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Este articulo trata de reflexionar sobre el mito en el mundo andino desde las 
ciencias sociales y en especial la antropologia, la historia y la ciencia politica. 
Comienzo con tres precisiones sobre el tema. La primera es que, si bien la mayor 
parte de mi exposicidn tiene cierta validez para toda el 6rea cultural andina, voy 
a limitarme a1 Peni, que, habiendo sido cuna de la alta cultura del Tawantinsuyu 
y centro del virreinato espafiol mis importante de AmCrica del Sur, es hoy un pais 
fundamentalmente mestizo, aunque todavia entre un tercio y un cuarto de su 
poblacidn deba ser considerado indigena por su lengua y por su cultura. 

La segunda es que hablo del mito en un sentido amplio. Y asi me refiero tanto 
a la narracidn que transmite el pasado veridico de un grupo humano, legitima su 
vida social y comunica su sabiduria, como a la idea-fuerza que le da esperanza 
y capacidad de movilizaci6n. La tercera es que hablo del mito andino tambiCn en 
sentido amplio, pues me refiero a 10s mitos actuales recogidos por 10s etndgrafos 
en su trabajo de campo, a 10s mitos prehispinicos transmitidos por 10s cronistas, 
aunque Cstos deban ser sometidos a una cuidadosa hermen6utica para conocer su 
autCntica versidn, y a 10s mitos que han surgido del encuentro-del mundo andino 
con el occidental y de su evolucidn a lo largo de casi medio rnilenio, que estudian 
10s analistas politicos. Sin embargo, voy a limitarme a1 mito andino en cuatro 

1. Una versi6n italiana de este articulo fue presentada como ponencia en el Congreso I1 mito dell'a 
Ame'rica nella cultura europea dell'a eta dell'llluminismo ai nostri giorni, organizado por la 
Sociedad Italiana de Filosofia (Gknova, diciembre de 1989). Ha sido modificada ligeramente 
y responde a una vieja preocupaci6n del autor, que en 1979 public6 en la revista precursors 
de Anthropologica, Debates en antropologia (No 4,  pp. 1 1 -22), el articulo "Funciones religiosas 
del mito en el mundo andino cusqueiio". 
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campos: el cosmos, la historia, la politica y la religibn, que se rh  las cuatro partes 
del trabajo. 

1. MITO Y COSMOS 

Es sabido que en muchas tradiciones culturales, sobre todo en las que no han 
alcanzado un desarrollo cientifico significative, el hombre acude a 10s mitos para 
"domesticar" la naturaleza y expresar su ubicacidn en el cosmos. La cultura andina 
tenia muchos rnitos sobre el sol, la luna, las estrellas, el rayo, la tierra, el mar y 
otras realidades c6smicas (cerros, rios, lagunas, etcktera), de las que 10s grupos 
sociales creian descender, a las que llamaban paqarinas. Amaga (1621), un jesuita 
que acompai% a 10s visitadores eclesi~ticos en las campaiias de "extirpaci6n de 
las idolatrias" del primer cuarto del siglo XVII en 10s Andes centrales, nos ha dejado 
una buena sintesis etnogrhfica de la religi6n popular andina persistente. Sobre las 
paqarinas dice que todos 10s indios, por no tener "conocimiento de su primer 
origen de nuestros primeros padres, Adaj, y Eva", y "especialmente 10s cabezas 
de ayllus, saben y nombran sus paqarinas", siendo tal creencia y su 16gico deseo 
de vivir cerca de la propia paqarina una causa para oponerse a su "reducci6n" en 
nuevos pueblos, decretada por Toledo. 

Pero sin duda el mito relacionado con el cosmos que tiene plena vigencia a ~ n  
en el mundo andino es el mito de la Pachamarna. Gow (1976) recogi6 en la 
comunidad de Pinchimuro (Quispicanchis, Cuzco) este mito quechua, del que hace 
su propia traducci6n: 

Desde la aurora del universo habia dicho la Pachamama: yo soy la santa tierra, la que cria, 
la que amamanta soy. Pacha Tierra, Pacha Nusta, Pacha Virgen soy [...I A mi ustedes me van 
a llamar, me van a soplar..La Pachamama de veras vive. Como esti criando a 10s gusanos dentro 
de la tierra, igual nos estA criando [...I Realmente es nuestra propia madre, jno es cierto?. De 
veras tiene hueso, tiene sangre. Tiene pelo tambikn; el pasto es su pelo [...I Sabe parir, las papas 
pare, la sernilla le entregamos y pare [...I Recibe despachos. Vino y trago para su ceremonia 
de derramar licor, eso quiere la Pachamama [...I El despacho tiene que contener huyracoya, 
sebo, caiiihua, incienso, azlicar, feto de vizcacha en lana de vicufia. Esto ofrkceme; entonces 
te voy criar, contenta te voy a dar lo que me pides, dijo la Pachamama. (Cow 1976:lO-12.) 

Este mito permite, en su versi6n completa que publica Gow, reflexionar sobre 
el concept0 andino del cosmos y sobre ciertos elementos sincrCticos, de que se 
ha revestido la tradici6n oral andina por su largo contact0 con la cultura oocidental. 
En esta versi6n breve me limito a seiialar el significado religioso que el hombre 
andino atribuye a la tierra. Prescindiendo de 10s detalles etnogrhficos, que son una 
cierta dramatizaci6n de las funciones de la tierra q u e  alimenta, cobija y protege- 
y del rito del despacho o pago a la Pachamama, que sigue realizando la mayoria 
de 10s campesinos peruanos surandinos en la primera semana del mes de agosto, 
la importancia del mito es que permite ver a la tierra de un mod0 diferente. La 



tierra es considerada como una realidad viva, capaz de comunicaci6n ritual, 
porque, ademfis de su realidad fisica, simboliza otra realidad diferente. Por eso, 
el campesino quechua utiliza la palabra allpa, para referirse a 10s componentes 
fisico-quimicos de la tierra, y la palabra Pachamma, para referirse a la funci6n 
de madre sagrada o e intermediaria de Dios, que alimenta a 10s hombres. 

Este conocimiento que tiene el campesino quechua de la tierra no es de tipo 
cientifico, sino mitico, y responde, segfin Cencillo (1970), a una "bfisqueda de 
sentido y de totalidad, a un saber en profundidad sobre la realidad total" y asi tal 
conocimiento no puede tomarse como "una informacidn inmediata o reproducci6n 
cuasi fotogrfifica de ninguna realidad, sino como una notificaci6n mediata, sim- 
b6licamente cifrada y afectivo-participativamente orientada -de ahi su capacidad 
de ritualizaci6n- de relaciones inaccesibles a la experiencia familiar" (1970: 439). 
En una palabra, el mito de la Pachamama permite a1 campesino quechua ver el 
cosmos y la tierra de un mod0 diferente, tanto si, para 61, la Pachamama sigue 
siendo un ser divino aut6nomo del pante6n prehisphico, como si solo es una 
representaci6n simb6lica de la providencia de Dios, segfin la creencia de ciertos 
campesinos quechuas actuales. 

2.  MITO E HISTORIA 

2.1. El rnito de las tres edades 

En uno de mis estudios sobre el terreno recogi el siguiente rnito sobre la creaci6n 
del mundo y la historia andina: 

Dios crea el mundo en tres etapas o eras diferentes. Primero la era del Padre. Dios crea el 
mundo en seis dias, descansando el dia domingo, por lo que ese dia no se trabaja. El primer 
dia de la creacidn todo estaba mezclado [...I (hasta) que Dios pus0 cada cosa en su lugar [...I 
En un principio Dios crea a unos seres que vivian a la luz de la luna, 10s machus. Estaban 
provistos de gran poder, porque hicieron grandes ciudades y fortalezas, y tenian vida larga: 150 
o 200 aiios. Los machus se vestian y hacian sus casas de un mod0 semejante al tiempo actual, 
pero no sabian adorar a Dios, ni rezar y vivian como animales. En castigo Dios hizo aparecer 
tres soles, denitiendo con su calor las rocas y quemando a 10s machus u obligAndoles a refugiarse 
en las cuevas, donde viven todavia [...I 

En la segunda etapa, Dios crea el mundo de Jesucristo que es el actual [...I A la presente 
generaci6n Dios la crea en tres categon'as. Primero, a 10s qollas, que habitan al lado del gran 
lago. Estos siempre llegan a esta tierra en busca de comida, ya que 10s qollas fueron pecadores. 
Segundo, a 10s inkas, que vivian en la gran ciudad del Cuzco. Tenian gran poder y pudieron 
hacer grandes cosas, como ciudades, caminos y fortalezas, porque Dios 10s hizo asi, pero no 
les dio el gran poder de saber leer. Cuando llegaron 10s mistis, 10s inkas se fueron hacia el Tayta 
Paytiti y escaparon hacia 10s cerros, ocult&ndose con sus esposas en las punas, lugar a donde 
10s mistis no pudieron Ilegar. Por eso, viven en las punas mAs solitarias e inh6spitas como castigo 
de Dios por 10s pecados que cometieron. Tercero, 10s mistis, que son 10s hijos dltimos de Dios, 
10s chanas de la creaci6n y asi hacen lo que se les antoja y Dios les soporta 10s pecados; ademh, 
saben leer. 



Este mundo va a terminar el aiio 2000. Para eso habrri muchos signos. Las mulas que nunca 
parieron, parirrin. Habrri volcanes de fuego, viento, piedras y agua. Tambitn habra portentos: 
hombres con dos cabezas, animales con cinco patas y otras muchas cosas. Aparecerin 10s 
anticristos, que son 10s hijos de 10s curas. Se verrin estrellas grandes pasar junto a nosotros. 
Aparecerh judios errantes que volarh, pero nunca Ilegarh a la tierra. Y el Cusipata, cerro 
de fuego, mam4 a todos 10s hombres. 

DespuCs de esto vendrfi la tercera etapa, la de la Tercera Persona, Dios Espiritu Santo, y 
otros seres habitarrin la tierra. (Marzal 1971: 62-69.) 

Se trata de una versi6n m& del conocido mito de las tres eras de la historia, 
recogido por otros antrop6logos (Gow 1976), que nos transmite mucha informa- 
ci6n sobre la historia y la sociedad andina, como la descripcidn de 10s machus, 
habitantes del mundo durante la primera edad; la alusidn a la tierra imaginaria del 
Paititi, donde parecen converger "tres tradiciones culturales: la dualidad andina, 
10s sueiios de 10s espaiioles y 10s mitos tupiguaranies" (Flores Galindo 1988: 54); 
la categorizaci6n de 10s imperios de la historia peruana (el qolla del Tiahuanaco, 
el inka del Cuzco y el misti de Lima); la referencia a la retirada de 10s indios a 
las punas, cuando 10s espaiioles se apoderan de las mejores tierras en 10s valles; 
la alusi6n a1 hambre de 10s carnpesinos puneiios con motivos de las sequias 
peri6dicas; la misma critica a 10s curas en una regidn donde 10s sacerdotes des- 
empeiian a veces un papel ambiguo por sus fallas en el celibato o por su vinculacidn 
con el mundo dominante, etcktera. 

Pero parece ser m& importante la vinculacidn de este mito con las ideas del 
cisterciense calabrCs Joaquin de Fiore (1 135-1 202), que debieron llegar a1 Peni 
con 10s franciscanos (Phelan 1970), en torno a tres edades de la historia, vinculadas 
a las tres personas de la Trinidad, y al protagonismo del Espiritu Santo. ~ s t e ,  para 
Joaquin de Fiore, no s610 impulsaba con su fuerza la predicacidn de la Iglesia sobre 
Cristo, sin0 que "completm'a dichas enseiianzas y que, antes de que terminase el 
tiempo, traenh la dltima revelacidn de Dios" (West y Zimdars-Swartz 1986: 26). 

Sin embargo, como observa Fuenzalida (1977), "la cuestidn de la procedencia 
europea del esquema base" de este mito es menos relevante que "averiguar la 
medida en que este esquema europeo y 10s motivos cristianos integrados en el mito 
se encuentran estructuralmente vinculados a representaciones prehisp5inicas del 
tiempo y de la historia o constituyen sustitutos funcionales de motivos propiamente 
andinos" (1977: 60). Es sabido que la historia para 10s andinos no era lineal, sin0 
ciclica, y cada una de las edades estaba separada por un pachacuti, que significaba 
una inversi6n del mundo, tema importante para entender la utopia andina. TambiCn 
es conocido que en el mundo andino se da, a pesar de haber tenido una primera 
evangelizacidn centrada en 10s "santos" y en Cristo y Maria como "santos", cierto 
protagonismo latente del Espiritu Santo, que explica el Cxito actual de las deno- 
minaciones pentescostales y el nacimiento y Cxito de una nueva religidn andina, 
la Asociacidn EvangClica de la Misidn Israelita del Nuevo Pacto Universal, cuyo 



fundador es Ezequiel Ataucusi Gamonal, un campesino quechua que dice ser el 
Espiritu Santo encarnado (Marzal 1988: 342-373). 

2.2. El mito de Inkarri 

Es sabido que en ciertos lugares de 10s Andes peruanos se narra el mito de Inkarri 
con un contenido similar, a pesar de sus variaciones locales. Puede comprobarse 
en la antologia de Ossio (1973) y en su introducci6n a cuatro mitos recopilados 
por Miiller Q'eros (1984). Aunque no voy a transcribir las distintas versiones, el 
mito puede reducirse a cuatro puntos: la complementariedad entre 10s protagonis- 
tas, Inkarri y Qollari, que unas veces son var6n y mujer y otras, dos hermanos; 
la fundaci6n de una ciudad; la imagen ciclica del tiempo, esquematizado en tres 
eras, como en el mito anterior; y la esperanza mesiinica en el retorno del inca 
(1984: 126), quien, seglin la versi6n recogida por Arguedas en Ayacucho, habiendo 
sido decapitado por 10s espaiioles, "solo la cabeza de inkarri existe. Desde la cabeza 
esti creciendo hacia dentro; dicen que estA creciendo hacia sus pies. Entonces 
volveri Inkarri, cuando estC completo su cuerpo" (Ossio 1973: 221). 

Aunque estos mitos hayan sido recogidos desde la dCcada de 10s cincuenta 
del presente siglo, es indudable que la creencia andina en el retorno del inca es 
muy antigua y parece vigente. Paso a referirme a las principales pruebas de tal 
antigiiedad y vigencia. En el siglo XVII SolQzano Pereyra (1648), al analizar la 
liberalizacidn de la mita minera, dice: "en el Peni hay indios que supersticiosamente 
creen que ha de resucitar el inca, y para 61 guardan todas las minas ricas de que 
tienen noticia" (Libro It, cap. 17). A mediados del siglo xvm tuvo lugar la dnica 
rebeli6n indigena que nunca fue derrotada, la de Juan Santos Atahualpa, cuya 
compleja figura ha sido bien analizada por Zarzar (1 989). Juan Santos era un indio 
de origen cuzqueiio que apareci6 en las misiones franciscanas de la selva central, 
diciendo que era hijo del Inca, que venia a "cobrar la corona que le quit6 Pizarro 
y 10s demis espafioles que mataron a su padre y enviaron su cabeza a Espaiia" 
y que "ya se acab6 el tiempo de 10s espafioles y lleg6 el suyo" y asi fue considerado 
como Inkm' (Zarzar 1989: 44). A fines del siglo xvnl, hub0 una nueva rebeli6n 
indigena que se extendi6 a la mayor pate del surandino, la de Tdpac Amaru n, 
que trat6 de recobrar el poder incaico y a quien "la visidn indigena del retorno 
del Inca lo provey6 de rasgos m b  bien milagrosos" (Szeminski 1984: 285). 

Pero la creencia en el retorno del inca se manifiesta tambiCn en otros hechos 
de la historia y de la cultura de 10s Andes y se ha convertido en la base de la utopia 
andina. Es la tesis central de dos amplias y bien documentadas obras de Flores 
Galindo (1988) y Burga (1988). El primer0 observa que el 

ciclo mitico de Inkam'se articula con otras manifestaciones de la cultura popular andina. Danzas 
sobre 10s incas como las que se ejecutan en el altiplano, representaciones sobre la captura de 



Atahualpa o sobre su rnuerte en pueblos de [...I la sierra central [...I Peleas rituales entre quienes 
defienden al inca y quienes personifican a Pizarro [...I Corridas en las que el tor0 sale a la plaza 
con un c6ndor amarrado al lorno. sirnbolizando el encuentro entre el mundo de aniba y el de 
abajo, entre occidente y ios Andes [...I Una concepci6n similar a la ae inkarn' parece naber 
inspirado ese relato quechua titulado El sueiio del pongo, traducido y publicado por Arguedas 
[...I (que expresa) el carnbio corno inversi6n de la realidad. (1988: 23.) 

Por su parte, Burga sostiene que la utopia andina constituye 

una estructura estable de representaciones colectivas en el Perk Cada grupo social [...I hace 
su propia [...I representation de esta utopia. Los carnpesinos indigenas la han convertido en 
inkarri', 10s nobles rebeldes en el regreso del Tawantinsuyo, 10s politicos rnodernos en la prkdica 
de una identidad cada vez m8s indigena del Per6 y aun 10s ttcnicos actuales la traducen en 
programas de recuperaci6n de ttcnicas, plantas, y anirnales propios de ecologias andinas. 
( 1 9 8 8 : ~ ~ )  

En 10s aiios veinte se public6 en el Per6 el conjunto de ensayos politicos mhs 
interesantes de nuestra historia moderna. En ellos se presentan y analizan ciertos 
mitos de la nacionalidad peruana. Una serie de hechos -coma el desastre de la 
guerra con Chile, la crisis del estado liberal, el redescubrimiento de la mayoria 
indigena tras un siglo de negaci6n oficial de la misma, etcetera- hizo necesario 
un examen de conciencia colectivo en un pais que, a pesar de su papel protag6nico 
en el Tawantinsuyo y en el Virreinato Espafiol, se habia replegado sobre sf mismo 
y apenas se habia abierto a la modernidad. Algunos mitos nacionales analizados 
por 10s ensayistas de 10s aiios veinte fueron la comunidad, la andinidad y el 
mestizaje, cuya formulaci6n se hace en sendos ensayos publicados en 10s afios 24, 
27 y 30: 

3.1. El mito de la comunidad indigena 

Es sabido que la organizacidn comunal hunde sus raices en 10s estratos mfis 
profundos de la historia peruana. La cultura andina, para responder al reto de 10s 
Andes, estableci6 una organizaci6n social comunitaria, que combinaba el acceso 
a 10s distintos pisos ecol6gicos (ecologia vertical) por una extensa red de parientes. 
El Tawantinsuyu, aunque tuvo una compleja organizaci6n que aseguraba la 
redistribuci6n econ6mica, organizaci6n que le permiti6 realizar obras monumen- 
tales para el estado y el culto, mantuvo en la ancha base de su pirfimide la 
organizacidn comunal andina. 

A raiz de la conquista, el gobiemo espafiol oblig6 a 10s indios a vivir en 
"reducciones", para asegurar el pago del tributo y la prestaci6n de servicios 
personales, sobre todo la mita minera, y para lograr 10s demhs fines de su proyecto 



colonial, que aceptabalas costumbres de 10s indios que no se opusieran a1 cato- 
licismo y a 10s intereses de la corona. Pero la "reducci6n" fue el crisol de una 
nueva conciencia Ctnica, pues 10s indios supieron redefinir su cultura comunal en 
el nuevo molde. Sin embargo, el mayor reto para aquella vino, parad6jicarnente, 
con la independencia politica de 1821. San Martin y Bolivar, deseosos de acabar 
con las huellas de la dominaci6n espaiiola e imbuidos del liberalism0 politico de 
la Cpoca, abolieron todas las diferencias entre 10s ciudadanos y la propiedad 
comunal. Hubo que esperar un siglo para que Csta fuera restablecida por la 
Constituci6n politica de 1920, ante el fracas0 liberal y la aparicidn de voces y 
grupos defensores de la comunidad indigena. 

Una de estas voces fue Hildebrando Castro Pozo. ~ s t e  era un profesor pro- 
vinciano y m& tarde miembro de la nueva Constituyente de 1933 por el Partido 
Socialists, que escribi6 un ensayo sobre la cultura comunal, Nuestra comunidad 
indigena (1924), y, doce aiios despuQ, otro sobre su transformacibn, Del ayllu 
a1 cooperativismo socialists (1936). Para 61, las comunidades "reposan sobre las 
bases de la propiedad comdn de la tierras, que se cultivan o se conservan para 
pastos, y 10s lazos de consanguinidad, que unen entre si a las diversas farnilias 
que forman el ayllu" (1924: 7). Tal propiedad comunal, de la que no habia a veces 
otro titulo que la posesi6n por tiempo indefinido, estA unida a formas de trabajo 
colectivo en ambiente de fiesta, resolviCndose asi un problema a1 que, segfin Castro 
Pozo, no han encontrado soluci6n adecuada "la ciencia social, ni el empirismo de 
10s grandes industrialistas" (1924: 47). No puedo recoger toda la rica informaci6n 
etnogrAfica de Castro Pozo, donde no faltan conflictos como 10s del "tinterillo" 
mestizo. La descripcidn de la vida comunal es retomada en la novela indigenista, 
como por ejemplo El mundo es ancho y ajeno (1941) de Ciro Alegria, que 
contribuye a consolidar el mito de la comunidad en el pais. Y este mito ser6 una 
de las banderas del partido Acci6n Popular de Fernando Belafinde, que gobem6 
el pais en dos periodos. 

En su segundo ensayo (1936), Castro Pozo analiza la evoluci6n hist6rica de 
la comunidad hasta el aiio 1935, cuando el estado habia reconocido 411 de las 
1500 comunidades (1936: 150). En ese anAlisis, el autor mitifica la comunidad 
como la gran herencia indigena ("de la cultura quechua, aymara y mochica solo 
quedan 10s ayllus"), olvidando su componente toledano, y mitifica tambiCn el 
socialismo del indio, a1 que juzga raza predestinada para enseiiar a la humanidad 
"c6mo debe vivirse hermanablemente en el trabajo" y "c6mo 10s instrumentos de 
produccibn, entre 10s cuales debe considerarse la tierra, no pueden ser susceptibles 
de apropiaci6n individual" (1936: 150). Pero la tesis central del ensayo es la 
transformaci6n de las comunidades. Tal transformaci6n no pretendia resucitar el 
Tawantinsuyo, porque "eso seria una locura", no conservar sin mis el actual 
"espiritu gregario, supersticioso y misoneista, forjado en el yunque de la escla- 
vitud, el alcoholismo y el despojo violento de sus tierras durante varios siglos", 



sin0 dnicamente "aprovechar el ayllu como unidad econ6mica-socialv para con- 
vertirlo en una cooperativa de produccidn ( 1  936: 210) por medio de estrategias, 
sobre las que Castro Pozo hizo proyectos de ley para el Congreso. 

Aunque la tesis de Castro Pozo nunca sufri6 la confrontaci6n con 10s intereses 
creados y 10s condicionamientos culturales, tanto de las comunidades como del 
pais, tiene el mCrito de plantear la utopia de su modernizaci6n sin perder su sentido 
solidario y de tratar de hacer cambios sin traicionar a la propia identidad. Esto 
es mhs necesario porque, a pesar de 10s vaivenes ya socialistas ya liberales de la 
politica agraria peruana, la comunidad sigue viva y se estima que hoy hay 5000 
comunidades, donde vive "mhs del 20% de la poblaci6n total del pais y m6s del 
50% de la poblacidn rural" (Bonilla 1987: 15). 

3.2. El mito de la andinidad 

El ensayista de 10s veinte que present6 mejor este mito fue Luis E. Valchrcel en 
Tempestad en 10s Andes (1927), aunque no hable de andinidad, sino andinismo, 
definido como ideologia aborigen ligada a 10s Andes, cuyos rasgos son el amor 
a la tierra, la solidaridad, la laboriosidad, la sencillez, etcetera, que deberh exten- 
derse por "el circuit0 Sudpeni-Bolivia-Argentina: todo lo que 10s Andes abarcan" 
(1972: 138). La tesis del ensayo se resume en este pirrafo: 

El Cusco y Lima son, por la naturaleza de las cosas, dos focos opuestos de la nacionalidad. 
El Cusco representa la cultura madre, la heredera de 10s inkas milenarios. Lima es el anhelo 
de adaptaci6n a la cultura europea [...I iC6m0 desde la capital va a comprenderse el conflicto 
secular no resuelto de las dos [...I culturas, que no ha perdido virulencia [...I? [...I iPodria vivir 
en el mestizaje de otras razas ex6ticas el gran amor que nutre y que mantiene la sangre de 10s 
hijos del Sol? Solo al Cusco le esti reservado redimir al indio. (1972: 118.) 

Valchrcel desarrolla estas cuatro ideas (en el Peni hay dos nacionalidades 
opuestas, el conflicto secular no esth resuelto, el mestizaje no es la soluci6n, solo 
el Cuzco salvarh a1 indio), con una serie de cuadros vivos a mod0 de par6bola. 
Asi, para exponer el conflicto secular no resuelto presenta, en el capitulo la "Sierra 
trhgica", cuadros sobre la usurpacidn de las tierras comunales, el abuso sexual del 
hacendado con las indias, la represi6n por el gobierno de supuestas rebeliones 
indigenas, el asesinato de 10s hacendados por 10s indios y, finalmente, la quema 
de santo patrono por 10s indios a mod0 de "auto de few a1 rev& (cosa Csta dltima 
que nunca ha sucedido, porque 10s indios acabaron aceptando a1 santo patrono del 
pueblo como parte de su propia identidad). Y para exponer que solo el Cuzco 
salvarh a1 indio, Valchrcel mitifica a Cste en 10s cuadros del capitulo 10s "Nuevos 
indios", que son la antitesis de 10s del capitulo de la "Sierra trhgica". Tras eso 
concluye: 



La cultura bajarA otra vez de 10s Andes [...I De las tumbas saldrh 10s gCrmenes de la Nueva 
Edad. Es el avatar de la Raza. No ha de ser una resurrecci6n del Inkario [...I Los hombres de 
la Nueva Edad habrh  enriquecido su acervo con las conquistas de la ciencia occidental y la 
sabiduria de 10s maestros de Oriente [...I Nuestra raza se apresta a1 maiiana. (1972: 23-25.) 

Aunque tal raza sea sintesis de Oriente y Occidente, no se trata de la "raza 
c6smica" del mexicano JosC Vasconcelos expuesta en La raza cbsmica (1925) e 
Indologia (1927), pues, para ValcArcel, el mestizaje indo-espaiiol produjo en 
"AmCrica un nuevo ser hibrido; no hereda las virtudes ancestrales, sino 10s vicios 
y las taras. El mestizaje de culturas no produce sino deformidades" (1972: 115). 
Se trata de la raza andina, que triunfari inexorablemente, aunque no se conoce 
el programs, ni la estrategia, ni de "quC grupo surgirA el Espartaco andino o el 
Lenin de la nueva revoluci6n" (1972: 133-134). ValcArcel no aduce pruebas de 
tal triunfo, per0 estA seguro del mismo y usa el tCrmino avatar para significar las 
sucesivas reencarnaciones de un espiritu. Pero, quiz&, tal seguridad no sea distinta 
de la expresada en el mito de Inkam' sobre el retorno del Inca. 

Si bien ValcArcel cambi6 de posici6n y se convirti6 en padre de la antropologia 
peruana, promoviendo como primer director del Instituto Indigenista Peruano el 
"mestizaje de culturas", el mito de la andinidad no ha muerto. Pas6 de 10s ensa- 
yistas politicos a ciertos etnohistoriadores, que parecen seguir pensando en "un 
hombre andino inalterable en el tiempo y con una totalidad arm6nica de rasgos 
comunes", lo que, para Flores Galindo, es la "historia imaginada o deseada, per0 
no la realidad de un mundo demasiado fragmentado" (1988: 19). 

3.3. El mito del mestizaje 

Mientras Valcarcel defendia con vigor el mito de la andinidad, uno de sus colegas 
del "Grupo Resurgimiento" del Cuzco, JosC Uriel Garcia, defendi6 el mito del 
mestizaje en El nuevo indio (1930). Para Garcia "nuestra Cpoca ya no puede ser 
la del resurgimiento de las rams que en la antigiiedad crearon culturas originales, 
ni del predominio determinante de la sangre", pues ya vivimo~ "la Cpoca del 
dominio del Espiritu sobre la raza y sobre la sangre". Luego formula la tesis de 
que "el indio de hoy ya no es simplemente el indio hist6rico [...I, (sino) todo 
hombre que vive en America con las mismas raices emotivas y espirituales que 
aquel que antiguamente" la habit6 (1973: 7-8). Y a1 fin desarrolla las tres partes 
del ensayo, en las que desmitifica el Incanato, redefine a1 indio y revaloriza el 
mestizo como base de la nacionalidad. Para Garcia, el nuevo indio era product0 
de la tierra, de la herencia, no genCtica sino social, y de la profunda transformaci6n 
cultural producida por la conquista, sobre todo en la religi6n y el arte, y tenia sus 
mejores representantes en el Inca Garcilaso de la Vega, en el cura cuzqueiio Juan 
Espinosa Medrano (El Lunarejo) y en TGpac Amaru I t .  



Pero esta tesis del mestizaje como base de la nacionalidad que present6 Garcia 
no era realmente original, pues habia sido la tesis mis aceptada y practicada desde 
la Independencia. Es sabido que en el Virreinato el Peni h e ,  segun la clfisica 
expresi6n del jurista Soi6rzano Pereyra (1648), "un reino con dos repdblicas", lo 
cual exigia que tanto 10s indios como 10s espaiioles vivieran en pueblos distintos 
y distantes, con una organizaci6n relativamente aut6noma. Pero, como al Peni 
llegaron menos espaiiolas que espaiioles y como Cstos, hijos ellos mismos del 
mestizaje habido en su territorio, tenian menos prejuicios que otros paises colo- 
nialistas, pronto se tendi6 entre las dos republicas el puente del mestizaje biol6- 
gico, al mismo tiempo que se difundia el cultural, cuya mejor expresi6n era el 
catolicismo popular compartido por casi toda la poblaci6n peruana. Por eso, San 
Martin y Bolivar, para tomar distancia del regimen de las dos republicas y para 
dar una plataforma comlin a la naciente repdblica, optaron por una repdblica 
igualitaria y mestiza, opci6n que sigue siendo el hecho fundante de la identidad 
peruana. Aunque en la Constituci6n de 1979, "el Estado preserva y estimula las 
manifestaciones de las culturas nativas" (art. 34) y garantiza la educacidn bilingiie 
(art. 36), normas retomadas en la Constituci6n de 1993, 10s derechos culturales 
de la poblaci6n indigena son poco reconocidos en la prictica. M b  adn: el mito 
del mestizaje, consagrado por nuestros libertadores, conserva su plena vigencia, 
aunque tal mestizaje sea m b  una estrategia simb6lica para disipar el "conflicto 
secular no resuelto", del que hablaba ValcArcel, que una madura asunci6n de 
nuestra doble herencia cultural. Portocarrero, en la introduccidn a su obra Racismo 
y mestizaje (1993), que recoge varios ensayos sobre 10s efectos de la dominaci6n 
Ctnica en la sensibilidad y el comportamiento colectivo con un enfoque 
multidisciplinario, sostiene: 

Pero el mestizaje existe al menos como idea e ilusidn. Hasta en la misma negaci6n del 
conflicto puede haber algo m5s que resistencia cinica a la verdad [...I Tradicionalmente la idea 
del mestizaje ha sewido para encubrir conflictos. Negar diferencias: ese ha sido el pacto liberal 
y republicano. Pero negar un hecho no es hacerlo desaparecer [...I Las concepciones dominantes 
del mestizaje no se han emancipado del colonialismo. S610 en la obra de Arguedas me vine 
a encontrar con una definicidn convincente del mestizaje [...I Supone igualdad y comunicacidn 
entre las personas, diferencias sin jerarquias. Heterogeneidad cultural que es fuente de riqueza 
y de posibilidad. Este concept0 de mestizaje es el punto de llegada de 10s ensayos que aqui 
presento. Es una posibilidad abierta. Sdlo nos despojaremos de nuestras inseguridades, cuando 
nos demos cuenta que somos mis  racistas de lo que decimos, menos occidentales de lo que 
pensamos y, seguro, mejores de lo que creemos. (1993: 10.) 

Aunque en el apartado 1 introduje en cierto sentido el tema religiose, pues la 
Pachamama es para muchos campesinos una realidad sagrada, ya conserve aquella 
su significado original de ser divino del pante6n andino prehispfinico, ya sea solo 
un simple simbolo de la providencia de Dios, quiero ampliar dicho tema, presen- 



tando dos mitos de la tradici6n oral andina con un claro sentido religioso, el mito 
del "santo" y el mito del "pobre". 

4.1. El mito del "santo" 

Toda religidn se apoya en una hierofania. Para 10s campesinos quechuas, la 
hierofania m5s importante son 10s "santos", es decir las im5genes de 10s santos 
del calendario cat6lic0, de la Virgen Maria o de Jesucristo, que se veneran en el 
templo de su pueblo o en algcn santuario regional. En efecto, 10s quechuas 
aprendieron, desde niiios, que 10s "santos" est5n de alguna manera "vivos", que 
escuchan las oraciones, que se alegran con las "fiestas" y las "promesas", que 
hacen "rnilagros" a sus "devotos" y que envian "castigos". Este catolicismo quechua, 
que se caracteriza por una cierta reinterpretaci6n que se hace de palabras que 
enseii6 la Iglesia (santo, fiesta, promesa, devoto, milagro y castigo), adquiere su 
m6xima expresi6n en 10s "santos" venerados en 10s grandes santuarios, cuyo culto 
est5 legitimado por un mito. 

Un caso tipico es el Seiior de Huanca, que se venera en el valle del Vilcanota, 
no lejos del pueblo de San Salvador (Calca, Cuzco), en un santuario atendido por 
10s mercedarios. El mito del Sefior de Huanca habla de tres apariciones. La primera 
fue en 1674 cuando Diego Quispe, un indio de Chinchero que huia de la mita, 
se escondi6 en una cueva del monte Pachatusan. Alli durante la noche se le 
manifest6 el Seiior de la Flagelacibn, con el cuerpo desnudo y lleno de heridas 
y con el rostro triste. El Seiior le dijo que habia elegido aquel lugar para mostrar 
su misericordia y le pidid que regresara. Semanas despub, Diego Quispe regres6 
con sus familiares y con el cura de su pueblo, y todos presenciaron la segunda 
aparici6n. Avisados 10s mercedarios, se pint6 un mural reproduciendo la imagen 
del Sefior y se construy6 una capilla, que pronto atrajo a 10s indios de toda la 
comarca. 

La tercera aparici6n tuvo lugar en 1717. Pedro Valero, un minero de Potosi 
que padecia una enfermedad incurable, fue visitado por un mCdico desconocido, 
que le curd con un poco de agua y le dijo: "Si quieres agradarme, visitame en 
el Cuzco. Vivo en Huanca y me llamo Enmanuel". Pasaron algunos meses antes 
de que el minero curado fuera a1 Cuzco, donde nadie podia darle razdn de Huanca, 
hasta que unos indios le condujeron a la capilla abandonada, en la que descubri6 
el mural con el retrato de su medico Enmanuel. Era el 14 de septiembre de 1718. 
Desde entonces, con la aprobaci6n del obispo del Cuzco, la devocidn del Seiior 
se propag6 por el sur del Peni y por la futura Bolivia (MArquez 1937, 1: 40 ss). 

Un par de reflexiones sobre este mito del "santo". La primera es que este mito 
es el fundamento de la devoci6n de muchos quechuas a1 Seiior de Huanca. La 
mayoria de Cstos sabe que su Cristo es el Hijo de Dios hecho hombre. Pero ellos 



no viven su fe, como otros cristianos m8s cultivados, por el conocimiento del Jeslis 
hist6rico del "libro" del evangelio y por la celebraci6n de la "eucaristia", con una 
ascCtica basada en 10s "prop6sitos" personales y en las "gracias" y "pruebas" de 
Dios. Los quechuas viven su fe cristiana por su conocimiento dei "santo" Ci'isio, 
a quien celebran "fiestas" y "promesas" para agradecer sus "milagros" y evitar 
sus "castigos". Tal mediacidn cristiana es sin duda vhlida. En efecto, la "promesa" 
no es una simple pdctica religiosa interesada, sino un verdadero compromiso que 
se hace muchas veces sin exigir la obtenci6n previa de nada, como ocurre con 
10s votos religiosos. Y el "castigo" no es una actitud masoquista, sino una lectura 
religiosa de 10s males y una visi6n de un Dios celoso, que no tolera el olvido de 
sus devotos. Es sabido que tal mediaci6n cristiana es propia del catolicismo 
popular ornnipresente en America Latina. 

La segunda reflexi6n es que el mito del Selior de Huanca es un mito inter- 
Ctnico, que legitima una devoci6n que trasciende las fronteras Ctnicas, pues a1 
santuario acuden tanto 10s campesinos quechuas como 10s habitantes mestizos de 
pueblos y ciudades. Los dos protagonistas de dicho mito son un mitayo indigena 
y un minero criollo. Asi parece superada la gran contradicci6n de la colonia, que 
era la mita rninera, porque tienen oportunidad de salvarse tanto el mitayo fugitivo 
como el minero enfermo. El mito no justifica la desigualdad social, ni el sistema 
injusto, sino que afirma la igualdad de todos, a pesar del sistema. Lo mismo sucede 
con mitos de muchos santuarios del pais. Aunque parezca que tales mitos justifican 
una religi6n "clasista" que impide construir una sociedad igualitaria, pienso que 
son una primera afirmaci6n de la sociedad igualitaria y un soporte de la identidad 
nacional en paises tan atravesados por las diferencias sociales como el Peni. 

4.2. El mito del "pobre" 

LCvi Strauss en Mitoldgicas: lo crudo y lo cocido afirma que "10s mitos relativos 
a un personaje sobrenatural que pone a prueba la generosidad de 10s humanos bajo 
la apariencia de un viejo, de un enfermo o de un miserable, son conocidos de una 
parte a otra del Nuevo Mundo" (1972:253). En el Peni el cura cuzqueiio Francisco 
de ~ v i l a ,  que en su parroquia de Huarochiri recopil6 la tradici6n oral andina m8s 
antigua que se conoce (principios del XVII), ha dejado cinco versiones del rnito 
del "pobre". Una de ellas es la siguiente: 

En la quebrada m8s abajo de Huarochin'habia una comunidad de yuncas llamada Huayquiusa. 
En esa Cpoca, 10s miembros de esa comunidad celebraban una fiesta importante con una gran 
borrachera. Mientras bebian, lleg6 Pariacaca. Se sent6 a un lado como suelen hacer 10s pobres. 
Ninguno de 10s huayquiusa le sirvi6 de beber. Pas6 el dia entero asi. Finalmente una mujer, 
que era tarnbitn rniembro de esa comunidad, exclamb: iAAaAi! iC6m0 es posible que no le 
hayan convidado a nada a este pobrecito?, y Ilevhndole un gran pot0 blanco de chicha se lo 
ofreci6. Entonces 61 le dijo: 



-Hermana, te alegrargs de haberme brindado esta chicha; dentro de cinco dias, verhs que 
algo (muy grave) le sucederh a esta comunidad; por eso, no debes estar aqui ese dia; tendr8s 
que irte lejos de aqui; si no, podrk equivocarme y matarte tambiCn a ti y a tus hijos. Mucho 
me ha enojado esa gente ... No hagas saber ni una palabra de lo que te he dicho a esta gente, 
si no, te voy a matar a ti tambiCn. 

Entonces, cinco dias m8s tarde, la mujer, sus hijos y sus hermanos, se retiraron de aquel 
lugar. Los (demPs) miembros de la comunidad seguian bebiendo tranquilamente. Pariacaca 
subi6 a1 cerro que esth amba de Huarochi ri... En este cerro, Pariacaca (se transform6) en 
tempestad de lluvia y (bajo la forma) de granizo amarillo y rojo, arrastr6 a toda aquella gente 
hasta el mar sin perdonar a nadie. ( ~ v i l a  1987: 121-125.) 

Mitos similares siguen narrindose en el mundo andino para explicar el origen 
de ciertas lagunas y yo recogi uno sobre la de Cigurinococha en Urcos (Marzal 
1971:73). La lectura religiosa de tales mitos es la presencia de Dios en el pobre. 
~ s t e ,  que suele ser maltratado por la posici6n que ocupa en la sociedad, se revela 
en el mito como sagrado, como "imagen" de Dios, como Dios mismo. Tal lectura 
coincide plenamente con la paribola del juicio final del evangelio (Mt 25, 31-46). 

El mensaje del mito del pobre fue asumido por el indio cronista Felipe Guamh 
Poma, para aplicarlo a sus hermanos de raza explotados por el regimen colonial. 
Por eso, escribe una larga Nueva crdnica y buen gobiemo (1615?) en forma de 
carta a1 rey, despues de hacer un largo peregrinaje por las tierras del antiguo 
Tawantinsuyo ("se hizo pobre y desnudo solo para alcansar y ver el mundo con 
la merced y lesencia y vista de ojos de parte de su Majestad. iQuC cristiano hari 
eso, dexar hijos y hazienda, valor de ueynte mil, y desnudarse, meterse con 10s 
pobres treynta aiios?') (Guamh Poma 1987: f. 1094). En la cr6nica el autor se 
refiere muchas veces a 10s indios como 10s "pobres de Jesucristo". Tal visi6n del 
indio pobre explotado por el sistema ha sido recogida por 10s te6logos de la 
liberaci6n. Gustavo Gutikrrez (1989) se refiere a Guamh Poma como "uno de 
10s primeros en rechazar, en nombre de la fe cristiana, el sufrimiento de 10s indios 
-sus hermanos- ocasionado por el desprecio y la explotaci6n7' (1989: 12). Este 
tema ha sido ampliado por Gutikrrez en su nueva obra (1992). 

Precisamente esta teologia de la liberaci6n ha recogido el mito del pobre como 
una de las claves de su aniilisis. Es sabido que, a partir de la opci6n por 10s pobres 
que hizo la Iglesia del continente en la Conferencia del Episcopado Latinoame- 
ricano en Medellin, que ha sido reafirmada en las de Puebla y Santo Domingo, 
en algunas zonas del mundo andino se han formado comunidades de base, que 
analizan, desde la Biblia, su realidad social para transformarla. Esta reflexi6n de 
10s pobres desde la fe ha sido recogida por 10s te6logos de la liberaci6n. En su 
teologia 10s pobres son presentados con una sensibilidad especial para captar 10s 
valores del reino de Dios y para vivir la fraternidad. Esto puede considerarse una 
nueva versi6n del mito del pobre. A lo que ciertos te6logos de la liberaci6n 
responden que ellos no mitifican a1 pobre, sino que ha sido Dios quien lo ha 
mitificado, a1 hacerlo su preferido. 
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