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I. Introduccién

Como consecuencia de la conquista y colonizacién espafiolas se dieron
procesos de cambio muy sugestivos en las religiones andinas', dado que la
evangelizacion de los indfgenas fue considerada uno de los principales objetivos
de la empresa conquistadora. Desde sus principios, la implantacién de la
fe cat6lica entre los pueblos andinos fue llevada a cabo con gran violen-
cia. Mds que en la predicacién se concret6 en la destruccién de idolos y la
"extirpacion"” de las creencias autdctonas. Esta actitud se originé en parte
en la idea de que los dioses andinos eran manifestaciones del diablo y que
por lo tanto debfase desarraigar su culto sea como fuere.?

Aquf nos ocuparemos en particular de la pregunta: ;En qué medi-
da la asimilacién de los dioses andinos a la imagen del europeo y la con-
siguiente represién de los cultos autdctonos por los espafioles llegaron a modi-
ficar Ios conceptos de las deidades andinas vigentes en la poblacién indf-
gena?

II. Problemas de la reconstruccion histérica

A primera vista esto parece un problema ficil de resolver, pero a
medida que nos acercamos a la temdtica, se revela lo intrincado de nuestra
pregunta. En primer lugar hay que advertir que estos fenémenos no se dieron
de igual manera en todos los niveles de culto. Después de la derrota del Inca
y la consiguiente desintegracién del antiguo imperio incaico, el culto estatal
cay6 pronto en el olvido.? Por el contrario, aiin muchos afios después de la

(1)  Deestatemdtica ya nos hemos ocupado en otras ocasiones. Véanse Garels 1987, e id. "Transformaciones”
(en prensa).

(2)  Para una introduccién a la naturaleza de la evangelizaci6én de los hombres andinos sobre todo en su fase
mds represiva véase Duviols (1986: XX VII y sgs.).

(3)  Acerca de las causas que condujeron a la caida del culto estatal, véase Gareis (1987: 125 sgs., 430 sgs.,
512 sgs.).
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Conquista, se mantenfa en pie la veneracién de deidades regionales y locales,
m4és arraigada en los diversos grupos étnicos.* Por eso, tenemos que fijar-
nos en estos niveles de culto para encontrar los procesos més interesantes
de cambio cultural y de transformacién de las deidades.

Sin embargo, al analizar estos cultos surge otro obstdculo a nuestro
propdsito: para los cultos regionales y especialmente para los cultos locales
disponemos de muy pocas fuentes histéricas para las primeras décadas
posteriores a la Conquista. Ademds se trata casi exclusivamente de infor-
maciones proporcionadas por autores espafioles, los cuales tenfan escasos
conocimientos de las religiones andinas y distorsionaban los datos hist6-
ricos interpretdndolos en base de sus propios conceptos europeos.’

III. Tipos de cambio cultural en los conceptos de deidades andinas

Un tipo muy particular de transformacién de dioses se dio en la sierra
norte y central del Peni.® En las regiones de Huamachuco, Cajamarca y Caja-
tambo, evangelizadores espafioles y extirpadores de idolatrias destruyeron
y despedazaron las piedras que representaban a los dioses andinos, creyendo
que de esta manera acabarian con la adoracién de estas deidades. Este método
de lucha contra las religiones autéctonas fue propagado sobre todo por Crist6bal
de Albornoz, un experimentado extirpador de idolatrfas del siglo XVI. Al-
bornoz’ afirmaba que para terminar con la veneracién de las deidades
autdctonas, era necesario destruir las estatuas de éstas en presencia de los
indfgenas. Pero a la inversa de 1o que esperaban los misioneros, los sacer-
dotes indigenas iniciaron cultos para "hijos" de estos dioses aniquilados y
prosiguieron con su adoracién. Es decir, 1a destruccién de las representa-
ciones de deidades andinas no dio los resultados anhelados por los extir-
padores, sino, al contrario, en algunos casos condujo incluso a la prolife-
racion de cultos locales. Sin embargo, a veces se produjo como consecuen-
cia de ello la transformacién de un culto de gran envergadura en cultos
meramente locales.®

(4)  Ib. 198 sgs., especialmente 210-213, 317 sgs., y especialmente 393416, 433-435, 515-517.

®) Para unas sucinta critica de fuentes de este tipo de documentacién, ver nuestro articulo "La 'idolatria’ andina
y sus fuentes histéricas..." (en prensa).

(6)  En otra ocasién ya nos ocupamos de este fenémeno, ver Gareis 1987: 210-213, 515; y "Transforma-
ciones..."” (en prensa).

(7)  Citado en Duviols 1967: 37.

8) Véanse las citas en la nota 6.

248



De lo anterior surge el interrogante: ;Qué consecuencias tuvieron
para los conceptos de deidades dichas alteraciones, que se dieron mayormente
en la organizacién del culto? Intentamos una respuesta a base de testimo-
nios autéctonos sobre el dios Guari, recogidos a mitad del siglo XVII du-
rante una visita de idolatrfas en la provincia colonial de Cajatambo. Guari
fue venerado por los ind{genas porque le consideraban responsable de la sa-
lud, alimentacién y bienestar de los grupos locales.’

Los testigos refieren que se habfan quemado las representaciones
de Guari y otros dioses en una visita de idolatrias - anterior a la que nos
referimos ahora - que se llevé a cabo a principios del siglo XVII. Cuando
se march¢ el visitador (entonces Fernando de Avendaiio) los habitantes de
la regi6n erigieron otras piedras en lugar de las quemadas. Donde Avenda-
fio, a principios de siglo, habfa destruido cinco idolos, Bernardo de Noboa
treinta afios después encontraba diez.!® El hecho que se hubieran quema-
do las piedras no disminuy6 la veneracién de los dioses porque, como explicé
una testigo a Noboa:

"...aunque los habia quemado el dicho bisitador haciendoles el

dicho sacrificio baxariam los dichos ydolos y les oyerian..."
(Duviols 1986: 7).

Era posible proseguir la veneracién porque la piedra era s6lo una
representacién de la deidad adonde ésta acudia en forma de viento para recibir
las ofrendas (ib. p. 113).

No obstante 1a persecucién del culto, las oraciones recuerdan la
destruccién del {dolo. Asf por ejemplo, el sacerdote indigena se dirigfa a
la deidad Guari con las siguientes palabras:

"... sefior padre quemado que tiene azequia que tiene agua que tiene
chacara dame agua dame chacara dame comida desde que estas
quemado morimos de hambre y no tenemos comida..."!!

De modo que treinta afios después, el aniquilamiento de la piedra
que representaba a Guari todav{a estaba presente en la memoria de los feligreses
indfgenas. Aunque éstos prosiguieron venerando la deidad, este acontecimiento

® Duviols 1986: 11, 113, passim.
(10)  Ver. Los documentos publicados por Duviols 1986: 11, 15, 121, passim.

(11)  Ib. p. 11. Para otra cita parecida, véase ib. p. 7.
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afect6 bastante la vida de los creyentes autéctonos, quienes relacionaban
la escasez de alimentos directamente con la destruccién de la representa-
cién de Guari.

La influencia espafiola se hace notar a veces incluso en una asimi-
lacién del dios andino al diablo europeo. Refiriéndose a Guari un testigo
afirmé:

"... y que el Guari auian oydo a los biejos era el antecristo y era
como un hombre barbado como espaiiol...” (Duviols 1986: 113).

La combinacién de "hombre espaifiol” y "antecristo” a nosotros nos
puede resultar bastante sugestiva, pero se trata de conceptos diferentes y
hay que diferenciarlos en la interpretacién. La afirmacién que Guari "era
el antecristo” no significa que los indigenas 1o hubieran identificado realmente
con el concepto de demonio introducido por los espafioles. De los testimo-
nios indfgenas citados anteriormente, que atribuyen a Guari los rasgos ca-
racterfsticos de una deidad andina '?, se desprende claramente que la fusién
entre demonio europeo y deidad indigena sugerida por los espafioles en realidad
no se produjo.

A 1o sumo podemos observar en algunos testigos ciertas dudas sobre
c6mo relacionar este diablo importado por los conquistadores con el sistema
de creencias autéctono. As{ por ejemplo, un alcalde indigena contest6 a la
pregunta del extirpador Noboa,

"(si los) dichos Guaris... se le daban alguna respuesta o les decian
algo:... que si que les respondia y les decia si abian de tener bueno
o mal afio... y esto lo oyan todos no saue este confesante quien lo
podia decir si no es que fuese el demonio al qual llaman Zupay".
(Duviols 1986: 120)

Es de notar que el testigo recurre a categorfas europeas para explicar
el ordculo de Guari, pero al mismo tiémpo trata de diferenciar al dios andino
del diablo, advirtiendo que éste se llama "Zupay".'? Por eso, la afirmacién

(12) Para los rasgos tipicos de dioses andinos, véase Duviols 1977: §5, 58, 60.

(13) La confusién que experimentaron los indigenas a consecuencia de la introduccién del diablo europeo al
pantedn autéctono se muestra también en las declaraciones de un curandero de la costa norte del Peni
("Autos criminales seguidos contra Domingo Atuncar, indio del pueblo de Moche; Don Miguel de Cruz
Chumbe Guamién, oriundo del pueblo de este nombre y contra Juan Catacaos, por el delito de practicar la
hechiceria". (Moche, 1771, AAT. Idolatrias, Fs. 32). El curandero admiti6 en el interrogatorio que las
curaciones se llevaron a cabo por "arte del Demonio” y que éste concurria a las sesiones (Ib. f. 21r). Pero
después negé haber visto ni llamado al demonio. Finalmente explicé que "aunque creya que esto se hacia
por Arte del Demonio no creyo que era el mismo que benia alli..." (Ib. f. 21v).
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que Guari es el "antecristo” no es més que una adaptacién superficial de la
terminologia espafiola. No implica una verdadera metamorfosis de los con-
ceptos religiosos indfgenas.

Resulta algo m4s diffcil interpretar por qué algunos testigos ase-
guraron que Guari aparecfa ante sus antepasados en la figura de anciano es-
pafiol.!* Los documentos referentes a Guari que acabamos de analizar no
ofrecen ninguna explicacién. Sin embargo, desde mediados del siglo X VIII
encontramos informaciones parecidas en declaraciones de varios especia-
listas religiosos, las cuales abren otra pista para la interpretacién.

Para nuestro prop6sito los datos més interesantes de esas confesiones,
son los que se refieren al reclutamiento de adivinos, curanderos o sacerdotes
andinos, ya que algunos de ellos afirmaron haber sido elegidos directamente
por la deidad y haberla visto en esta ocasién.

Una de las referencias mds tempranas la debemos a Polo de On-
degardo.!s En su "Tratado" sobre las creencias indigenas redactado alrededor
de 1559 ¢, relata que algunos curanderos fueron clegidos por una "persona”
que les apareci6 "cntre suefios". Esta "persona" entreg6 al futuro curandero
las facultades de curar y le instruyé en su nuevo oficio.!” Es de sefialar que
en este caso no se describe ni se define con mds claridad al ser sobrenatu-
ral que elige al nedfito.

A finales del siglo XVI (1595), en el Cercado de Lima, un indio
confesé a los jesuitas, que cuando se le apareci6 el dios por primera vez,
su aspecto fue tan horrible que al instante se cayeron muertos su compafiera
y su caballo. También la segunda vez la apariencia del dios causé la muerte
del caballo e hizo perder el conocimiento al futuro sacerdote. S6lo a la tercera
vez, la deidad se present6 como cacique principal con gran séquito, prometiendo
al neéfito grandes riquezas.!®

(14) Duviols 1986: 11, 113.

(15) El"Tratado” de Polo se public6 en el afio 1585 en el "Confesionario para curas de indios” (Duviols 1971:
100).

(16) Porras Barrenechea 1962: 267.

(17)  Polo de Ondegardo 1916: cap. XIII: 35. Munia (ca. 1611) (1964: Lib. II cap. 26: 100-101 {. 253v) copi6é
a Polo de Ondegardo casi al pie de a letra, sin indicar la procedencia de sus datos. Sobre la relacién entre
el texto de Polo de Ondegardo y el libro de Munia, véase Duviols 1962.

(18)  Anual del afio 1595, AH 9/3654 No. 33. f. 196v. La misma cita proporciona la "Historia General de La
Compaiiia” (1600) (1944 (I): Quinta Parte cap. ITI: 403 f. 262).
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Disponemos de varios testimonios, recogidos en distintos lugares
del virreinato del Perd, que relatan que el dios andino aparecié a su futuro
sacerdote como cacique, inca o0 coya.!? Esto hace suponer que se trata de
un patrén de reclutamiento para sacerdotes aut6ctonos entonces bastante
difundido en los Andes Centrales.

Es interesante que una curandera de la regién nortefia del Perd haya
contado haber sido elegida por una divinidad que lucfa vestimenta de una
princesa inca.?® Asimismo, un sacerdote de Huacho (ciudad costefia al norte
de Lima) afirmé que el dios se le aparecié en figura de un curaca en tra-
je de inca.?! Llama la atencién el hecho de que habitantes de la costa con-
cibieron asf el dios andino, dado que los incas s6lo lograron someter la cos-
ta central y nortefia después de prolongadas campafias militares y esto acontecié
recién pocas décadas antes de la llegada de los espafioles. Pero, a princi-
pios del siglo XVII, los habitantes de la costa y del norte del Perii ya habfan
experimentado casi un siglo de dominacién espafiola y quizd cambiaron en
base de esta experiencia su opinién sobre los incas. También es posible que
la apariencia inca de la deidad sirviera solamente de metdfora para indicar
la elegancia y nobleza de la "huaca" (deidad) que eligi6 a estos especialis-
tas religiosos.

Los espafioles interpretaron estos relatos de manera muy distinta.
Para ellos la eleccion del curandero por la divinidad no era otra cosa que
un pacto con el demonio.??2 Como conocedores de la tradicién europea sobre
"brujos”, sabfan que ¢l demonio seducfa a los seres humanos con prome-
sas y fégalos.?? Sin embargo, no podemos comprobar la penetracién de ideas
espaiiolas en los citados testimonios indfgenas. Puede ser - y esto nos parece
més probable - que los mismos autores esparfioles asimilaron los testimo-
nios indfgenas sobre la eleccién de curanderos, sacerdotes, etc., al patrén
europeo del reclutamiento de "brujos"”.2* Es decir, 1a distorsién de los datos

[19)  Anuadelaiio 1595, AH 9/3654 No. 33.£. 197v; Anua del afio 1613, AH 9/3660 No. 89; Anua del afio 1618,
AH 9/3702 No. 25 fs. 399r-v; Calancha 1639: Lib. IIT cap. XVIII: 631.

(20) Calancha 1639: Lib. III cap. X VIII: 631.

(21) Carta anua 1613, AH 9/3660 No. 89.

(22) Véaseporejemplo Calancha 1639: Lib. IIT cap. X VIII: 631; y "Causa de hechiceria contra Juana Augustina
india desta doctrina de San Luis de Huari". (Conchucos, 1697), AAL, Idolatrias y Hechicerias, Leg. 4 Exp.
XLVI, 5.p. (Fs. 14), cita en f. 5v.

(23)  Véanse las referencias en los documentos citados por Ginzburg 1980: 29, 130, 138-139, 156, 173.

(24)  Para la superposicién del estereotipo europeo de la "bruja” a la imagen del "brujo” andino, véase Gareis
"'Brujos'..." (en prensa).
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histéricos se produjo recién en la redaccién de los textos.

Cabe seflalar que para los contempordneos no fue una cuestién
académica si el especialista religioso tenfa un pacto con el demonio 0 no.
Esto demuestra por ejemplo el destino de la curandera a que nos hemos referido
antes, que habfa sido elegida por una deidad en figura de princesa inca. Ella
murid, desterrada de su tierra, en la cércel para sacerdotes andinos ("casa
de Santa Cruz") en Lima.?’ Es importante recordar que la represién de los
cultos autéctonos fue muy bien organizada y muy violenta en el siglo XVII
y que casi todas las declaraciones indfgenas referidas aquf son el fruto de
interrogatorios en procesos de idolatrfas.

Como consecuencia de las reiteradas campafias para extirpar la
idolatrfa durante el siglo XVII y los continuos procesos contra idélatras,
podemos observar ciertas modificaciones en las descripciones que hicieron
los especialistas religiosos de las deidades andinas. En la segunda mitad del
siglo XVII, las apariciones de dioses en figuras horripilantes ceden paso a
seres sobrenaturales que se presentan por ejemplo como "angelito” de alas
pintadas y "muy linda cara".2¢ Otro curandero atestigué que fue elegido por
una viejo blanco que llevaba una cruz en las manos.2” En 1660, un curan-
dero de Huarochirf incluso afirmé que el viejo espafiol que le eligi6 vestfa
una sotana.?® Ademds declar6 que nadie menos que Dios le instruy6 en su
oficio (Basto Gir6én 1957: 25).

Excepto en lo que hace a la forma de aparicién del personaje que
elegfa a los curanderos, estos relatos son practicamente idénticos a la des-
cripcién mdés temprana redactada en el afio 1559 por Polo de Ondegardo.
Ya sefialamos que el "Tratado" de Polo no proporciona ninguna descripcién
de 1a "persona” que eligi6 al ne6fito. Ademds, también notamos que los
espafioles no dudaron sobre la naturaleza de esta "persona”: para ellos era
el demonio. Todo esto nos lleva a pensar que las transformaciones de los
conceptos de deidades en las descripciones de los curanderos del siglo X VII
se deben en parte al empefio de evadir semejantes "malentendidos”. A fin

(25) Calancha 1639: Lib. Il cap. X VIII: 631.
(26) "Causa de hechiceria contra Juana Augustina...1697" (v. nota 22), citas en fs. 3r. 10v-11r.

(27) "Juicio seguido contra Juan Visquez, indio por usar hechicerias”. (Lima, 1710), AAL, Idolamas y
Hechicerias, Leg. 7 Exp. XX, (Fs. 81), citas en fs. 24v y sgs.

(28) Citado en Basto Gir6n 1957: 37, 69.
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de no incurrir a las penas severas impuestas por los extirpadores de idola-
trias, los sacerdotes afirmaron que habfan sido elegidos por Dios o por un
fraile espafiol, tratando de desmentir de esta manera que la fuente de su poder
era el diablo, como suponfan los esparfioles.

Aunque en estos ultimos casos se produjo una especie de metamor-
fosis de los dioses andinos, tampoco aquf logré superponerse el demonio
europeo definitivamente a los dioses autéctonos.

IV. Conclusiones

Resumiendo nuestras conclusiones podemos sefialar dos tipos de
procesos de cambio cultural diferentes: en el primer caso observamos cémo
la destruccién de las representaciones de dioses andinos modificaba el cul-
to y también la imagen de la deidad vigente en la poblacién aut6ctona. Sin
embargo, no se trataba de una verdadera incorparacién de conceptos europeos
a las creencias indigenas dado que la figura del diablo, introducida por los
espafioles, no logr6é suplantar a los dioses autdéctonos.

El segundo proceso terminé en transformar en cierto modo el concepto
de la deidad. Pero a la inversa de lo que sugerfan los espaiioles, el dios andino
no fue asimilado al concepto del diablo europeo sino, muy al contrario, la
metamorfosis se produjo precisamente a fin de diferenciarlo del diablo in-
troducido por los europeos. Por consiguiente, también en el segundo tipo
de proceso, €l cambio cultural se dio mds en la forma exterior (o sea en la
imagen del dios) que en las mismas creencias, cuyos elementos constitu-
tivos se conservaron a lo largo del siglo XVII.

Agradecemos la correccién del manuscrito a Irena Sepic de Gémez,
Carlos G6mez y la Dra. Maria Susana Cipolletti.
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