.

En el siglo XVII, la denuncia sobre el menor que gastaba su tiempo jugando a la
pisca con los indios en un caserio del rio Segundo, como ya dijimos, fue un hito
més en la continuidad espacial con relacion al registro del siglo XVIII y su re-
cuerdo hasta el siglo XX. Es tan fresco que nos lleva a pensar si en 1921 todavia
no se jugaria a lapichca en San Luis!
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Proponemos, entonces, con relacion a las formas del objeto y los lugares de con-
sulta del oraculo, la siguiente secuencia:

La primera época corresponderia a unapichca tallada en hueso de camélido («for-
ma quitefia»), animal especialmente considerado, registrado en entierros anterio-
res a la cultura Moche. La costumbre de acudir al oraculo se habria iniciado en
un ambiente de puna, o en los valles que llevan a dichas alturas. La elite de estos
grupos tenia, antes del comienzo de la cultura Moche, un buen conocimiento de
los ciclos de plantas, animales y hombres, fundamental para saber qué preguntar
y como graficar la respuesta. El sitio apropiado, que podria estar al aire libre, te-
nia como punto de referencia un cerro imponente, probablemente un nevado.

La segunda época serfa la que vemos dibujada en la vasija moche de la Fase 111, en
la cual el intérprete de lapichca vestia un tocado de piel de pumay su camiseta te-
nia el dibujo que indicaba el motivo de la consulta que incluyé la pesca cuando el
oraculo lleg6 a la costa. Lapichca tenia todavia la «forma quitefia» pero el oraculo
se consultaba al interior de un espacio arquitectonico que, poco a poco, pasaria
de ser una plataforma elevada, con recinto y cerco perimetral, a una piramide
de adobes en cuyo interior habra sucesivas tumbas de personajes lujosamente
ataviados (¢los sucesivos personajes B?), acompariados de objetos de manufactura
complicaday lenta, mujeres, hombres, animales e infinidad de vasijas de alfarerfa
representando también personas y animales, y todo el ajuar usado por cada uno
de dichos personajes principales en la ceremonia definitiva de su propia vida.

En la misma region pero en tiempo de los chimd, el augurio se consultaba en
canchas a nivel del piso, rodeadas de un cerco con disefios que representaban
el tema a inquirir. Alli habia un estrado sobreelevado (;y una plaza hundida?)
y varios pequefios recintos (¢,de materiales renovables?) en uno de los cuales se
guardaba lapichca, objeto cuya forma recordaba el volumen arquitecténico de
los sitios donde otrora se consultaba el oraculo, en tiempo de los moche. Tras la
conquista de Chimor, lapichca fue llevada al Cuzco por los incas.

En el Cuzco, lapichca adquirié la forma de una pirdmide cuadrilatera trunca con
aspa en la base menor, influencia esta Gltima que podria provenir de los collas
(Gentile 1994). Aun tratandose de un objeto de pocos centimetros de alto, es no-
table la concepcién monumental que recordaba el cerro que le diera origen, conti-
nuado en el perfil de los edificios que sucesivamente alojaron dicho oraculo, como
la Huaca Tres Palos y Pachacamac, abriéndose la posibilidad de que cada edificio
similar fuese sede de un oraculo consultado mediante laptchca. Dada la ubicacion
de los mismos con relacion a los canales, es posible que los técnicos encargados de
la distribucion de agua justificaran sus decisiones mediante el oraculo para evitar
discusiones sobre el tema por parte de quienes no tenian una comprensién cabal
del ciclo de los deshielos y el flujo de las napas.
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Proponemos también que durante las épocas chimu e inca se tratd de preservar,
a través de la forma de lapichca, el recuerdo del sitio donde se habria originado
el oraculo, pero tras la invasion europea y las persecusiones a lo que se creia que
era la religion indigena (mayormente ceremonias relacionadas con el quehacer
agropecuario), el origen y significado de lapichca se habria diluido, transforman-
dose en un juego de fortuna bajo la influencia espafiola que veia en este objeto
solamente un dado. Lo mismo habria sucedido con las consultas a la huaca en
términos prehispanicos. Por eso, cuando don Cristobal le pregunté a Lloclla-
yhuancupa «mira jno es verdad que eres el demonio?», la huaca no respondid
(Arguedas 1966: caps. 20 y 21) porque no eran de esa clase las preguntas que
estaria dispuesto a contestar un hijo de Pachacamac.

Por otra parte, entre los araucanos el dado con que se jugaba al quechucague ter-
minaba en punta porque para ellos se trataba de un simple juego de fortuna: el
aspa de la base menor de lapichca no significaba lo mismo que para los andinos
del area nuclear, esto es, que la ofrenda habia sido aceptada por la huaca (Gentile
1994). Ademas, en el grabado publicado por Ovalle se ve que el dado se tiraba de
costado y no de punta, es decir, se esperaba que cayese sobre un lado y no sobre
la base mayor, como lapichca.

Pero la base menor de una de laspichcas de Caspana tenia grabadas dos lineas que
unian el medio de cada lado y no las esquinas, igual que la ilustrada por Matus
y la de Laguna Muyo (Santiago del Estero). Es probable que este dibujo permita
—tras mas indagaciones— agregar matices y responder a preguntas como: ;los
de Atacama, en tiempo de Tupa Inca, se identificaban con este disefio?

La pieza de la Laguna Muyu tenia grabada, ademas, una cruz latina en uno de
sus lados, significando quiza oraciones para el difunto, como en elpiscana K'ullu
de Apurimac. ¢Laspichcas prehispanicas fueron reutilizadas mediante este agre-
gado pasando luego dicha cruz sobre un lado a ser parte de los dibujos de las
piezas que se tallaban especialmente para los juegos de velorio, como en uno de
los dados quitefios cuyo as era un circulo y sobre él una cruz? En estos juegos de
velorio, ademas, el difunto participaba haciendo caer el dado de cierta manera
para mostrar su amistad o enojo con los jugadores, igual que hablaban las huacas
de antafio.

Otra pervivencia que abre interrogantes son los «troncos» de Huarochiri, los
cuales no tenian aspas en la base menor, aunque su tamafio correspondia al de la
pieza chimU y su forma de tipo «cuzquefio.

Tanto la pequefiez de estos objetos, como las materias primas con que se los
realizo y su aspecto eran relativamente poco interesante. En comparacion con el
esplendor de tantas otras piezas andinas prehispanicas, dificultaron su registro
cientifico sistematico. No obstante, estos dados de forma tan particular decian
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mediante colores, dibujos y grabados la voluntad de esas mismas huacas para las
cuales se erigieron los mas importantes edificios y se crearon las mas refinadas
manifestaciones artisticas del mundo andino antiguo.
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Los oraculos en la historia andina
(siglos XV-XVII)

Lorenzo Huertas Vallejos
Universidad Ricardo Palma

En diversaspartes del reino habifa idolosfamosos tenidospor
oraculos generales, en quienes el demonio hablabay daba
respuestas, como eran laguaca de Guanacauri en los terminos
de la ciudad del Cuzco, la de Pachacamac cuatro leguas desta
ciudad de los Reyesy otras muchas; por cuyos oraculos inventaron
estos indios muchas supersticionesy hechicerias otras veces
respondia el demonio a sus ministros desde unapiedra o desde
otra cosa tenidapor ellos en veneracion

Bernabé Cobo, Historia del Nuevo Mundo, 1653

El Peru es un pais de geografia compleja. Tiene ocho regiones naturales con ochen-
tay cuatro zonas de vida. En este espacio multiforme vivian antes de la presencia
hispana muchos grupos étnicos, cada uno con sus dioses creadores, sus héroes
culturales y sus pacarinas o centros de creacion. La historia de estas naciones es
milenaria, y sobre este largo proceso la investigacién arqueoldgica e historica ha
evidenciado un sinnimero de formas de organizacion social desde la horda hasta
el Estado imperial, pasando por curacazgos, sefiorios, confederaciones y reinos.
En el siglo XV, cuando los incas constituyeron su gran Imperio, coexistian casi
todas esas formas de organizacion social. Sin embargo, la presencia protagdnica
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de estas sociedades y sus dioses oraculares se produjo en diferentes periodos de
la historia andina antigua. La sociedad Lambayeque (o Sican), con sus dioses
oraculares, florecié a partir del siglo VII d. C. Segin la mitologia de la provincia
de Cajatambo, los huaris, grupo étnico del altiplano,1eran considerados como
hijos del Sol, organizadores del espacio social y vaticinadores de asuntos relacio-
nados con la agricultura. En la secuencia diacrénica de las narraciones miticas
de Cajatambo, la presencia de los huaris se produjo antes del predominio de los
libiac, o llacuaces, grupo dedicado al pastoreo, que rendia culto al Rayo o Apu
Libiac Cancharco, Sefior de las lluvias y sequias, asi como a sus hijos, entre ellos
Choquerunto y Raupoma, considerados deidades oraculares, que respondian de
manera preferente a preguntas relacionadas con las alteraciones climaticas que
les hacian los libiachuillac, sacerdotes dedicados al culto del Rayo. La sociedad
chimd —aque se desarroll6 en la costa norte entre los siglos X y XV— por su parte
tuvo como antepasado fundador a Tacaynamo, con toda probabilidad adorado
como deidad oracular (Donnan 1990). Los llamados reinos altiplanicos —entre
ellos el de los collas— tenian como oraculo mayor a una pefia ubicada en la isla
de Titicaca o isla del Sol. Estos pueblos adquirieron una especifica personalidad
étnica después del colapso ecolégico y social del siglo X (Ortloffy Kolata 1993).
Segun la tradicion, el santuario del Titicaca es de vieja data y es posible que fuera
lugar de culto desde el tiempo del Estado tiwanaku. Luego, Titicaca se convirtié
en una deidad de los collas y otros grupos étnicos del sur andino, alcanzando
una importancia panregional. Esta huaca respondia a consultas de diversa indole.
Los incas aparecen, como en el caso de los chim( y los collas, después de la gran
alteracion climatica del siglo X, aunque su auge corresponde al siglo XV, cuando
Pachacuti, Tupa Yupanqui y Huayna Capac, a través de una serie de guerrras de
conquista, conformaron el Tahuantinsuyu. Pachacuti reformé el sistema oracular
en los Andes y lo complementd. Su hijo Tupac Inca Yupanqui y su nieto Huayna
Capac impusieron el culto al Sol, en tanto progenitor de la etnia incay convirtie-
ron esta divinidad en el oraculo mayor del Imperio.

Slmese a este panel de etnias y deidades de origen y tiempos diferentes la gran
perturbacion étnica producida por los incas a partir de la segunda mitad del siglo
XV, mediante el sistema de mitimaes o traslado coercitivo de poblaciones. En al-
gunos casos, debido a estos traslados masivos, provincias monoétnicas fueron con-
vertidas en espacios multiétnicos, hecho que implicé la proliferacion de deidades,
muchas de las cuales —como luego veremos—sedaban respuestas que propiciaban

1 La documentacion manuscrita de Cajatambo existente en ei Archivo Arzobispal de Lima, seccion Idolatrias,
registra el término «huari» como denominacion que se daba a grupos humanos muy antiguos, llegados en dis-
tintas épocas a la region de Cajatambo, en los términos del Arzobispado de la ciudad de los Reyes: habia huaris
lugarefios, huaris de origen costefio y huaris procedentes del altiplano surefio, todos ellos tenidos como héroes
culturales. El problema de los huaris y libiac ha sido estudiado por el suscrito (1981) y por Pierre Duviols (1973;
1986), quien en el 2003 publicé urta interesante seleccion de los expedientes de juicios de idolatrias existentes en
el Archivo Arzobispal de Lima.
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y legitimaban un ordenamiento socioterritorial, base de la racionalidad en la es-
fera productiva regional. Los incas aplicaron esta politica en la region del Titicaca
que fue colmada de mitimaes. Algo parecido ocurrié en el Cuzco y, en menor
grado, en Vilcashuaman, Huamanga, Pumpu, Huanuco Pampa, Huancabamba
(Piura), Tumipampay Carangue. En Huamanga, por ejemplo, fueron trasladados
antas, acos, quiguaris y chilques, todas etnias de origen cuzquefio. Si esto fue asi,
¢ccudles fueron los oraculos de los antas, acos, quiguaris o chilques en un nuevo
espacio natural? ;Qué paso con la gente de Yauyos, adoradores de Pariacaca, tras-
ladados en tiempo de Tupa Inca Yupanqui a Huancabamba? ;Qué pasé con las
deidades de los orfebres de Lambayeque transferidos a Cajamarca? Al respecto, en
la Relacion que escribieron los Agustinos (1992: 24) sobre la religiéon y los dioses
de Huamachuco, se afirma que Tupa Inca Yupanqui trasladoé a muchos mitimaes
del Cuzco a Huamachuco y que «cuando estos vinieron de antiguo tiempo traje-
ron un idolo llamado Topallimillay», engrosando de este modo el panteén local
que segln la misma fuente tenia nueve huacas principales: Ulpillo, Pomacoma,
Caoquilca, Quingachugo, Nomadoy, Guarcayoc, Guana, Catequil, Casipoma y
Llanguen. Siendo Catequil la huaca mayor y el ordculo principal de esa region,
gracias también a Huayna Capac, quien le acordd un culto preferencial, dicho
oraculo tuvo connotacién multiregional. En estos espacios multiétnicos se confi-
gurd asi un conjunto de deidades estratificadas, de diferentes tiempos y regiones,
que coexistian al servicio del Estado imperial.

Esta pluralidad se torna aun mas compleja e interesante cuando se sabe que de
manera recurrente se producen alteraciones violentas de la naturaleza, esto es,
diluvios, sequias, terremotos, erupciones volcanicas, pestes y otras «injurias del
tiempo». En algunas ocasiones, estos eventos se presentan aislados, pero en otras
se producen en forma casi simultanea, en lapsos de veinte o treinta afios. Michael
Moseley y Robert Feldman (1982) encuentran, en el largo proceso histérico
del Pert antiguo, varios momentos de «alteracion ambiental generalizada». Por
nuestra parte, desde hace algunos afios venimos investigando estas alteraciones
naturales, en un marco cronoldgico que va desde el siglo XV hasta la actualidad,
habiéndose encontrado los siguientes lapsos de alteracion plural: 1)1460-1490;
2) 1575-1600; 3) 1719-1746; 4) 1868-1892; 5)1970-2000. A estos tiempos de
gran conmocion natural y social los definimos como «Lapsos criticos».2 Entre las
secuelas que dejaban estos tiempos de alteracion, conocidos en el Per( antiguo
como Pachacutis, estuvo la afirmacién o el cambio de determinadas deidades, asi
como de sus respectivos cuerpos sacerdotales.

2 La informacion del siglo XVII esta siendo procesada. De este siglo conocemos el gran terremoto de 1619
que asol6 la regién norte del Per( y destruyo ia ciudad deTrujillo y otros centros de su jurisdiccion. Los ter-
remotos de 1644 y 1655 afectaron Lima, y el de 1650 destruy6 el Cuzco y muchos pueblos de la provincia de
Abancay y Andahuaylas. Para mediados de siglo, se registran sequias tanto en Piura como en Cajatambo. En
nuestro libro Diluvios andinos a través de lasfuentes documentales (2001) se encuentra una detallada relacion
de estas calamidades.
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Lapsos criticos y oraculos, siglos XV-XV1I
Lejanos antecedentes

Las alteraciones naturales o Pachacutis han tenido una influencia directa y pro-
funda en las manifestaciones religiosas del hombre andino. Estos tiempos de
alteracién general del climay del ambiente son recurrentes en los Andes; y du-
rante milenios han tenido un fuerte impacto sobre las poblaciones del area. La
investigacion historica ha puesto al descubierto que estos momentos coyuntura-
les determinan agitaciones o cambios de caracter ideoldgico y religioso. Frente a
las calamidades, el morador andino necesitaba del apoyo colectivo, asi como de
la proteccidn de sus deidades, situacion que activaba toda un serie de relaciones
de reciprocidad. En este contexto, el grupo sacerdotal, que servia de nexo entre el
hombre y los dioses, tuvo que medir con regularidad el tiempo y su relacién con
los ciclos productivos, lo que involucraba fechas de ofrendas y pagos a los dioses,
y también de consultas oraculares a las huacas.

Ademas, hay que recordar que en estos tiempos de turbulencia se alteran los pa-
trones de asentamiento poblacional, situacion que, junto con la secuela de pes-
tes, epidemias y mortandad, influye en la demografia. Asimismo, se produce una
desacumulacion de la riqueza,3lo que conlleva crisis politicas y religiosas. Como
reaccion, se puede dar un pleno afianzamiento de los dioses tradicionales, a través
de plegarias, ofrendas y consultas oraculares. Pero también se pueden producir
cambios drasticos en la ideologia, que pueden comportar la marginacién o el
olvido de ciertas divinidades y la aparicién o exhumacion de otras. Igualmente,
puede producirse la expansion o la contraccion de cultos regionales, como sucedié
después del gran sismo de 1970 que ocasiond la migracién de miles de huarasinos
y, con ello, la expansion del culto del Sefior de la Soledad, Santo Patrono de la
ciudad de Huaraz.

En la actualidad, se plantea que las crisis sociales mas hondas del Perd antiguo
tuvieron relacion con eventos climaticos y crisis ambientales. Por ejemplo, los
cambios de la geopolitica de la sociedad moche en la segunda mitad del siglo
VI tuvieron relacién con una larga sequia, en esa regién, que dur6 treinta afios
(Shimada et al. 1991). No obstante, segin un relato mitico recogido por Mi-
guel Cabello Valboa hacia 1585, la hegemonia de la dinastia de Naymlap, en

5 La historia econémica desde el siglo XV aJ siglo XX en raras ocasiones ha tenido en cuenta las crisis ecoldgicas
que se han producido a través del tiempo. De ahi se desprenden algunos de los limites de dichos estudios. De
hecho, la implementacion de la infraestructura inca tuvo como factor motivador el lapso critico que se vivid
durante el reinado de Pachacuti. Asimismo, la crisis de productividad que se presentd en las haciendas del cor-
regimiento de Trujillo, a mediados del siglo XV111, segun la relacion de 1763 de Miguel Feijoo de Sosa (1984)
se debid en gran parte al segundo lapso critico (1719-1750) de la historia moderna del Perd. Igualmente, el
cambio en la estructura productiva de las haciendas de Piura esta relacionado con el largo periodo de sequia de
1792-1818, con intervalos lluviosos en 1803-1804 y 1811.
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Lambayeque, llegd a su fin a consecuencia de la catastrofe producida, primero,
por un mega Nifio y, después, por una larga sequia. Charles OrtlofFy Alan Kolata
(1993) postulan que la sociedad tiwanaku colapso a causa de una larguisima se-
quia que asold el altiplano del Collao hacia el afio 1000. Algo parecido postulan
Luis G. Lumbreras (1969) y Allison G. Paulsen (1978) para la sierra huamangui-
na, lo que habria causado la decadencia de la sociedad huari.

Pachacutis, incas y oraculos

La formacion del Imperio inca se produjo en medio de un lapso critico. Felipe
Guarnan Poma de Ayala (1993,1 86) dice que en tiempos que gobernd Pachacu-
ti hubo «mucha mortandad de indios y hambre y sed y pestilencia», «lo mas del
tiempo era llorar y enterrar difuntos», debido a una sequia que duré siete afios.
Tal fue el hambre, que se lleg6 al canibalismo «y se comian a sus hijos». También
menciona diluvios, sismos y «llamas del cielo» o erupciones volcanicas, asi como
pestilencia de ratones y de péjaros. También hubo friajes: «En este tiempo dicen
que reventaban las piedras y como se hielan las comidas y caer granizo sobre
las comidas». Joan de Santa Cruz Pachacuti Yanqui Salcamaygua (1993: 227)
registra esa gran conmocion, sefialando una larga sequia, terremotos, erupciones
volcanicas y un gran friaje en la costa central del Per(, a tal punto que granizo y
hubo tormenta con rayos en el litoral limefio con «gran espanto de los yungas»;
fendmeno este que causé una gran mortandad de hombres y animales. Andloga-
mente, Martin de Murua (1922), asi como otros cronistas registraron ese mismo
terrible multi Pachacuti que conmovié al mundo andino.4 El impacto fue tal
que aun en el siglo XVII el recuerdo se mantenia en el imaginario popular: en
Cajatambo, Catalina Guacayllano declaré que cuando los incas llegaron a Pacha-
camac las enfermedades se escaparon de las prisiones de esa ciudad sagrada y que
esa fue la causa de tancas pestes y mortandad (Duviols 2003: 173). '

Esta situacion adversa, mas la compleja diversidad de ambientes y de grupos étni-
cos con diferentes sistemas politicos, sumados a los graves problemas ocasionados
por la guerra, indujeron de hecho al gran Inca Pachacuti a una reforma integral
del espacio socioterritorial cuya primera medida fue una nueva fundacién del
Cuzcoby, luego, el establecimiento de Llactas (tampus reales) a medida que se

4 El Inca Garcilaso de la Vega (1991, I: 112) menciona que en el Collao, en el pueblo de Ayaviri, los indios
sufrieron una terrible calamidad con mucha «<mortandad y hambre», pero en tiempo del Inca Lloque Yupanqui,
a quien atribuye la conquista de la region.

5 Es impresionante la cantidad de hnacas erigidas a lo largo de los méas de cuarenta cequcs que como un rosario
0, mejor, un quipu circular partian de! centro de la ciudad del Cuzco. Estas huacas protegian a los cuzquefios
de todo mal presente en la naturaleza (cf. Cobo 1964, 1I: 186). Si, como parece, los tambos reales fueron rea-
lizados a imagen y semejanza del Cuzco, podemos suponer que estos lugares tenfan un papel importante en la
prevencién y proteccion contra diferentes catastrofes, hambrunas e incurias de los hombres. El mismo Bernabé
Cobo anot6 admirado la cantidad de personas que estaban encargadas del cuidado de las huacas: «las unas 'y
otras tenian sus guardas y ministros».
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ampliaban los limites politicos del Tahuantinsuyu. Craig Morris (1978-1980)
afirma que estos nuevos centros poblados sumaban ciento setenta. Respecto de
este punto, hay que decir que en algunas ocasiones los incas fundaron centros
administrativos totalmente nuevos, como fue el caso de Vilcashuaman, Huanu-
co Pampa, Tambo Colorado, Huaytara y Tumipampa, mientras que reutilizaron
antiguos poblados, sobre todo cuando estos estaban ubicados en lugares estraté-
gicos o sus deidades gozaban de inveterado prestigio por sus acertados vaticinios.
Nos referimos a lugares como la antigua capital de los chinchas, hoy denominada
La Centinela, Pachacamac en el valle de Lurin, cerca de Lima, y Ticume en Lam-
bayeque. En estas fiaupallactas o pueblos viejos, considerados lugares sagrados,
los incas afiadieron una infraestructura compuesta por templos dedicados al Sol,
ala Lunay al Rayo, y un acllahuasi, complejo residencial donde vivian los aellas,
mujeres dedicadas especialmente a la produccion de tejidos para los camaquenes,
o dioses, y parael Incay la nobleza. También edificaron zonas residenciales para
el grupo de poder y complejos de coicas (depositos). Uno de los ambientes que
caracterizaba a estos tambos reales era la plaza central con ushnu y puestos de
observacion astron6mica que Victor Navarro del Aguila (1939: 162) denomina
cahudrinacuna o intihGatanas.

En cada tambo real vivia un grupo de sacerdotes que ademas del culto a los
dioses imperiales, regionales y locales, tenia a su cargo la puntual observacién
de la naturaleza con el fin de preparar los pronosticos que se trasmitian, como
oraculos divinos, durante las fiestas mayores y cuando el Inca visitaba la region.
Guarnan Poma de Ayala (1993, I: 209) habla de sacerdotes imperiales puestos
por el Inca («servian asalariados y pagados estos hechiceros por de los incas»),
esto es, mantenidos por el Estado. Estos centros poblados estaban, segin John
Hyslop (1984), interconectados por el Capac-fian, el gran camino inca, que de
hecho facilitaba la rapida trasmision de noticias, entre ellas las respuestas que
daban los camaquenes locales y regionales, y que eran recibidas por los mandos
politicos y religiosos del Imperio. El mismo Guarnan Poma (1993, I: 196) afir-
ma que el Inca, gracias a estos vaticinadores, se enteraba al poco tiempo lo que
pasaba en todo el Imperio.

A Pachacuti se le atribuyen dréasticos cambios en la organizacion del tiempo y
de la estructura religiosa. Segun el cronista Juan de Betanzos (1987: 71), el Inca
manifestd a los principales del Cuzco que se habfa hecho una clara idea de cdmo
eran las estaciones y de cuéantos eran los meses del afio, doce, recomendandoles
«que estuviesen atentos é los tomasen bien en su memoria». De igual modo,
mando construir el paccha unanchango, reloj para fijar las pacchas o ciclos de las
estaciones del calendario ceremonial, con sus especificos tiempos de ofrendas y
consultas oraculares, y del calendario agricola, con sus tiempos para «<sembrar é
elaborar, é aderezar sus tierras». Y fijé el mes de diciembre como inicio del afio.
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Uno de los fines de esta reforma fue el manejo del tiempo y la prevision de los
trastornos ecoldgicos.6 Los terribles Pachacutis que agobiaban la vida exigian la
informacién rapida y precisa que lograban los sacerdotes, quienes segin Gua-
rnan Poma de Ayala eran eruditos filésofos y astr6logos, eximios cateadores de la
naturaleza. Gracias a las indagaciones de estos personajes, «Topa Inga Yupanqui
hablaba con las aucas y piedras y demonios, y sabia por suerte de ellos lo pasado
y lo venidero de ellosy de todo el mundo». El mismo cronista relata que el Inca
supo por un oraculo de la presencia de los espafioles. Asimismo, Cristébal de
Albornoz (1984) refiere que el Inca Tupa Yupanqui reedificé y amplio los santua-
rios de Titicaca y del nevado Sarasara. Otro gran santuario oracular fue el de So-
limana, que los incas reedificaron y dotaron de ganado y mitimaes. Algo parecido
hizo Tupa Yupanqui con Coropuna, Ambato y Putina. Cuando Huayna Capac
quiso hacer lo mismo, muchas huacas se negaron a contestarle. Como reaccion,
el Inca mandd destruir todas las huacas menores y matar a sus sacerdotes, alegan-
do que solo respetaba a las huacas mayores como Pariacaca, Caruancho Uallallo,
Paucarcolla, Puquina, Quichicaya, Coropuna, Sauasiray, Pitosiray, Carhuaraso
y Aysavilca. Pero no todo fue una airada destruccion. Huayna Capac sabia bien
que la suerte del Estado dependia de los oraculos o predicciones a cargo de la
casta sacerdotal y por esto, los emperadores incas acrecentaron los cultos oracu-
lares de determinadas deidades, conforme sucedié con Pachacamac, Catequil y
Titicaca, entre otros.

La Relacion de los Agustinos escrita en 1551, los expedientes relativos a las visitas
de idolatrias de Canta, Chancay y Cajatambo en el siglo XVI1, el texto recopilado
por Francisco de Avila a inicios del siglo XVII, el manual de extirpacion de José
de Arriaga de 1621, asi como la sintética Informacién de Cristobal de Albornoz
sobre la campafia contra la religion indigena en la region de Huamangay las cro-
nicas de Felipe Guarnan Pomay Bernabé Cobo, nos ofrecen una clara vision de
la sorprendente cantidad de deidades existentes en tiempos del Cuzco imperial,
cuyos sacerdotes-guardianes contribuian a asegurar una adecuada prevencion y
proteccidn contra el constante peligro de catastrofes. En la ciudad sagrada del
Cuzco se necesitdé un gran namero de servidores para mantener los mas de tres-
cientos lugares sagrados o huacas, ordenados a lo largo de los ceques-, sin considerar
los cuatrocientos sacerdotes, las quinientas aellas y los centenares de sirvientes
dedicados al culto del Sol, el Rayo, la Luna, las estrellas y otras huacas.

Las reuniones para escuchar los oraculos eran de dos tipos: periddicas y eventuales.
La actividad oracular, segin Felipe Guarnan Poma de Ayala (1993,1: 196), la ini-
ciaba el Inca en el mes de diciembre, en el Coricancha, el principal centro sagrado

6 Felipe Guarnan Poma, en su crénica, nos presenta algunos indicadores bioldgicos de alteraciones de la Ma-
mapacha: mariposas, sapos, culebras, zorros, murciélagos y lechuzas, ademas de algunas aves, como el parpac y
el chicollo, hongos y bichos como la pulga.
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del Imperio. Después de ayunar y hacer grandes ofrendas y sacrificios y la Capa-
cocha, el Inca se hincaba de rodillas «puestas las manos en el rostro frente al Sol
y a la imagen del Sol y decia su oracion y respondian los demonios lo que pedia».
Garcilaso deja Vega (1991,1 193) menciona que el Huillac Umu, que era el sumo
sacerdote del Imperio, estaba encargado, entre otras cosas, de consultar al Sol y
decir al pueblo «lo que el Sol le ordenaba que dijese». Por su parte, Pedro de Cieza
de Ledn (1985: 87) dice que los sacerdotes se dormian durante el ritual de la Ca-
pacocha «para saber por boca de ellos [los idolos] el suceso del afio, si habia de ser
fértil o si habia de haber esterilidad y si el inca tuviese larga vida o si hubiese peste
o0 se vendria alguna morifia por el ganado y se habria mucho mdltiplo de él».

Las consultas oraculares periddicas se hacian en el mes de diciembre, en la fiesta
del Capac Raymi, mes en que se iniciaba el afio. Otro mes de oraculos era junio,
con la fiesta del Inti Raymi. A fines de octubre e inicios de noviembre, las cele-
braciones del Raymi Cantariaquis nuevamente activaban la voz de las divinida-
des oraculares. Las consultas oraculares eventuales se hacian fundamentalmente
en dos ocasiones: cuando el Inca visitaba una provincia y cuando sucedia algin
evento catastréfico, como un terremoto, una peste 0 una sequia. Con respecto
a las visitas, Shigueyuki Kumai (2002, 11: 628-630) sefiala las inspecciones que
hicieron Pachacuti, Tupa Inca Yupanqui y Huayna Capac para reconfirmar las
sayhuas (cotas limitrofes) e implementar una infraestructura adecuada en los
tambos reales, esto es, adoratorios, aclLahuasis, unidades residenciales y depdsi-
tos. En dichas ocasiones, el Inca aumentaba su harén y se congraciaba con los
jefes étnicos ofreciéndoles grandes fiestas. Y, como ya se dijo, incorporaba huacas
al pantedn inca. En Huamachuco, se incrementd el culto de Catequil. Segin lo
sefialado por Lucila Castro deTrelles (1992; XXVI), el idolo fue llevado al Cuz-
co y convertido en deidad imperial. Al mismo tiempo, Huayna Capac reforz6
el culto local acrecentando el nimero de huacasy de sus sacerdotes y servidores.
En la Relacion de los Agustinos de Huamachuco (1992: 21) encontramos la
siguiente version:

Avia en Huamachuco en el tiempo del inga rey de aquella tierra, nueve
huacas o idolos principales, las cuales adorava y mochava Guainacapa; y
aun Topa Inga, las cuales tenian todos sus vestidos y trompetas y ovejas y
muchas cosas que les daba el inga y cada uno de sus criados y sacerdotes;
tenian muchos aderecos de sus personas, los nombres de las quales son
estas: Ulpillo, Pomacoma, Caoquilca, Quingachugo, Nomadoy, Guarca-
yoc, Guana Catequil, Casipoma, Llayquen; todas estas sacaron los padres
y deshicieron con favor divino y quemaron y despojaron.

En el mismo documento se sefiala la persistencia de huacas oraculares y propicia-
torias como la de Tantacoro, que «estaba desde tiempo del ingay en esta se metia
el demonio y hablaba mucho en ella». Asimismo, el escrito consigna que Huayna
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Capac dejo en un cerro a tres leguas de Huamachuco «dos cantarillos de agua que
se llamaban Megachi» y que representaban huacas particularmente requeridas en
tiempos de sequia.

El cronista Pedro de Cieza de Ledn (1985: 171) narra que, cuando Tupa Yupan-
qui7 llegd a Pachacamac, «el inga hablé con el demonio que estaba en el idolo
Pachacamac, idolo que le pidié al inga ofrendase sangre humana». Por su parte,
Garcilaso de la Vega (1991, II: 568) afirma que cuando Huayna Capac lleg6
a Pachacamac, los sacerdotes consultaron al idolo Pachacamac, el cual respon-
dié que el Inca saldria victorioso de sus conquistas. Del mismo modo, Huayna
Capac mand6 consultar al oraculo de Rimac, camaquen del homénimo valle,
el cual también dio respuestas positivas que contentaron al Inca. En la isla de
Titicaca, Tupa Yupanqui mandd construir una impresionante infraestructura,
transformando un antiguo santuario preinca de caracter regional en un oraculo
inca panandino.

La destruccion de los oraculos imperiales

Casi al final de la historia del Imperio inca, los oraculos de Pachacamac y Cate-
quil fallaron clamorosamente. Bernabé Cobo (1964, II; 93) relata que, estando
Huayna Capac encerrado debido a que habia contraido la viruela, sus sacerdotes
consultaron al idolo de Pachacamac sobre el remedio para ese desconocido mal.
La respuesta fue que sacasen al Inca de su encierro y lo expusiesen al sol. Sin
embargo, al hacerlo, Huayna Capac muri6 de inmediato. Poco tiempo después,
en pleno conflicto entre Huascar y Atahualpa —segun la Relacién agustina de
Huamachuco— Atahualpa mando consultar a la huaca Catequil sobre el éxito de
la guerra. La respuesta del oraculo fue que Huascar «avia de reinar». Atahualpa,
furioso, ordend entonces la destruccion de la huaca y asi se hizo: la cabeza y los
pedazos del cuerpo del idolo fueron arrojados al rio y el santuario, saqueado. Pero
la historia de este famoso oraculo no terminé ahi: los sacerdotes andinos de Hua-
machuco recuperaron la cabezay los restos del cuerpo de la imagen de la huaca y
volvieron a rendirle culto hasta que, en 1561, esta fue descubierta por los frailes
agustinos Antonio Lozano y Juan Ramirez, quienes la hicieron polvo y la echaron
al rio. En 1533, Hernando Pizarro lleg6 a Pachacamac en busca de los tesoros que
albergaba el famoso santuario. Pizarro, a pesar de la gran oposicién de los sacer-
dotes que cuidaban al idolo, «mand6 deshacer la boveda donde el idolo estaba
y quebrarle delante de todos», hecho que desde luego causé gran consternacion
entre los sacerdotes-guardianes del oraculo (Jérez 1968: 248).

7 Recuérdese que fue Pachacuri quien incorpord la provincia de los ichsmas (Pachacamac) al Tahuantinsuyu.
Los Incas Tupa Yupanqui y Huayna Capac visitaron en diferentes momentos dicha provincia, implementando
su infraestructura civil y religiosa y afianzando el control cuzquefio sobre ella. VVéase Juan de Beranzos (1987:
123) y Bernabé Cobo (1964, 11: 81).
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Pedro de Cieza de Ledn (1989: 139) afirma que, después de los hechos de Caja-
marca, Zopezopagua y Rumifiahui regresaron a Quito «robando mucho tesoro
y de los templos e de los palacios reales». Resquebrajando todo orden politico y
religioso, «las virgenes de los templos se salian y andaban hechas placeras». Los
tambos de Jauja, Tarma, Pumpu, Huamachuco y Pachacamac fueron tomados y
saqueados. Frente a esta terrible situacion, «muchos lloraron y otros se holgaron
con gemidos de pena que recibieron. Chalicuchima fue el capitan que mas nota-
ble sentimiento hizo». «Quejabase de sus dioses, pues habian permitido tal cosan.
En el Cuzco, los Hanan Cuzcos, al enterarse de la captura de Atahualpa, se ale-
graron y consideraron a los espafioles como Viracochas. Cieza, en la tercera parte
de su Cronica del Per(i (1989: 116), habla de la «gran calamidad de aquel tiempo»
ocasionada porque «la enemistad entre estos indios ya era grande, no se guarda-
va amistad ni feudo ninguno ni estimaban Ia relijién». Las tropas de Atahualpa
triunfantes en Jauja llegaron al Cuzco y ocasionaron graves dafios a los orejones
del bando de Huascar. Meses después llegaron los espafioles en busca de tesoros al
mando de Martin Bueno y dos espafioles mas, y miles de aliados nortefios. Siem-
pre segin Cieza (1989: 148), los cuzquefios «esperaban por mano de los espafioles
ser vengados de Atabalipa y su “ecuacez». Los espafioles «espantaronse de ver la
riqueza del solemne templo del sol y de la hermosura de las muchas sefioras que
en él estaban». Asi, luego de comunicar el objeto de su presencia a los guardianes
de la ciudad y del templo, comenzaron el saqueo: mas de mil quinientas piezas de
oro y plata se enviaron a Cajamarca.

En ese tiempo, el estamento sacerdotal imperial entrd en una profunda crisis que
afecto sobre todo a los sacerdotes de linajes incas que vivian en los tambos reales. Se
interrumpio asi el flujo de informacién que, bajo la forma de prondsticos oraculares,
antes de la crisis habia existido entre las provincias y el Cuzco.

La revitalizacion de los dioses oraculares andinos en el siglo XVII

En la segunda mitad del siglo XVI, asi como habia sucedido en el siglo anterior,
se produjo un lapso critico. En 1575, erupciond el volcan de Quito y, en 1600,
lo hizo el Huaynaputina, evento este Gltimo considerado como una de las erup-
ciones volcanicas mas violentas délos ultimos mil afios. Muchas ciudades, villas y
pueblos literalmente colapsaron; lo mismo pasé con toda la produccién agricola.
En el intermedio de estas dos grandes «reventazones», acontecieron terremotos,
diluvios, sequias, pestes y plagas. Cobo (1964, I: 101) afirma que la «tierra mas
molestada de terremotos de toda América son los llanos y costas del reino del
Per(». Las antiguas provincias de Piura, Lambayeque y Trujillo también fueron
asoladas por el diluvio o0 mega Nifio de 1578, el més fuerte y destructivo que
se recuerde. Sequias y pestes causaron estragos en varias regiones del virreinato,
como acontecié con la peste de 1593 que asold la region de Moquegua y el alti-
plano. También hubo la pandemia de la caracha, que comenzé a manifestarse a
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fines de la década de 1540 y se agudizé en la década de 1560, en tiempo del Taki
Ongoy, movimiento religioso que con sus bailes manifestaba la revitalizacion de
las huacas de Pachacamac y Titicaca.8

El panorama se torné mas complejo debido a que, en pleno mega Pachacuti, se
produjo el mas violento cambio en el espacio social de la historia andina. Los
asentamientos autéctonos, que en el tiempo delTahuantinsuyu tenian un patrén
disperso, con poblados de planta asimétrica organizados segun el sistema dual de
Hanan y Urin, fueron reorganizados y concentrados en pueblos de planta simé-
trica. Este cambio se hizo en dos fases: la primera comenz6 en 1557, cuando Da-
mian de la Bandera redujo Ilactasy fundd pueblos en la provincia de Huamanga,
y prosiguio hasta 1566, afio en que Gregorio Gonzéles de Cuenca visito, redujo y
fundd nuevos pueblos en Trujillo, Lambayeque y Cajamarca. La segunda fase fue
impulsada por el virrey Francisco de Toledo en la década de 1570. Durante esta
etapa se fundaron mas de seiscientas reducciones y pueblos parroquiales, o0 como
los llamaban los quechuahablantes mosocllata, esto es, pueblos nuevos, conocidos
tambiép como curatos y doctrinas. En estos nuevos pueblos, los espafioles colo-
caron la iglesia en la plaza central. Ademas, la nueva estructura urbana de alguna
manera quebro la tradicion comunitaria de los poblados nativos, cuyos espacios
residenciales estaban organizados en recintos grupales para familias extendidas,
base material de la organizacion de los ayllus. Los espafioles dividieron los centros
poblados en cuadras separadas por calles, con casas unifamiliares cuya puerta
daba a la calle.

En cada pueblo parroquial se establecieron las cofradias bajo la advocacion de
los santos patrones cristianos, con el fin de remplazar a las deidades andinas. Y,
ademas, hubo tres concilios limenses (1551, 1567 y 1582-1583), cuyo principal
objetivo fue generar pautas y normas para extirpar las idolatrias indigenas. Por
otra parte, Francisco de Toledo dispuso que a los caciques que no denunciaban a
los sacerdotes indigenas se les privara del cargo curacal. A inicios del siglo XVII,
Francisco de Avila dio inicio a las campafias de extirpacion de idolatrias. A todo
esto hay que afiadir, la creacién de los obispados de Huamanga, Arequipa y Tru-
jillo en 1619: descentralizacion eclesiastica también dirigida a un mayor control
de las parroquias y de las nuevas feligresias.

Sin embargo, pese a todas estas medidas y acciones contra la religion indigena,
en 1656 el sacerdote andino Hernando Hacas Poma recorria los pueblos de la

8 Respecto de los eventos y catastrofes naturales del siglo XVI, véase Acosta (1962); Cabello Valboa (1951);
Guarnan Poma de Ayala (1993); Lizarraga (1987); Cobo (1964); Pachacuti Yamqui (1993); Jiménez de la
Espada (1965); Bouysee-Cassagne (1988); Chéavez (1982); Hocquenghem y Ortlieb (1992); Garcia Rosell
(1996); Giesecke (1981); Woodman (1985); Mabres, Woodman y Zeta (1993). En el libro Diluvios andinos a
travésde lasfuentes documentales (2001,) hemos analizado cada uno de estos eventos y presentado los documen-
tos relacionados con los diluvios.
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provincia de Cajatambo, reunia a los pobladores durante las fiestas principales y
predicaba:

a todos los indios e indias y muchachos que no adorasen a Dios nuestro
sefior, y que ese era camaquen de los espafioles que los indios tenian otros
camaquenes.

Hacas Poma agrega que:

el dios de los espafioles y los santos de la iglesia eran pedazos de palos
pintados y dorados opas que no hablaban con los indios ni les deban res-
puesta (Huertas 1981; Duviols 2003).

Después de hacer ofrendas a los idolos y malquis al modo gentilico, con cuyes,
chicha, coca, sebo de Illama y coricallanca, «que son conchas de mar de gran
precio y estima» (Huertas 1981), Hacas Poma ordenaba a nuevos miembros del
culto andino.

Y con las ufias de los dedos de las manos degoll6 los dichos cuyes y espar-
ci6 la sangre en aquel lugar y luego quema los cuyes con cocay sebo, maiz
blanco y negro y rocié todo aquel sacrificio con chicha diciendo: <sefiores
mallquis recibid y comed esta ofrenda que os da Huaman Pilpi y recibidlo
para que os haga la misma ofrenda y os sirva» y después de esto, le dijo:
<ya quedais constituido en el oficio de mallquivillay huacavilla y aucache
confesor que es lo mismo que el que habla con los mallquis y idolos y les
hace ofrendas y auchache que es lo mismo que confesor) (Duviols 2003).

José de Arriaga, en su libro La extirpacién de la idolatria en el Perd de 1621, da
cuenta de que, pese a los esfuerzos tanto del poder civil como del eclesiastico por
acabar con las creencias ancestrales, estas persistian; sobre todo gracias a los sacer-
dotes indigenas que actuaban en la clandestinidad y habian logrado perpetuar el
culto a los camaquenes regionales y locales que emitian los oraculos y las prediccio-
nes necesarios para la vida. El primer capitulo de nuestra tesis de bachillerato en
Historia sobre La religion indigena en Canta, Chafieayy Cajatambo9trata precisa-
mente de los sacerdotes indigenas en dichas jurisdicciones. Se analiza su funcién
en cuanto lideres de un movimiento social de esencia religiosa. Sin embargo, con
el tiempo hemos podido entender que esos sacerdotes fueron ademas sabios «fil6-
sofos y astrélogos», conforme Felipe Guarnan Poma denominaba a estos observa-
dores puntuales del firmamento y de los fenémenos metereoldgicos —Sol, Luna,
estrellas, nubes, celajes, etcétera— asi como de la fauna y flora regionales. Gracias
a estas observaciones, los sacerdotes llegaban a formular prondsticos precisos que
comunicaban a la comunidad bajo la forma de consultas oraculares.

9 La tesis fue presentada en la Facultad de Letras de Universidad Nacional Mayor de San Marcos en 1970y fue
publicada en 1981 gracias a la gestion del doctor Shozo Masuda.
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Gracias al estudio de las fuentes existentes en la seccién Idolatrias del Archivo
Arzobispal de Limay de otras fuentes bibliograficas, se elabor6 la siguiente lista
de sacerdotes y adivinos, todos ellos relacionados con el culto a los camaquenes,
malquis, conopas y guacanquis, y todavia en plena funcién a mediados del siglo
XVII: Ministro Mayor, Aucachi, Yayachi, Intivilla o Punchaovilla, Huacavilla o
Huacamocha, también Huacarima, Libiacvilla, Malquivilla, Chacravilla o Cha-
crayoc, Camachico, Llactayoc, Colcacamayoc, Maesas, Sancos, Cauchos, Auquis,
Conico, Chacha, Umu, Moscoc, Caulla, Socllapacha, Laica, Rapiacamayoc, Pa-
charicue, Pachacatic o Pachacuc y Hararicuc. Hay que mencionar también a
los terribles, casi fantasmales, Micuiruna, o devoradores de gente, posiblemente
herederos de la figura del degollador mochica del siglo V de nuestra era, y ante-
cesores de la del fiagac de los tiempos modernos.

El cuerpo sacerdotal estaba compuesto por hombres y mujeres, y también nifios
y nifias. Habia mujeres no bautizadas y mantenidas por los sacerdotes en la clan-
destinidad que estaban dedicadas con exclusividad al culto de los camaquenes.
Ademas, para los relevos, seleccionaban nifios y nifias (chuchus huarcas, pactos,
leporinos, pequefios con «vicio de naturaleza», albinos, etcétera) y los preparaban
para el servicio de los camaquenes. En 1656, durante la visita de Bernardo de
Noboa, Alonso Ricary, dogmatizador mayor en la provincia de Cajatambo, re-
conocié que en Otuco habia «cuatro criaturas de ocho afios consagradas a dichas
guacas» (Duviols 2003: 248).

Idolos y malquis cuyo culto transcendia los limites del ayllu, del anexo y del
pueblo eran los Huaris, que encontramos plenamente reconocidos como héroes
fundadores desde Recuay (véase la informacién recolectada por Hernandez Prin-
cipe en 1622)10 hasta Huamanga, donde Pedro de Cieza de Ledn recogié en la
década de 1540 la tradicion de una antigua generacién de gentes «barbadas y
blancas».. En Cajatambo, el dios Huari —considerado como hijo del Sol— era
ancestro, marcayocy llactayoc, asi como chacrayoc (guardian de las chacras) y ora-
culo mayor. También habia malquis huarispacariscas, es decir, los cuerpos de los
primeros progenitores de los ayllus. En el siglo XVII, habia malquis huaris que

DLa visita de Hernandez Principe fue publicada en 1923 porJulio C. Teilo en la revista Inca. Pierre Duviols
(2003) Ha tenido el acierto de publicarla nuevaraence junco con los principales textos de las visitas de idolatria
de Cajatambo. Respecto de los huaris de Huamanga, hay que decir que el etnénimo huari es término de vieja
daca en la regién. En el Archivo Regional de Ayacucho, en un protocolo notarial del siglo XVII, existe un titulo
de propiedad de la hacienda Huacaurara—en cuyos limites se encontraba el centro arqueoldgico considerado la
capital del Imperio huari— en el cual se menciona un lugar y una acequia de nombre «Huari». De todas maneras,
es de Cajatambo de donde proviene la informacion més detallada sobre los huaris en cuanto héroes civilizadores.
Frente a la perplejidad de algunos arquetlogos frente a las informaciones brindadas por la mitologia, debemos
sefialar que la historia oral conservay difunde tradiciones de trascendental importancia para las comunidades. No
es casual que los restos —malquis— de los protagonistas de mitos fuesen conservados y se les rindiera culto, y que
con frecuencia fuesen deidades oraculares del ayllu y de enteras regiones. Los malquivillas conservaban la historia
de los malquis de la comunidad, historia que era repetida mediante la Vecosina. Ademas, hay que recordar que
los idolos y malquis fueron los mas connotados oraculos en varios periodos de la historia andina.
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eran recordados por haber hecho tal o cual obra y que era consultados regular-
mente como oraculos. Los idolos huaris tenian «esposas» que eran las saras mamas
0 mazorcas con grandes granos o «dobles ringleras». De igual modo, se veneraban
las conopas que propiciaban la abundancia de alimentos, tanto vegetales como
animales. Lo mismo puede decirse de los guacanquis, objetos que traian buena
suerte a sus poseedores.

Asirtiismo, hay que mencionar que los idolos tenian, ademas de su espacio resi-
dencial,chacras, coicas, ganados y servidores. Habia una especie de contribucion
anual que daban todos los indios tributarios: dinero que servia para comprar
llamas y otras necesidades del culto. En definitiva, no cabe duda de que gran
parte de la antigua organizacion sacerdotal indigena persitié en el periodo colo-
nial. También hay que tener en cuenta que el cambio de la estructura urbana que
impuso Francisco de Toledo no afectd la institucion del ayllu. Por esto, como se
viene reiterando, pudieron persistir los dioses regionales y sobre todo los locales.

Ahora veamos la estructura de los centros poblados en Cajatambo en el siglo XVII.
La gran alteracién poblacional se produjo en la década de 1570, cuando por dis-
posicién de Francisco de Toledo la provincia de Cajatambo fue visitada y sus po-
bladores congregados en pueblos o «reducciones». Muchos pueblos viejos fueron
abandonados y su poblacion, concentrada en villas de caréacter hispano. Esa pertur-
bacion poblacional y territorial tuvo un gran efecto en las viejas estructuras sociales
nativas. Un siglo después, el corregimiento de Cajatambo tenia once pueblos o
curatos: Cocha, Cahacay, Acas, Ticllos, Mangas, Cajatambo, Gorgor, Ambar, Co-
chamarca, Andares y Chiquian. Cada curato tenia varios anexos, como Acas, que
tenia a su vez los siguientes anexos; Chilcas, Machaca, Otuco, Paria, Cochillas y
Pimachi. Cada anexo estaba conformado por varios ayllus. Veamos la conforma-
cion de ayllus del anexo de Pimachi: Ayllu Allauca, Ayllu Chaupis, AyllulJiji, Ayllu
Julia y Ayllu Paria. Ademas, cada ayllu tenia sus ayapatas, machays o samay huasi,
es decir los lugares sagrados donde se conservaban los cuerpos de los antepasados.
Y, ordenadamente, en cada uno de esos espacios sepulcrales se encontraban, como
si fueran marcas cronoldgicas, restos de difuntos que comenzaban con los primeros
progenitores y continuaban hasta llegar a la gente del siglo XVII. Habia una plena
identificacién con la historia de los ancestros: una historia que se repetia y renova-
ba durante la ceremonia de la Vecosina, en los ritos de iniciacién y en otros actos
de recordacion, como «la techa casa» o cuando fallecia algiin miembro del ayllu.
En esas ocasiones, los sacerdotes y los deudos recordaban entre llantos y plegarias
la vida del difunto y pedian a los dioses creadores y a los malquis pacariscas apoyo
y proteccion para el espiritu y para el ayllu. Y, por supuesto, estas recordaciones y
plegarias se intensificaban cuando la sequia tornaba estéril la tierra o el diluvio y su
secuela de destruccién y muerte trastocaban la vida de la comunidad.
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Las tradiciones «historicas» de Cajatambo hablan de diferentes y sucesivos gru-
pos étnicos, procedentes de diversos lugares, que fueron poblando la regién, en-
tre ellos los huaris costefios y los huaris altiplanicos. Estos Gltimos eran <hombres
blancos y barbados», hijos del «Sol que los cri6 en la laguna de Titicaca». A ellos
se les considera como los primeros que organizaron el espacio socioterritorial y
que crearon centros urbanos, y como verdaderos maestros en el arte de canalizar
rios y «pircar chacaras». Segun la tradicion, la llegada de los huaris a Cajatambo
se produjo en el tiempo antiguo o fiaupapacha, tiempo de caos y behetria. Y
fueron precisamente estos personajes quienes impusieron el ordeny la paz. En el
siglo XV1I, en los machays o ayapatas de algunos ayllus del pueblo de San Pedro
de Acas, reposaban malquis huarispacariscas, es decir, las momias de los primeros
huaris que llegaron a la regién, junto con los malquis de sus descendientes.

Los idolos y malquis huaris pacariscas y los de mayor recordacién eran los que
emitian prondsticos sobre el tiempo y la actividad agricola durante las fiestas
del Caruamita y Pocoymita, cuya celebracion comenzaba después del rito de la
confesion por parte de los miembros del ayllu y de la limpieza de toda impureza
del pueblo. Los huacarimas formulaban las preguntas a los idolos Capac Huari y
Ascay Huari, y estos «les respondian y les decia habian de tener bueno o mal afio
que si habian de tener enfermedades o0 no y esto lo ofan». Otro grupo de divini-
dades oraculares estaba conformado por el Rayo, o Libiac Apu Cancharco, y por
sus hijos Libiac Choquerunto —progenitor del ayllu Chaupis—, Libiac Osirac
Otuc y Libiac Raupoma Libiac Uchi Poma —ancestros del ayUu Xulca— Li-
biac Navin Tupia y Libia Guac Tupia del ayllu Allauca, «todos conquistadores».
Los Libiac o Llacuaces tenian como pacarina el nevado del Yarupaja. Todos estos
personajes fueron objeto de culto y considerados oraculos que contestaban a pre-
guntas relacionadas sobre todo con el «comportamiento del tiempo».

En la primera parte de este trabajo hemos planteado la coexistencia de deidades
de diferentes pacchas (periodos) y asi como también de diversos lugares. En
Huamachucho, Huaylas, Cajatambo y Huarochiri se nota con mucha claridad
este fendbmeno: en Huamachuco habia huacas como Catequil, cuyo culto su-
puestamente se remonta al periodo Intermedio Temprano, pero también habia
huacas de la segunda mitad del siglo XV, incorporadas al culto local por Huayna
Capac. En Huaylas, segun la visita de Hernandez Principe, habia huacas como
Huaman Cusma y Rao Cusma, que eran las principales del pueblo de Chau-
pis, pero que desde el tiempo del Inca eran veneradas también en Recuay. En
Cajatambo se registr6 una serie de dioses que cruzan los diferentes periodos
del Per( antiguo. En los mitos de Huarochiri se dice que desde «tiempos muy
antiguos habia unas huacas llamadas Yanafianca y Tutafiamca». Luego llegaron
Cuniraya y Cahuiyaca y, por dltimo, la huaca Macahuisa. Todas ellas, junto a
otras divinidades, en tiempo del Inca, se reunieron en la plaza de Aucaypata
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(Taylor 1987 349). Algo parecido pasé con los soras y lucanas en la jurisdiccién
de Huamanga (Albornoz 1984). Y, finalmente, recordemos coémo las numerosas
huacas ubicadas a lo largo de los ceques del Cuzco se remontaban a diferentes
periodos de la historia inca.

La rica informacién contenida en los juicios de Idolatrias de Cajatambo permite
detectar la existencia de una gran variedad de huacas. Ademas de huacas mayores
como Huari y Libiac, habia huacas oraculares famosas, entre ellas Condor Tocas
y Coya Huarmi, fundadoras del ayllu Cotos del pueblo de Mangas. Por su parte,
los pobladores de los ayllus Quircay Canta de Acas rendian culto a Corcuicayan
y Capac Vilca, ancestros originarios de la costa. También se rendia culto a Urpay
Huachac. Coton era un idolo de piedra que estaba cerca del pueblo de Paria,
jurisdiccion de la doctrina de Acas, segun la confesion de Isabel Yupay Vilca hecha
el 8 de agosto de 1656 ante el Visitador Bernardo de Noboa. Segin Isabel, en el
pueblo de Pariac, anexo de Otuco:

Esta testigo que iendo a sacrificar al idolo Cotdén con todos los del pueblo
a Pedro Allauca les dio respuestas en muchas ocasiones el dicho idolo lo
que suso dicho le preguntaba acerca de si habian de tener buenos o malos
afios y esta testigo en una ocasion le oy6 hablar al dicho idolo y dar res-
puesta a los que le preguntaba diciendo habian de tener buen afio y otra
vez que malo (Duviols 2003: 278).

Otros idolos famosos eran Caruaxalia en Otuco y Aucaatama y Pausacayan en
Mangas. Ademas, habia famosos malquis que no pertenecian ni a los huaris alti-
planicos ni a los libiac, representando posiblemente cuerpos de personajes per-
tenecentes a otros grupos étnicos llegados a la region en algin momento de la
época prehispanica. También estos idolos y malquis daban respuestas.

Ademas, hay que tener presente que, en la década de 1650, ocurrieron graves
eventos naturales, como los terremotos que destruyeron gran parte de las ciudades
del Cuzco (1650) y de Lima (1655) y la sequia de esos mismos afios. Esta serie de
eventos catastroficos propicio la perpetuacion o la revitalizacion del culto a las hua-
cas. Los sacerdotes andinos escudrifiaban los astros, los celajes, el comportamiento
de los péajaros, la ausencia o abundancia de sapos, culebras y arafias. Asimismo,
cuando las rapianas (jovenes escogidas para hacer la tipina o despanque del maiz
en el mes de mayo) encontraban abundancia de chuchusara, esto es, mazorcas con
granos «mellizos» muy pegados o montados, los tiempos serian buenos. Otro ele-
mento diagnostico eran los niveles de las aguas de los puquios, asi como la flora-
cion de algunas plantas. La gente de mar observaba el color, el olory la densidad
de los aguajes que se presentaban en los meses de noviembre y diciembre.

Después de las campafias anti-idolatricas de la segunda mitad del siglo XVII, mu-
chos de los sacerdotes indigenas fueron a la carcel, otros quedaron de sirvientes
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en las iglesias, y otros mas, como Hernando Hacas Poma, murieron a causa de los
crueles castigos y vejaciones de los visitadores. Esta persecucion resquebrajo la es-
tructura sacerdotal indigenay, sin ella, los camaquenes enmudecieron. En la década
de 1540, los espafioles aniquilaron la organizacion sacerdotal imperial establecida
en el Cuzco y en los tambos reales. Un siglo después, los mismos desataron una
violenta persecucion contra los sacerdotes andinos locales. En la primera mitad del
siglo XVII1, hubo un lapso critico que se inicié con una larga sequia en Piura. En
1719, la peste maté mucha gente en varios corregimientos del virreinato. En 1720
comenzé a <humedecerse el reino» con el mega Nifio, que destruyé la ciudad de
Santiago de Miraflores de Safia y otros pueblos de la costa nortefia. Un terremoto
sacudid varios centros poblados en 1725. En esas circunstancias, las plegarias a los
Santos cristianos no lograron aplacar las bruscas alteraciones de la Mamapacha, y
entonces los andinos volvieron a dirigirse a sus dioses ancestrales. Pedro Quifig-
nez, liderando grandes procesiones, pedia a los cerros marcayos juntarse y procrear
indios porque la generacion de estos se iba terminando (Huertas 1981). Aqui po-
demos notar que, aunque la estructura sacerdotal indigena habia sido anulada y
muchos dioses y malquis destruidos, los antiguos paradigmas religiosos mantenian
cierta vigencia, y de cuando en cuando, los indigenas volvian a celebrar «ritos
gentilicos» en busca de sus dioses que «les aconsejaran y dieran respuestas» frente
a tantas calamidades. En 1811, durante una larga sequia que asoto a la region de
Lircay (Huancavelica), la poblacion local acudié con rituales gentilicos a Santiago
y a los dioses andinos en busca de amparo y de prondsticos salvificos (Huertas
2005). En los ultimos treinta afios del siglo XX, nuevamente la naturaleza andu-
vo alterada. En este tiempo, los pongos huamanguinos volvieron a consultar al
nevado Rasuvilca. En Pachacamac, se han llevado a cabo sesiones en las cuales el
«maestro» hacia plegarias a los santos cristianos y también a la huaca: el chamén
hacia que los asistentes arrojasen una concha a un gran mate lleno de agua de las
Huaringas y, segin las ondulaciones que se formaban al impacto con el agua, €l
maestro manifestaba los vaticinios a los asistentes.

Tipologia de los oraculos andinos

Hubo distintos tipos de deidades generadoras de respuestas, vaticinios y predic-
ciones, esto debido a la pluralidad de ambientes y etnias, y a la coexistencia de
deidades de diferentes periodos y culturas de la historia andina. Hay montafias,
lagunas, idolos, malquis y arboles a los cuales recurrian los sacerdotes del PerG
antiguo y del periodo virreinal, y a los cuales acuden aln los pongos y curande-
ros contemporaneos a pedir predicciones y consejos. Entre esas deidades andinas
tenemos cerros como Huanacauri y Ausangate en el Cuzco, Rasuvilca y Acuchi-
may Qarawarasu en Ayacucho, Pariacaca en Huarochiri, Yarupaja en Cajatambo,
todos ellas ordculos mayores. De igual modo, tenemos lugares sagrados como
lagos, lagunas y puquios; Titicaca, Yarocaca, Conococha, Querochocu, la laguna
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de Junin, la laguna tembladora en Lambayeque y las Huaringas en Piura, cuyas
aguas propiciaban los ritos oraculares. Funciones oraculares tuvieron también los
idolos de Huari, Raupoma y Choquerunto, asi como los malquis de los huaris y
llacuaces, los cuales brindaban de continuo respuestas a los indios.

Durante el Imperio de los incas, habia oraculos de influencia panandina como el
Coricancha; el segundo lugar lo ocupaba el gran santuario de Pachacamac; la ter-
cera huaca oracular mas importante fue una famosa piedra en la isla de Titicaca:
«tenia ése santuario —afirma el padre Bernabé Cobo (1964)— el tercero lugar en
reputacion y autoridad». Otras famosas deidades de importancia regional fueron
Pariacaca en la sierra central del Per( y Catequil en Huamachuco y Cajamarca.
En este nivel estd una huaca como Huari, todavia en plena vigencia en el siglo
XVII desde Ayacucho hasta Ancash. Caracter mas local tuvieron huacas como
Raupoma y Choquerunto y como Condor Tocas y Coya Huarmi, que tenian
«descendencia» solo en el ayllu Cotos, en la doctrina de Mangas, donde habia un
«sacerdote y ministro», encargado de su culto y de las consultas oraculares.

En los documentos se encuentran mencionadas otras huacas oraculares que da-
ban respuestas a la gente directamente, sin la necesidad de intermediarios. Otras,
en cambio, lo hacian por boca de los sacerdotes o a través del fuego, de troncos o
de piedras. Habia huacas polivalentes que respondian a cualquier tipo de pregun-
tas; por lo general eran estas las huacas mayores del Imperio, como el Coricancha,
Titicaca y Pachacamac. Asimismo, habia huacas especializadas en determinado
tipo de predicciones, como la huaca Huari, que respondia sobre todo a cuestiones
relacionadas con la agricultura, y Apu Libiac Canchara y sus hijos Choquerunto
y Raupoma, los cuales contestaban a consultas relativas a la prediccién de las llu-
vias. Otras huacas informaban sobre las cosas perdidas o robadas. Asi, por ejem-
plo, a mediados del siglo XVII, en Cajatambo, habia un curandero y adivino,
Pablo Cura, natural de Gualas, quien tenia una «piedra negra como espejo la cual
cuando le preguntaban si parecera lo que se ha perdido la saca al sol y la mira'y
en ella be a donde el hurto y lo que le preguntan lo adiuina por la dicha piedra»
(Duviols 2003: 328). Otros sacerdotes andinos adivinaban observando el movi-
miento de las patas de las arafias o las entrafias de los cuyes. Hernando Chaupis
Condor, de la provincia de Cajatambo, declar6é el 23 de enero de 1656 que él
solia observar el higado de un cuy sacrificado y «si los tenia molidos y negros era
sefial de no haber buen afio y si no los tenia molidos seria buen afio».

Conclusiones

Frente a una violenta alteracion de la naturaleza, el Inca Pachacuti se vio obligado
a una reforma general que implic6 una remodelacién y ampliacién de la infraes-
tructura urbana en la cual tuvieron una ubicacion especial determinados espacios
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sagrados donde residian sacerdotes encargados de la observacion puntual de la
naturaleza y de emitir, inspirados por las deidades, los pronésticos anuales. Ade-
mas, los incas incrementaron el cuerpo sacerdotal y el nimero de las huacas
oraculares y protectoras tanto del Cuzco como de las provincias conquistadas.
Esta cobertura de todo el territorio del Tahuantinsuyu permitié mejores y mas
acertados prondsticos, asegurando mayor autoridad y consenso tanto al poder
central corno a los gobernantes regionales. Sin embargo, los sefiores del Cuzco asi
como incrementaron el ndmero de los santuarios oraculares, también destruye-
ron varios otros que habian perdido prestigio debido a sus malos prondsticos.

En la segunda mitad del siglo XVI, se produjo un nuevo lapso critico y, ademas,
se verificaron cambios drasticos en la organizacion socioterritorial andina, como
la fundacion de mas de seiscientas reducciones. Esta fundacién masiva de pueblos
trastoco el espacio social antecedente. Sin embargo, la estructura de los ayllus se
mantuvo y sus miembros se mantuvieron emparentados genealégicamente con
los malquis y sus antiguas deidades. Frente a las injurias del tiempo y a la agresion
de los espafioles, los integrantes del ayllu optaron por acudir y apegarse a sus anti-
guas huacas protectoras que «les hablaban y aconsejan y les decian los pronésticos
que les servian para ordenar la vida». Pero también se produjo el efecto contrario:
muchas personas optaron por seguir a los sacerdotes cristianos, fenémeno que
propicié el cambio de deidades, aunque la conmutacién no fue completa, lo que
origino el caracter sincrético de la religion andina contemporanea.

Finalmente, en la segunda mitad del siglo XVII, desaparecio la estructura sacer-
dotal local y, a raiz de este hecho, los pueblos andinos quedaron como desampa-
rados, sin las confortantes predicciones de sus oraculos, al azar de los tiempos.
Sin embargo, de manera inorganica prosiguié el culto a los huamanis, las mon-
tafias tutelares, y a otras deidades tradicionales andinas, practica que permanece
hasta la actualidad.
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A pesar del hecho que muchas sociedades en todo el mundo honran a sus muer-
tos como fuente de sabiduria y consejo, colocando ofrendas en sus tumbas y con-
sultandolos sobre opciones y elecciones familiares, el asi llamado culto a los an-
tepasados es a menudo presentado como una costumbre exética y extrafia propia
de culturas que aln no se han incorporado al mundo moderno y que viven mas
en el pasado que en el presente. La Iglesia en los Andes condend la costumbre de
consultar y hacer ofrendas a los muertos como evidencia de que la gente que par-
ticipaba en dichos rituales habia rechazado el cristianismo en favor de la idolatria.
Algunos investigadores modernos han utilizado los expedientes judiciales de la
Iglesia como prueba del fracaso de la conversién y de la persistencia de la religion
andina prehispanica detras de la fachada del cristianismo. Estudios recientes, sin
embargo, han sefialado que la suposicion bastante comun que la Iglesia no se en-
cargd seriamente de convertir a la gente en los Andes sino hasta solo después de
las guerras civiles entre los espafioles y la imposicion de la autoridad de la Corona,
queda més a nivel de asercion que de investigacion.l

‘Traduccion del inglés por MariaXimena Fernandez Fontenoy.
1 Para estudios relativamente recientes que estan reexaminando las actividades de la Iglesiaen las décadas anteriores
ai Concilio deTrento, véase Assadourian 1994; Acosta 1994; Estenssoro Fuchs 2003.
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No obstante el hecho que los espafioles encontraran al Estado inca en plena
guerra civil y atravesando una profunda crisis, muchos quedaron impresionados
no solo por la riqueza y la organizacion de las sociedades que hallaron, sino
también por las costumbres que les parecieron reflejaban lo mejor de los valores
de la civilizacion tal como ellos la concebian. Asimismo, fueron frecuentes las
comparaciones con la administracién romana, considerada como modelo de un
responsable arte de gobernar.2Muchos de los primeros misioneros quedaron a su
vez impresionados por las sociedades andinas y las compararon favorablemente
con el pasado clasico tal como lo entendian a la luz de los valores esgrimidos por
los humanistas clericales y reformadores. Domingo de Santo Tomas argiiia que
las sociedades nativas de las Américas «se pueden llamar infieles solo por ignoran-
cia» (1951: 9). En la introduccion a su Gramatica quechua, escrita antes de 1555
y publicada en 1560, Santo Tomas insistid, segin la tradicion humanista, en que
la riqueza de una lengua reflejaba la cultura que la producia, lo cual revelaba que
los andinos eran «gente de muy gran policia y orden» (1951: 9-10).

Los misioneros que compartieron el punto de vista de Santo Tomas estaban con-
vencidos de qué las personas que vivieron en los Andes habian sido preparadas
por una cultura que, aunque privada de la verdad del cristianismo, ensefi6 a sus
miembros a comportarse de acuerdo a los principios de la ley natural y moral. En
las décadas anteriores al Primer Concilio Limense de 1551, ofrecieron una vision
del cristianismo que atrajo a muchos a la nueva fe, la cual también tenia una
ventaja inicial sobre las antiguas creencias por su asociacién con los victoriosos
espafioles. Inicialmente, los misioneros centraron sus esfuerzos en los lideres de las
sociedades nativas, convencidos de que si estos, adoptaban la nueva fe, sus subdi-
tos los sequirian. Y sus esfuerzos parecieron dar fruto, pues contamos con muchos
ejemplos de lideres nativos que se volvieron cristianos, al menos formalmente.

Manco fue bautizado como cristiano, asi como su pariente Paullu, aunque ambos
aparentemente continuaron manteniendo sus practicas rituales incas, incluidos
los ritos que honraban a sus antepasados fundadores, sin la abierta protesta de los
misioneros espafioles (Laxnana, 1996: 86-90). El curaca de Cajatambo se convir-
tié en ferviente cristiano y participé activamente, junto con los misioneros, en las
misiones de blsqueda y destruccion de deidades y antepasados por igual, aunque
su sucesor, asustado por las epidemias que devastaban los Andes, reestableci6
los rituales que habian sido abandonados (Hernandez Principe 1923). El curaca
de Huarochiri, don Sebastian, seria también recordado como un converso, a
pesar de que se decia que también apoyaba el culto de las divinidades andinas
(Salomon y Urioste 1991: secc. 93 y 230; Spalding 1984: 222). Guarnan Poma

2 El Inca Garcilaso de la Vega describi6 el Estado inca como «Cozco, que fue otra Roma en aquel Imperio», en
sus «proemios al lector» (1963); ver también Pedro Sancho de la Hoz (1968: cap. 17), Miguel de Estete (1985)
y Pedro de Cieza de Ledn (1985) para comparaciones menos explicitas.
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describe a su padre como un converso, un fiel cristiano; habia muchos mas,
conocidos como «indios ladinos», quienes no solo dominaban la lengua hablada
por los espafioles, sino que también se vefan a si mismos igualmente integrados
a la nueva religion (Adorno 1992: 369-395).

La primera generacién de misioneros enfatizd las semejanzas entre el cristianis-
mo y las creencias andinas, mas que las diferencias, las cuales proporcionaron el
fundamento para las campafias de extirpacion de idolatrias medio siglo después.
Podemos pensar que los andinos simplemente asumieron las formas externas de
la nueva fe mientras preservaron sus antiguas creencias detras de una fechada de
cristianismo, o més bien plantear que las costumbres condenadas por la Iglesia
después de 1560 fueron producto de la fusién del cristianismo con costumbres
populares de larga duracién que no habian sido explicitamente condenadas por
la Iglesia hasta que el Concilio de Trento reviso la doctrina y la préctica del cris-
tianismo y lo transformé en algo muy diferente. Independientemente de la po-
sicion que uno asuma, hubo suficientes semejanzas entre las practicas cristianas
—especialmente en las areas rurales de Espafia— y las andinas condenadas como
idolatria como para dar pie a un interminable debate.

Muchas de estas semejanzas fueron notadas por los espafioles, tanto religiosos
como laicos, aunque los religiosos —especialmente después del Concilio de
Trento— las clasificaron como creaciones del demonio. La préctica de la confe-
sién existia tanto en los idolatricos Andes como en la Esparia cristiana, asi como
los ruegos y las ofrendas a la deidad. Los cristianos, por supuesto, no definian
las ofrendas como un pago por los servicios realizados por la divinidad, sino
mé&s bien como detalles o regalos donados libremente a la Iglesia. Sin embargo,
al parecer, los campesinos espafioles, que se consideraban a si mismos fieles cris-
tianos, nunca llegaron a absorber los sutiles puntos de la doctrina post-tridentina
relacionados con las ofrendas hechas a un santuario en el siglo XX como pago
por los servicios brindados. La analogia con las ofrendas andinas es sorprendente.
También las costumbres relacionadas con los antepasados en los Andes colonia-
les tienen mucho en comdn con las practicas que se refieren a los santuarios y
a los santos personales en la Espafia contemporanea, al igual que en la del siglo
XVI. En los Andes, algunos textos misioneros tempranos definfan la relacion
entre Dios y el género humano en términos de parentesco y descendencia, en los
mismos términos con los cuales los andinos definian su relacion con sus deida-
des. Los hombres (las mujeres no eran mencionadas) se convertian en «hijos de
Dios» como consecuencia del bautismo, mientras los andinos se consideraban
a si mismos —antes de la llegada del cristianismo— como descendientes de los
antepasados fundadores, a los cuales debian reverencia y honor.

Se sabe que, en general las sociedades andinas estaban organizadas segun el
principio de linajes o grupos de descendencia que reivindicaban el acceso a los
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bienes y a los recursos de su sociedad en virtud de su descendencia de un antepa-
sado fundador, considerado por ios miembros del grupo como el «propietario»
original- de los recursos que ellos gozaban. Los antepasados, se pensaba, daban
a sus descendientes «vida, salud y comida» a cambio de ofrendas y ceremonias
en las cuales eran honradas y recordadas sus grandes hazafias. La veneracion a
los ancestros fue también un elemento importante de la organizacion politica
en otras partes del mundo, especialmente en la Mesoamérica maya y en la Chi-
na, cuyos afitiguos estados la asumieron como parte esencial de su proceso de
centralizacion politica (cf. McAnany 1995: 10-21 ypassim). En el siglo XVI, los
espafioles encontraron que los gobernantes incas fallecidos eran momificados y
que continuaban controlando los asuntos de sus descendientes a través de porta-
voces que transmitian sus mensajes a los vivos. Pedro Pizarro mand6 solicitar un
compromiso matrimonial entre un miembro de las huestes de su hermano y una
mujer inca, para lo cual presento el pedido a la mujer y a un pariente de ella en
presencia de la momia de su antepasado fundador, la cual accedi6 al casamiento
manifestandose a través de su descendiente (Pizarro 1917: 43).

A nivel local, los malquis —esto es, las momias de los antepasados venerados
como fundadores de los grupos sociales de base (ayllus)— eran considerados los
protectores de sus descendientes y eran consultados sobre cuestiones importantes
para el grupo en.su conjunto. Una vez mas, esta costumbre andina parece ser muy
similar a la actitud de los campesinos espafioles hacia los santos locales, ya fuera
en el siglo XVI o en el presente. Todavia en la década de 1960, las capillas de los
santos que pueblan la peninsula espafiola eran lugares donde las comunidades
negociaban con su santo patrén de manera bastante parecida a como lo hacen
las personas de estrato social superior con los poderosos del mundo globalizado,
pidiendo favores sobrenaturales para ellos mismos y para sus comunidades, tales
como la lluvia, una buena cosecha, la desaparicién de las langostas, etcétera, y
prometiendo servicios y compensaciones si el santo patrén concedia lo solicitado
(Christian 1972: 44-45).3

Hasta que el Concilio de Trento no demand6 una mas intelectual y formal —y
menos personal e intima— relacidn entre los creyentes y lo sobrenatural, la prac-
tica cristiana en Espafia parece haber coexistido comodamente con las practicas
milenarias que extendian las relaciones contractuales familiares y politicas, carac-
teristicas de su propia sociedad, a lo sobrenatural. No es dificil imaginar que los
campesinos andinos no percibieron contraposicion alguna entre su costumbre de
buscar ayuda y asistencia en sus antepasados y los ruegos cristianos a los santos.
El cristianismo ofrecia un contacto todavia mas directo entre el solicitante y el

3 En un estudio posterior sobre las practicas religiosas espafiolas en el siglo XV, Christian (1991) not6 que
los comuneros estaban listos para castigar a un Santo Patrén si es que este fallaba en el cumplimiento del favor
solicitado, tirando su imagen en los campos o en los rios.
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intermediario sobrenatural con la deidad a través de las animas o almas del pur-
gatorio, a las cuales se esperaba que todos los cristianos rezaran. En la década de
1960, era costumbre en los pueblos rurales orar para pedir favores a las almas del
purgatorio. Se suponia que, como ya estaban camino hacia el paraiso, se les podia
pedir que intercedieran ante Dios a cambio de contribuciones que las ayudasen
en su propia via. Mientras las doctrinas del Concilio de Trento no sancionaron
esta idea, la Iglesia de comienzos del siglo X1X naturalmente la alent6, indicando
en un manual oficial para los creyentes que las oraciones y las aportaciones para
las @nimas eran «un medio muy eficaz para poner a Dios en deuda con uno para
hacer de estas almas sus encarceladas y afligidas esposas».4

En los Andes del siglo XV1, los misioneros observaron que los cuerpos momifica-
dos de antepasados importantes eran como repositorios e iconos de la identidad
del grupo, y sus logros eran recordados y celebrados por sus descendientes. Hacia
1560, los misioneros agustinos descubrieron y quemaron el cuerpo de un famoso
guerrero inca (Agustinos 1992: 30) y en la primera década del siglo XVII, en
Huarochiri, Francisco de Avila encontré y quemé una coleccion de «cuerpos de
antiguos y valientes soldados y capitanes», preservando solo uno, que se decia
era el. cuerpo de Taraquiri, «que con haver mas de 600 afios que murid, esta su
cuerpo tan entero que admira».5

Desgraciadamente, hay pocas fuentes que describen la presencia o la funcion del
culto a los antepasados a nivel provincial antes del inicio de las investigaciones
sobre idolatrias en el siglo XVII, lo que hace imposible examinar histéricamente
el proceso por el cual ciertos muertos se convirtieron en malquis que guiaban,
premiaban y castigaban a sus descendientes, y a cambio de ello esperaban sacrifi-
cios, servicios y conmemoracién. Hasta que no aparezcan otras fuentes mas tem-
pranas, la mas conocida al momento es el conjunto de documentos relativo a las
indagaciones realizadas por extirpadores de idolatria en la provincia de Cajatam-
bo a mediados del siglo XVII. En estos documentos, se ofrece una vision del rol
de los ancestros en la sociedad andina a mediados del periodo colonial, cubrien-
do aproximadamente tres generaciones (asumiendo que una generacion equivale
a cuarenta afios) después de la introduccion del cristianismo (Duviols 2003).

En los pueblos de Cajatambo, cada ayllu tenfa sus propios malquis, que eran
conservados en cavernas fuera del pueblo o en los asentamientos abandonados
en el siglo XVI, cuando la gente fue «reducida», esto es, concentrada forzosamen-
te por las autoridades espafiolas en grandes poblados. Los malquis eran atendi-
dos por individuos que supervisaban las ofrendas, escuchaban las peticiones de
sus descendientes y transmitian sus respuestas. Las momias de los antepasados

4 A. M. Claret, «<Camino rectoy seguro para llegar al Cielo», citado en Christian 1972: 94.
5 Carta delpadre Fabian de Ayala al Arzobispo, 12-4-1611, en Arguedas 1966: 252.
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fundadores estaban acompafiadas por los cuerpos de sus descendientes, asi cada
machay contenia los despojos de muchos individuos fallecidos ya como cristianos,
los cuales estaban junto a los que habian muerto antes del advenimiento del cris-
tianismo en,los Andes. Un rapido sondeo nos proporciona un ejemplo sobre el
alcance de los esfuerzos de la gente por conservar el contacto con sus antepasados.
En los pueblos de San Francisco de Cajamarquilla, anexo de la parroquia de Ti-
cllos;.en.1656, el visitador eclesiastico hizo que la gente lo llevara a mas o menos
unadocena de machayes. Removié 18 cuerpos de cristianos del machay de Allauca
ayllu, 23 de Otuco ayllu, 33 de Chaupis, 32 del machay de Xulca ayllu, y encontrd
en otros sefiales indicando que los cuerpos de cristianos habian sido removidos,
segln el extirpador, para ser escondidos en otra parte (Duviols 2003: 184-186).

Un répido célculo del registro indica que hubo aproximadamente trescientos
cuerpos de cristianos fallecidos removidos de la Iglesia para ser juntados con los
dej sus parientes precristianos ubicados en los machayes de sus respectivos ayllus.
Aun si la mayoria de los miembros de uno o mas ayllus moria y aquellos que per-
manecian eran absorbidos por otro grupo de parentesco, los malquis originales
no eran olvidados. Segin Hernando Chaupiscon, quien servia a los malquis de su
ayllu en el pueblo de San Pedro de Hacas en 1657, «este aillo Yanaqui tenia anti-
guamente nuebe ayllos y cada aillo tiene sus malquis [...]» (Duviols 2003: 347).

Pero en el siglo XVII, las personas vivian en un mundo en el cual necesitaban
nuevas respuestas y otras estrategias para sobrevivir; y con optimismo, prosperar.
Bajo estas condiciones, los requisitos para determinar quién, entre los miembros
de la comunidad, habiendo muerto, podia ser seleccionado para unirse a las filas
de los malquis, parecen haber cambiado para incluir no solo a aquellos recorda-
dos como lideres en un distante pasado prehispanico, sino mas bien a otros que
podian ser mas capaces para enfrentarse a las condiciones del presente. En el
contexto represivo de la sociedad post-tridentina, las personas que removian a sus
muertos de los cementerios de la Iglesia parroquial para llevarlos a los machayes
de su ayllu, donde podian ser debidamente servidos y consultados, se arriesgaban
a ser castigadas por el cura de su doctrina, o por los menos omnipresentes, pero
quiza mas diligentes y peligrosos, visitadores de idolatrias.

En el Cajatambo del siglo XVII, las caracteristicas que debian tener las perso-
nas escogidas para recibir culto en calidad de importantes antepasados variaban
considerablemente. Continuaban siendo los lideres de las comunidades, especial-
mente aquellos pertenecientes a familias de la élite prehispénica. En 1618, una
mision jesuita a las provincias de Ocros y Lampas encontré «dos [cuerpos] de dos
casiques antiquissimos vestidos de ropa muy rica con los ojos de oro, y mucha
plumeria por todo el cuerpo de que hazen lindos vestidos, y vnas como media
lunas que ponen en la cabeza a modo de diadema, y otras cosas» (Duviols 2003:
724). En 1621, en el pueblo de Ocros, el visitador Rodrigo Hernéndez Principe

278



Consultando a los ancestros

encontrd la momia del «<muy respetable cacique Poma» al centro de un grupo de
otros entierros, sentado en su ddo (banco bajo de madera usado por personas de
alto rango) con una camiseta de cumbi y plata (Duviols 2003: 735). También
eran honradas las personas que se consideraba habian sido «tocadas» por las dei-
dades. Los mellizos o las personas que habian nacido con cabello rizado o crespo
eran, asimismo, considerados como favorecidos por los dioses y, por tal motivo,
sus cuerpos eran conservados en los machayes de sus ayllus (Duviols 2003: 620).
Asimismo, las almas de quienes habian sido poderosos sacerdotes de la religion
nativa eran trasladadas a los machayes de sus respectivos ayllus. En San Juan de
Machaca en 1657, los investigadores encontraron las momias de dos hombres
que «por haber sido grandes hechiceros» fueron sacados de la Iglesia y puestos
en el machay para ser honrados, donde fueron encontrados con sus ofrendas de
ojuelas de platay cuyes (Duviols 2003: 507).

Las mujeres también podian convertirse en antepasados honrados. El cuerpo de
Catalina Guacayllano, recordada por algunos testigos como una sacerdotisa de
gran capacidad y autoridad, fue removido de la Iglesia de Otuco, parroquia de
Acas, e instalado, adecuadamente ataviado y envuelto, en un machay. Su momia,
que presentaba rastros de haber sido sacada de una sepultura cristiana, fue descu-
bierta por los extirpadores de idolatrias en 1657:

Los difuntos estabam con mortajas muy fresca cosidos con ylo de cabuya
y muchos cuerpos frescos que se echabam de ber por el mal olor y entre
ellos dos con gusanos que parecian acabados de sacar de la dicha yglesia
entre los quales conocieron vn yndio ladino llamado Lorenzo Chaupis por
la cusma o camixeta y asi mesmo a la yndia llamada Catalina Guacayllano
por otro nombre la dotoray maestra de echizos ritos y ceremonias antiguas
por las bestiduras de cumbe que tenia puesta y con que estaba mortajada
(Duviols 2003: 185).

Pero a las momias de los antepasados también se les juntaban los cuerpos de in-
dividuos cuyas calificaciones parecen haber estado vinculadas a su habilidad para
enfrentarse a las nuevas condiciones de vida bajo el dominio espafiol. Al lado de
Catalina Guacayllano, en el machay, habia un hombre llamado Lorenzo Chaupis
que fue reconocido por su cusma (camiseta) e identificado simplemente como un
«indio ladino», es decir, una persona que no solamente entendia castellano, sino
que estaba familiarizada con la cultura espafiola y, por tanto, podia negociar con
ambas sociedades: la andina y la europea (Duviols 2003: 185).

La inclusidn entre los antepasados de una persona recordada principalmente por
su habilidad para interactuar y entender a los miembros de la sociedad espafiola
sugiere que el culto a los ancestros no era simplemente el producto de un con-
servadurismo campesino. De hecho, sospecho que el mito del conservadurismo
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campesino es simplemente eso —un mito— pata personas que tienen poco
tiempo disponible para dedicarlo a cuestiones que no los ayuden a lidiar con
los asuntos actuales y que no estan dispuestas a correr riesgos para mantener
actividades poco practicas e improductivas. De todos modos, estamos tratando
de argumentar que la gente sentia que los antepasados podian ayudarlos en los
problemas de la vida bajo el régimen colonial. Las investigaciones sobre idolatrias
indican que ellos actuaron como si fuera asi.

No obstante la prohibicién oficial de la Iglesia, los antepasados jugaron un im-
portante rol en la vida social y politica de sus comunidades en el siglo XVII. Ellos
fueron consultados por los lideres de la comunidad para tratar de evitar las exi-
gencias del Estado colonial o para obtener la remocion de algunos funcionarios
coloniales. Por supuesto, los ancestros necesitaban interlocutores vivos para inte-
ractuar con sus descendientes. EI malquiy el sacerdote —hombre o mujer— que
se ocupaba del antepasado supervisaba la realizacién del ritual y transmitia la
respuesta del malqui. A las peticiones de sus descendientes, formaron una so-
ciedad que, al menos en algunos casos, jugoé un rol muy activo en las estrategias
desplegadas por la gente para tratar con el sistema colonial espafiol.

Quiza el caso mas sorprendente de esta asociacion en Cajatambo sea la historia
de Hernando Hacaspoma, sacerdote del malqui Huamancama, progenitor del
ayllu Chaucac, en los pueblos de San Pedro de Acas y de San Juan de Matucana
en 1656. La historia de Hacaspoma ya ha sido relatada anteriormente (el perso-
naje es quiza mas famoso hoy que en el siglo XVI1I. Cf. Mills 1997), asi que paso
a resumirla rapidamente. Cuando el maiz comenzaba a madurar, por la época de
la celebracion del Corpus Christi, toda la comunidad se reunia en lapuna en el
sitio de la caverna del malqui: alli Hernando entraba en trance y recibia el men-
saje del antepasado que le comunicaba si el afio venidero traeria buenas cosechas,
0 al revés, pestes y carestias. Si el mensaje era favorable, la comunidad celebraba,
y si no lo era, todos ayunaban, hacian penitenciay ofrecian nuevos sacrificios con
la esperanza de alterar la prediccidn.

Hernando y el malqui por el que hablaba también jugaban un rol activo en la or-
ganizacion de las estrategias utilizadas por la comunidad para resistir a las presiones
ejercidas sobre ella por parte del Estado colonial. Si la comunidad estaba conside-
rando emprender alguna actividad o proyecto, Hernando consultaba al malqui para
dar a conocer el parecer de este Gltimo a sus descendientes. En su testimonio, el
sacerdote andino describi6 su rol. Las autoridades étnicas de la zona, le pidieron
consultar al antepasado sobre coémo llevar a cabo un pleito contra varios sacer-
dotes de la parroquia de Hacas.6 El malqui fue consultado, siempre a través de

6 Los sacerdotes mencionados por Hacaspoma eran los licenciados Francisco Morales, Diego de Rosas, Carta-
gena, Géngoray Lucas de Escuer (Duviols 2003: 332-333).
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Hernando, también cuando los ancianos trataron de evitar proveer miembros de
la comunidad para arreglar un puente que era parte de la ruta oficial de la sierra a
la costa; Hernando dijo que para lograr obtener el consejo solicitado por los an-
cianos, les ordeno a todos ellos que ofrecieran de inmediato sacrificios a la buaca y
que velaran mientras él ofrecia los sacrificios; seguidamente entré en trance y:

El camaquen del ydolo Huamancama Ratacurca que el alma del dicho
malqui bajaba a su corason y le desia lo que se abia de haser en aquel ne-
gosio que le consultaban y de la mesma manera que le daba la respuesta
bajaba este testigo al pueblo y les desia a todos los yndios principales y
demas comun lo que le abia dicho su apo y yayanchi y asi lo executaban
como el lo desia y asi sucedio que abiendole dado repuesta el ydolo que
dentro de vn afio echarian de la doctrina de Hacas al Lizenciado Cartaxe-
na con los capitulos que le ponian y asi puntualmente susedio y al padre
Morales dentro de seis meses y que alcansarian la probision para no haser
la puente del Rio de Cussi.7

El registro de los cargos presentados contra uno de los sacerdotes mencionados
por Hacaspoma, tal Lucas de Escuer, se encuentra en los archivos del Arzobis-
pado (Archivo Arzobispal de Lima, seccion Capitulos, Leg. 12, Exp. 6). Por su-
puesto, en los cargos no se hace referencia alguna al asesoramiento sobrenatural,
sino exclusivamente a las exacciones del sacerdote, cuyas actividades —tal cual
son descritas por sus acusadores— eran bastante tipicas de los curas ansiosos por
explotar al maximo a sus parroquianos. Escuer fue acusado de requisar diaria-
mente a sus parroquianos grandes cantidades —mucho més de lo que él hubiese
podido consumir— de huevos, manteca, papas y maiz con el pretexto de su
mantenimiento personal. También los hacia tejer pabellones y abascas de lanay
algoddn que eran transportados a Lima para su venta en muias proveidas por los
propios indigenas. Asimismo, lo acusaban de cobrar por celebrar matrimonios,
bautizos y entierros, lo cual estaba expresamente prohibido por los reglamentos
eclesiasticos. Cada domingo y dia de fiesta —afirmaban los indios— el cura
cerraba la puerta de la Iglesia después de la misa, y luego;

Haciendo cerrar la puerta de la iglesia estando toda la gente dentro y
acabada la misa le sienta en una silla y por el padrdn va llamando la gente
y cobrando las ofrendas y quitandoles los topos y mantas y a los que no
estuvieron en misa los sefiala y les cobra después la ofrenda.8

7 Los sacerdotes mencionados por Hacaspoma eran los licenciados Francisco Morales, Diego de Rosas, Carta-
gena, Gongoray Lucas de Escuer (Duviols 2003: 332-333).

8 «Denuncia que hace don Juan Tocas principal y fiscal de la dicha visita contra Hernando Hacas, Cristébal
Poma Libiac y muchos indios del pueblo de San Pedro de Hacas» (Duviols 2003: 333).
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La acusacién presenta un perfil de cura que no solo consideraba su parroquia
como una fuente de ingresos a obtenerse en la menor cantidad de tiempo posi-
ble, sino que ademas fallaba hasta en mantener la apariencia del cumplimiento
de las necesidades de su cargo, saliendo a divertirse y dejando a sus feligreses sin
acceso a la confesion u otros sacramentos.

Los cargos presentados a las autoridades eclesiasticas estan cuidadosamente or-
ganizados y expuestos en forma legalmente aceptable y firmados por- los tres
principales- de Acas, aunque la escritura parece ser la de Cristébal Pomalibia,
quien en las confesiones de Hernando Hacaspoma y su asistente Cristobal Ha-
casmalqui,' obtenidas dos décadas mas tarde, es descrito no como el lider ladino
de su comunidad sino como un lider que no solamente respeta a sus antepasados
sino que tiene un rol activo en mantener los rituales que les conciernen. Ellos
declaran, asimismo, que don Cristobal y los otros lideres comunales pidieron la
orientacion de Hacaspoma en las negociaciones con las autoridades coloniales,
vigilando no solo la recaudacion de ofrendas para los malquis sino también el
mantenimiento del secreto de la comunidad respecto del culto a los ancestros.5
Todas las personas interrogadas en 1667 coincidieron en que Hacaspoma era:

El mas prinsipal ministro de ydolos de todos los desta doctrina de Hacas
y el que de su mano ponia y pone ministros de ydolos en los demas aillos
y quien respetan todos los prinsipales de dicho pueblo porque los dichos
prinsipales quando tenian algun negosio o pleito pedian y rogaban a este
dicho Hacaspoma consultase y pidiese a los ydolos y guacas le diese repuesta
(Duviols 2003: 358).

Aun si no se puede —y no es nuestra intencion— demostrar que el malquiy Ha-
caspoma fueron responsables de la partida del cura, la evidencia indica claramen-
te que la pareja desempefi6é un importante papel en los esfuerzos de los miembros
de la comunidad por definir y limitar su relacién con el Estado colonial.

El antepasado de Acas era no solamente un consejero para sus descendientes,
sino también un participante activo y visible en las fiestas y rituales que definian
la identidad comunitaria de sus miembros. Dos veces al afio, en las celebraciones
realizadas antes de la siembra —a comienzos de la estacion de lluvias (Pocoimi-
ta)— y en tiempos de cosecha —Caruamita, coincidente con la fiesta del Corpus
Christi—, la comunidad se reunia para hacer ofrendas de coca, cuyes y llamas al
malqui progenitor del ayllu y a una serie de idolos considerados «tios» del ante-
pasado. El sacerdote del malquiy sus asistentes escuchaban las confesiones de los
miembros de sus ayLlus, y luego todos se abstenian de comer sal y aji, asi como de

9 Para el testimonio sobre Pomalibia y otros principales, véase la «<Denuncia que hace don Juan Tocas principal
y fiscal de la dicha visita contra Hernando Hacas, Cristobal Poma Libiac y muchos indios del pueblo de San
Pedro de Hacas» (Duviols 2003: 323-477).
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tener relaciones sexuales por cinco dias, velando la primera noche, porque si al-
guno se quedaba dormido, el valor de las ofrendas y los sacrificios podia perderse
y el dormilén podia enfermarse o morir. Durante cinco dias, la gente celebraba
bailando y bebiendo. Después de las ofrendas, el sacerdote del malqui entraba en
trance para recibir la prediccion del antepasado para el afio agricola venidero. Si
el malqui prevefa un buen afio, todos celebraban con bailes y tamborcillos, pero
si el antepasado predecia enfermedades o plagas —ambas calamidades bastante
comunes durante los dos siglos que siguieron al contacto europeo—, el sacerdote
del malqui prescribia ofrendas adicionales, ayuno y abstinencia.

Los sacerdotes de los malquis y las huacas pedian permiso a los antepasados enterra-
dos en el cementerio para participar en los rituales cristianos de San Pedro —santo
patrén de la comunidad— y del Corpus, y cuando la fiesta comenzaba, los alimen-
taban derramando antes un poco de chicha en el piso y diciéndoles que la fiesta era
celebrada en su honor. En la primera noche de la celebracion, la gente llevaba a
cabo el ritual de la Vecochina, en el cual los ayllusy parcialidades desfilaban por las
calles detras de los sacerdotes de sus huacasy de los ancianos, quienes tocaban tam-
borcillos y entonaban cantos y taquis,w relatando las historias y las hazafias de sus
antepasados y huacas, y visitaba las casas de los alfereces de las cofradias por chicha.
La fiesta duraba toda la noche y las parcialidades competian entre si para mante-
nerse despiertas y activas. Se burlaban de quienes se quedaban dormidos porque
no sabian cémo adorar a sus idolos correctamente, mientras que quienes lograban
mantener los ojos abiertos eran elogiados como los ganadores de la competencia
(Duviols 2003: 325-336).

Los antepasados eran también recordados por sus descendientes durante la lim-
pieza anual de las acequias, cuando sus sacerdotes, con la asistencia de los princi-
pales de la comunidad, reunian ofrendas para los malquis «porque abian sido los
primeros que fundaron sus chacras y hisieron los estanques y allanaron las chacras
y pusieron paredes por estribos para que no las robasen las aguas» (Duviols 2003:
338), reforzando —a través del ritual— la nocién de la propia historia comu-
nitaria y el derecho a sus tierras y recursos.l1Y, antes de comenzar a trabajar los
campos para la siembra, las personas hacian ofrendas a los ancestros como pro-
pietarios de estos, derramando un poco de chicha en el piso en honor de aquellos
que no podian ser removidos del exilio subterraneo del cementerio a los machayes
de la superficie de la tierra, donde si podian ser honrados debidamente. Este ritual
continda hasta hoy, aunque desconectado de su origen, entre personas que han
buscado hacer lo que podian por respetar a sus antepasados.

1Sobre los toquis, ver Estenssoro 1992.
1 Para un estudio detallado de un ritual similar en una comunidad de la provincia de Huarochiri y su traduc-
cion al lenguaje juridico del periodo colonial, ver Salomon 1992; 265-293.
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La gente de Acas se dirigia a sus antepasados no solo para reafirmar su identidad
corporativa, sino también para asuntos intimos y personales. Menos de una dé-
cada después de que Hernando Hacaspoma describiese la participacion de Hua-
mancama —el malqui para el cual él hablaba— en las fiestas y en las estrategias
de la comunidad, el sacerdote interino de la doctrina informaba sobre otro ante-
pasadoxuya intervencion era requerida para resolver problemas personales de la
vida cotidiana. El antepasado, Tucuy Atipac, fue descrito como «un indio sabio a
quremtodos consultaban y que adivinaba lo por venir y que curaba los enfermos
y que hacia malparir las mugeres con los remedios que aplicaban».22El, junto con
dos de sus discipulos, estaba escondido en un nicho del cerro de Rajan, envuelto
en ropa de cumbi que alguna vez habia sido brillante y colorida, y rodeado por
los restos de las ofrendas de sangre de llamas y cuyes, sebo y plumas de aves que
habian sido dejadas por personas que buscaban su ayuda.

Si sustituimos los nombres quechuas de las huacas y malquis de Acas por los
nombres de santuarios, y santos cristianos reverenciados por los campesinos de
Espafia septentrional descritos por William Christian en 1970, las semejanzas
son tan sorprendentes que hacen surgir la pregunta sobre si la situacion en Ca-
jatambo es una evidencia de la fusién del cristianismo popular con la tradicién
local. En Espafia, la fiesta de un santuario local era un asunto de la comunidad en
dpnde la.misa—ahi celebrada— era seguida por vivas a la Virgen inducidas por
el sacerdote, almuerzos al aire libre y un baile en la noche (Christian 1972: 55).
Losindividuos hacian promesas a la Virgen, a un santo particular o a las animas,
condicionadas a la satisfaccion de una peticion de ayuda tal como el restableci-
miento de una enfermedad, el regreso ileso del servicio militar, la liberacion de
la carcel o problemas similares que no podian ser resueltos por el solicitante por
si solo (1'b id 127-175). Las expectativas individuales —como el regreso sano y
salvo de un turno de mita, el éxito en un juicio contra un rival en el caso de un
curaca o principal— eran diferentes en el Acas del siglo XVII y en la Espafia del
siglo XX, pero se buscaba su satisfaccion de la misma manera, es decir, a través
de la intervencion de un patrdn sobrenatural.

Pero si la tradicion popular cristiana permitia a la gente relacionarse con lo
sobrenatural en formas que respondian a muchas de las mismas expectativas
resueltas en los Andes con la adoracién de los antepasados y las divinidades fun-
dadoras, nos debemos preguntar por qué la gente de Acas al parecer se aferr6 a
sus propias tradiciones en vez de aceptar las nuevas, especialmente después de
que las antiguas costumbres habian sido denunciadas y los individuos que se
mantenian fieles a ellas habian sido castigados por sus actividades. En teoria, el
sacerdote de una doctrina era el «padre» designado o el anciano de su parroquia,

P«Averiguacion sobre las cualidades poderosas del idolo Tucuy Atipac, hallado en el paraje de Rajan, pueblo de
San Pedro de Acas [1667]» (Archivo Arzobispal de Lima, seccién Hechicerfas e Idolatrias, Leg. 5, Exp. 16: f. 1).

284



Consultando a los ancestros

responsable del bienestar espiritual de su grey, y mantenia esta posicion de por
vida a menos que fuera transferido a otra parroquia o removido. Los reglamen-
tos eclesiasticos especificaban que no debia inmiscuirse en negocios de ninguna
especie. Recibia un salario, o «sinodo», y no solo se esperaba que viviese de él
sino que también este le sirviese para el mantenimiento y la decoracién (ador-
nos de los altares, plateria, candelabros, imagenes sacras, etcétera) de la iglesia.
Estaba permitido que el doctrinero conseguiera comida de sus feligreses, asi
como asistencia de parte de auxiliares nativos de la parroquia, como el fiscal y
el sacristan, pero le estaba especificamente prohibido cobrar a sus parroquianos
por la administracion de los sacramentos.

Pero desde los primeros tiempos de la Iglesia en los Andes, la practica de los
curas de parroquia tuvo poca semejanza con el comportamiento definido en
los reglamentos eclesiasticos, problema que fue reconocido y deplorado por los
propios auxiliares de la iglesia, los cuales en sus relaciones vinculaban lo que
ellos veian como la idolatria de los indios con la codicia y la crueldad de sus
sacerdotes. Muchos sacerdotes convirtieron sus parroquias en empresas comer-
ciales altamente rentables, apropiandose de los bienes y del trabajo de sus feli-
greses, vendiéndoles varios productos para su provecho personal. Hicieron que
los nativos los mantuviesen con sus cosechas y otros bienes, y luego les deman-
daron que les suministrasen muias para transportar los bienes a Lima o a otros
centros mercantiles de la época, y ademas que les reembolsasen por cualquier
pérdida sufrida en el proceso de transporte. Los parrocos invertian en minas y
en obrajes, y explotaban las tierras y los rebafios de las cofradias de la parroquia,
usando a sus feligreses como mano de obra. Vendian bienes a los tambos locales.
Sus innumerables actividades econdmicas, abiertamente deploradas y continua-
mente denunciadas por sus parroquianos, eran abiertamente ignoradas por las
autoridades judiciales de la Iglesia.3

La documentacidn sobre las actividades del licenciado Lucas de Escuer, asistente
del parroco de Acas en 1645 —quien cuatro afios después, segun el testimonio
de personas acusadas de idolatria, fue expulsado de la parroquia con la ayuda
de su antepasado— ofrece la imagen de un sacerdote-empresario, y revela la

BEn casi un afio de investigaciones sobre acusaciones de explotacion de los indios por sus curas de parroquia en la
seccion de capitulos del Archivo Arzobispal, hasta ahora no hemos encontrado un caso en el cual el sacerdote hu-
biese sido removido de su parroquia por sus actividades econémicas. Los peores ofensores eran multados, mientras
que la mayoria recibian solo una reprimenda que, segun los indios, ellos ignoraban. De hecho, a mediados del siglo
XVII por lo menos, el sacerdote era considerado por los abogados diocesanos como efectivamente el duefio de su
parroquia, de la cual no podia ser removido sin ninguna compensacion financiera por su pérdida. Ver la «Causa
seguida por don Juan Garcia Fernandez, Cristobal Alvarez, el procurador general de los naturales Alonso Castro y
el cacique principal del pueblo de Yaros, don Francisco Chapin Palpa, contra el lie. Cristobal Martinez de Ureta,
por inducir a los indios que declaren cosas falsas en la averiguacion de los autos criminales y agravios que hace a
los indios [1650]» (Archivo Arzobispal de Lima, seccion Capitulos, Leg. 15, Exp. 4: ff. 27-36). Para estudios sobre
las actividades econdmicas de los sacerdotes, véase Acosta 1982; Lavallé 1982.
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estrategia de resistencia sugerida por el malqui y seguida por sus descendientes. 4
Ademas de pedir grandes cantidades de comida para su consumo diario, Escuer
distribuia entré la poblacion cuarenta arrobas de algodon y otras cuarenta de lana
de llama para ser hiladas y posteriormente transformadas en ropa, las de algodén
en- pabellones y las de lana en abasca, y ademas exijia que el algodon estuviese
tejido en forma bien apretada, pagando por supuesto a los trabajadores mucho
menos de. Ib que su prestacion realmente valia. Luego, los domingosy los dias de
guardar*.después de que estos Ultimos habian pasado la semana hilando para él,
hacia.que.el fiscal y el sacristan los reunieran a todos a las siete de la mafiana en
la iglesia, donde a los hombres se les exigia hacer hilos para tejer y a las mujeres y
nifios devanar hilos hasta las dos de la tarde. La gente no podia evitar estos pedi-
dos no asistiendo a la iglesia, ya que el sacerdote los multaba con un patacén por
su ausencia, forzandolos luego a trabajar hilando para pagar la multa.

El resto de la operacion de Escuer era ligeramente mas clara y abiertamente
explotadora. Cobraba a los indios por los entierros, matrimonios y bautizos, no
obstante la explicita prohibicién de tales cobros, variando las cantidades recau-
dadas segun la riqueza de las familias involucradas. Recaudaba «ofrendas» de sus
parroquianos los domingos y los dias de fiesta después de la misa, sentado en una
silla, y lo hacia basandose en los padrones de los registros parroquiales. Exigia
servicios personales por los que no pagaba nada: dos mujeres para cocinarle,
dos para lavar, tres para amasar pan y dos mas para cuidar a los nifios que habia
engendrado con las mujeres durante el servicio de mita que estas le prestaban.
También solicitaba que sus feligreses le proveyesen muias para mandar alcaparras
a Lima y regresar con vino para su pulperia, asi como que llevasen papas, vino
y queso a Recuay y Huaraz, y trajesen de regreso maiz y trigo, que eran molidos
para hacer el pan vendido en su pulperia. Los indios debian cubrir los gastos de
transporte y hasta la pérdida de las muias y de los bienes que transportaban. Fi-
nalmente, sostenian los indios, el cura abandonaba frecuentemente la parroquia
para ir a divertirse a otra parte, dejando a la gente sin confesion o instruccion.

No obstante estas exacciones, el padre Escuer seguramente no era el peor de los
sacerdotes contra quien los nativos presentaron acusaciones y, si fue destituido
de su puesto como fue recomendado por el protector de indios —el expediente
esta incompleto—, fue sin lugar a dudas porque el sacerdote oficial simplemente
cedio a presiones de arriba. Sin embargo, es bastante claro —por la lista de car-
gos— que Escuer tenia poco interés en sus parroquianos, a excepcion de como
mano de obra y fuente de renta. Y él ciertamente no fue una excepcion en las
parroquias de Cajatambo en el siglo XVII. No obstante el costo en tiempo y en

#«Don Juiio Huaméan, don Pablo Marca Huaman, don Crist6bal Poma Llibia, principales del corregimiento
de Cajatambo, contra el lie. Lucas de Escuer, coadjutor del lie. Luis Garcia de Zurita, sobre agravios [Acas,
1645]» (Archivo Arzobispal de Lima, seccion Capitulos, Leg. 12, Exp. 6).
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dinero de dichos esfuerzos, entre 1600 y 1700 al menos veinticinco acusaciones
formales fueron presentadas a la corte arzobispal, ocho provenientes de la parro-
quia de Acas (Tineo 1992: 13-109).

Si él era en todo un sacerdote tipico de los que servian en la doctrina de Acas, no
es dificil entender por qué la Iglesia fall6 en imponer entre la gente las formas de
cristianismo especificadas en el Concilio de Trento. Los curas colocados por la
Iglesia en las parroquias andinas tenian poco en comun con las personas a quienes
ellos debian servir. Ya fuesen espafioles o criollos educados en las universidades
del virreinato, sus esperanzas de éxito en la profesion elegida estaban en direc-
to conflicto con sus obligaciones como sacerdotes. Las descripciones de méritos
y servicios presentadas por sacerdotes que competian por un puesto remarcan,
primeramente, sus logros académicos y sus servicios en la burocracia eclesiéstica,
mencionando al final, casi como una acotacién marginal, sus actividades parro-
quiales. Una carta de esta indole, escrita en respuesta a una solicitud del cura de la
parroquia de Cochamarca en Cajatambo, candidato al cargo de canonjia peniten-
ciario (confesor del cabildo) de la Catedral de Lima, certificaba que el candidato
habia estudiado artes y teologia en la Universidad de San Marcos, y estaba a la
espera de obtener un grado en derecho con mencién en teologia moral. Los logros
educacionales del candidato se habian alcanzado a expensas de su parroquia, pues,
como el garante sefialaba, «este cura es muy poco residente en su doctrina». 5

La dedicacion al estudio y a la carrera eclesiastica por parte de un cura de doc-
trina era indudablemente muy diferente de la dedicacién a la acumulacién de
riqueza a costa de los indios, y era probablemente tolerada por estos Gltimos; sin
embargo, ninguna de las dos actividades hizo mucho por inducirlos a abandonar
el culto a sus antepasados por las practicas del cristianismo post-tridentino. La
Iglesia en los Andes era un arma del Estado colonial: de sus miembros se esperaba
que impusiesen un conjunto de doctrinas y reglas, lo que, desde 1560, hizo que
ellos —cualesquiera fueran sus caracteristicas personales— actuaran mas como
policias y jueces que como guias y confidentes. Un sacerdote que castigaba a un
parroquiano por no asistir a misa debido a que debia atender a un nifio enfermo
0 que comunicaba la informacidn obtenida en confesion a sus superiores, espe-
raba ser recompensado por su diligencia, en vez de reprendido,’ mientras que
un sacerdote que aceptaba invitaciones a las celebraciones por el techado de una

,5«Autos de informacion que hace don José Garcia de ios Reyes Miranda de Haro... [Lima, 1710-1814]» (Archivo
Arzobispal de Lima, seccion Curatos, Leg. 13, Exp. 13: f. 9). La carta fue escrita por solicitud del doctor don Ma-
riano Orué y Mixones en 1790, pero el énfasis en la educacion y en el servicio burocratico como un prerrequisito
para el éxito en !a oposicién por puestos en la Iglesia hie una constante a lo largo del periodo colonial.

BLos sacerdotes que daban una paliza a sus parroquianos por pequefios errores o transgresiones, o que libre-
mente invadian sus hogares en busca de actividades sexuales fuera de los lazos del matrimonio, o que actuaban
en formas que actualmente pueden ser consideradas como excesivas, si no abiertamente violentas, esperaban ser
absueltos de todos los cargos de mala conducta presentados por sus parroquianos. Excepto el asesinato, asi era.
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casa'y no solo asistia sino que quiza se unia a la fiesta, compartiendo un trago o
cantando, se arriesgaba a ser denunciado por aprobar — o hasta respaldar— prac-
ticas idolatricas. 7

En la Iglesia andina colonial, la doctrina triunfaba frente a la caridad, lo que
ponia al sacerdote de la parroquia en seria desventaja comparativa con los repre-
sentantes de ios antepasados que eran conocidos por la comunidad y formaban
parte de ella. Una comparacion entre las actividades de Lucas de Escuer en Acas,
cuyosipd‘froquianos lo llevaron a la corte en 1645, y las de Fernando Caruachin,
el sacerdote de una huaca en la parroquia de Huamantanga (Canta), menos de
una década después, deja poca duda acerca de por qué la gente local parece haber
préfeElTdo'regresar a 1o suyo en tiempos de necesidad. Del segundo eran «clien-
tes™ m-ujeres que trataban de curar a un nifio epiléptico («mal de corazon), asi
combl Ufif curaca que buscaba asegurarse el éxito en un pleito en Lima sobre la
posésiOTTdél-cargs-. En ambos casos, Caruachin pedia a cambio solamente que el
s©toitehte>"roporcibnase las ofrendas que se debian hacer a la huaca que €l servia.
En aifia temprana visita de idolatrias a la doctrina, él habia confesado sus activi-
dades]pero regresaria a ellas afios mas tarde, después de que un «demonio» se le
apareciera varias veces, pidiéndole que retornase al culto del Soly de las huacas y
ofreciéndole materiales para curar a los enfermos. Asi, Caruachin reasumié su rol
de sacerdote de la huaca haciendo ofrendas para las personas «cuando tuvieron
necesidad alguna quisieren que sus chacaras daran buenas se los digan y lo min-
guen que este declarante ira a sus huacas a pedir el socorro de sus necesidades». B
Sin lugar a dudas, Caruachin gozaba de un gran prestigio por su rol de confesor
y sacerdote de la huaca; pero no hay que olvidar que él era parte de la comu-
nidad, conocia a sus miembros y sus problemas, y podia —por lo visto— ser
ubicado por las personas cuando ellos lo deseaban. En efecto, no es que siempre
tuvo éxito y obtuviera los resultados que la gente buscaba, pero las oraciones a
los santos cristianos no ofrecian mayor seguridad. Y, si fallaba, como en el caso
del curaca, el decepcionado penitente, al parecer, se sintio libre de expresar sus
sentimientos en un modo que no hubiese podido con el sacerdote impuesto por
la Iglesia colonial. La Iglesia cristiana no pudo ofrecer a los andinos soluciones
para las preocupaciones, miedos y problemas de la vida cotidiana que no fueran
también ofrecidas por las huacas y los antepasados, cuyos servicios, por lo demas,
resultaban de lejos mucho menos costosos.

T7Ver la «Causa seguida por el lie. Juan Sarmiento de Vivero, visitador general ordinario de las idolatrias, del arzobis-
pado y el promotor fiscal don José de Lara Galan, contra el bachiller Pedro Bermudez sobre la averiguacién de ciertas
proposiciones escandalosas [Cajatambo, 1662]» (Archivo Arzobispal de Lima, seccion Capitulos, Leg. 17, Exp. 17).
1B«Causa criminal de idolatria seguida contra Rodrigo Guzméan Rupaychagua, cacique de Huamantanga
[Guamantanga, Canta, 1656]», Archivo Arzobispal, seccién Hechicerias e Idolatrias, Leg. 3, Exp. 9, f. 6.
1B«Causa criminal de idolatria seguida contra Rodrigo Guzman Rupaychagua, cacique de Huamantanga [Gua-
mantanga, Canta, 1656]», Archivo Arzobispal, seccion Hechicerias e Idolatrias, Leg. 3, Exp. 9, f. 6.
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En los Andes, la Iglesia cristiana tuvo que enfrentar un reto muy similar al que
habia afrontado en el mundo mediterraneo antiguo al comienzo de su historia.
Las piedras angulares de este mundo eran los grupos de parentesco, y la sociedad
se mantenia unida por lazos de clientelismo ejercidos por familias ricas y podero-
sas en nombre de una deidad. Peter Brown, en sus estudios sobre los origenes del
cristianismo, ha sostenido convincentemente que conforme la sociedad romana
se fue volviendo més sofisticada y filosofica, los dioses invocados por los miem-
bros de la élite se volvieron mas abstractos y distantes, ofreciendo poco consuelo
a muchas personas que sentian que se quedaban solas en un mundo cada vez
mas incierto. La nueva Iglesia cristiana, en contraste, ofrecia un conjunto de
creencias basadas en la redefinicion de los conceptos de familia y patronato, y
segln las cuales la comunidad de creyentes se convirtié en un grupo de paren-
tesco artificial organizado alrededor de la veneracién de sus propios antepasados
reverenciados —Ilos cuerpos de los santos— que respondian a las peticiones de
sus parientes a través de la mediacidn de sus intérpretes y ministros, es decir, los
obispos de la Iglesia. En palabras de Brown, la Iglesia —a través del culto de los
santos— «designo a seres humanos muertos como los destinatarios de una reve-
rencia pura» y convirtié al obispo en el exclusivo intermediario para las respues-
tas de esos muertos a las consultas de los miembros de la familia de los creyentes
(Brown 1981: 21). Cuando el Mundo Antiguo dio paso al Medioevo, el culto de
los santos se convirtié en la base de un «nuevo politeismon, pues las ciudades y los
pueblos pedian a sus propios santos que los protegieran de la hambruna, de la en-
fermedad y del resto de desastres que amenazaban a las sociedades preindustriales,
y a menudo castigaban al santo patrén que fallaba al no prevenir las enfermedades
que la comunidad trataba de evitar (Christian 1991).

Pero, ya en el siglo XVII, las posiciones relativas del cristianismo y las creencias
y practicas locales se habian invertido. La Iglesia cristiana habia respondido al
reto de la revuelta protestante rechazando la cbmoda y personal relacion de las
personas con sus santos patronos por una mas abstracta —y ciertamente mas
distante— definicion,de la relacion entre la gente y lo sobrenatural. En los siglos
Iy IV, las personas que no encontraban ninglin consuelo en las divinidades
paganas de las cuales los filésofos argiifan tenian poco que ver con los asuntos co-
tidianos de los hombres de la calle, se cambiaron a la Iglesia cristiana, la cual ofrecia
hombres y mujeres comunes y corrientes que después de muertos fungian de pa-
tronos celestiales que podian protegerlos y favorecerlos. En el siglo XVI1, la Iglesia
habia abandonado esa funcién, dejando a la gente, a la cual demandaba devocion,
desamparada en un mundo «al revés». Ademas, se habia convertido en un arma
de un Estado colonial cuya principal funcion era la extraccién de excedente para
sostener a una élite europea y consolidar los objetivos politicos de un gobernante
de ultramar. En estas circunstancias, nos sorprende que los andinos se aferraran a
sus viejos patronos (huacas y malquis), que se suponia conocian y entendian sus
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necesidades, y paulatinamente los fusionaran con los nuevos patronos, conforme
las condiciones de su mundo se fueron volviendo para ellos, si no mejores, por lo
menos mas intelegibles y manejables. Después de todo, le tomo cerca de cinco
siglos al cristianismo prevalecer en Europa; y en este proceso, la nueva fe incorpor6
muchos elementos de los cultos que reemplazd. ;Por qué en los Andes el proceso
habria tenido que ser diferente?

Documentos de archivo
ARCHIVO ARZOBISPAL DE LIMA (AAL)
Capitulos, Leg. 12, Exp. 6

1645- DonJulio Huamén, don Pablo Marca Huaman, don Cristébal Poma Libia, principales del
corregimiento de Cajatambo, contra el lie. Lucas de Esquer, coadjutor del lie. Luis Garcia
de Zurita, sobre agravios [Acas].

Capitulos, Leg. 15, Exp. 4

1650 Causa seguida por don Juan Garcia Fernandez, Cristobal Alvarez, el procurador general de
los naturales Alonso Castro y el cacique principal del pueblo de Yaros, don Francisco Cha-
pin Palpa, contra el lie. Cristébal Martinez de Ureta, por inducir a los indios que declaren
cosas falsas en la averiguacion de los autos criminales y agravios que hace a los indios [San
Juan de Huariacaj.

Capitulos, Leg. 3, Exp. 9

1656 Causa criminal de idolatria seguida contra Rodrigo Guzman Rupaychagua, cacique de
Huamantanga [Guamantanga, Canta],

Capitulos, Leg. 17, Exp. 17

1662  Causa seguida por el lie. Juan Sarmiento de Vivero, visitador general ordinario de las idola-
trias, del arzobispado y el promotor fiscal don José de Lara Galén, contra el bachiller Pedro
Bermudez sobre la averiguacion de ciertas proposiciones escandalosas [Cajatambo].

Curatos, Leg. 13, Exp. 13
1710-1814 Autos de informacion que hace don José Garcia de los Reyes Miranda de Haro.
Hechicerias e ldolatrias, Leg. 5, Exp. 16

1667  Averiguacion sobre las cualidades poderosas del idolo Tucu y Atipac, hallado en el paraje
de Rajan, pueblo de San Pedro de Acas.
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Huarivilca y Urochombe: historia colonial
de un oraculo andino

José Carlos de la Puente Luna
Texas Christian University

La paulatina derrota del Estado inca luego de la Conquista significd la deses-
tructuracién de la antigua red estatal de santuarios regionales que articulaba el
paisaje sagrado de los Andes centrales. Muchas de estas huacas cayeron en el
olvido. Aquellas que sobrevivieron durante el siglo XVII limitaron su esfera de
influencia en términos geograficos y humanos, y se adaptaron a las condiciones
desplegadas a partir de 1532.1Me propongo discutir en este articulo las eviden-
cias acerca de uno de estos casos 0, lo que es o mismo, lo que entiendo por el
derrotero colonial de un oraculo de alcance regional.

Especificamente, me concentraré en el santuario de Huarivilca, en la sierra central,
identificado como el mitico lugar de origen del grupo étnico «huanca».2 Me in-
teresa responder a la pregunta de qué significados magico-religiosos, fueran estos
«nuevos» 0 antiguos pero reelaborados de acuerdo con el nuevo contexto, tenia
para los pobladores andinos del valle del Mantaro una huaca como Huarivilca

1 Sobre Pariacaca, por ejemplo, véase Taylor (1999). Sobre Solimana en 1671, véase Biblioteca Nacional del
Perd. Manuscritos, B1701; Duviols (1967) y Wightman (1981: 38-48). Sobre Huallallo, véaseTello y Miranda
(1923). Sobre las huacas caidas en desgracia, Albornoz (1989).

2 Véase, por ejemplo, Castro Vasquez (1992: 112-113); Espinoza Soriano (1966; 1973: 31-32; 1981); Flores
Espinoza (1962: 177); Matos Mendieta (1962; 1967); Medina Flores (2001); PefialosaJarrin (1995: 16) y Shea
(1969: 5y 17), entre otros. La fuente principal para dicha identificacion sigue siendo Cieza de Le6n (1996).
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durante los siglos XVI'y XVII. Propongo que, a través de un viraje desde la esfera
de lo publica hacia la de lo privado, el antiguo santuario, identificado en tiempos
prehispanicos simultdneamente con la pareja primordial y el lugar de origen del
grupo étnico huanca —pacarina—, asi como con otros simbolos andinos carga-
dos de connotaciones asociadas con el campo de la fertilidad, paso a relacionarse
en el siglo XVII con la practica de la magia amatoria y, en particular, con la ela-
boracion de los conocidos huacanquis coloniales, dispositivos magicos de amplia
difusion, utilizados principalmente para conseguir el favor del ser amado. A pesar
de'id'féelaboiacién de su significado simbdlico, el mismo que podriamos sinteti-
zar en la historia de unapacarina que deviene en huacanqui, el santuario siguio
estrechamente vinculado al &mbito de la fertilidad.

He organizado el texto en dos partes. Primero, consigno algunos datos arqueol6-
gicos e historicos sobre el santuario, aquellos que resultan imprescindibles para el
desarrollo de mi argumento central, y menciono la informacién disponible sobre
las primeras décadas del Huarivilca colonial. Segundo, traigo a consideracion y ana-
lizo los testimonios coloniales de los siglos XVI 'y XVII, aquellos que precisamente
permiten abordar la transformacién colonial del oraculo ypacarina de Huarivilca.

Las primeras décadas de una huaca colonial

Huarivilca es actualmente un santuario localizado a unos cinco kilémetros del
centro de la ciudad de Huancayo (departamento de Junin), en el anexo de Huari
del distrito de Huancan. Los estudios modernos se iniciaron en 1931, cuando
Federico Galvez Durand, un estudioso local, logré establecer su ubicacion sobre
la base de la descripcién ofrecida por Pedro de Cieza de Ledn —Ila mas detalla-
da—, y realizé alli las primeras excavaciones.

La estructura actualmente visible, de forma rectangular, esta delimitada por cuatro
muros que cercan un area de unos 45 x 48 metros. Estudios arqueoldgicos han
demostrado que las paredes exteriores fueron dobles, dando cabida en el espacio
entre ambas a un sistema de pasadizos. En el interior, adyacentes a las murallas pe-
riféricas, se conservan habitaciones rectangulares de pequefia dimensién. Cuartos
adicionales son observables en la zona central del templo, aunque han sido solo
parcialmente excavados. El sitio ha sufrido alteraciones a lo largo de su historia.
Actualmente, el acceso se realiza a través de la pared este, aunque con anterioridad
hubiera por lo menos tres entradas precedidas de escalinatas: una en la pared sury
dos en la pared norte. Ademas, existen evidencias de que un antiguo camino inca
atravesaba parte del area actualmente comprendida entre las murallas.3

3 Este Gltimo dato puede sorprender pero habria que hacer una salvedad, que interesara por igual a historia-

las labores de «limpieza» y «restauracion» del santuario. La supervisién del Gobierno y los recursos idoneos
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La dificultad de edificar la pared interior luego de la exterior sugiere que las dos
paredes se construyeron al mismo tiempo o que la exterior se levantd tiempo
después en torno a un recinto preexistente. Esta segunda opcion resulta mas
probable pues, respecto de la antigliedad de Huarivilca, los estudiosos coinciden
en que su fundacion se remonta al periodo Intermedio Temprano. Casi de segu-
ro, el santuario aumento su prestigio en el Horizonte Medio (600-1000 d.C.).
Durante dicho lapso, el influjo Huari-Tiawanaku fue notorio, siendo probable
que se tejieran vinculos culturales con otras areas cercanas como Pachacamac y
Paramonga, hasta la conquista inca de la zona. Concretamente, las semejanzas
con el sitio de Huari en Ayacucho indicarian que la presencia cuzquefia no alterd
drasticamente las estructuras arquitectdnicas originales pero si la distribucion de
determinados espacios.

Los restos de ceramica confirman los datos precedentes y afiaden referencias sobre
el prestigio del santuario ya en tiempos de los huancas y de los incas. Muestras de
diversos estilos han sido recogidas en Huarivilca, destacando las correspondien-
tes a los de Huarpa y Huari, aunque con rasgos estilisticos locales. Fragmentos
posteriores se han identificado como huanca e inca. Trabajos emprendidos en la
década de 1960, por ejemplo, concluyeron que el 85% de las piezas recolectadas
corresponderia a este ultimo estilo.

En concordancia con la importancia del sitio como lugar sagrado, algunas minia-
turas de ceramica han sido halladas en calidad de ofrenda. No distribuidas por
todo el terreno, como las vasijas mas grandes, sino al interior de recipientes, la
mayoria tiene formas conocidas de estilo inca. Algunas ostentan el género local,
decoradas con disefios inca o huanca. Gran cantidad de las mismas fue encon-
trada en parejas, coincidiendo en ese caso en forma, pintura, disefio y detalles.
Volveré sobre estas miniaturas méas adelante.4

Ahora bien, si se agrega la informacién proveida por fuentes historicas, se con-
firma el prestigio magico-religioso del Huarivilca prehispanico. Al interior del
recinto destaca una fuente natural de agua clara; varios canales, secos en la actua-
lidad, se encargaban de llevar el liquido desde el santuario hacia el exterior. Casi

llegaron luego —quizé demasiado tarde—. Numerosas piezas recolectadas durante esos afios y, por lo mismo,
separadas irreversiblemente de su contexto original sin mayor identificacién, se encuentran actualmente en el
museo de sitio, en la plaza del pueblo y a pocos metros de la iglesia, muy cerca de Huarivilca. Evidencias como
la del camino inca ya mencionado, la presencia de campos de cultivo en uso muy cerca del templo y las obras
de «acondicionamiento» de los alrededores —incluidos los muros— para la visita de turistas nos advierten de
ias drasticas modificaciones que el santuario hasufrido en el presente siglo (Matos Mendieta 1967). Esto puede
crear una falsa imagen al momento del visitar Huarivilca en la actualidad. Debe tomarse en cuenta, ademas,
que el trabajo arqueolégico de mayor profundidad y sistematicidad —me refiero al de Daniel Shea (publicado
en 1969)— se llevo a cabo luego de la intervencion de 1964.

4 La informacién de los tres parrafos precedentes proviene de Flores Espinoza (1962); Matos Mendieta
(1962; 1967) y Shea (1969).
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de seguro, se trata del puquio u ojo de agua que describio Cieza de Ledn (1996:
194-195) a su paso por el lugar a fines de 1547. Recopilando un tipico mito
asociado a la fuente, Cieza escribio:

Estos Indios [los huancas] quentan vna cosa muy donosa: y es, que afir-
man que su origen y nascimiento procede de cierto varon (de cuyo nom-
bre no me acuerdo) y de vna muger que se llama VVrochombe, que salieron
de vna.fuente a quien llaman Guaribilca. Los quales se dieron tan buena
.mafia a engendrar que los Guaneas proceden dellos. Y que para memoria
desto que quentan, hizieron sus passados vna muralla alta y muy grande: y
junto a ella vn templo: adonde como cosa principal venian a adorar (Cieza
1996: 243).

La fuente, aquella de la que emergid la pareja originaria, estd franqueada por
varios arboles de molle, que Cieza también vio, precisando que los indios los
tenfan por sagrados.5 Es bien conocida la asociacion andina entre el arbol y el
malqui, identificado insistentemente durante el siglo XVII con el cuerpo momi-
ficado del ancestro del grupo de parentesco, en conexion con la fertilidad y la
multiplicacion de las plantas, los animales y las personas.6 Como se ha sugerido,
existfa una relacion de oposicion y complementariedad entre el malqui —en
tanto antepasado masculino— y la fuente opuquio, elemento femenino, ambos
presentes en Huarivilca (Fink 2001: 41-48).

Huarivilca tenfa, como otras divinidades de su importancia, una funcién ora-
cular. Dicha funcion se manifiesta en la importancia concedida por los incas al
santuario como parte de la red de oraculos regionales. Este mismo rol se verifica
en el testimonio de Cieza, el cual es bastante claro al respecto:

Auia en la puerta puestos porteros que guardauan la entrada: y abaxaua
«a vna escalera de piedra hasta, la fuente ya dicha: adonde estd vna gran

5 El molle (Schinus molle) es oriundo de los Andes, comprende en realidad varias especies diferentes de Anacar-
diaceas. Vive entre los 2.000 y 3.000 m.s.n.m., especialmente en los valles interandinos y en las vertientes
occidentales. Crece especialmente robusto y alto en las cercanias de los rios y canales. De entre sus maltiples
usos destacan sus propiedades en la medicina popular, la alimentacion, la agriculturay la ebanisteria. De él se
elabora la chicha de molle y es posible también obtener miel usando ei liquido de los frutos maduros. Polia
Meconi recoge nodcias sobre su uso en la farmacopea andina prehispanica, asi como su calidad de ofrenda a
determinadas huacas (Cerrare de Ferreyra 1979; Polia Meconi 1999: 143).

6 En un trabajo reciente, Rita Fink (2001: 41-48) ha incidido en la relacién entre arbol y antepasado y su
inclusion en la esfera de la fertilidad, asi como su importancia para la multiplicacion de la gente, el ganado y
la cosecha. Véase también Gonzélez-Carré y Rivera Pineda (1983). Domingo de Santo Toméas (1951) consigna
los siguientes vocablos: «<Mallqui o Mallquina: planta para plantar»; «Mallqui<;capiyoc: planta con rays y tierra».
Por su parte, Diego Goncélez Holguin (1989) escribi6 «Mallqui: La planta tierna para plantar»; «Mallqui:
Qualquiera éarbol frutal El jesuita Gregorio de Cisneros informaba al provincial desde Vilcas, cerca de
Huamanga, el 9 de septiembre de 1592, que «Tenian estos indios vn &rbol donde decian hauia nacido el curaca
Principal de toda aquella proui.a asi los della queriendo hacer algtn viaje largo, iban primero a velar este arbol
y pedianle licen.a salud y fuerzas para voluer, y cortando el arbol se secé también la deuo”ion g. conel tenian»
(Polia Meconi 1999: 207).
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muralla antigua, hecha en triangulo: destos aposentos estaua vn llano,
donde dizen que solia estar el demonio a quien adorauan. El qual hablaua
con algunos dellos en aquel lugar (Cieza 1996: 243-244).

Asi, pues, los elementos descritos hasta aqui configuran a Huarivilca como una
pacarina, a partir de elementos que perfectamente se podrian identificar para
otras regiones y santuarios. Pero ademés, varios ciclos miticos incluidos en textos
coloniales verifican este caracter de huaca regional prehispanica a través de rela-
tos en los cuales Huarivilca interactda con otras divinidades como Huiracocha,
Tunapa, Pariacaca o Huallallo Carhuincho, todas huacas de los habitantes de las
regiones aledafias.7

El primer ciclo histérico de Huarivilca se cerrd antes de 1550, luego de que, como
sucediera con otros santuarios similares, fuera destruida por incas y esparioles. Esto
ocurrid precisamente por el prestigio que gozaba y que rebasaba el &mbito de los
Ananguancas, nombre de una de las tres parcialidades en que los incas dividieron
a la gente del valle —las otras dos eran la de los luringuancas y la de los atunjau-
jas—. Huarivilca se ubicaba en los territorios principalmente ocupados por los
ananguancas.8Sin embargo, como otras huacas regionales, el poder de la huaca fue
disminuyendo ya desde los primeros tiempos coloniales. Sabemos que fray Vicen-
te de Valverde, a su paso por el valle con Francisco Pizarro en 1534, derrib6 los
idolos que custodiaba el templo (Borregan 1948). Y, segln version recogida por
Cieza de los indios lugarefios relativamente poco tiempo después, «Desde el qual
tiempo en aquel lugar no fue oydo mas el demonio» (Cieza de Leon 1996: 24).

Pero el «demonio» habl6 todavia un tiempo mas en Huarivilca. Cieza estaba re-
firiendo la realidad del santuario a su llegada al valle (1547), cuando este habia
perdido ya parte de su funcién oracular como huaca regional, como veremos. Por
testimonio de Diego de Castro Titu Cusi Yupanqui sobre la gesta de su padre
Manco Inca, sabemos que, a su paso por el Mantaro en 1537, el Inca de Vilca-
bamba, luego de derrotar a los huancas cerca de Auxivilca, se dirigié a un pueblo
cercano al santuario del «ydolo llamado Varivillca». Alli, descansé un dia y luego:

Lo mando sacar del lugar dondestava enterrado hasta los honbros y caba-
do la redondez della, mando sacar todo el tesoro que le tenian ofres?ido y
las llanaconas e criadas e criados que estavan diputados para el servicio de
aquella guaca, en el cual la gente de aquella tierra tenia mucha confianga
(Titu Cusi Yupanqui 1992: 56-57).

7 Véase Cieza de Leon (1996); Davila Bricefio (1963); Garcilaso de la Vega (1995); Guarnan Poma de Ayala
(1993); Pachacuti (1995); Taylor (1999). Esto apunta a una coexistencia de cultos y una interaccion religiosa
entre las futuras provincias coloniales de Yauyos (que incluia al repartimiento de Huarochirf) y Jauja.

8 Sobre la organizacion inca del valle, véase Cieza de Ledn (1996: 242); Pérssinen (1992: 211; 338-341) y
Toledo (1940: 18y 23).
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El Inca mand6 que se anudara una soga al «pescuezo» del idolo y que se le arras-
trara veinte leguas «por perros e piedras y ciénagas y lodos». Mientras esto se hacia,
Manco Inca iba diciendo: «;Veis aqui la confianza que tenian aquellos guaneas
deste ydolo al qual tenian por Viracochan?. Luego, el Inca ordend que el idolo
Huarivilca fuera arrojado a un gran rio (Titu Cusi Yupanqui 1992: 56-57). No es
necésario insistir demasiado en la similitud que existe entre este episodio y el de
Catequil (Agustinos 1992). Manco Inca habria destruido el prestigioso santuario
dg.Huarivilca debido a la colaboracién brindada por los huancas a Huascar y a
los conquistadores durante los dificiles afios en que el Tahuantinsuyu se desmo-
ronaba (Rowe 1988). El episodio de la destruccion nos refiere cémo en 1537 el
idolo mantenia aiin parte de su prestigio oracular (los indios le tenian «confianzay,
ai decir del Inca Titu Cusi Yupanqui), asi como una cierta identificacion con los
huancas en tanto huaca regional de una o mas de las parcialidades del valle.

Se debe notar, sin embargo, que el episodio de Manco Inca habria sucedido luego
de la primera destruccion del templo a manos de fray Vicente de Valverde, en
1534, Es decir, la divinidad del templo se siguié venerando por unos afios mas, a
pesar de su «destruccion» inicial. Hay mas de una posibilidad: quiza el idolo que
Manco Inca mandd desenterrar en 1537 pas6 desapercibido para Valverde. Tal
vez fue colocado nuevamente en el santuario o reconstruido a partir de fragmen-
tos, practica que ha quedado registrada para otras regiones de los Andes.5

Tal como sucedié con otras divinidades regionales andinas, las sucesivas destruc-
ciones del sitio terminaron por restringir su influencia a un ambito cada vez mas
local. Solo diez afios después de la poco cordial visita de Manco Inca al santuario,
Cieza de Ledn, quien lo visitd, escribié que estaba «deshecho y ruynado, y lleno
de heruagales y malezas» (1996: 244). Al parecer, el santuario estaba abandonado.
Hay que considerar ademas que el cronista fue llevado a ver el santuario, que ya
para ese entonces era considerado una «antigualla», por don Cristobal Apoalaya,
cacique principal de la parcialidad de Ananguanca y, este es un dato importante,
primer cacique cristiano de dicha parcialidad.0Tal como la relata Cieza, la anéc-
dota es un buen indicio de que el cacique habia abandonado ya, al menos en el
plano formal, la religién de sus padres y abuelos, vinculada al Imperio que habia
sucumbido en la década pasada.

Otro factor que debi6 influir en el destino de Huarivilca fue el asentamiento de-
finitivo de doctrineros franciscanos y dominicos, al tiempo de la llegada de Cieza
de Ledn al valle. Los franciscanos recibieron el encargo de adoctrinar a los indios
luringuancas, asentados en el medio del valle, mientras que a los dominicos se

9 Para algunos ejemplos que desafiaban la labor de los extirpadores, véase Duviols (2003). Para el caso de Ca-
tequil, véase Agustinos (1992).
Cieza de Ledn (1996: 242) y Temple (1942: 150-151).
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les encomendd a los atunjaujas y ananguancas, cuyos miembros serian posterior-
mente reducidos en los extremos norte y sur del mismo." Es licito pensar que la
llegada de los doctrineros contribuyera a la disminucion del culto generalizado
a Huarivilca.

Asi, vemos concluir este primer ciclo historico, con uno 0 mas idolos destruidos
en dos oportunidades —a manos de Vicente de Valverde y de Manco Inca— y
con al menos una probable reconstruccion. Segun el testimonio de Cieza y del
curaca Apoalaya, el santuario que los custodiaba habia perdido parte de su fun-
cion oracular a fines de la década; de 1540. Adicionalmente, el asentamiento de-
finitivo de dominicos y franciscanos debi6 contribuir al repliegue de Huarivilca
como santuario regional y a la transformacion de su culto, vigente sin embargo
por mucho tiempo maés.

Huarivilcay Urochombe

Tras unas cuatro décadas de aparente silencio, vemos reaparecer a Huarivilca
en un testimonio que no ha sido tomado en cuenta hasta ahora al referirse al
oraculo.2Se trata de la Instruccion del extirpador Cristébal de Albornoz, fechada
aproximadamente en 1584 (Albornoz 1989: 183). Un cambio importante pa-
rece anunciarse en el alcance del poder de la huaca ya en la década de 1580. Su
radio de accion se habia restringido a un &mbito de indole més local. Albornoz
presenta a Huarivilca como «guaca muy prencipal de los dichos ananguancas»,
es decir, expresa claramente que Huarivilca era, al menos en los tiempos en que
se redacto la Instruccién, una huaca que se veneraba entre los indios ananguan-
cas, la parcialidad cuyos miembros se asentaban en el extremo sur del valle del
Mantaro. Para las otras dos parcialidades que conformaban la provincia colonial
de Jauja, el clérigo identifico y enumerd una lista mas o menos nutrida de huacas
que les eran propias.

Este testimonio permite entender mejor las declaraciones que los curacas
del valle hicieron ante las autoridades coloniales en las décadas de 1570 y
1580. Frente al virrey Toledo, los curacas y principales afirmaron sobre sus
antiguos caciques «que los avia desde la creazion del mundo y que vnos salian
de fuentes y otros de rrios y otros de piedras y otros de agujeros» (Toledo 1940;
23). En 1582, fecha muy cercana a la de la redaccion del texto de Albornoz,
dijeron que tenian noticia por sus antepasados de que «ellos habian procedido y

1 Seglin Espinoza Soriano (1981: 165), dominicos y franciscanos se dividieron las doctrinas del valle por encar-
go de Pedro de la Gasea. Acerca de la presencia de franciscanos en el valle ya en 1534, véase Cruz (1999: 177,
208) y, para ias décadas siguiences, VVazquez de Espinosa (1969: 320, 322-23).

12Una excepcion es Ayala Leonardi (2002: 100-102).
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salido de cuevas y lagunas y fuentes y cerros». Es decir, los curacas de Jauja recono-
cieron mas de unapacarina (Vega 1965: 169). Sin entrar en la discusion acerca de
si estos testimonios remitian a una realidad prehispéanica o reflejaban més bien las
condiciones existentes hacia 1580, se puede afirmar que a fines del siglo XVI —a
diferencia del periodo prehispanico y de las dos primeras décadas coloniales—,
Huarivilca recibia algin tipo de culto de los indios ananguancas — ;como pacari-
na?—y ‘no necesariamente de todos los huancas, entendidos como una sola etnia
compuesta por las tres parcialidades mencionadas anteriormente.

Pero el testimonio de Albornoz es importante, ademas, porque ofrece una breve
descripcion del idolo hacia 1580. Este se hallaba junto al tambo de Huancayo en
un corral, y era «una piedra como indio». La informacion es interesante porque
remite directamente al mito recogido por Cieza sobre la pareja originaria huanca
vinculada a la fuente (o, al menos, a uno de los componentes de dicha pareja). Una
piedra que sobrevivio a las destrucciones pasadas del idolo o santuario en la década
de 1530 se veneraba a fines del siglo XVI a partir de algin tipo de relacion con
los indios ananguancas. Asi lo demuestra la denuncia de Albornoz en el contexto
del incipiente celo extirpador que precedid a las famosas campafias del siglo XVII.
Dicho culto, sin embargo, debi6 alterarse y hacerse més clandestino en el lapso
transcurrido entre el ciclo de destrucciones iniciales vinculado a la Conquista y el
«redescubrimiento» de Albornoz en la década de 1580. Algunas de las claves para
entender esta transformacion aparecen en las lineas de Juan de Santa Cruz Pacha-
cuti Yamqui.

La famosa Relacion de Antigliedades de Santa Cruz Pachacuti (c. 1613) ha sido
ponderada por los investigadores a partir de la informacién «indigena» que esta
contiene, asi como por las pistas para la comprensién del mundo prehispanico
que aporta. Pero se suele pasar por alto que, aunque desconocemos la fecha exac-
ta de su redaccién, es sobre todo un texto colonial de las primeras décadas del
siglo XVII, el cual recoge cambios de distinto orden acaecidos en las creencias
andinas desde 1532.13Y la mitologia en torno a Huarivilca no es la excepcion.
Santa Cruz Pachacuti escribio sobre la pareja originaria que habria emergido de
la fuente en dicho santuario, aunque de su relato se desprenden elementos que
apuntan a las transformaciones del significado magico-religioso de unapacarina
andina ya en el siglo XVII. Veamos en qué sentido.

El autor de la Relacion localiz6 correctamente el templo de Huarivilca junto a un
pequefio cerro y a un rio, en la entrada sur al valle de Jauja. Escribié que habia
alli dos piedras «largas y pegadas» a las cuales el dios Tonapa habia transformado
en tales. Las describié como:

BDatos acerca de la fecha posible de redaccion de la «Relacion» aparecen en Estrenssoro (2003: 77, noca 152).
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Una huaca hembra que habia fornicado con un indio huanca y que se
llamaba Atay Imapuram Tapia. Después, en tiempo de Huaina capac,
habian dicho a los indios las dichas dos piedras que eran huacanqui sonco
illa. Asimismo en aquel tiempo ha habido huacanquis en la puna de Jauja
(Pachacuti Yamqui 1995: 49).

Sin duda, el relato se entronca con el mito recogido por Cieza, aquel que refie-
re como un indio y una india habian salido de la fuente en Huarivilca y dado
origen a los huancas (se relaciona parcialmente también con la informacion de
Albornoz sobre la piedra-indio). Pero una diferencia fundamental separa a ambas
versiones. En la més antigua, todavia se recoge la jdea de los ancestros directos, la
pareja mitica que, pensaba Cieza, se dio «mafia» para engendrar a los huancas. En
la version del indio cristiano Santa Cruz Pachacuti, en cambio, solo se alude al
acto sexual de la «<huaca hembra» y del «<indio huanca». Es decir, se sustrae aquel
componente que hacia de Huarivilca, segln la concepcion andina prehispanica,
lapacarina de los habitantes que se consideraban «animados» por la pareja origi-
naria. Por eso, Pachacuti no menciona que de la unién de dicha pareja provinie-
ran los habitantes de las inmediaciones.

En el relato de Santa Cruz Pachacuti, la «huaca hembra» recibe el nombre de
«Atay Imapiram Tapia», dato que plantea otra discrepancia con la version de
Cieza, quien atribuye a esta misma divinidad el nombre de «Vrochombe». Pero
la discrepancia de ambos nombres es solo aparente si se profundiza un poco en
sus significados. Comenzando por «Urochombe» —de la version de Cieza—, hay
que decir que, antes que un nombre propio, se trataba mas bien de un «epiteto»,
es decir, un adjetivo o frase que, antes que determinar o especificar un nombre,
lo caracteriza. En este caso, el mismo se puede traducir como «La mujer de la faja
de nifios» o0 «La de la faja de pequefia(o)», por estar formado el término de los
vocablos uro\ «todo genero de gusano» y, por extension, lo pequefio —cuando
estd en posicion de adjetivo—ey chumpi: «faxa». 4

Ahora bien, sobre «Atay Imaptram Tapia» —«nombre» que Santa Cruz Pachacuti
atribuye a la «.huaca hembra»—, tampoco parece tratarse de un nombre propio.
Es, mas bien, una frase exclamativa cuya interpretacion lingiistica resulta bastan-
te mas compleja.BAsSI, si se presta atencion a los términos y expresiones recogidos
en el vocabulario de Go”alez Holguin, una posible traduccién de la exclama-
cion que Santa Cruz Pachacuti atribuia al componente femenino de la pareja
que emergié en Huarivilca seria «jQué espanto —qué horror—s, estos fantasmas
—apariciones, espectros— dobles, biformes». O quiza «Qué par de fantasmas

WUVéase Gonzalez Holguin (1989: 357 y 121; respectivamente).

BLas traducciones que siguen no habrian sido viables para nosotros sin la gentil y muy entendida asesoria del
profesor Rodolfo Cerrén-Palomino, de la Pontificia Universidad Catdlica del Per( (Entrevista personal, octu-
bre de 2002).
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dobles son estos!».5Ambas frases, resultado de la influencia evangelizadora colo-
nial en los pobladores andinos, son indicio temprano de una cierta idea de tabd
en torno al sitio y a los seres que lo habitaban (los ancestros), situacion que ha
guedado atestiguada inclusive en testimonios actuales, como veremos.T/

Aunque podriamos discutir maneras alternativas para afinar la traduccién, pa-
rece que la expresion «Atay Imapuram Tapia» se referia mas bien a la pareja, las
dos. piedras —el «indio huanca» y la «huaca hembra»—. El epiteto recogido por
Cieza, :en cambio, aludia solo a uno de los componentes del par de «piedras»,
Urochombe. Esta identificacion concuerda con la informacién que aporta Cris-
tobal; de Albornoz, segln la cual Huarivilca era una «piedra como indio», es
decir, el complemento de Urochombe. Asi, es claro que nos hallamos ante un
mismo relato mitico —el de la pareja originaria—, pero tal y como pudo oirlo
de un informante (o reinterpretarlo) Santa Cruz Pachacuti a fines del siglo XVI
0 a comienzos del XVII.

Hay informacion adicional, aportada por el mismo Santa Cruz Pachacuti, res-
pecto de lo que se puede entender como la funciéon magico-religiosa de Huari-
vilca después de la Conquista. Recuérdese que segun este cronista, las piedras
habrian hablado a los indios diciéndoles que eran huacanqui sonco illa. El padre
Francisco de Avila, conocido extirpador, aporta la clave necesaria para compren-
der esta expresién en una nota marginal al manuscrito mismo de Santa Cruz
Pachacuti. El extirpador escribio: «*oncco ylla es huaccanqui», es decir, ambos
términos eran en cierto modo sinénimos.B

La aparicion en un documento de comienzos del siglo XVII como la Relacién de
Santa Cruz Pachacuti del término sonco —en conexion con los de illa y huacan-
qui— debe interpretarse como un intento de traduccién o, en todo caso, como
una extrapolacion colonial del vago concepto andino prehispanico de alma o
espiritu. Dicho concepto habria sido asimilado después de 1532, sobre todo
gracias a la labor de los evangelizadores, al concepto occidental de «corazén»
en tanto receptaculo de sentimientos como el amor.0 Respecto de illa, el otro

16Gonzalez Holguin recoge los siguiences vocablos y expresiones, imprescindibles para encender el pasaje en
cuescion: Atayfiina millana: «<Abominable, miserable» y Atay, atay, o atatay fiini: «<Abominar desdefiar enfadarse
de alguno»; Ymam chay. «Que es eso»; Pura: «Entre si vno con ocro 0 vno y otro»; Tapia: «<Agliero malo o mala
sefial» y Tapiya runa: «Pecador maldico graue y el escandaloso» (1989: 36, 367, 297 y 338; respectivamente).
Por su parce, Bertonio escribe Atatay ananay: «Interjecion de uno que se quema, o tiene algiin dolor» y Atara
tata: «Incerjecién de uno que esta enojado, o sentido»; Nanacapura: «Entre nosotros» y Hupanaca pura.’. «<Entre
nosotros» (1984: 27y 276; respectivamenee).

T7Sobre la influencia evangelizadora en la cronica de Sanca Cruz Pachacuci, véase Escenssoro (2003: caps. 1y 2)
BSobre la anocacién marginal, véase la entrada «huacanqui» del indice de Carlos Aranibar parael texto de Santa
Cruz Pachacuci (1995: 266-267).

BReferencias a sonco en Gonzalez Holguin (1989: 328-331). Sobre el problema de la apropiacién de sonco por
los misioneros, véase Escenssoro (2003: 109). Para Albd, sonco escaria vinculado al alma racional y solo en un
sencido figurado al «corazén» (Alb6 2002: 414).
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término de la expresion sonco illa, se sabe por varios testimonios que las illa
eran piedras bezoares o aerolitos utilizados como amuletos para propiciar la
fertilidad, la buena suerte y el amor (zara illa para el maiz o llama illa para las
llamas, por ejemplo). Asi, y por analogia, el sonco illa era precisamente una o
mas piedras —a veces plumas, mosquitos o plantas— que servian como talisma-
nes de amor.2

Y de aqui se desprende su relacién con los huacanqui, dispositivos méagicos muy
conocidos también entre los evangelizadores y extirpadores por ser uno de sus
fines primordiales la obtencion de los favores del ser amado, aunque los ingre-
dientes y componentes del mismo pudieran variar segiin el contexto (Polia Me-
coni 1999: 405-406). Basta ver los numerosos ejemplos que aparecen en los
documentos publicados de la seccion Hechicerias e Idolatrias del Archivo Arzo-
bispal de Lima, en el Ritualformulario de Juan Pérez Bocanegra de 1631 o en el
conocido manual para extirpadores del jesuita José de Arriaga, de 1621.21

Asi, a diferencia del testimonio recogido por Cieza de Leon, a comienzos del si-
glo XVII la pareja primordial huanca se vinculaba a la magia amatoria, es decir, a
los huacanqui o sonco illa. La relacién se desprendia, por supuesto, de su antigua
capacidad reproductoray de su relacion con la esfera de la fertilidad, heredada de
tiempos prehispanicos en tanto pacarina, y simbolizada por la convivencia en un
mismo espacio sagrado de la fuente y de los arboles de molle. En otras palabras,
existia un mito referido a la pareja de ancestros —Atay Imaptiram Tapia en el si-
glo XVIl—, formada por un indio huanca —quizé& denominado Huarivilca—y
por la divinidad Urochombe. Sin embargo, consecuentemente con su funcion
simbolica, y porque en el mito prehispanico habian engendrado a los indios
huancas, la pareja paso a vincularse en el siglo XVII con el campo de la magia
amatoria. Su funcién de pacarina, en cambio, parece ir extinguiéndose con los
nuevos tiempos, a través de una relaciéon compleja de sustitucion o, mejor adn,
de superposicion de significados magico-religiosos dificil de precisar.

Elementos adicionales se pueden citar para reforzar esta idea. El nombre del san-
tuario refleja en si mismo la idea de una divinidad de las generaciones pasadas,

20Véase el indice de Carlos Aranibar, especificamente las entradas «huacanqui» e «illa» (Pachacuti 1995: 266-
267y 291; respectivamente). En la primera de estas entradas se encuentra una mencién a un dato aportado por
Albornoz: «las yerbas y arboles cercanos a Tambo Toco, conocida pacarina, eran huacanqui porque de ahi habia
salido el Inca».

2«Traes contigo, y usas de huacanquis, para que las mugeres te amen y hagan tu gusto? como es el huacanqui,
llamado carhuayanchi, para que pasando cerca de alguna mujer vaya luego en tu seguimiento? o el huacanqui,
llamado huacallpachi, con que hazes llorar a qualquier muger por ti? o traes otros huacanquis, de espinas de
chachacuma de quisuar, 0 mosquitos del Collao, 6 otros huacanquis, paraamar, y ser amado de mugeres? (Pérez
Bocanegra 1631: 223-224). «Hécenlos de los cabellos de las personas de quien quieren ser amados, o de unos
pajarillos de muchos colores que traen de los Andes, o de las plumas de los mismos pajarillos 0 mosquillas
pintadas, a vueltas de otras cosas que ponen con ellas» (Arriaga 1999: 68). Hay referencias a huacanqui en la
propia crénica de Sanca Cruz Pachacuti (1995: 29).
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perteneciente al mundo de los «abuelos», a partir del término huari, incluido en
el nombre «Huarivilca». Observaciones etnograficas recientes en el mismo tem-
plo corroboran esta asociacion. Algunos datos refieren el respeto y veneracion de
los lugarefios hacia la casa de los «muertos viejos», causados por las enfermedades
que éstos pueden ocasionar (miedo derivado de las ideas que ya Santa Cruz Pa-
chacuti documenta en el siglo XVII a partir de la exclamacion «Atay Imaplram
Tapia».)..2, Efectivamente, el padre Arriaga denunciaba c6mo ya en las primeras
décadas.del,.siglo XVII los indios adoraban las «casas de los Huaris», es decir,
aqugflprS'lugares en los que moraban «los primeros pobladores de aquella tierrax.
SegUn el jesuita, el objetivo de los indios era llevarse la tierra en la que estaban los
huesos de estos antiguos para, precisamente, «[sus] malos fines de amores» (Ama-
ga 199.9:,28r30). ;Se hacia lo mismo en Huarivilca ya a inicios del siglo XVII?
El jtestimonio de Arriaga coincide muy bien —en términos de contenido y de
proximidad,cronolédgica-—con la informacion presentada por Santa Cruz Pacha-
cuti acerca de la naturaleza de huacanqui que se habia atribuido a las dos piedras
de Huaiiviica, aquellos espiritus a quienes los indios veneraban y parecian temer,
asi como utilizaban para sus «<malos fines de amores» 2 TOmese en cuenta, adi-
cionalmente, las parejas en miniatura encontradas en el sitio, asociadas también
con la propiciacién de la fertilidad.

Por lo dicho hasta aqui, no resulta casual que el ultimo rastro colonial de Hua-
rivilca al que hemos podido acceder aluda a esta transformacion en curso, de
pacarina a huacanqui. Me refiero a la relacion escrita por un visitador de la ido-
latria, Diego Barrero de Castro.24Entre octubre de 1654 y septiembre de 1655,
Barreto llevo a cabo una pesquisa en el valle del Mantaro, zona sobre la que,
en tiempos prehispénicos, Huarivilca ejercié su influencia sagrada (Sanchez
1991: xix-xxiv). A su paso por Huancayo y las zonas aledafias, escribio que «Alli

2Sobre el santuario como «casa de los abuelos» y las creencias asociadas a dicha condicion, véase Matos (1967:
13, 17). Isabel Flores, quien visitd el sitio a fines de la década de 1950, recogié una «leyenda» que ha cobrado
valor histérico hoy y que relaciona a Huarivilca con los «<muertos viejos» y con las enfermedades que, segin el
testimonio de los propios lugarefios, ocasionaba el contacto con los mismos. Segun laautora, el hecho de haber
estado almorzando al interior de las murallas de Huarivilca le valié el ser considerada por los habitantes del
pueblo como «Wari». Asi, «<Fue voz general en el pueblo que nuestra muerte era inminente, llegando a tanto el
pesar de la gente y su creencia en tal afirmacién, que rehusaron, desde ese momento, estar cerca de nosotros,
puesto que éramos «Wari» 0 tabl» (Flores Espinoza 1962: 177).

2Para ejemplos de elaboracion de hechizos con fines magico-amatorios a partir de ios huesos encontrados en
las huacas que circundaban Lima en el siglo XVII, véase Estenssoro (2003: 424-429).

2Natural de Lima, descendiente de beneméritos, e hijo legitimo de don Antonio Barreto de Castro y de
dofia Beatriz de Figueroa, Diego Barreto se desempefi6 en las doctrinas de Barranca, Quintay, San Damian,
Huaura, Huacho y Santa Ana, y fue también vicario y juez eclesiastico en las provincias de sus curatos, asi
como comisario de la Sanca Inquisicién y de la Santa Cruzada. También fue visitador general y de la idolatria
(«expecialmente en la déla Idolatria que castigo corrigio y enmend6 muchos indios i indias idolatras hechiceros
y supersticiosos, sacandolos de sus herrores y antiguas ceguedades»). Sobre los datos biograficos del visitador,
véase Archivo General de Indias. Lima, 241, N. 7 [1648]; AGI. Lima, 68, N. 59 [1669]; AGI, Lima, 72, N. 5
[1672]; AGI. Lima, 73, N. 129 [1675]: f. Iv.
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se destruy0 el grande y célebre idolo Ataipura», colocando en su lugar tres cruces
de generosas proporciones. Aunque no existe en esta relacion del extirpador una
mencion explicita a Huarivilca, no se necesita mucha intuicion para percibir
que el «grande y célebre idolo Ataipura» no es mas que una alteracion de «Atay
Imapdram Tapia», aquella exclamacién a través de la cual Juan de Santa Cruz
Pachacuti present6 el caracter de huari y huacanqui de las dos divinidades que
moraban en Huarivilca a comienzos del siglo XVII. Asi, la vieja divinidad habia
perdido su antiguo nombre —Ilo recuperaria tras su identificacién en el siglo
XX gracias a la cronica de Cieza—. Pero recibia la denominacion que, segin
la cronica de Santa Cruz Pachacuti, la situaba en relacién con los huacanquis
coloniales. Su uso frecuente en la provincia de Jauja estda documentado para las
décadas finales del siglo XVII. En algunos casos, los hechiceros viajaban a parajes
con puquios tales como aquel que existia al interior del templo de Huarivilca, de
donde, segun el mito colonial recogido por Santa Cruz Pachacuti, emergieron
el indio huanca y Urochombe, identificandose precisamente como huacanqui
sonco ilLaP

Palabras finales

El derrotero colonial de Huarivilca, desde un prestigioso santuario regional pre-
hispanico hasta su asociacion con los huacanqui y la magia amatoria puede pa-
recer un final poco feliz para un poderoso oraculo andino. Es importante, sin
embargo, seguir profundizando en la trayectoria de las grandes huacas luego de la
Conquista, aunque los testimonios sean en ocasiones muy fragmentarios. El caso
de Huarivilca no parece haber sido Unico. Otros lugares sagrados de origen pre-
hispanico recibian la visita de indios y espafioles para satisfacer distintos anhelos
por medios magicos. Asi acontecia con una fuente cercana al nevado Coropuna,
en Arequipa, otra importante huaca prehispanica frecuentada hacia 1665 para
obtener la tan ansiada salud.2 Los jesuitas informaron a comienzos del siglo XVII
de un idolo llamado el «dios del amor», que era, como en el caso de Huarivilca,
«una fuentecilla entre una aspera arboleda», y presentaba «<muchos sacrificios en
curiosos cantarillos y sus saetas como dios del amor» (Polia Meconi 1999: 444).
Finalmente, otra fuente o puquio, de nombre Cuyana, en las inmediaciones de

SArchivo Arzobispal de Lima. Hechicerias e idolatrias, leg. 8, exp. 2, f. 326v.

B«Muy poco auajo de la nieve tenia vn estanquillo de un manantial de agua caliente, por passar por minerales
de adufre. Concurrian a el no solo de las Prouin”ias comarcanas, sino de las mas remotas del reyno, de Gua-
manga, Cuzco, la Paz, tenia su sacerdote, sus ceremonias, sacrificios, y ofrendas, auianse de purificar primero
en el estafio, y en el tiempo de entrar, ni despues auian de nombrar los Santissimos nombres de JesUs, y Maria,
ni se dejauan lleuar desta supersticion los yndios solamente, sino tanbien alg.nos espafioles, que persuadidos,
que auian de conseguir la salud por aquel remedio se sujetauan aella, pudiendo conellos mas vno, o otro sucesso
faborable, que acaso acontecia por la Virtud natural del vafio, para traerlos, que los muchos malos que solian
verse para apartarlos, tanto suele cegar ei amor proprio» (Polia Meconi 1999: 519-520).
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Chachapoyas, era valorada también a comienzos del siglo XVII por espafioles e
indios gracias a sus poderes para despertar el odio y el amor.Z7

La discusion acerca de hasta qué punto era esta una transformacion colonial de los
oraculos o se trataba mas bien de atributos magico-religiosos que estaban presentes
o0 al menos latentes en su funcién prehispanica como pacarina queda abierta. Nos
inclinamos a pensar que la transformacion se dio al menos en dos sentidos. El
primerp.es un claro proceso mediante el cual la influencia sagrada de Huarivilca se
fue restringiendo en términos espaciales y humanos. De ser un antiguo centro ora-
cular, con un alcance regional (el de los huancas), y pasando por las destrucciones
iniciales a manos de los espafioles y de los incas, a fines del siglo XVI el santuario
fue identificado por Cristébal de Albornoz solo con los fieles de una de las parcia-
lidades del valle. A comienzos del siglo XV11, lo encontramos mas bien asociado al
terreno de la magia amatoria y, especificamente, al de los huacanqui, en un ambito
que parece responder a la esfera de lo privado, la de la magia por excelencia, mas
que ala de los antiguos cultos de envergadura regional que convertian a Huarivilca
en punto notable de la red estatal de grandes huacas del Tahuantinsuyu. Asi, in-
dependientemente de que su funcion como huacanqui sonco illa fuera también un
atributo prehispanico, es claro que a comienzos del siglo XVII se habia dado un
repliegue de la influencia y'capacidad oracular de la huaca, el mismo que parecia
limitar su poder precisamente a aquel campo de accion.

El segundo aspecto que anuncia la transformacién colonial de Huarivilca es que
muchos de estos antiguos santuarios, a partir de un renovado sentido magico
derivado de la evangelizacién y, sobre todo, de la influencia del cristianismo
popular que arrib6 a América desde el primer momento, fueron visitados y
consultados por indios y «espafioles». El éxito magico-religioso, y muchas veces
econdmico, de estos lugares y de sus sacerdotes —o «hechiceros», para usar la
terminologia de la época—, se explica en parte porque la magia amatoria era
una practica comin a ambas tradiciones culturales. Pero también porque mu-
chos «cristianos» confiaron en el poder de la magia indigena y, a través de sus

27«Y enla prouincia de Chero cambien alli cerca auia mucha fama de indios, e indias echiseros hechiseros y que
alli esta la fuence llamada Cuyana, que en Romance castellano es lo mismo que la fuente délos amores, de que
mucha gente de Chachapoyas vsa mal para todo genero de torpezas e echiserias. determineme de yr alia para
remediar tafieos dafios, especial. mte despues que supe del encomendero de alli, que los afios passados subiendo
aella auia sacado dos cauallos cargados déla ropa y cossas supersticiosas ofrecidas a aquella pefia y fuente: y que
era cosa aueriguada g. de toda aquella comarca vienen indios a buscar el agua, y muchos embiados de sus amos
espafioles: fue conmigo el Beneficiado de alli, y un hermano del encomendero con algunos indios, que sabian
el camino, por el qual fuimos trepando con pies y manos con tanto peligro que auernos puesto en el parecia
temeridad: llegamos ala pefia, que estaba abierta por medio, y en esta hendedura esta vn agujero, por donde
cabe el brao, y metiendole porel se copa dentro agua, que se va destilando, por dentro déla pefia, sin salir fuera:
esta es la agua bendita, o por mejor decir maldita, de aquella tierra, y les parece que lauando con esta agua la
persona, o ropa, que quieren inficionar torpem.te y regandole la casa con ella, que alcant*n lo g. pretenden:
y tiene dos lados la fuente vno por donde se creen g. aficiona, y otro conque aborrezca, y de camino
ofrecen alguna cossa ala pefia» (Polia Meconi 1999: 289-290).
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demandas, practicantes y bagaje propio, influyeron en esta hasta configurar una
magia tipicamente andina en el siglo XVII. Aunque en el caso preciso de Huari-
vilca no hay testimonios directos que refieran si el antiguo santuario fue visitado
también por «espafioles» para practicar la magia amatoria, es probable que dicha
ausencia documental pueda subsanarse en el futuro. Otros datos corroboran
que en la provincia de Jauja los hechiceros indigenas o mestizos —algunos de
ellos «huacanqueros»— recibian la visita de indigenas, «espafioles» y mestizos
de diverso origen, a quienes ofrecian sus cotizados servicios. Sus hechizos in-
corporaban, sin mucha dificultad, elementos tomados de distintas tradiciones
culturales. Y es precisamente en este contexto, signado por el intercambio cons-
tante y la construccion de practicas magico-religiosas mestizas, que Huarivilca,
oraculo prehispanico, debi6 transformarse en huacanqui sonco illa.
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