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IDEOLOGIAS, IDENTIDADES Y MENTALIDADES
EN LA OBRA DE “TRES AUTORES ANDINOS”.
PERU, SIGLOS XVIY XVII!

IDEOLOGIES, IDENTITIES AND MENTALITIES IN THE WORK
OF “THREE AUTHORS ANDEAN”. PERU, XVI AND XVII CENTURIES

Sergio Alejandro Herrera Villagra®

Durante los siglos XVI y XVII en América hispana comienzan a establecerse nuevas relaciones ideolégicas y sociales entre cas-

tellanos y grupos locales, operandose un importante y complejo proceso de cambio cultural. Los diversos lenguajes, imaginarios

y memorias de colonos y colonizados se funden, creando una nueva forma de hacer historia y cultura. En este articulo indagamos

c6mo algunos individuos pertenecientes a etnias andinas consiguen comunicarse y expresarse bajo el dominio del Régimen Colonial.
Palabras claves: cambio cultural, culturas coloniales, ideologias, identidades, mentalidades.

During XVI and XVII centuries in Hispanic America new social and ideological relations between Spaniards and local groups
begin to be established, being operated an important and complex process of cultural change. The diverse languages, imaginary
and memories of colonists and colonized are melted, creating a new form of making history and culture. In this article we inves-
tigate how some individuals belonging to andean ethnics manage to communicate and express themselves under the control of

the Colonial State.

Key words: cultural change, colonial cultures, ideologies, identities, mentalities.

Introduccion

A continuacion, pretendemos desarrollar un
andlisis de un drea especifica de conjunto: la obra
indigena y mestiza castellano-colonial que indivi-
duos andinos enunciaron y produjeron alfabética
e iconograficamente. Nos abocaremos, para este
efecto, al estudio de los Comentarios Reales de
los Incas [1609] del Inca Garcilaso de la Vega; la
Relacion de Antigiiedades de este Reino del Perii
[ca. 1613] de Juan de Santa Cruz Pachacuti, y la
Nueva Coronica y Buen Gobierno [ca. 1615] de
Felipe Guaméan Poma de Ayala. Pretendemos de-
terminar como se configuré y qué consecuencias
tuvo el fendmeno del aprendizaje y dominio de la
escritura e iconograffa europea/occidental por parte
de estos individuos, lo que mencionaremos como
su ethos y su praxis?, interpretando los diversos
contextos ideoldgicos, lingiifsticos y culturales en
que estas manifestaciones artisticas, comunicativas y
simbdlicas emergieron. Esta obra indigena-mestiza
también se ve reflejada en las Cartas de Titu Cusi
Yupanqui asi como en el Documento de Huarochiri:
se trata de un universo cultural complejo que en
nuestro pais no se ha estudiado atin en profundidad.

Conocedores de las tradiciones orales y los
distintos sistemas de pensamiento y comunicacion
andinos prehispdnicos, ya que sus padres y abuelos
habrian vivido directamente los dltimos tiempos
del Tawantinsuyu y los iniciales de la Colonia
Hispanica (ca. 1500-1550), estos interesantes
personajes fueron indoctrinados en la Fe Catdlica
y educados en la tradicién de la cultura europea
pues vivieron al interior de la experiencia colonial
temprana transformédndose en cronistas e historia-
dores, en informantes y traductores, escribanos y
artistas, cultos, creativos y hébiles: las tres obras
aqui estudiadas asi lo prueban. Esta idea, a la vez,
también los convierte hipotéticamente en activos
agentes de los grupos étnico-culturales a que perte-
necian o a los cuales estaban ligados. Ese rol les fue
conferido sobre la base de sus aptitudes intelectuales
y lingiifsticas, adquiridas en sistemas de ensefianza
occidental, en virtud de las alianzas establecidas y
la colaboracidn activa bajo el poder castellano. En
ellos y en sus obras podemos encontrar peculiares
experiencias y perspectivas de lo que creemos fueron
sintomas de la construccién de una ciudad colonial
dominada por las tradiciones medievales europeas
desde la que se irradi6 tanto en Cuzco como Lima,
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el proyecto social y politico del Virreinato del Perd,
desde mediados del siglo XVI y especialmente en
la primera mitad del siglo XVII.

Se trata de una fraccién de un representativo y
significativo corpus que incluye la crénica, la relacion,
el texto politico o religioso, cartas, dramaturgias,
dibujos, pintura, escultura y traduccién de textos
orales en lenguas nativas, como el quechua o el
qolla. La génesis de algunas de estas obras escritas/
dibujadas, como la de Pachacuti, y especialmente la
de Guaman Poma, las encontramos muy probable-
mente en los origenes de la fundacién de colegios
y universidades coloniales, “Escuelas” o “Talleres”
que funcionaron al amparo de Iglesia catdlica, donde
los “hijos de caciques” recibieron una esmerada
educacidn a la usanza europea (P. Duviols 1974; J.
C. Estenssoro 2003; M. Alaperrine-Bouyer 2007).
Esta labor fue asumida por los primeros sacerdotes
evangelizadores, a lo largo de los dos dltimos tercios
del siglo X VI, tales como franciscanos, dominicos,
agustinos y particularmente jesuitas —factor de-
terminante, cComo veremos—, entre otros, que a la
vez de asegurar la evangelizacién de los “indios”,
enseflan la cultura medieval-renacentista occidental,
exégesis, iconografia religiosa, lectura y escritura
(filosofia, historia, literatura) del castellano y el
latin, entre otras cosas.

En estos espacios de intersticios y pliegues,
aparentemente inocuos o vacios, de “dominacién sin
hegemonia’3, nos encontramos a fines del siglo XVI
y principios del XVII con individuos pertenecientes
a linajes étnicos que experimentan las complejas
consecuencias de la coexistencia de sociedades
diferentes entre si, creando insospechadas adhe-
rencias y/o acomodos a las nuevas circunstancias
politicas y religiosas a partir del establecimiento de
interacciones comunicacionales y simbdlicas per-
manentes. Desde alli hipotéticamente surgen, como
reflejos plausibles de una realidad coproducida por
las primeras generaciones de indigenas cristianos,
diferentes obras que en forma y contenido dan
cuenta del fenémeno de las intercomunicaciones
coloniales, y lingiiisticas en general (A. Torero
2002; E. Cerrén Palomino 2003; J-L. Calvet 2005).

En particular, el aprendizaje de la lengua y la
técnica alfabética y escrituraria de produccién y
reproduccién de informacién por parte de andinos
cristianizados que luchan por ser reconocidos (J. C.
Estenssoro 2003) supuso un gran acontecimiento para
la cultura colonial del temprano periodo hispanoame-
ricano. Pues, aunque algunos de estos individuos se

mantuvieron usualmente en el margen de la “Ciudad
Letrada” (A. Rama 1984: caps. I-III) —o confinados
alli, por quienes no apoyaban su educacién—, fueron
capaces de construir importantes discursos en los
cuales es posible percibir la intersecciéon de mundos
que se enfrentan colonialmente, es decir, saberes y
memorias que se debaten y luchan entre si, para ser
finalmente armonizados en textos escritos e ilustra-
dos graficamente, cuyo principal caracter parece ser
la sintesis y/o la hibridez. En el contexto de estas
expresiones comunicativas coloniales, es donde
podemos identificar una de las mas importantes
précticas sociales del poder castellano, la imposi-
cion del régimen del alfabeto y de su hegemonia,
vinculadas a tres dreas del episteme europeo: el
dogma de la religion catélica, el marco juridico y la
tradicién historiografico-literaria cristiano-catélica
(siempre referidos a los “Justos Titulos”). Esto fue
posible evidentemente gracias a la introduccion del
castellano como nueva lengua dominante, un campo
simbdlico, una ideologia, un tipo de educacién y una
tecnologia asociada. Este sistema de representacion,
de pensamiento y comunicacién, asi como el arte
medieval-renacentista introducido, que incluia la
tradicion clasica grecorromana, fue obligatorio
para todos aquellos individuos que vivieron bajo
la dominacion cultural de los castellanos durante
los primeros dos siglos coloniales.

Método y Enfoque

A continuacién, iniciaremos esta investigacién
indagando en las diferentes situaciones y circuns-
tancias que motivaron a estos individuos indigenas
y mestizos a pensar y comunicarse utilizando el
“modo” europeo, reconstruyendo descriptivamente
algunos de los multiples factores que conjugandose
permitieron que fueran elaborados estos documentos,
relevando las particularidades de cada caso. También
comentaremos algunas de estas “formas” en que la
cultura castellana colonizé los sistemas mentales
locales y las subjetividades, asi como la respuesta
pragmadtica que estos generaron, y el surgimiento
posterior de expresiones €tnicas, religiosas, comu-
nicativas y artisticas barrocas que devinieron en
sintesis de imaginarios y memorias, de costumbres
y tradiciones, en la sociedad colonial (C. Bernand
y S. Gruzinski 1992; S. Gruzinski 1995; G. Durand
2004; F. Laplantine y A. Nouss 2007).

(La historiografia del Virreinato del Peru
logré captar, o no, y en qué medida, la historia y
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cultura de las sociedades andinas arruinadas por la
colonizacién hispanica? Establecida una primera
version de los hechos vistos siempre desde los
“Ojos Imperiales” de los colonialistas (M. L. Pratt
1997: intro), la poblacién indigena se vio a si misma
obligada por las circunstancias a aceptar la impo-
sicion lingiiistica, ideolégica y cultural castellana,
y por afiadidura también el modelo historiografico
medieval que fijaba una versi6n narrativamente
hegemodnica, permanentemente preocupada de
impugnar lo que antecedi6 a la religién y cultura
cristiana. Iniciada la construccién de ciudades a la
usanza europea (Lima —Ciudad de los Reyes—, y
Cuzco —refundada-), las instituciones iniciaron el
cometido de administrar el nuevo territorio afiadido
al Imperio Espafiol; explotar la mano de obra indige-
na; generar la extraccién de la riqueza metalifera y
agraria, estableciendo peculiares relaciones sociales,
econémicas y politicas con los linajes indigenas
locales, especialmente con aquellos que habian
sido los antiguos duefios del poder, las familias
reales o panacas de los incas, y secundariamente
con los linajes étnicos dirigidos por curacas, lideres
indigenas locales (J. H. Rowe 2003: cap. 14). Una
de tales instituciones era el Sistema de Educacion,
cuestion que focalizaremos substancialmente, que
funcionaba directamente vinculado a la denomi-
nada “Campafia de Evangelizacion”, virtualmente
la “Extirpacién de Idolatrias”, durante los siglos
XVIy XVII (P. Duviols 2002; M. Marzal 2000).
Pues bien, desde este sistema de educacion
y/o catequizacion, la versién historiografica de la
Conquista, justificada desde la interpretacion de
la propia Biblia y amparada en los edictos de la
monarquia y el papado, los defensores de la fe se
dedicaron en tierras andinas a prescribir e imponer el
dogma cristiano a los nedfitos indigenas y mestizos
por cristianizar, recurriendo a la construccién de
diccionarios y gramaticas (verbigratia D. de Santo
Tomas, [1560]; D. Gonzalez Holguin [1609]) y la
traduccion de las oraciones cristianas al quechua
(G. Taylor ed. 2003), construyendo la historia de la
nueva cristiandad colonial desde la misma l6gica
de quienes habian logrado asentar una “Historia
Oficial” (Politicas Toledanas). En incipientes
Doctrinas, inspiradas por la experiencia medieval-
renacentista europea, algunos personajes andinos
fueron sometidos a un “Régimen de Escuela” donde
tuvieron que aprender los principios fundamentales
de la cultura castellana. En consecuencia, la version
que habrian hipotéticamente internalizado estos

individuos subalternos es lo que la Iglesia catélica y
el Virreinato hubieron de establecer definitivamente.
No obstante, la lengua y cultura de los dominados
no fueron disueltas del todo: persistieron.

La version castellana y la adicién de la versién
andina constituyeron una doble perspectiva de los
hechos del presente y pasado peruano, pero bajo
la influencia dominante del régimen colonial que
entonces pudo redefinir las memorias y los recuerdos.
Desde alli buscamos realizar nuestro andlisis acerca
de la evidencia etnohistdrica indigena y mestiza.
Metodol6gicamente, esto nos ensefia a buscar no
“una verdad” sobre la experiencia colonial, sino
verdades miiltiples proporcionales a las subjetivi-
dades y colectividades en juego, sobre las cuales
cabe construir una cuidadosa interpretacién que dé
cuenta de los complejos contextos socioculturales
en los cuales tanto el Inca Garcilaso (en Espaiia),
Pachacuti y Guaman Poma (en los Andes) —nuestro
corpus documental— habrian realizado sus vidas
y sus obras: el nticleo ideoldgico y narrativo que
estos autores habrian de performar yuxtaponiendo
la versién que sus familias les habian legado de sus
sistemas lingtiisticos, mitico-histdricos y simboélicos.

Como se verd, la correlacién que realizamos
sobre estos tres autores andinos permite entender
varios asuntos que por separado son menos nitidos;
esa claridad es la que queremos aportar desde el
andlisis de texto y la consideracion de la iconografia
presente en estas obras. La pregunta eje que nos
mueve a buscar en la experiencia social de estos
personajes es, entonces, ;como se configuraron las
diferentes variables —lengua, educacidn, ideologia—
para que se concretara la produccién de un discurso
indigena/mestizo (como obra) y qué caracteristicas
culturales signan estas versiones documentales, desde
el punto de vista de las habilidades intelectuales de
los individuos miembros de esta sociedad colonial?
Es lo que intentaremos responder en lo sucesivo.

Garecilaso de la Vega, Inca

El ethos escripturario de la escritura del Inca
Garcilaso (*1539 - §1616) sorprende en primer
lugar por la vida que en Espafia dedica a la historia
escrita. Se trata de un emigrante cuzquefio, de sangre
noble, que a los veinte afios rompe la membrana de
la cultura madre para instalarse en otro mundo. En
efecto, su preocupacién por la escritura posee como
principal virtud un matiz especial en que confluyen
la memoria personal y familiar, el conocimiento de la
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lengua quechua y la castellana, el intercambio epis-
tolar con sus condiscipulos cuzquefios que deviene
en fuente, testimonios que transitan desde lo oral
a lo escrito, el manejo de la gramética y las letras
latinas que aprenderia en el Cuzco con su ayo Juan
de Alcobaza y el maestro Juan de Cuéllar, ademas
de la lectura atenta de la bibliografia disponible
en Europa, sus relaciones sociales e intelectuales,
y la de ser él mismo finalmente un mestizo de
sangre castellano-quechua. Es decir, el encarnar la
problematica existencial —dirfamos— de sus orige-
nes y de su propia vida humana lejos de su patria
materna. A pesar de su peruanismo humanista, el
inca-mestizo vive y muere en una sociedad europea:
no volverd nunca mas al Perd (J. Durand 1976; A.
Mir6 Quesada 1948; M. Hernandez 1993). ; Cuanto
afecta esta trascendental circunstancia el método
de su historia incaica?

La lengua y la historia

Las condiciones de posibilidad del conocimiento
andino que presenta la vida del Inca Garcilaso nos
seflala en primerisimo lugar el hecho de que nues-
tro cronista vive la primera parte de su vida en el
Cuzco; de esta experiencia vital no menor el joven
Gomez Sudrez de Figueroa, que ha compartido con
su familia materna gran parte de la herencia en ruinas
de aquellos incas imperiales, que no han partido a
Vilcabamba tras Manco Inca, dird en fin que fue con
ellos “con los cuales me crié y comuniqué hasta los
veinte afios”, de lo que se infiere que el Inca llega
en efecto a ser un hablante quechua competente o
al menos funcional pero, también, especialmente,
que sus diversas formas de conocimiento empirico
de la tradicién oral, de los quipus y las pinturas, de
las memorias de su propia familia (que tienen alguna
seria incidencia en ciertos objetivos de Garcilaso),
le aportaron una importante experiencia como
miembro o sujeto integrante de su cultura matriz;
he aqui nuestro primer problema etnohistérico
deducido de su obra Comentarios Reales de los
Incas [1609]. Es en este “campo epistemoldgico”,
delicado encuentro o equilibrio de dos culturas y del
andlisis reflexivo de estos materiales garcilasianos,
donde comenzamos nuestro analisis*.

Considerado retrospectivamente, de hecho, la
historiografia moderna de Occidente se ha basado,
desde sus origenes, en documentos escritos que han
cristalizado en dos vertientes: una, la teoldgica,
y dos, la juridica, en el restringido y excluyente

marco del cristianismo medieval-renacentista
(L. Regalado de Hurtado 2010: cap. III). Esos
paradigmaticos documentos de origen cldsico
(Eusebio, San Agustin, Paulo Orosio, Ambrosio,
Santo Tomds...) encierran en s{ mismos campos
ideoldgicos, identitarios e imaginarios definidos
que irradiaron visiones particulares —doxias her-
méticas, por lo general- de los acontecimientos y
hechos que las sociedades han querido guardar como
autoimagen y reproducirlas para su propio devenir.
Los autores de estas historias escritas a su vez han
sido resultado y producto de sus propios contextos
etnoculturales. Educados e indoctrinados al interior
de sus respectivas culturas madres, estos autores
han inseminado en sus textos la herencia que han
recibido de sus antecesores. O bien han reflejado
el mundo oficializado por los grupos dominantes
en relacion a los mundos invadidos o colonizados,
como ocurre con Espafia Imperial. Reflejaron los
valores y cédigos de tradicion y pureza religiosa y
militar. Tales son, en parte, algunos de los avatares
de la obra magna que aqui nos convoca. No es facil,
por cierto, colegir e interpretar los contenidos de
una obra como la suya, pero es importante reco-
nocer estas cargas ideoldgicas, culturales y hasta
estéticas, pues estructuran el significado profundo
del objetivo del texto.

Sus informaciones estdn influidas naturalmente
por el recuerdo nostélgico de su lejano Cuzco natal,
pero también son influenciadas por la visién del
mundo que ha desarrollado a lo largo de su vida
de lector europeo que absorbe con avidez y sen-
tido cristiano: la tradicién castellana monarquica
de la época Clasica y del Medioevo, visién culta
del mundo introducida por los musulmanes en la
peninsula varios siglos antes, y aprovechada por
los castellanos cristianos especialmente después
de derrotarlos en el afio de 1492 (J. Elliott 1990;
J. Lynch 2003; H. Thomas 2004). Existe en €l una
tradicién literario-providencialista que se mezcla
extraflamente con su nostalgia o melancolia del
pasado. Como lo expresa un historiégrafo espafiol:
“Hijo de conquistador e hijo de india, Garcilaso
une en su historia, como estdn unidas en su propio
ser, las dos corrientes humanas, fundiéndolas a
ambas en un suave ambiente creado por su propia
bondad” (F. Esteve Barba 1964: 474-75).

(Es posible que un mestizo castellano-andino
que vive en Espafia practicamente toda su vida nos
pueda entregar una perspectiva histérica, ideol6-
gica y lingiifstica, mds cercana o intima (que no
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idilica o dulcificada) en lo tocante a los procesos
socioculturales de profundo cambio en los Andes
en los siglos XVI y XVII? Indudablemente. Pero
el andlisis critico debe ser profundo y cuidadoso
para no tomar verosimilmente todo lo que llega a
decir el inca-mestizo pues, precisamente, su obra es
mestiza de culturas, de memorias y de lenguas. Es
decir, que no debemos tomar la obra de Garcilaso
solamente desde la constatacién del sesgo de su
interpretacién de la historia inca —tan carente de
violencia o de brutalidad, o, al revés, tan prodiga
de justicia y paz, ambos tdpicos tan caracteristicos
de una versién depurada del hombre—. Este ethos
me parece relevante, al igual que su praxis literaria.
Creo que es alli donde debemos seguir la lectura
histdrico-teoldgica del Inca Garcilaso, pasando mas
alla de las apariencias de la “bondad” del autor.

Asi pues, en el Capitulo XIX intitulado
“Protestacion del autor sobre la historia”, el Inca
Garcilaso toca con bastante energia la tematica de las
relaciones interculturales coloniales, especialmente
en el aspecto lingiiistico, y le preocupa sobremanera
coémo esas relaciones interferian seriamente en el
flujo comunicativo fidedigno de un canal a otro,
muchas veces corrompiendo o distorsionando el
sentido de lo dicho y lo reproducido, por ejemplo, en
el caso de un informante quechua o qolla, teniendo
especial importancia el hecho de que las lenguas y las
fuentes dominantes performan el sentido original, es
decir, llevan interpolados elementos comunicativos
de un plano cultural a otro esencialmente distinto,
creando, en consecuencia, nuevos significados no
siempre equivalentes o certeros desde el punto de
vista de las traducciones, generalmente hibridas,
reformulando los contenidos histéricos y miticos
del pensamiento andino mediados por la lengua
dominante: el castellano. Este problema bilingiie
afectard a gran parte de la documentacién colonial
del siglo X VI, especialmente. Tomemos un primer
ejemplo de esto:

Los historiadores espafioles llaman a este
valle y a su rio Lunaguana, corrompiendo
el nombre en tres letras, como se ve; uno
de ellos dice que se dedujo este nombre de
guano, que es estiércol, porque dice que
en aquel valle se aprovechaban mucho de
él para sus sembrados. El nombre guano
se ha de escribir huano, porque, como al
principio dijimos, no tiene letra g aquella
lengua general del Peru: quiere decir

estiércol y huano es verbo y quiere decir
escarmentar. De este paso y de otros muchos
que apuntaremos, se puede sacar lo mal que
entienden los espafioles aquel lenguaje; y
aun los mestizos, mis compatriotas, se van
ya tras ellos en la pronunciacién y en el
escribir, que casi todas las dicciones que
me escriben de esta lengua y suya vienen
espaiiolizadas como las escriben y hablan
los espafioles, y yo les he refiido sobre ello,
y no me aprovecha, por el comin uso de
corromperse las lenguas con el imperio y

comunicacién de diversas naciones>.

La perspectiva etnohistérica sobre intercultu-
ralidad y la valoracién correcta de los respectivos
sistemas de pensamiento y comunicacién en la
diversidad humana me parecen muy interesantes y
pertinentes para nuestra drea de estudio. Como lo es
el caso del Inca Garcilaso que estuvo precisamente
inmerso e imbuido en la Epoca de Oro de la historia
y de la literatura de Espaiia, de sus valores y de sus
contradicciones; cita a Antonio Elio de Nebrija, autor
de la primera gramatica de las lenguas romances, y
sigue la tradicion literaria e histérica de su propia
época, reproduciendo pautas y patrones que su so-
ciedad justiprecia y conserva y de los cuales llega
a participar entusiasta con sus talentos personales
e intelectuales. De este pequefio trozo de evidencia
rescato la preocupacion del Inca Garcilaso por la
pronunciacion y el escribir, fenémenos inmanentes
del lenguaje, y la “espaiiolizacion” (parte esencial
de la conquista de los Andes) como defecto inva-
riable de este circuito de informaciones que “no le
aprovecha”, enfatiza, para sus propios puntos de
vista sobre la comunicacién humana, la descripcién
fiable, y sobre la historia. Por dltimo, tercia el Inca,
“el imperio corrompe las lenguas por el uso comiin
de las naciones” dominadas bajo el dguila bicéfala
de la corona de los Habsburgo.

La escritura del Inca Garcilaso estd marcada
por sus recuerdos del Perd y del Cuzco inca en
particular, asi como la memoria de su madre y
sus tios maternos, quienes en los primeros veinte
afios de su vida han de influir poderosamente en
la formacidn de su identidad cultural. Sera la base
mental y afectiva sobre la cual el inca-mestizo
madure su intelecto e imaginario luego, en el nuevo
contexto castellano: la sociedad paterna adoptada
en adelante. Aunque, por otro lado, todo individuo
que pasa la mayor parte de su vida lejos del hogar
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materno dificilmente puede integrar arménicamente
las fuentes de su identidad; se adiciona a este res-
pecto otro problema identitario. Estas cuestiones,
por cierto, deben llamarnos a reflexionar sobre sus
sentimientos y emociones que plantearon cierta-
mente mas de alguna dolorosa encrucijada para su
propia vida privada, como la imagen de su padre
en su juventud, el vacio existencial dejado por el
reconocimiento a medias, luego la orfandad, su
larga e intensa vida intelectual en Espafia, y ya de
viejo casi al borde de la muerte, la imagen de su
propio hijo no reconocido legalmente.

En el concepto europeo de su formacién de
hombre adulto, en definitiva, tales recuerdos de
su linaje real inca seran reducidos al concepto de
“fdbulas” infantiles, como seguramente tuvo que
entender la tradicién esencialmente oral de su
pasada pertenencia a una panaca cuzquefia. En
cambio, las ideas de administracion del Estado y de
la “pulicia” —comportamiento moral y socialmente
aceptado— daran paso incluso a una comparacién
entre el funcionamiento estatal del Tawantinsuyu con
el de la Corona espafiola. Coherentemente con esta
doxia epocal, el sesgo catdlico-cristiano, irreductible
para su tiempo, se manifestard briosamente en la
observacion, el conocimiento y la conceptualizacién
de sus “idolatrias”, “abusos”y “supersticiones”. Es
decir que, a priori, la pluma de Garcilaso maneja
categorias ideoldgicas y conceptuales que cuestionan
contenidos culturales de su mundo materno, y los
impugna performando con esto una historia posible
sobre hechos del pasado prehispanico andino; opera
alli aparentemente una critica de edicién y com-
posicién al mostrar el lado “gentil” de su “mundo
indio”; parcialmente se cristianizan los hechos y
los imaginarios miticos del incario, al igual que las
historias de las culturas anteriores al Tawantinsuyu,
interpoladas con las culturas clasicas precristianas
del Mediterraneo. All{ se insertaran también obras y
milagros catélicos de la Providencia, como se puede
observar en la descripcion garcilasiana de las Tres
Edades, la presencia de ciertos individuos extranjeros
blancos, la presencia de cruces, etc.

El Inca Garcilaso arguye con presteza que sus
parientes incas le dieron completa relacién del
mundo pasado, como a “propio hijo”. Es decir, le
contaron directamente su vision particular de los
hechos aunque de forma parcial, si compartimos lo
que sugiere Maria Rostworowski®. No obstante, su
posicién ideoldgica religiosa y politica posterior,
ademds de poseer eventualmente alguna de caracter

estético, revela las falencias argumentales, las de
contenido y, més que todo, de las orientaciones
pragmaticas que su texto persigue. Con todo, sin
restar ni sumar valor, los Comentarios constituyen
una obra realmente fascinante. Esas falencias, a
mi juicio, no son de orden estructural e histdérico
o a nivel de estilo, sino que tienen que ver parti-
cularmente con la posicién interesada que ocupa
el inca-mestizo en el momento, fruto tal vez de
alguna postura familiar en el lejano mundo parental
inca colonial, y claramente de sus convicciones
religiosas que son la base de su programa histdrico.
Rostworowski (2001) dice que la postura asumida
por el Inca Garcilaso, ligada a la panaca Hurin, se
trataria de una velada asuncién de un lugar de poder
estratégico al exponer ptiblicamente la historia de
su pueblo natal.

Su posicidn, por otra parte, fisica y experiencial
de sujeto epocal que fluctia entre dudas y conflictos
afectivos y existenciales sugiere de igual modo que
no todos sus alcances y observaciones estan comple-
tamente cargados ideolégicamente por alguna causa
de orden personal o familiar, tanto mas por cuanto
sus informaciones no llegan a carecer del todo de
una cierta objetividad o verosimilitud al recordar
hechos y sucesos histéricos tal vez no comprendidos
en su momento, pero a los que, luego de toda una
vida en Espaia, quizas llega a acercarse —en intima
inteleccién— a una comprensién mas penetrante en
relacién a ellas, como tal vez lo podria mostrar un
analisis riguroso sobre lo que €l denomina “ritos”.

Sefiala el inca:

Demas de habérmelo dicho los indios,
alcancé€ y vi por mis ojos mucha parte de
aquella idolatria, sus fiestas y supersticiones,
que aun en mis tiempos, hasta los doce o
trece afios de mi edad, no se habian acabado
del todo. Yo naci ocho afios después que
los espafioles ganaron mi tierra y, como lo
he dicho, me cri€ en ellas hasta los veinte
aflos, y asi vi muchas cosas de las que
hacian los indios en aquella su gentilidad,
las cuales contaré diciendo que las vi. Sin la
relacién que mis parientes me dieron de las
cosas dichas y sin lo que yo vi, he habido
otras muchas relaciones de las conquistas
y hechos de aquellos Reyes’.

Aqui encontramos una articulacién textual
que entrelaza o une dos argumentos 16gicos que,
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aunque se dirigen en dos direcciones distintas, de
hecho amplian el rango de su discurso:

Porque luego que propuse escribir esta his-
toria, escribi a los condiscipulos de escuela
y gramética, encargandoles que cada uno me
ayudase con la relacién que pudiese haber
de los particulares conquistas de los Incas
hicieron de las provincias de sus madres,
porque cada provincia tiene sus cuentas y
nudos con sus historias anales y la tradicién
de ellas, y por esto retienen mejor lo que
en ella pas6 que lo que pasé en la ajena.
Los condiscipulos, tomando de veras lo
que les pedi, cada cual de ellos dio cuenta
de mi intenci6n a su madre y parientes, los
cuales, sabiendo que un indio, hijo de su
tierra, queria escribir los sucesos de ella,
sacaron de sus archivos las relaciones que
tenian de sus historias y me las enviaron, y
asi tuve noticia de los hechos y conquistas
de cada Inca®.

Es interesante reflexionar sobre lo que una per-
sona vieja alcanza a recordar (hacia 1609 Garcilaso
tiene 70 afios de edad) sobre hechos ocurridos en la
primera parte de su vida. ; Es posible que una mente
bien dotada alcance a recordar, si no finamente, al
menos lo grueso de los hechos o acontecimientos
por él atestiguados y vividos? ;Cémo ponderar este
recurso de la memoria humana, tan susceptible a
seguir rumbos comtinmente habitados de intereses,
que, por otro lado, y desde luego, pueden llegar a
ser legitimos debidamente explicitados? ;Como
la historiografia andina puede —desprovisto de los
sesgos del pensamiento colonialista— volver a realizar
exégesis sobre los engranajes, piezas y resortes que
articulan o mueven estructural y argumentalmente el
texto? Por otro lado, en relacidn a sus condiscipulos
que hacen de informantes: ;podremos encontrar en
algtin archivo algunas fojas donde se hallan escritas
esas historias que le fueron enviadas supuestamente
por intercambio epistolar al Inca Garcilaso? Seria
una gran cosa indagar mas acerca de esto y encontrar
algunas pistas sobre tales fuentes garcilasianas.

Estas cuestiones, que obedecen a la critica de
las fuentes histéricas, nos empujan a asumir estos
problemas y convertirlos en objeto de estudio. En
efecto, estas constataciones permiten seguir desa-
rrollando reflexion sobre la brillante obra escrita en
y desde Espaiia. De tal suerte, en nuestras lecturas

de los Comentarios siguen apareciendo situacio-
nes problemadticas de alto interés para su estudio
contextual. Una de ellas es la que se relaciona con
los sistemas de pensamiento andino, anteriores a
la Conquista.

Nuevamente, la cuestién de las “fdbulas™ es
abordada por Garcilaso, pero ahora con algunas
salvedades importantes en el campo semantico de
lo textual:

Iremos con atencion de decir las hazafias
mas historiales, dejando otras muchas por
impertinentes y prolijas, y aunque algunas
cosas de las dichas y otras que se dirdn
parezcan fabulosas, me parecié no dejar de
escribirlas por no quitar los fundamentos
sobre que los indios se fundan para las
cosas mayores y mejores que de su Imperio
cuentan. [...] Otras muchas se afiadiran que
faltan de sus historias y pasaron en hecho
de verdad, y algunas se quitardn que sobran,
por falsa relacién que tuvieron, por no
saberla pedir el espafiol con distincién de
tiempos y edades y divisién de provincias
y naciones, o por no entender al indio que
se la daba o por no entenderse el uno al
otro, por la dificultad del lenguaje. Que el
espaiiol piensa que sabe mds de él, ignora
de diez partes las nueve por las muchas
cosas que un mismo vocablo significa y
por las diferentes pronunciaciones que una
misma diccidn tiene para muy diferentes

significaciones®.

Gracias a esta cita, podemos identificar inmedia-
tamente el aspecto “fabuloso” y los “fundamentos” del
incario, en los que sus parientes maternos de panaca
inca se “‘fundan para las cosas mejores y mayores” de
su antigua republica. De “estos principios fabulosos
procedieron las grandezas que en realidad de verdad
posee hoy Esparia”, y por lo tanto conocer y valorar
sus “principios, medios y fines”, le reporta a Espafia
la riqueza de una antigua visién del mundo. Aqui
nuestro autor mestizo estd reivindicando su tierra
lejana desde su residencia existencial en Espaiia.
Me parece que es realmente necesario considerar
diccionarios y graméticas de la época el significado —la
semantica quechua y la castellana— de ciertas palabras
0 conceptos que nos permitirian una hermenéutica
textual mas cercana a los contextos de significado
social y epocal, pues precisamente lo que enuncia
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el Inca Garcilaso constituye lo que creo es util y
prometedor como exégesis de discursos indigenas
y mestizos. Pero, en segundo término, nuevamente
podremos constatar su 0jo censor critico e inflexible
al referirse a aspectos religiosos del incanato: todo
es un “mar de errores”, indefectiblemente. Sin
embargo, entre el primer problema apuntado y este
ultimo existen importantes relaciones semidticas
(de significado) como las que pueden aparecer en
el andlisis de la lengua, la ideologia y la cultura, en
el marco de una visién comparativa entre la historia
andina y la historia espafiola.

Al construir los Comentarios, su autor parte de
la constatacién de que muchos de los espafioles que
han escrito sobre los incas no han logrado asentar
adecuadamente una historia andina, producto sin
lugar a dudas de las serias complicaciones intelecti-
vas de los circuitos comunicacionales enfrentados:
el castellano y el quechua, en el caso de la lengua
general andina. Aqui conviene balancear lo que sefiala
el inca acerca de que “el espaiiol que piensa que
sabe mds de él, ignora de diez partes las nueve por
las muchas cosas que un mismo vocablo significa y
por las diferentes pronunciaciones que una misma
diccion tiene para muy diferentes significaciones”.
Lo interesante es que el autor da en lo correcto:
producto de este “mar” de incomprensiones léxicas
y semadnticas es perfectamente posible que parte de la
historia oral de los incas no sélo se haya distorsionado
por esta liviandad del uso de las lenguas —tan cara
y caracteristica de los imperios, y del catolicismo
en América principalmente—, sino que ademads, a la
inversa, el propio inca-mestizo podria ayudarnos a
rescatarla gracias a esta clave comunicativa, o sea, a
laidea de llegar a comprender el aspecto subyacente
del problema: partiendo de lo manipulado del relato
espafiol. “El que las leyere podrd cotejarlas a su
gusto, que muchas hallard semejantes a las antiguas,
asi de la Santa Escritura como de las profanas y
fdbulas de la gentilidad antigua. Muchas leyes y
costumbres verd que parecen a las de nuestro siglo,
otras muchas oird en todo contrarias’'°.

Si bien el Inca Garcilaso tiene un criterio
cristiano que selecciona y censura los materiales
que €l considera pertinentes para su historia, y lo
llega a hacer muy licidamente, por otra parte, pre-
senta una metodologia literaria bastante moderna
para su época. Esta implicaria, al menos, valorar,
criticar e interpretar la informacién utilizada para
la reconstruccién de una historia (de caracter hi-
potéticamente vernacular) tan dificil de realizar,

dadas sus posibilidades, explicitando los errores
inherentes de las intercomunicaciones y de las
traducciones, ayuddandonos a comprender a unos
y otros; armonizando las viejas memorias que se
yuxtaponen con la Evangelizacion de los Andes, o
alternativamente a los prejuicios y represion reli-
giosa del ambiente colonial castellano-andino de
mediados y fines del siglo XVI. Cuestion tanto mas
importante por cuanto nos interna necesariamente
en el problema de la estructura profunda de una
mentalidad mitica andina fundada en los mismos
tropos del lenguaje universal: es decir, en la poesia
y la estética, la imaginacién y la fe, fusionadas por
el eje central de la ideologia predominante, y por lo
tanto, historizable y global, lo que amplia el rango
de una historia integradora, descentrada del racismo
occidental. Este acierto intelectual, Garcilaso lo
justifica y valida muy sutilmente al expresar en las
ultimas lineas del capitulo estudiado: “Al discreto
lector suplico que reciba mi dnimo, que es de darle
gusto y contento, aunque las fuerzas ni la habilidad
de un indio nacido entre los indios y criado entre
armas y caballos no pueden llegar alld”".
Vemos asi que, bajo una atenta lectura de los
Comentarios, es posible identificar la existencia de
muchas pistas y claves en su lenguaje y en el de
su sociedad, que nos permiten volver a reflexionar
sobre su obra junto a la de muchos otros autores
contemporaneos —Blas Valera [(1609?], también
mestizo, Sarmiento de Gamboa [1572] o Cieza de
Ledn [1550-54]—, y nos autorizan a seguir buscando
en otras temadticas de su obra, cuatro veces centena-
ria, nuevas ideas que permitan profundizar nuestro
pensamiento y nos ayuden significativamente a dar
una nueva mirada y re-entender desde la etnohistoria
andina los documentos de caracter indigena o mestizo,
prestar mds atencién a las bizarras problematicas
que ellas representan y a las extravagantes transfor-
maciones de las lenguas y de los comportamientos
inherentes al hombre, derivados de las relaciones
coloniales entre segmentos sociales diferenciados
y culturas (a menudo radicalmente) diversas. Este
interés incluso puede llegar a ser extensible, como
punto de vista teérico y metodoldgico, para el analisis
de aquellos documentos escritos especificamente
por castellanos —como la obra de Juan de Betanzos
[(15517] y Polo de Ondegardo [1571]-, signados
tan particularmente por las ambiciones, proyectos y
anhelos de un pueblo tan diferente a los de América
y, sin embargo, a la vez, tan conocido y familiar (M.
Hernandez 1993; P. Duviols 2002; J. Ortega 2002).
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Escudo de Armas del Inca Garcilaso de la Vega. En el centro del
blasén podemos visualizar un ejemplo de la dualidad histérico-
cultural castellana (Torreones, Grecas y Texto Latin “Ave Marfa,
Gratia Plena”) y andina (Dos Serpientes, Arcoiris, Sol y Luna),
en un notable conjunto iconogréfico de mestizacién. Finalmente,
su lema: “Con la Pluma y con la Espada”. (Imagen tomada de:
C. Oyola Martinez, coord. 2009).

Juan de Santa Cruz Pachacuti Salcamaygua,
Yamqui

Transitar de una ideologia a otra y circular de
tradiciones y costumbres a otras nuevas y diferentes.
Bautizarse, ser miembro de una sociedad colonial,
de la naciente cristiandad andina. Educarse en
una monolitica forma de comprender el mundo.
Adoptar, con curiosidad e interés, una nueva men-
talidad. Hacer exégesis dogmatica del Evangelio
tal como los escolasticos en Europa; dejar atras
las creencias politeistas vernaculares contrarias a
la Biblia Sagrada —aunque nos parezca discordante
y patético el abandono de “lo tradicional” por “lo
moderno”—. Aprender la lengua del vencedor, de-
sarrollar la escritura, y practicarlas. Asimilar otra
vestimenta; comportarse de un modo diferente al
propiamente andino. Ser vasallo del Rey abstracto de
una monarquia absoluta, allende el océano. Habitar
el espacio progresivamente letrado del Virreinato
del Peru. Respetar estrictamente los edictos de la
Santa Madre Iglesia. Combatir a los demonios
que habian esclavizado y engafiado a los pueblos
andinos. Asesorar a los sacerdotes que expanden
la palabra de Dios por el territorio; delatar al Otro
que alin se comunica con sus ancestros o con sus
dioses; llegar a sentir un enconado rencor contra lo

antiguo, e impugnar el pasado ahora considerado
“gentil” 0 “pagano”. Internalizar una justificacién
inexpugnable: besar la cruz, el anillo del Rey espa-
fiol, del Papa romano. Experimentar en los Andes,
probablemente sin conciencia alguna —desde el
punto de vista de la vieja Historia Universal, cris-
tianocéntrica—, el paso de una época medieval a una
renacentista, de un mundo mas amplio que nace a
la modernidad, puesto que el Virreinato del Perti es
una sociedad cerrada inicamente a la Metrépoli en
Espaiia. Validar una estructura social y econdmica
impuesta. Abandonar la lengua materna, el culto
religioso familiar y social, negar la visién local de
mundo. Incorporar nuevas técnicas de la comunica-
ci6én que complementen a la oralidad: la lectura y la
escritura, el dominio del libro y del texto occidental
—estilisticamente, entre la historia y la literatura
(J. Lozano 1987; L. Regalado de Hurtado 2010)—:
transformarse en escribano, en cronista. Llegar a
pensar y reflexionar tal como lo harfa eventualmente
un espafiol peninsular. Escribir una Relacion con
fines instrumentales; elaborar encendidos discursos
cristianos contra los enemigos de Dios y contra los
que todavia idolatran a los “dioses paganos’; vivir
encrucijadas entre lo cuestionable y lo doloroso.
Buscar, incluso por la violencia, la conversién de
las almas. Practicar y compartir la liturgia y el ritual
cristiano-catélico. Ser, en definitiva, espafiol: usar
capa, espada, caballo. Vivir una vida cotidiana que
fluctda entre lo nuevo y lo antiguo, entre las crisis y
las transformaciones de culturas que se superponen,
adicionan e interpenetran —jdialogan de mil formas
diferentes!—. Ser, marginalmente, un miembro de la
“Ciudad Letrada” colonial, aun desde la oscuridad de
su posicion laica. Y, de manera determinante, haber
sido parte del interesante fendmeno de la histérica
introduccién de las instituciones educativas europeas
en tierras andinas, verdadera aurora de la cultura
colonial de sus poblaciones humanas.

Tales pudieron ser algunas de las contradiccio-
nes y ambigiiedades, ambivalencias y paradojas,
que afectaron especialmente a los individuos que
conformaban parte de la realidad social de las
familias de curacas, instrumentalizadas por la
sociedad espafiola colonial, pero también atentas
al aprovechamiento de los espacios disponibles
en cuanto a intereses y prestigio —tal vez incluso
convencimiento religioso legitimo.

Juan de Santa Cruz Pachacuti (*ca. 15?7 -
+1627)12, escribe su “notable” —como la llamé Avila
al titularla y archivarla— Relacion de Antigiiedades



30 Sergio Alejandro Herrera Villagra

de este Reino del Peri [ca. 1613], aparentemente
con la intencién de ayudar a los sacerdotes a la com-
prension de las creencias andinas para su posterior
extirpacion, y también posiblemente para que este
conocimiento pudiera ser un puente facilitador de la
educacién que recibian algunos de los indigenas mas
adelantados adscritos a su correspondiente Doctrina'?.
Estas circunstancias lo llevan a concretar a través del
soporte de la tecnologia alfabética, estrechamente
asociada a la ideologia de dominacién, un importante
documento que nos permite a los etnohistoriadores
explorar y conocer el pasado prehispanico, pero al
precio de percibir y enfrentar reverberaciones de
discursos miticos, fragmentos descontextualizados,
saberes performados y memorias desconfiguradas de
lo que antes pudo ser un complejo y efectivo sistema
cognitivo y simbdélico de comunicacién que hacia
inteligible al mundo humano y natural.

Al amparo de la presencia de un sacerdote
extirpador de idolatrias, el mestizo e intransigente
Francisco de Avila, Pachacuti Yamqui, un sujeto
castellanizado, escribe una obra cristiana, instru-
mento de Dios, en un sistema comunicativo nuevo,
y, paraddjicamente, llega a construir un complejo
documento que recupera de la muerte invariable
ciertos aspectos de la vida cultural de las sociedades
vencidas, particularmente de la Inca. Se trata de una
memoria del pasado que se confunde con la vivida,
traza un continuum (im) probable que conjuga en
su vida y obra las dificultades, contradicciones y
angustias de un ethos marcado por la dominacién
colonial, aunque ésta fuese considerada como
felizmente providencial.

Tal es la riqueza aparentemente ambigua
y contradictoria de una obra como ésta, y tal la
complejidad laberintica de un anélisis como el que
propongo. En efecto, la Relacion de Antigiiedades,
texto colonial de espiritu intercultural, nos desaffa
heuristicamente al sefialarnos el dificil problema de
su decodificacién, ponderacién y critica, es decir,
al establecimiento de una exégesis que nos permita
su deconstruccién, entendimiento y clasificacion,
para obtener eventualmente una informacién cul-
tural e histérica desprejuiciada, descentrada de la
hegemonia de la cultura europea, al momento de
situarla en un contexto meditadamente inteligible.
Es decir, indagar en torno a la légica interna del
texto: los problematicos mestizajes de todo tipo —esto
es, de cambio cultural- que acaecen en la “Ciudad
Letrada” colonial, que estos autores andinos, nos
parece, ejemplifican.

El “yo indigena-mestizo”,
en el contexto colonial

El texto de don Juan y su respectivo contexto
social representan una buena oportunidad para
conocer el conjunto de habilidades que hacian del
individuo indigena o mestizo, durante el periodo
colonial andino, personajes particulares en los cuales
convergen al menos dos grandes corrientes culturales.
Al pertenecer a aquella parte no menor de la poblacién
andina que se pliega progresiva y fervientemente a la
cultura cristiana, nuestro escritor indigena participa
cotidianamente de las actividades evangelizadoras
de la Iglesia. Posiblemente incluso pudo haber
tenido algun rol importante en la educacion de los
cristianos andinos neéfitos, es decir, pudo ocupar
algun espacio clave en la puesta en practica de las
actividades de “Escuelas” o “Talleres” coloniales.
Quizas lleg6 a constituirse en un idéneo asesor de
las visitas e interrogatorios de indios, sospechosos
de llevar a cabo ritos de origen prehispanico, que
la Iglesia llevé a cabo en las primeras campaiias de
extirpacion de idolatrias (P. Duviols 1977). Se trata,
por lo tanto, de un sujeto intersticial, de transicidn,
un habitante de pliegues culturales.

En efecto, hacia 1600, en el contexto sociohis-
torico de la labor de evangelizacién que sacerdotes
y autoridades eclesiales espafiolas descontaban por
triunfante, podemos encontrar que en el mundo
andino colonial la presencia religiosa de las antiguas
deidades seguia latente en las mentalidades de las
comunidades campesinas, situacion intolerable para
una Iglesia catdlica que consideraba la conversién
nativa un hecho obligatorio e incontrovertible. Un
acontecimiento aparentemente rutinario, y amplia-
mente comentado por otros autores, lo constituye
un conflicto que enfrenta a comunidades andinas
aun “paganas”y sacerdotes catélicos, en el cual se
involucrd no sin un aura de polémica un personaje
que estuvo, segin los documentos, efectivamente
ligado a don Juan: se trata de Francisco de Avila,
quien luego llevaria a cabo la primera campafia
sistemadtica de extirpacion de idolatrias en el pueblo
campesino de Huarochiri, documentacién que
quedo registrada en el texto del mismo nombre (K.
Spalding 1984; G. Taylor [ca. 1608] 1987; A. Acosta
1987; S. MacCormack 1991; T. Hampe Martinez
1996; J. M. Argiiedas, L. Millones, H. Tomoeda y
P. Duviols [¢15987] 2007).

Su Relacion 1lama fuertemente la atencién
por la prosa militante, elocuente y definitiva, y la
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inclusién de cinco dibujos —uno de ellos denominado
“cosmolégico”—, en que podrian verse expresadas
algunas de las fluctuantes contradicciones y ambi-
valencias psicosociales de la poblacién andina, y
las consecuencias de las continuidades y transfor-
maciones mentales/simbdlicas y materiales bajo el
vertical gobierno colonial. En este sentido, entender
los componentes de la praxis social y politica de su
obra puede permitir la comprension de una compleja
coexistencia ideoldgica y comunicativa que permitié
a Pachacuti, una subjetividad entre muchas mas, la
narracion alternativa de acontecimientos miticos
de la tradicién andina o de los discursos de la élite
cuzquefia incaica, la descripcién de los valores de su
tradicion vencida y proscrita o los antiguos sistemas
mentales de representacién del mundo andino; proceso
lingtiistico y cultural que nos revela una “Ciudad
Letrada” colonial compuesta polifénicamente.

“Cristiano por la gracia de Dios”

Para analizar la cuestién ideoldgica implicada
veamos ahora su trabajo cronistico. Hombre con-
vencido de su cristianismo, su caso es significativo
tanto mds por cuanto se trata hipotéticamente de
un activo agente de la promocién de la evangeliza-
cién/catequizacion por la Iglesia catdlica entre los
individuos andinos. Hombre de fe, de convicciones
definitivas, y especialmente un “educador’, que
asesora la accion evangelizadora junto al mencionado
Avila, es el individuo ideal —“indio ladino”— para
articular y concretar esa labor doctrinaria que
retine a creyentes y paganos con el mundo eclesial
de la época.

Aunque poco sabemos de don Juan, afortuna-
damente en su Relacion hay varios datos que nos
permiten visualizar sus origenes étnicos y genealogia,
y sus vinculaciones con el mundo castellano, en sus
propias palabras:

Yo, don Juan de Santacruz Pachacuti
Yamque Salca Maihua, cristiano por la
gracia de dios nuestro sefior, natural de los
pueblos de Santiago de Hanan Huaihua y
hurin Huaihua canchis de Orcosuyo entre
Canas y Canchis de Collasuyo, hijo legiti-
mo de don Diego Felipe Céndor Canqui y
de dofia Maria Huairo Tari, nieto legitimo
de don Baltazar Caquia Quihui y de don
Francisco Yamque Huanacu, cuyas mujeres

mis abuelas estdn vivas!4.

Al considerarse a si mismo como “cristiano”,
su texto nos confirma la intuicién histérica que nos
revela sus profundos compromisos con la sociedad
que €l ha considerado la suya. Por otro lado, las fi-
guras retdricas que utiliza para expresarse permiten
reconocer rdpidamente su mentalidad religiosa a la
vez que su origen vernacular y familiar, entreverando
las corrientes culturales al interior de las cuales €l
fluctda en un relativo equilibrio ideolégico.

Esta fusion cultural es sintomatica de un cambio
en la mentalidad de ciertos grupos andinos, proceso
que Pachacuti advierte llega a ser tan temprano como
la recepcidn por algunos curacas de extrafios seres
barbudos que habrian llegado por mar hasta las
costas de Tumbes, y sobre todo cuando los guerreros
castellanos perpetran la matanza de Cajamarca, el
secuestro de Atahualpa, y su ejecucion, el 16 de
noviembre de 1532. De acuerdo a su percepcién
religiosa de este acontecimiento, es en este momento
cuando comienza a expresarse la Providencia que
trafa la Buena Nueva.

Porque aquellos sacerdotes, primeros pre-
dicadores apostdlicos, entraron con la ley
evangélica de nuestro Sefior Jesucristo a
esta nobilisima provincia de Tahuantinsuyo
con el celo santo de ganar un alma para dios
nuestro Sefior como buenos pescadores, con
sus atarrayas de suaves y amorosas palabras,
predicandoles y catequizandoles el miste-
rio de nuestra santa fe catélica. Después,
cuando mis antepasados ya declarados y
ya bien instruidos en las cosas de nuestra
santa fe catdlica fueron bautizados, al fin
negaron diciendo: renunciamos a Satands,
a todos sus secuaces y promesas falsas y a
todos sus ritos...!>

Tal como podemos interpretarlo, es obvio que
la apologia que hace Pachacuti va muy acorde con
la funcién que cumple en el proceso de catequi-
zacién de nedfitos, y también el de ser un agente
activo en la construccioén de la sociedad colonial
tan profundamente dividida. Para don Juan, la
campaiia de Evangelizacion supone el dejar atras
el periodo anterior, el del Incanato, que el mismo
Satands habria ayudado a llevar cabo en las tierras
del Tawantinsuyu. Esta idea ortodoxa, tan tipica
de aquellos irreductibles sacerdotes, refleja niti-
damente el celo religioso que habia penetrado las
mentes indigenas encontrando un fértil suelo donde
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prosperar. El fanatismo de muchos religiosos cat6-
licos consigue anidar en la psicologia de los nuevos
cristianos quienes asumen con mucha conviccién
los postulados de la Biblia, que supone ademas leal
vasallaje a la Monarquia. Aqui me parece plenamente
util reflexionar sobre los aspectos ideolégicos de
la formacién de Pachacuti que estdn presentes a
lo largo de varios pardgrafos donde el autor no se
cansa de exponer su ardiente fe y su tenaz lucha
contra la antigua idolatria.

Es perceptible la razén y el sentimiento que
empujan a la mente y a la pluma llegar a inscri-
bir y declarar un discurso de tanta envergadura,
tan propicia para llegar a ser parte de los tejidos
sociales del Virreinato, es decir, ser aceptado por
la comunidad castellana colonial, desconfiada, a
veces, indiferente, otras, pero siempre despreciativa.

Al fin estoy, por la misericordia de su divina
majestad con su divina gracia, creyendo
en su santa fe catélica como debo. Al fin
todos mis antepasados paternos y maternos
fueron bautizados por la misericordia de
dios y librados de la servidumbre del yugo
infernal en que estaban metidos como
gentiles, metidos en errores y esclavitudes,
con gran riesgo y conocido peligro como
lo estaban. A cuyas almas nuestro Sefior
tenga piedad y misericordia de perdonar
todas las ofensas hechas en los tiempos
pasados, llevando sus almas para donde

fueron creadas a su imagen y semejanza'®.

Al leer comprehensivamente esta cita, da la im-
presion que los misterios de la religion cristiana han
penetrado radicalmente en el corazén de Pachacuti,
que el milagro de la fe cristiana se ha revelado como
una realidad absoluta que sume al autor indigena en
un éxtasis espiritual de triunfalismo celestial, segiin
la propia Relacion lo consigna. Pero, no obstante,
es dificil decir afirmando que todo su conocimiento
sobre el pasado andino estd resueltamente exclui-
do de la “cognicién social” (T. van Dijk 2006), o
ambiente ideol6gico, que comparte con los sujetos
contemporaneos de su época. Lo que podemos llamar
la “memoria antigua andina” no es derrotada del
todo por el catolicismo a pesar de sus esfuerzos por
borrar los ultimos rastros de las religiones antiguas:
en la mentalidad de los hombres andinos subsisten
dioses y huacas que parecen estar ocultos en el
comportamiento cristiano. El hecho es que muchos

recuerdos del pasado, sujetos a tradiciones orales,
eficaces y verosimiles, llegan de mdiltiples formas
atn clandestinas o reinterpretadas a los oidos de las
nuevas generaciones de sujetos andinos. El factor de
la cultura materna —quizds mads salvo por el hecho
de desarrollarse en la intimidad del hogar— aqui es
verosimilmente relevante. Pero el tono narrativo de
Santa Cruz, sin embargo, no deja de sorprendernos:

Yo, como nieto y descendiente legitimo
de los susodichos, siempre desde que soy
hombre he procurado ser firme y estable
en el misterio de nuestra santa fe catdlica,
exhortando a los préjimos a que fueran
mas adelante en ser buenos cristianos con
intencion y celo de guardar los 10 preceptos
de la ley de dios, creyendo en Jesucristo
nuestro Sefior a imitacién de nuestra santa
madre iglesia de Roma. De modo que la
santa madre iglesia romana cree lo que
yo, don Juan de Santacruz, creo. Y, asi,
en ella quiero vivir y morir en el temor
de dios trino y uno, que vive y reina para
siempre sin fin'”.

El nivel de aculturacién en estas expresiones
es incontrovertible. La ortodoxia catélica recibida
por la educacion desde la época de sus abuelos no
deja huella ni sombra de duda de sus creencias
occidentales; su intencién de ser participe de la
campaiia de evangelizacién, y, mas atin, de la extir-
pacién de idolatrias, lo convierte en un fiel soldado
de Cristo que retine en su persona, en su “espiritu”,
dirfamos, dos mundos radicalmente extrafios que
se repelen y se atraen a la vez. Quizés por ello un
concepto tal como “sincretismo religioso” resulte
tan general y nos diga tan poco para este tipo de
niveles de sustitucién o de acomodo pragmatico
a nuevas situaciones ideolégicas y comunicativas
de 1a sociedad'8, por parte del sujeto colonial que
actda entre dos mundos distintos.

Ya hemos mencionado la interesante cuestion
de la necesaria introduccién de las “Escuelas” o
“Talleres” (estudios), en los que sacerdotes catdlicos
desarrollan procesos de educacién/catequizacién —o
escribanias— mediante los cuales la poblacién nativa
recibe el credo cristiano y la cultura occidental, y las
practica. Pachacuti fue parte, a lo menos, de alguna
de estas experiencias. ;Cudl fue el resultado de
estas formas o modos de indoctrinacién? Sabemos
que una de sus consecuencias mas evidentes fue el
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desarrollo de un cristianismo andino —un sistema
barroco—, compartido por muchos de los habitantes
de la “Republica de Indios” (J. C. Estenssoro 2003;
M. Alaperrine-Bouyer 2007). En efecto, tuvieron
que haber existido preclaras generaciones de “edu-
candos” estudiosos y fervientes, que probablemente
hayan compartido las contradicciones de la vida
espiritual colonial. Pues bien, cabe preguntarse
;cuantos individuos tanto o mas capaces como
don Juan lograron realizar tan feliz adaptacion al
estatuto colonial de acuerdo a sus capacidades y
habilidades lingiiisticas, ideoldgicas y culturales?
(Es posible hipotetizar la existencia de redes so-
ciales —pequefias, fragmentarias, potenciales— en
las que individuos indigenas o mestizos andinos
personificaron el problema de las continuidades y
transformaciones culturales?

Sin ir mas lejos con esta posible interpretacion,
quedémonos con su narrativa dual, plastica y fresca:

Como digo, creo en dios trino y uno, el cual
es poderoso dios que cre6 el cielo y la tierra
y todas las cosas que en ellos estdn, como
sol y luna, estrellas, luceros, relampagos y
truenos, y todos los elementos. Luego creé
al primer hombre Adan y a Eva su mujer,
a suimagen y semejanza, progenitores del
género humano, cuya descendencia somos
los naturales de Tahuantinsuyo como las
demads poblaciones que estin pobladas en
todo el universo mundo, asi blancos como
negros. Por cuyo remedio y salud el hijo de
dios vivo que es Jesucristo nuestro Sefior,
por obra del espiritu santo encarné en las
entrafias de la virgen santa Maria bajando
del cielo empireo sélo a librar al género
humano de la servidumbre infernal de los
demonios en que estaba metido!?

C. Aranibar (1995: xv) sostiene que Pachacuti
es un hombre de los Andes “que piensa en quechua
y redacta en castellano”. Es también un despierto
lector. Pues las oraciones en quechua que intro-
duce en su Relacion, las ha tomado de la perdida
Historia de los ingas, de Cristébal de Molina “el
Cuzquefio”, o, mds bien, de un fragmento de ella,
intitulada Fdbulas y ritos de los Ingas [ca. 1572].
La capacidad lectora y la habilidad de seleccionar
informaciones, las oraciones en quechua, el estilo
y la forma brevemente iconogréfica, le permiten a
Pachacuti urdir una trama narrativa mas rica, desde

el punto de vista del andlisis historiografico, que
sugiere la idea de sedimentos acumulados de ideas,
doxias, recuerdos, sobre los cuales la escritura
alfabética que el indigena maneja funcionalmente
fijard una memoria sintética resultante de mezclas
y fusiones de informaciones orales vernaculares y
de exégesis de la Biblia cristiana (P. Duviols y C.
Itier 1997).

Por dltimo, en sus cuatro “desalifiados” dibujos
podemos rastrear el incipiente desarrollo del apren-
dizaje de la técnica europea de representacion visual,
incompleta aparentemente segun la calidad de los
dibujos que podemos observar. Finalmente, son tres
representaciones las que parecen aludir a ciertos
aspectos del pensamiento religioso de la época inca:
1) figura espiral (que tal vez dé cuenta de la idea
de tiempo y espacio), 2) el “dibujo cosmolégico”
del Qoricancha —sol, luna y ;Wiraqocha/Creador
Andino?-y, 3) la paqarina de Huanacauri —Maras,
Situc y Tambotoco—. Guardando las distancias,
estos bocetos de dibujo nos recuerdan la obra de
Guaman Poma y la pintura indigena hagiografica
de la época. Por ello nos preguntamos: ;se trata
de aspectos de la educacidn cristiana colonial que
individuos andinos ya habian aprendido y que
practicaban con habilidad y competencia?

Es comprensible que se haya planteado que es
practicamente imposible agregar algo mas de lo que
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Este es el “dibujo cosmoldgico” que representa, segtin Pachacuti,
la imagen que del mundo y del universo tuvieron los Incas en
su principal templo del Cuzco, el Qoricancha. ;Imagen andina
influida por la tradicién medieval? (Imagen tomada de: P.
Duviols y C. Itier 1993).
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el propio Pachacuti dice de si mismo y de su familia,
pues no han aparecido nuevos hallazgos que hagan
luz sobre su biografia, asi como tampoco sobre
dénde fue concebida la obra, y cudl su contexto y
cronologia. En efecto, el trabajo de exégesis sobre
esta Relacion necesariamente debe fundarse en la
propia obra. Caso similar el de Guaman Poma, aunque
no asi en el del Inca Garcilaso, del que sabemos
bastante. Siendo asi esta circunstancia, nunca antes
nuestro andlisis hermenéutico serd tan experimental
ante un texto/evidencia heterogéneo que ademas es
bastante breve. Sin embargo, desde su interior, nos
parecen realmente notables las cualidades intelec-
tuales del autor (biculturalidad, memoria, lenguaje
y estilo, su rol proselitista), quien en cualquier caso
debe ser el autor concreto del programa de la obra,
aun cuando su pluma no haya sido la tinica involu-
crada en el proceso de escritura. Sin lugar a dudas,
Pachacuti pertenece a aquellas valiosas generaciones
de individuos indigenas o mestizos que, a partir de
sus habilidades lingiifsticas y cognitivas, lograron
rescatar los antiguos universos culturales, aunque
desde la perspectiva de sus firmes convicciones
religiosas occidentalizadas.

Podemos intuir, desde el texto/fuente, que en el
medio social en que Pachacuti se desarroll6 fue un
activo agente de cambio, importante y eficaz. Debid
haber trabajado en Doctrinas, donde seguramente
fue pieza fundamental de la labor de educacién/
catequizacion de los neéfitos andinos, tanto como
fuente de conocimientos como por sus habilidades
lectoras y escriturarias. Pero al serlo, dadas sus des-
trezas, no pudo renunciar al conocimiento materno
que habia adquirido en su nifiez y adolescencia. Ese
conocimiento —tal vez desconfigurado, aunque no
irreconocible— no pudo ser destruido por el nuevo
paradigma: los mitos de origen de la casta inca,
las guerras rituales, el politeismo... Pero estos ele-
mentos constituyentes de su discurso tuvieron que
haberse transformado al pertenecer orgdnicamente
a la dindmica cultural de la vida colonial.

Felipe Guaman Poma de Ayala, Yarovilca

Actualmente existen varios trabajos sobre la
obra de don Felipe Guaman Poma de Ayala (circa
*1535-67 - 11615-67), especialmente tocantes a sus
dibujos (M. L6pez-Baralt, 1988; R. Adorno, 1992;
R. Quispe-Agnoli, 2006; A. Holland 2008). Se ha
dicho que, en general, se ha extrafiado un estudio
que considere ambas dimensiones de su texto, es

decir, la relacién intima que se aprecia entre sus
ideas escritas y las dibujadas. Fenémeno notable
en los Andes de parte de quien goza de un gran
talento medieval y humanista aprendido sin lugar a
dudas de su pertenencia a Doctrinas, “Escuelas” o
“Talleres”, y su cercania de toda la vida (positivay a
veces también negativa) con miembros de la Iglesia
que se dedicaron a ensefar la cultura europea. Sin
embargo, esta tarea conjunta no es tan facil de llevar
a cabo porque, sobre todo, se trata de lenguajes,
acontecimientos y objetos culturales de un pasado
relativo que, en algunos aspectos, no ha muerto en
la actualidad —persiste la complejidad de la solucién
de continuidad—, pero del que s6lo tenemos, dada
la accién colonialista/deculturadora de la sociedad
espafiola, referencias documentales ideol6gicamente
signadas por la fagocitacion cristianocentrista de
las identidades e imaginarios locales, secularmente
presentes en el patrimonio histérico y cultural, en
las artes plasticas, las tradiciones e identidades, los
mitos y los ritos... tal como la etnografia local de
los tdltimas décadas nos ensefia (vgr. C. Dean 2002;
A. Molinié comp. 2005; T. Gisbert et. al. 2006; J.
Flores Ochoa comp. 2010).

Por ello, desde el punto de vista de los estudios
sobre aspectos comunicativos y visuales de la cul-
tura (de sistemas o medios de representacidn), es
interesante llevar a cabo un acercamiento desde la
iconologfa y la iconografia®' a la Nueva Corénica
y Buen Gobierno [ca. 1615]%2. De hecho, esta me-
todologia ha sido usada por muchos historiadores,
antropdlogos y arquedlogos (vgr. G. Silverman 1998;
B. Bauer 2001; Th. Cummins 2004; J. Golte 2009,
entre otros) que buscan elementos teéricos para sus
interpretaciones de restos materiales del pasado en
culturas andinas con sistemas de comunicacién o
registros graficos o representacionales distintos a los
nuestros y que contienen informacién muy valiosa.
Nosotros también queremos agregar, con la misma
fuerza, el andlisis ideoldgico del documento.

En adelante, llevaremos a cabo un analisis ic6-
nico/representacional y contextual de un conjunto de
tres dibujos que se relacionan directamente con lo
que hemos venido mencionando como “Escuelas”
o “Talleres” coloniales, donde se realizan diversos
trabajos que la Iglesia catdlica controla y regula.
Estas laminas contextualizadas, creo, retienen intere-
santes significados que intentaremos a continuacién
interpretar en forma breve y acotada. Todos dicen
relacién con la campafia cotidiana de educacion/
catequizacion, y nos invitan a pensar en los procesos
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de ensefianza/aprendizaje que los individuos indi-
genas cooptados por la Iglesia experimentan en
relacidn a la ideologia, lenguaje y sus técnicas de
expresion, al arte y las costumbres tradicionales
del mundo europeo, segtn la labor evangelizadora
y administrativa del principal Imperio de la época:
la Espaiia de los siglos XVIy XVII.

Pensamos que es util y valioso llevar a cabo un
analisis integrado de este tipo, puesto que gracias
a la comprensién de las figuras de Guaman Poma
se pueden captar y deducir elementos que estin
implicitos en la prosa del autor, que tal vez podamos
considerar a veces como fenémenos involuntarios
o0 inconscientes en su autoria, o que son de mayor
dificultad para su comprension hermenéutica dadas
sus caracteristicas ideoldgicas. De modo similar,
es posible realizar el analogon —como lo llama
R. Barthes (1993)— de la expresion pictérica de
Guaman Poma con el arte e iconografia patrimonial
en el arte andino —como lo enfoca T. Gisbert (2001;
2004)- por lo que puede resultar doblemente util
su estudio. Comencemos estudiando estos dibujos,
relativos a la instalacion de Doctrinas, donde co-
mienzan a insinuarse el surgimiento de “Escuelas”
y “Talleres” de educacién coloniales, en el marco
de sus posibilidades, implicaciones y aplicaciones
vélidas para la comprensién de la obra mayor: la
Nueva Corénica®.

“Escuelas’ o “Talleres” Coloniales

La obra de don Felipe Guaman Poma de Ayala
como texto/objeto cultural, hallada en 1908, después
de casi 300 afios inédita, y muy criticada en principio,
constituye un prodigio tanto para la historiografia
como para la antropologia?*, por la misma doble
naturaleza del documento, es decir, por la informa-
cion bicultural y bilingiie que encierra la visiéon de
un hombre andino que fue protagonista y testigo
de eventos muy importantes en los dos dltimos
tercios del siglo XVI y en los primeros lustros del
XVII. La Nueva Coronica es un denso documento
amanuense desde el punto de vista de los contenidos
ideoldgicos y culturales que describe: sociedad,
identidad étnica, mestizaje y sexualidad, religion y
politica, violencia y corrupcion, historia, tradicién
oral, plurilingiiismo, y muchos otros tépicos sobre
los cuales se pueden llegar a conocer y comprender
sorprendentes aspectos de la sociedad andina de
entonces. Escritura e ilustracién —como técnicas al
servicio de los hombres que comparten un sistema

de ideas y creencias— tuvieron que haber surgido
y adoptado a través de un simultdneo y asimétrico
proceso social de aculturacién y deculturacidn,
adicién y yuxtaposicion, de elementos ideolégicos,
comunicativos y culturales en contacto e imbricacion,
donde todo indica que triunf6 la técnica europea
pero donde soterrada o inconscientemente, no obs-
tante, permanecid un sustrato cultural claramente
indigena; fusién no exenta de contradicciones de
elementos culturales andinos e hispanicos que
dan paso a nuevas expresiones simbdlicas en sus
contextos coloniales, ;cudles son éstas? Esto es lo
que queremos poner sobre la mesa en este estudio
de interregno.

Evidentemente, don Felipe Guaméan Poma es
un protagonista/testigo de primera mano: “Todo lo
escrito de los pontifices lo sé porque fui sirviendo
a Cristobal de Albornoz, visitador general de la
Santa Madre Iglesia, que consumid todas sus uacas,
idolos y hechicerfas del reino; fue cristiano juez”?.
Esta declaracién tiene la organicidad suficiente
para conocer el rol represivo que, junto al padre
Albornoz, don Felipe lleva a cabo, por ejemplo, en
la época del movimiento mesidnico e insurreccional
Taqui Ongoy?®, descubierto en 1565. Por cierto,
el habil Guaman Poma no comparte la actitud
indigena rebelde, sector que adn luchaba contra
lo que ellos consideraban una invasién; antes bien
debemos reconocer que el comportamiento que de
él se esperaba, mas bien debia ser estrictamente pro
Deo. Lo que implica necesariamente que nuestro
autor no tuvo mds opcién que haber ayudado a
identificar las caracteristicas de los movimientos
religiosos anticastellanos de fines del siglo X VI,
particularmente vinculados a la rebelién de los Incas
de Vilcabamba, considerados cada uno de ellos
“subversivos” e “idolatricos” (N. Wachtel 1976; P.
Duviols 1977; J. C. Estenssoro 2003).

Examinemos otra de sus aseveraciones en torno
a esta cuestion: “Todo lo dicho de los hechiceros lo
vide cuando el sefior Cristobal de Albornoz, visitador
de la Santa Iglesia, castigé a muy muchos indios,
fue muy cristiano juez, castigaba a los padres y a
todos™. Al hacer alusi6n a los indigenas resistentes
como “hechiceros”, da a entender que su posicién
ideoldgico-religiosa estd situada en el plano opuesto
alos que siguen atin creyendo en la expulsion de los
conquistadores y sacerdotes cristianos. Sin embargo,
también hace alusion a los “padres” —espaiioles
catélicos—, quienes llevan cabo el “mal gobierno”
de la Colonia. Vemos entonces que la ideologia y
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el discurso de Guaméan Poma estdn consumados:
como indigena cristiano noble, ocupa un lugar en
la realidad colonial. Estas declaraciones no dejan
dudas de su participacién en la represion de los
movimientos religiosos locales, pero a la vez tam-
poco ofrece dudas de la postura critica que asume
frente a muchos oficiales del gobierno virreinal y
eclesial de la época.

En el “Prologo a los lectores cristianos espa-
fioles”, don Felipe enuncia una de las declaraciones
que mas nos ha sorprendido en la lectura de su
Carta: “Paréceme a mi, cristiano, todos vosotros
os condendis al infierno”?®. Opinién que censura
por igual a tantos individuos e instituciones que,
segun €l, han llevado a cabo todo tipo de acciones
que atentan contra una moral y una ética realmente
cristianas. Pues bien, toda esta lamentable situa-
cion sera finalmente superada cuando se lleve a
cabo efectivamente el proyecto de la “Ciudad de
Dios”. En su sistema de ideas, uno de los elementos
fundamentales de esa visiéon de mundo es la que
debe llevar a cabo la Iglesia catélica, encomendada
por el Rey, a través de la Evangelizacién. Por otro
lado, a la vez que describe la que pudo haber sido
una escena cotidiana en el proceso de educacién
en los Andes, también cuestiona el rol que ciertos
indigenas cristianizados llevaban a cabo en el pro-
ceso de catequizacién y de adopcion de la lengua 'y
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Esta escena ejemplifica la educacién occidental que se impartia
a los hijos de caciques (musica, canto y rezo), donde incluso
habrian participado hombres andinos que fungian como pedagogos
o ayudantes. (Imagen tomada de: Biblioteca de Copenhague,
“el espacio de don Felipe Guaman Poma”).

cultura espafiola. En la imagen de abajo podemos
apreciar de qué modo sujetos andinos “ayudan”
en el proceso pedagdgico a producir y reproducir
el conocimiento en las mentes y conductas de los
nifios y jévenes nedfitos andinos.

La violencia reflejada en el dibujo, donde
pequeiios grupos de nifios y jévenes —hijos de
caciques— reciben instruccién doctrinal con leccio-
nes de musica y canto, muestra que no solamente
sacerdotes y curas aplicaron duros regimenes de
ensefianza, sino que también individuos andinos
cristianizados tomaron parte en esta labor. Las
escuelas para hijos de caciques comenzaron for-
malmente a funcionar a principios del siglo XVIIL.
Por ejemplo, en Lima el Colegio Real de Caciques
fue fundado en 1618, mientras que en el Cuzco, el
Colegio Real de San Borja fue fundado en 1620,
bajo los auspicios del Virrey Francisco de Borja y
Aragoén, Principe de Esquilache y la Compafiia de
Jests (M. Alaperrine-Bouyer 2007: Primera Parte,
cap. 3). Pero desde mucho antes, tal vez desde la
ultima mitad del siglo X VI, este tipo de educacién
ya venia siendo desarrollada desde los “Talleres”
o estudios de los conventos o capillas, donde es
probable que don Felipe interactuara, entre otros,
con Martin de Murda (J. Ossio 2002), o, también,
desde el interior de los hogares de espafioles que
asumian la labor de educar a estos nifios y jovenes,
siendo muchos de ellos hijos habidos en mujeres
indigenas, como lo es, por otro lado, el caso del
infante Gémez Sudrez de Figueroa. Fue un proyecto
muy acariciado por el Virrey Francisco de Toledo,
pero que quedd incompleto tras su partida y luego
olvidado por la burocracia y los adversarios de la
idea, especialmente vecinos encomenderos que
desprecian a los “indios”, como “seres inferiores”.

Individuos que fungen como “maestros”, son
los que dirigen e implementan las “Escuelas” para
indios, donde especialmente se ensefiaba, y debia
ensefiarse, segin Guaman Poma, las habilidades
de la lectura y la escritura, el canto y el rezo. En
sus propias palabras: “Maestro de coro y de es-
cuela de este reino, que los dichos maestros han
de enseriar los muchachos nifios, nifias, mozos y
las doncellas, que a los muchachos en la escuela
v a las nifias y doncellas en sus casas se le tome
leccion y le enseiie a leer y escribir, para que sean
cristianas y tengan ojo y dnima para el cielo...”?.
Ahora bien, no debemos perder de vista ni por un
momento que la idea de la ensefianza de las letras
tiene en Guaman Poma un carécter de utopia; es una
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parte esencial de lo que ha llamado Buen Gobierno,
institucionalidad que debe liderar una sociedad
alfabeta y consciente de s{ misma, capaz inclusive
de gobernarse por sus propios medios —aunque
siempre subalterna a la Corona y a la Iglesia—. Pero,
mds alla de esta interesante idea, nos preguntamos
si es acertado pensar si la evangelizacién inicial
(ca. 1533-1570) y la implementacién de una edu-
caci6n informal y luego formal (ca. 1570-1650),
pudieron ser los origenes de un cambio cultural
que hizo de una parte de la poblacién andina un
verdadero motor en la (impensada) coconstruccién
de una sociedad colonial multicultural —espacio de
“semiosis colonial”, es decir, de “los lugares donde
la gente interactiia” (W. Mignolo 1995: xvi)—, en
franca oposicién a la idea de hegemonia total del
Virreinato, la Iglesia y 1a Corona frente a la escasa
posibilidad de estas de hacerse cargo de un objetivo
de tan enorme envergadura humana, geografica y
cultural. Creemos en el valor de esta interrogacion
y en su exploracion.

“La letra de Dios”

Don Felipe tiene una férmula para asegurar el
bienestar del Virreinato y de su poblacién, en rela-
cién a los maestros que alfabetizan e instruyen a los
indigenas andinos: “Ensefiando cristianisimamente
y no siendo borracho, ni coquero, sea toda su vida
maestro y procure a enseiiarle a los nifios, nifias, la
cristiandad y letra de Dios y si pudiere en pueblo
grande o chico haya escuela y cristiandad y policia
en toda este reino, aunque no quiera los padres y
caciques corregidor ha de haber cristiandad en
este reino”*°. Probablemente, piensa que el real
destinatario de su Carta, el rey Felipe III, meditara
estas ideas y las aplicard en la practica, segtin una
conveniencia elemental. Por otra parte, los “vicios”
que los espafioles le asignan a los indigenas andinos
es otra de las opiniones estereotipadas que Guaman
Poma toma de los espaifioles. Indica, como podemos
observar, que el educador de las masas andinas
no sea “borracho, ni coquero”, lo que obviamente
contradice la antigua tradicién alimenticia y ritual
—donde el consumo ritual de la chicha de maiz y la
coca no son sinénimos de vicio. En relacién a los
espafioles, su discurso se desplaza nuevamente a
apuntarlos como individuos inescrupulosos que no
escatiman en artilugios para hacerse ricos con el
trabajo obligatorio con que éstos gravan las vidas
de los campesinos encomendados, o los mitayos de

las minas. Esta visién doblemente critica permite
situarlo en una perspectiva bastante librepensadora
y polémica. La ensefianza de que la “la cristiandad
v la letra de Dios” son lo esencial en esta tierra
colonizada, lo declara haciendo énfasis en el bien-
estar del Reino.

La postura que hemos querido resaltar, en los
propios términos que don Felipe utiliza, nos per-
mite comprender la experiencia vital que precede
a su escritura, pero también la experiencia misma
de su cultura escrita/gréfica, es decir, el licido
manejo de los cédigos estéticos y politicos para
llegar a formular y prescribir una suerte de doxias
gubernamentales y administrativas: “Que en este
reino en los pueblos chicos y grandes haya escuela
y sepan leery escribir, cantar canto de drgano, los
dichos nifios y nifias todos, porque asi conviene
para el servicio de Dios y de su Majestad y buena
policia y cristiandad’®'. La conveniencia de que
la educacién y la cultura occidental lleguen a todo
el mundo estd estrechamente ligada con el futuro
brillante que Guaman Poma espera Dios le ofrezca
a su patria, tan oprimida y humillada. Estos elemen-
tos asegurardn que los miembros de las reptiblicas
coloniales se vean favorecidos por el orden de la
ciudad ideal cristiana. Afiade aun: “Y sin falta sepa
leer escribir los nifios, nifias en todo el mundo y
mds en este reino. Y asi se perderd la idolatria y
ceremonia de los demonios, ya se hubiera perdido
por causa de los sacerdotes, los hay todavia y asi
le ponga pena al dicho padre en este reino”2. El
cristianismo de don Felipe lo lleva a postular incluso
un método que asegurard el alejamiento definitivo
de las creencias indigenas y la adopcion sincera
de la ideologia catdlica. La insistencia de Guaman
Poma en torno a este verdadero eje de su programa
de “buen gobierno”, es decir, la Educacién, no deja
dudas de la verdadera amplitud que debi6é haber
tenido este proceso de contacto y subsecuentemente
de cambio cultural, que, en rigor, no debe verse so-
lamente con una fuerza externa —la dominante— que
influye sobre la fuerza interna —la dominada— en
una sociedad colonial, sino como la coexistencia de
fuerzas que, a la vez que se enfrentan epistemol6-
gica y culturalmente, compartiendo algunos de sus
c6digos, también desarrollan practicas auténomas
que despliegan con gran libertad y creatividad.
Pero ;qué tan contradictorias podian ser estas ideas
coloniales frente a las ideas del pasado “pagano”?

En la lamina siguiente podemos observar como
algunos indigenas o mestizos andinos, debidamente
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educados en la tradicién espafiola colonial, y de gran
capacidad creadora y artistica, conciben notables
obras que servirdn para mostrar cémo la religién
catélica puede lograr que la poblacién andina sea
mas facilmente disuadida a dejar de lado la antigua
“idolatria’. Posibilitando que las capacidades artis-
ticas y estéticas de los nuevos cristianos sean una
parte importante de la concrecién de iconos utili-
zados en el alzamiento de las diferentes parroquias,
capillas y catedrales (la centralizacion del poder
eclesial y la proyeccién de su influencia hacia los
territorios y poblaciones humanas), se lleva a cabo
funcionalmente en la préctica de la religion tnica.
Concretamente, en el dibujo de Guaman Poma
vemos a pintores, talladores y escultores indigenas
o mestizos dando origen a importantes piezas en el
arte y la hagiografia cristiano-catdlica introducida
en los Andes.

Estas obras, situadas en el espacio sagrado del
templo colonial®?, sirven para mantener siempre
presentes los dogmas de la Iglesia en el imaginario,
memoria y moral de los indigenas cristianizados
o por cristianizar®*. La produccién de arte ritual
fue una muy buena metodologia de educacién y
catequizacion cristiana en la mentalidad religiosa
de ambos mundos, ya que convergieron mas o
menos armoénicamente, dados sus gustos estéticos
y abstractos®. El resultado de estas “adiciones” es

Letrados y artistas andinos cristianizados toman parte en la
labor de construccién de los templos cristianos, aportando con
la creacién de los objetos e imdgenes rituales hagiogréficas.
(Imagen tomada de: Biblioteca de Copenhague, “‘el espacio de
don Felipe Guamén Poma de Ayala”).

que los medios aut6ctonos son ttiles a los modos
y fines de los evangelizadores, y pasan a reforzar
conceptualmente el fin que persiguen —que es
persuadir—, proponiendo esta especial situacién un
probable origen del mundo andino colonial barroco.

En los propios términos de don Felipe:
Pintor entallador, bordador, artificios del
servicio de Dios nuestro sefior en este reino.
Que los cristianos se concierten para la he-
chura y semejanza de Dios; todo el mundo
acuda a ello por ser servicio de Dios y de
su Majestad y bien de las dnimas y salud
del cuerpo, pues que viendo las hechuras
nos acordamos del servicio de Dios. Este
arte aprenda emperadores, reyes, principes,
duques, condes, marqueses, caballeros en
el mundo; y asi en las iglesias y templos
de Dios haya curiosidad y muchas pinturas
de los santos, y en cada iglesia haya un
juicio pintado alli: muestre la venida del
Sefior al juicio, el cielo y el mundo, y las
penas del infierno para que sea testigo del
cristiano pecador?°.

Este “arte”, es decir, la introduccion de las
técnicas y métodos de representacion iconografica
y hagiografica europea —medievales y renacentis-
tas— en los Andes, ayudard a transformar la vida
mental y espiritual de los nuevos cristianos pues les
acercara permanentemente el ejemplo axiolégico
de todo el santoral catdlico, comenzando con las
propias ensefianzas y sacrificios del Hijo de Dios,
Jesucristo, y, al revés, les alejard de la amenaza
permanente del diablo y los pecados a €l atribuidos
de instigar. El aprendizaje de estas formas de arte
visual educativo garantizara una cristiandad com-
prometida y militante, asegurando una moral social.

“Escribano de cabildo”

Sabemos que la introduccién de la lengua, la
lectura y la escritura occidental en la cultura colo-
nial de los siglos XVI y XVII fue una experiencia
tremendamente importante para las poblaciones
humanas de los Andes; nosotros visualizamos estos
hechos como un gran indice del complejo proce-
so de cambio cultural provocado por la Colonia
Hispanica. Uno de los fenémenos que mas nos llama
la atencién en este sentido es que los individuos
andinos mas habiles prontamente adoptaron estas
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técnicas comunicativas y expresivas (aun antes de
la fundacién de estos colegios), y al desarrollarlas
fueron ademads incluyendo creativamente los propios
sistemas y/o principios de sus culturas maternas.
Sin lugar a dudas, este es el caso de don Felipe y
también el de don Juan y del Inca Garcilaso, de
quienes aqui hemos estudiado algunos aspectos
de sus experiencias. Los usos sociales de estas
técnicas, en todo caso, variaron segun los intereses
de sus usuarios.

Veamos lo que nos dice nuestro autor con
respecto a esta verdadera categoria cultural, la del
“escribano”:

Escribano de corregidor de las dichas
provincias de estos reinos publicos de
cabildo y escribano real, o nombrado, o
receptor; que los susodichos escribanos
reciben grandes cohechos de los caciques
principales y de los pobres indios, con color
de darle mandamiento, o de otros pleitos, o
darle testimonio para la Audiencia, o para
ir a cobrar los tributos a sus indios de cada
pueblo, y de otras cosas que gastan tanto los
dichos pobres indios, que den testimonio
los dichos alcaldes ordinarios ante su es-
cribano de cabildo para ir a recoger y traer
a sus pueblos los indios y cobrar el tributo
de los indios ausentes; y de la cobranza
traigan certificacion de lo que ha cobrado
la dicha tasa, porque los dichos caciques
lo gastan y juegan y se emborrachan con
la dicha plata lo que ha cobrado de mas
de la tasa, porque habiendo cobrado dicen
después que no lo ha cobrado, y niega, y
asf se pierde y tienen rezago en las dichas

provincias de todo este dicho reino?’.

Sin lugar a dudas, la categoria de “escribano”
es una de las que mas han llamado la atencién de
los estudiosos del tema, pues implica uno de los
primeros roles que fueron asumidos y adoptados
por individuos indigenas y mestizos, gracias a sus
habilidades intelectuales y comunicativas. Pero
los escribanos espafioles previamente introdujeron
distintas actitudes que mas bien contravenian lo que
se esperaba de sus servicios: claridad, honestidad y
probidad. Lo que de alguna manera pasa a influir
negativamente en algunos de los nuevos escribanos
de origen andino. Asi vemos como Guaman Poma
da cuenta de las diferentes alianzas que se crean

entre individuos espafioles y andinos para cometer
actos refiidos con la ley, pero tristemente corrientes
especialmente en dmbitos rurales, lejanos a las
principales ciudades. Hablar el castellano, asumir
la religién catélica, escribir y leer, son requisitos
indispensables para dirigir la “Reptblica de los
Indios”, y para estar dentro de las posibilidades que
promete la “Republica de Espafioles”.

No obstante, la cultura occidental que trae
consigo nuevas técnicas, habilidades y ocupaciones,
es adoptada sobre todo por aquellos individuos
que tenian mejores posibilidades para situarse
mds o menos convenientemente en el ambito de
la Republica de Espafioles, y llevar a cabo estas
funciones judiciales. Estos espacios coloniales sin
embargo aparentemente generaron permanentes
tensiones. Asi lo expresa nuestro autor: “Que los
dichos corregidores y padres y encomenderos
quieren muy mal a los indios ladinos que saben
leer y escribir, y mds si saben hacer peticiones
por que no le pidan en la residencia de todos los
agravios y males y darios; y, si pueden, le destierra
del dicho pueblo en este reino”%. Como podemos
advertir, se ponen en evidencia las serias dudas que
los espaifioles tenian en cuanto a las habilidades
que recientemente habian adquirido los andinos.
Mais adn, podemos entender que autoridades es-
pafiolas tengan una gran desconfianza frente “a
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La posibilidad de poder comunicarse en el sistema de cédigos
occidentales necesariamente implicé para letrados y artistas
andinos enfrentarse con su condicién de indigenas/mestizos que
se debatian entre dos culturas. (Imagen tomada de: Biblioteca de
Copenhague, “el espacio de don Felipe Guaman Poma de Ayala”).



40 Sergio Alejandro Herrera Villagra

los indios ladinos que saben leer y escribir”’, ya
que han aprendido a luchar en el ambito judicial,
defendiéndose “de los agravios y males y daiios”
que cometen estos personajes colonialistas contra
la poblacién campesina indefensa y/o analfabeta.

El escribano —o ladino—, cominmente bilingiie,
en general tuvo que haber desarrollado grandes
aportes a las culturas locales, a las comunidades,
siendo como era una gran herramienta para la
cultura oficial, imprescindible en cada acto legal
y formal de la sociedad. Si es posible pensar que
estas funciones de la comunicacién colonial fueron
grandes apoyos para la poblacion, no es tan des-
mesurado poder también interpolar la cuestién
de la recuperacion paraddjica de elementos de la
cultura antigua gracias a esta técnica de archivo de
informacion, de su trascendencia.

Sin buena sangre y sin letra no se puede
regir ni gobernar la letra de Dios y leyes
de estos reinos, ni serd obedecido ni res-
petado. Estas dos cosas ha de tener para
el buen gobierno del servicio de Dios y de
su Majestad, y buena justicia del mundo
y de este reino. Y asi es justo que todos se
exmire (sic: jexamine?) la calidad. Dios y
hombre comenzd, aunque quiso ser pobre
pero no quiso salir de gente sino de la casta
de los reyes, y naci6 de la virgen Santa
Maria, adonde nos ensefia en el mundo®®.

Gente de buena cultura y civilizacién es lo
que creemos enfatiza Guaman Poma como una
forma eficiente de llevar a cabo el Buen Gobierno.
Apuntemos ahora a lo que podemos llamar el
“método del autor”. Su autoimagen revela que
estd perfectamente consciente de la impresion que
despert6 en colonialistas y colonizados, y que sus
potenciales lectores —pues pensé que su Carta al
rey podia ser editada en formato de libro de texto—
también se pueden sentir escépticos de la enorme
cantidad de datos y noticias que expone:

...digo que el cristiano lector estard ma-
ravillado y espantado de leer este libro y
corénica y capitulos, y dirdn: ;que quién
me la ensefi6, que cémo la puedo saber
tanto?; pues yo te digo que me ha cos-
tado treinta afios de trabajo si yo no me
engafio, pero a la buena razén veinte afios
de trabajo y pobreza, dejando mis casas e

hijos y haciendas he trabajado entrandome
a medio de los pobres y sirviendo a Dios
y a su Majestad, aprendiendo las lenguas
y leer y escribir, sirviendo a los doctores
y a los que no saben y a los que saben, y
me he criado en palacio, en casa del buen
gobierno y en la Audiencia y he servido a
los sefiores visorreyes, oidores, presidentes
y alcaldes de corte, y a los muy Ilustres
In Cristos sefioria obispos, y a los ilustres
comisarios; y he tratado a los padres, corre-
gidor, encomenderos, visitadores, sirviendo
de lengua y conversando y preguntando a
los espafioles pobres y a indios pobres y
a negros pobres; he visto visitador de la
Santa Iglesia y visitador general de indios
tributarios y revisitas y de composicién de
tierras. Y como pobre, con ellos trato, y asi
me descubre sus pobrezas y los padres sus
soberbias, lo cual si lo escribiera lo que
me ha pasado en los pueblos tanto trabajo
de la soberbia de los padres, corregidor,
encomendero, de caciques principales, los
que persigue a los pobres de Jesucristo, a
veces es de llorar a veces es de reir y tener
lastima y asi lo he visto a vista de ojos
para el remedio de los pobres y servicio
de Dios y de su Majestad. Como he visto
tantas cosas que es de espantar, luego
diréis vosotros que soy contra el padre y

corregidor y encomendero®”.

Al criticar fuertemente a los caciques el inquieto
espiritu de Guaman Poma esta haciendo alusién a que
los vicios y delitos a los cuales el espafiol se entrega
en su afan de enriquecerse lo mas pronto posible,
y que son rapidamente asimilados por los caciques
(tanto por aquellos legitimamente tales, como por
otros que han aprovechado algtin nodo problemético
para pasar a ser “sefiores” étnicos) quienes llevan a
cabo las mismas operaciones, y, es mas, en franca
alianza y complicidad entre diferentes individuos
con algtn grado de poder: por ejemplo, corregidores,
jueces, escribanos, sacerdotes. .. Nuestro cristiano
cronista llama la atencién de quienes transigen la
ley de la Iglesia y de Jesucristo. Es muy directo y
critico en sus observaciones de reproche:

Mira cristiano esta mala reprehension y
mal ejemplo de sacerdote: como no quiere
que haya cristiano ni policia, y asi no gusta
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que haya escuela ni que sepa leer y escribir,
quiere que sean infieles iddlatras. Y asi de
ninguna manera seran cristianos los indios
en este reino, si los que cantan el evangelio
le quita y le estorba que no lo entienda y
sirva a Dios y a su Majestad. Es muy gran
dafio en los pobres indios de este reino,
y asi son contra los caciques cristianos,

ladinos, indios de este reino*!.

Los sentimientos de desaliento y desencanto
frente a la realidad colonial —violencia y explotacién
en todos los niveles de la poblacién, que recuerda
la atmésfera moral de la baja Edad Media europea
feudal- don Felipe los expresa en esta peculiar
forma: “Mejor es morir en este reino”*2. Esta ex-
presién demuestra dramaticamente que la sensacién
ambiente que nuestro autor capta de la vida cotidiana
es empadtica con respecto a las experiencias de los
propios individuos andinos sometidos a un régimen
econdémico y politico ain incomprensible para
muchos de los nuevos cristianos, sobre todo para
los “indios pobres de Jesucristo”, como el mismo
Guaman Poma los llama.

La ciudad colonial, desbordada por la hegemo-
nia de la Letra y la Educacién, con sus centros y
periferias, zonas de inclusién y exclusion, promesa
en fin de la cristiandad andina, no esté precisamen-
te situada en los jardines del Cielo; podemos ver
mds bien que en ella colonialistas y colonizados
comparten practicamente los mismos codigos
culturales —aun cuando los matices siguen siendo
esencialmente relevantes—, siendo tan “santos”
como “pecadores” ambas republicas, si se me
permite, en una sociedad altamente clasista donde
feudalismo y mercantilismo, sus ideologias y sus
practicas, toman el control del territorio andino y
de su poblacién humana, pero paradéjicamente todo
ocurrird en el amplio marco del mestizaje cultural
creativo y heterogéneo. En otro sentido, podemos
decir que hemos encontrado en la Nueva Coronica
una marca de cardcter ideolégico de extraordinaria
relevancia para el conocimiento de las claves de este
texto. Se trata de lo que podemos llamar la utopia
solitaria de don Felipe. Asi nos dice nuestro autor
con respecto al destino posible de la cristiandad
andina: “...que andando tiempos nos igualaremos
y seremos unos en el mundo, ya no habrd indio ni
negro, todos seremos espaiioles de un hdbito, en
el mundo, un Dios, un pastor, un rey, como Dios lo
declara en la divina escritura y en su evangelio por

sus santos apdostoles y evangelistas y profetas de
Dios™*. Sin embargo, desgraciadamente en sentido
contrario a nuestras esperanzas etnohistéricas de
poder encontrar al Otro en una actitud “mds pura”,
nos volvemos a encontrar frente a la pesada herencia
colonial en los individuos andinos: “todos seremos
esparioles de un hdbito”. ;Cudl es la explicacién
para semejante declaracion?

Hay otra indicacién que desde el punto de vista
de una administracién colonial resulta reveladora, que
es cuando nuestro autor llama la atencién sobre las
capacidades u habilidades bésicas que los caciques
castellanizados deben poseer, dada la importancia
del rol social y politico de quien lo ejercita. Asi, don
Felipe cree que es menester controlar, €l lo llama
literalmente “examinar”, a quien esté realmente
en condiciones de ser un activo y probo hombre
de letras en el contexto de la vida colonial, tan
marcada por la inequidad segitin entendemos de su
punto de vista general.

Dira que:

Caciques principales sean desaminados
(examinados) (en) la lengua de Castilla 'y
general de quichiua, y sea probado y criado
sin chicha y no apruebe vino en su vida, ni
juegue ningun juego, y para ello se ha de
criarse cristiano ladino, y si pudiere sepa
latin y leer, escribir, contar, y sepa ordenar
peticiones e interrogatorios para defensa
de sus personas y de sus indios y sujetos
vasallos pobres de Jesucristo; y sea buen
cristiano humilde, caritativo, ingenioso, para
los buenos manso, para los malos bravo,
ha de tener miel y hiel; hombre brioso,
animoso que asi ha menester que no teme
al diablo ni a corregidor, encomendero,
padre, espaifioles, sino tema a Dios y a su
Majestad; y no siendo animoso como de
todo lo dicho gobierne otro animoso y le
parta la mitad de su salario y de todos los
demds percances y servicios de indios*.

En fin, la indicacién que Guaman Poma hace al
rey Felipe III es que la educacion occidental llegue
atodos los individuos andinos, principales y pobres:

Que los dichos caciques principales e indios,
indias, nifios y nifias en este reino, todos
sepan la lengua de Castilla, leer y escribir
como espaifioles, espafiolas, y al quien no la
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supiere le tengan por barbaro animal, caballo,
no pueda ser cristiano ni cristiana, y para
que en la tierra aumente el servicio de Dios
sabiendo las letras puede ser y aumentar y
haber santos indios, indias segtin quieren,
y aman muy mucho la pobreza, humildad,
paciencia, temeroso de Dios y de su justi-
cia, y del Papa de la Santa Madre Iglesia
y del rey; y para que la tierra venga a mas
de la cristiandad y policia y limpieza; y asi
dejara sus herronias y se ensefiardn a mas,
y con ello aprenderan oficios y artificios,
beneficios, letrados, licenciados, doctores,
maestros, indios, indias, como espafioles,
espaflolas, para servir a Dios nuestro sefior
y a su Majestad; y habra grandes cristianos
en este reino. Ya hubiera letrados y mucho
mds curiosidad y cristiandad de no haberlo
y de haber tanto mal; todo lo causa los co-
rregidores y los padres, y los encomenderos
procuran totalmente que no la haya, a un
indio ladino le echa del mundo y lo castiga
cruelmente diciéndole ladinejo, aunque lo
sabe se esconden los indios®.

(Al saber leer/escribir y cantar/rezar el indi-
viduo andino colonizado realmente ingresa en un
mundo de saber y conocimiento donde su vida y
destino podian verse mejorados en sus posibilidades
reales de llegar a ser parte de la sociedad colonial
espafiola? Esta idea (les interes6 verdaderamente
alos individuos andinos? ;Su fe les hizo realmente
creer en estos principios teolégicos y politicos de la
sociedad dominante? ; Tales umbrales ideoldgicos,
lingiiisticos y culturales sirvieron a sus proposi-
tos? ¢(Su sistema de pensamiento tradicional se
vio modificado por la escritura y la iconografia
occidental? ;Estos recursos y medios pudieron
afirmar la resistencia étnica y cultural de aquellos
que intentaron mantenerse fieles a sus tradiciones
y costumbres? Y por dltimo, ;qué implicaron los
principios del pensamiento y de la comunicacién
europea para los saberes, memorias y conocimientos
andinos impugnados y refutados por haber sido
decretados “idoldtricos™?

Conclusiones

El estudio etnohistérico puede verse enri-
quecido con el enfoque que propongo a través
de la consideracidn estratégica, para efectos de
interpretacién, argumentacién y explicacién, de
tres elementos esencialmente involucrados en el

proceso de elucidacion de la sociedad y de la cultura
colonial, a saber: a) las ideologias, b) las identida-
des, y c¢) los imaginarios. Metodolégicamente, este
“triedro” sostiene la preocupacién de reconstruir
esencialmente el ethos y la praxis de estos autores
indigenas/mestizos cristianizados que lograron
aprender —mediante sistemas institucionalizados
de educacién- la cultura, religion y lengua de los
hispénicos, creando obras, textos y dibujos, es decir,
comunicdndose con sus propios contextos sociales,
consiguiendo a través de este aprendizaje vehicular
una vision distinta a la de los espafioles peninsulares
o criollos, més cercana al mundo subalterno y, por
lo tanto, verosimilmente cargada —en el sentido
de la alta complejidad semdntica con que cargan
estos documentos— de elementos no completamente
cooptados cultural e ideol6gicamente por el Régimen
Colonial en los Andes.

Estas tres muestras nos permiten analiticamente
comprender el contenido explicitamente cristiano-
catdlico que exhibe paradéjicamente un sustrato
de conocimiento e informaciones de la cultura
impugnada, es decir, de las antiguas creencias. Nos
presentan el dificil desafio de una exégesis historio-
grafica de informaciones de estirpe occidental pero
que representan un mundo construido mediante un
régimen semantico diferente: un sistema de signos
constituidos por otros soportes, con otras logicas,
con un lenguaje original. Sin embargo, de ninguna
manera estos documentos fueron los inicos. Muy
claramente hubo otros individuos semejantes en
condicién étnica y cultural que libraron luchas mesia-
nicas (japarente contradiccién!) contra las antiguas
tradiciones religiosas indigenas, pero que a la vez se
opusieron —en una curiosa actitud de ambivalencia—
a lo que hoy llamamos con propiedad “etnocidio
cultural”. Esos hombres, en esfuerzos comunes,
tuvieron que haber sido artifices, no menos relevantes
que los propios curas doctrineros o extirpadores, de
importantes procesos de educacién/evangelizacion
entre los pueblos andinos, principalmente en sus
lugares de vida y trabajo. Textos de cartas y de
litigios depositados en Archivos atin representan
la punta de un iceberg todavia hundido. Por lo
tanto, podemos sostener que indigenas y mestizos
educados e indoctrinados en la religién y cultura
europea fueron significativos elementos humanos de
mediacién entre sus coterraneos, la Iglesia catdlica,
el Virreinato y la Monarquia: sirvieron para crear
cultura, pletérica de iniciativas sorprendentes, en
la heterodoxa “Republica de Indios”.

Miembros nativos de la poblacién colonial como
el Inca Garcilaso —desde la lejana Espafia—, don Felipe
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y don Juan —en el torbellino colonial—, incluyendo
a quienes estaban al margen del régimen de la letra
(en el campo del analfabetismo, pero no en el de la
inaccién cultural), estuvieron al lado de los nuevos
dominadores, aprendieron gran parte de sus c6digos
culturales, lucharon por los mismos principios de
la Religién Unica, pero paradGjicamente dejaron
para la posteridad las huellas y vestigios de la vieja
sociedad politeista, ayudando a crear o modelar el
cristianismo colonial andino que, como prictica
religiosa secular, ha estado presente medio milenio
en la vida de nuestros pueblos. Desde el punto de
vista cronoldgico, son practicamente contempo-
rdneos y por lo mismo llegan a ser miembros de
la misma realidad colonial. Situados en diferentes
contextos, cada uno de los tres llevo adelante un
“programa” o “quimera’ literario e iconogréfico,
amparados en el conocimiento de la historia, cultura
y lengua de los espafioles realistas. Un estudio atin
mds profundo permitird, como estas “entrevistas”
intentan mostrarlo, una visién de conjunto méis
nitida de lo ocurrido en lo que los colonialistas
Ilamaron la “Republica de Indios”, lugar fisico y
humano donde ocurrieron interesantes cambios
culturales que nos han motivado a investigar mas
de cerca esta cuestion. Aun mas: ellos estuvieron
bastante cerca de la “Reptiblica de Espafioles”
como para imaginar los nodos comunicantes co-
dependientes o comunes; vinculo que debemos
estudiar més de cerca y que es, en definitiva, el
niicleo de poder desde donde fueron planeados,
dirigidos y ejecutados los cambios institucionales y
estructurales de la sociedad colonial. Doble mérito
experiencial de estos tres autores andinos, que ayudan
a comprender el amplio arco del fenémeno de la
relacién del Tawantinsuyu, diverso, complejo y en
descomposicién, con el cambio social y cultural
que instituy6 el pujante Imperio Espaiiol en el que
habria de ser su €poca dorada.

Es vital, entonces, el estudio de la educacion
recibida por estos individuos que nos permita entender

mas profundamente el significado histérico y cultural
de sus realizaciones, sus ideologias, sus identidades
y sus imaginarios, pues la educacién entregada a
indigenas y mestizos, suministrada por 6rdenes de la
Iglesia y el gobierno virreinal castellano, que incluy6
dreas tales como la lengua, lectura y escritura, el arte
y la técnica artistica, hipotéticamente tuvo que haber
sido aprovechada por algunos de estos individuos
mds avezados e intelectualmente mds hébiles para
fines colonialmente poco ortodoxos: recuperacién
de ideologias, memorias e historias, con el claro
tinte de la cultura andina antigua (poseedora de su
propio sistema de signos). La autoconciencia de
la doble pertenencia étnica y cultural desperté un
complejo concepto de si mismos. Superados los
marcos de “lo culturalmente esperable” —en cuanto
a su educacion—, estos individuos ocuparon un doble
espacio en la sociedad colonial: el “oficial”, junto a
los colonialistas espafioles, y el de los “dominados”,
donde verosimilmente su influencia como “ejem-
plo” de la formacion cristiana-andina les demostré
al resto de los individuos la utilidad de la cultura
espafiola y, ademds, les permitié6 comprender el
prestigio subsecuente que tal adopcion implicaba,
pues permitia una mayor movilidad al interior del
delicado espacio de control de la autoridad colo-
nial. Estos cambios en la cultura de la sociedad
subordinada permitieron que las fuentes de las
cuales se alimentaba confluyeran en un conjunto de
ideas y practicas que tendia a una heterogeneidad
controlada, estratégicamente captada y regulada
por el poder colonial.
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Notas

Este articulo es la primera construccién de un método de
investigacion que da inicio formal a mi Tesis Doctoral,
donde estudio aspectos de la experiencia social y cultural
de la poblacién indigena y mestiza en el Pert, durante los
siglos XVI y XVII. Escuela de Post-Grado. Programa de
Doctorado en Historia, Mencién Etnohistoria, Universidad
de Chile.

Conceptualmente, por “ethos” vamos a entender, siguiendo
el Diccionario Real de la Lengua Espafiola, “Conjunto de
rasgos y modos de comportamiento que conforman el caricter
o la identidad de una persona o una comunidad”, mientras
que por “praxis”, entenderemos “Préctica, en oposicién a
teorfa o tedrica”. El concepto de ethos nos ayudard a en-
tender el fendmeno de la formacién educativa o intelectual
de individuos que se expresan escribiendo, mientras que el
concepto de praxis nos ayudard a entender las experiencias
vividas de los autores bajo estudio, es decir, entender su
cultura. Evidentemente, es el contexto andino colonial el
que nos desafia a una comprensién mdas profunda y de alli
nuestro interés por la filosofia y sus campos conceptuales.
Véase también la obra de J. Ferrater Mora (1964: T. I: 594
ss, y T. II: 467).

Asilo ha conceptualizado R. Guha respecto de sus estudios
sobre la India Colonial, la expresion es significativa para
nuestro contexto andino segtin los argumentos que se esgrimen.
En particular, hemos estado siguiendo con enorme interés
algunos capitulos del desarrollo tedrico de los Estudios
Subalternos, especialmente sobre su aplicabilidad conceptual
a los procesos de colonizacién y descolonizacién en los
Andes. Una de las publicaciones recientes para América
Latina la constituye el texto de P. Sandoval comp. (2009).
Véase la biografia y cronologia que escribe A. Mir6 Quesada
(1985: IX-XLI), en la edicion aqui usada de los Comentarios
Reales. También J. Durand (1976) ofrece una excelente
biografia del Inca. En relacién a los “campos epistemol6-
gicos” y sus problemas de aplicacion para la historia como
disciplina, véase la obra de M. Foucault (1991; 1997: 6 y
ss.). En otro orden, los trabajos de A. Pagden (1988) y de
E. Dussel (1992), en torno a la imagen del Otro durante la
época de la conquista y la colonia temprana, son esenciales
para la comprensién de los problemas filosoficos, episte-
moldgicos y antropoldgicos que se derivan del estudio y
andlisis de la sociedad y cultura colonial.

En este trabajo utilizamos la siguiente edicion: Inca Garcilaso
de la Vega. Comentarios Reales (1985, T. II: 64). Tenemos

también a la vista la edicién de los Comentarios Reales que
edit6 hace pocos afios C. Aranibar (2005), y que asimismo
utilizamos como referencia.

Para esta autora, los “Comentarios reales son una magnifica
epopeya, llena de detalles sobre la vida durante el incanato,
pero estdn muy lejos de ser un relato veridico. Si observamos
detenidamente su obra, vemos que Garcilaso ocultd sistemé-
ticamente las luchas y revueltas, las muertes violentas, las
traiciones y las bajezas humanas; quité vida y veracidad a
su relato, convirtiendo a los incas en seres blandos, “llenos
de mansedumbre”. Los soberanos cuzquefios fueron ante
todo seres humanos, con sus defectos y cualidades, sus
errores, virtudes y vicios. Los Comentarios reales no nos
ofrecen una historia palpitante de vida, sino una utopia que
s6lo pudo existir en la imaginacién llena de carifio y de
afioranza del inca historiador” (M. Rostworowski 2001: 83).
Inca Garcilaso de la Vega, Op. cit.: T. I: 45.

6

8 Ibid.
o Op.cit: T. 1. 46.
10 Ibid.
I Ibid.

No existe ningtin tipo de informacién con respecto al
nacimiento y muerte de don Juan. El documento mismo
es la tnica pista que ha permitido deducir que el hombre
histérico existié. ;Trabajé en alguna doctrina? ;Fue con-
tratado por el padre Francisco de Avila para escribir el
documento? ;Lo hizo en “Santiago de Hanan Huaihua y
Hurin Huaihuacanchi de Orcosuyo, entre Canas y Canchis
de Collasuyo”, o en Chuquisaca? ;El documento ayud6 a
la educacion y conversion de los neéfitos andinos? ;Fue
concebido como material de lectura de la catequizacién?
Material de andlisis filolégico.

El documento original manuscrito estd archivado en la
Biblioteca Nacional de Madrid (Ms. 3 169). Segtin autores
como P. Duviols, C. Itier (1993) y R. Navarro (2007), no
pertenece a una sola pluma: aparentemente, el documento
original fue escrito por 1o menos por tres personas diferentes,
aun cuando el programa general sea propiedad de Pachacuti.
Esta circunstancia unida la de la cronologia contribuyen
con no poco misterio. La fecha de circa 1613, adjudicada
a Jiménez de la Espada, ha sido la primera en conocerse.
Sin embargo, un siglo después de ser planteada esa fecha,
hay quienes dicen que pudo haber sido escrita después de la
que dedujo Jiménez de la Espada. Por ejemplo, P. Duviols
piensa que tuvo que haber sido escrita después de la fecha
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20

21

22

23

1513, tal vez cuando el sacerdote mestizo cuzqueio se
encontraba en Chuquisaca (1618-1633). Por otra parte, C.
Aranibar (1995) opina que podria ser perfectamente posible
que haya sido escrita “poco antes de 1630”. Por dltimo, R.
Navarro —cercana a Duviols— también cree que la Relacion
haya sido pensada y escrita en el periodo de los afios 1618-
1633, cuando Francisco de Avila residié en Chuquisaca
(actual Sucre, Bolivia). Estas dificultades cronolégicas
problematizan atin mds el estudio de la Relacidn, aunque,
por otro lado, en cuanto al método de produccién del es-
crito, nos dan pie a creer que el asunto de los “Talleres” o
estudios, es mds recurrente de lo que hasta el momento se
ha creido.

Juan de Santa Cruz Pachacuti, Relacion de antigiiedades
deste reyno del Pirii (1995: 3). Tengo a la vista tres ediciones
de esta obra. La edicién que uso documentalmente aqui,
con indice analitico y glosario de C. Aranibar (1995), donde
el comentarista brilla por su elocuencia y su minuciosa
erudicion sobre el contexto social y cultural de Pachacuti.
Otra contiene un estudio etnohistdrico y lingiiistico de P.
Duviols y C. Itier (1993), que uso especialmente por los
estudios de ambos. Y una tercera, mds moderna, y corres-
ponde a la edicién de la autora espaiiola R. Navarro Gala
(2007), donde su autora plantea algunas ideas polémicas
y “una hipdtesis bastante arriesgada”, segun ella misma
reconoce, que arriba ya hemos comentado.

Op. cit.: 5.

Op. cit.

Op. cit.

M. Marzal esquematiza su hipétesis para el fendmeno del
“sincretismo religioso” del siguiente modo: “Para com-
prender mejor las reinterpretaciones indigenas o negras,
que son una clave del sincretismo, es ttil distinguir tres
tipos de reinterpretacion en muchas religiones indigenas o
afroamericanas: 1) Se acepta el rito cristiano 'y se le da un
significado indigena [...] 2) Se conserva un rito indigena
y se le da un significado cristiano [...] 3) Se acepta el rito
cristiano, pero a su significado se le afiaden nuevos signi-
ficados” (2002: 199). Este esquema nos parece Titil.

Juan de Santa Cruz Pachacuti, Op. cit.: 5-7.

Véase el capitulo “Pachacuti en debate”, en T. Bouysse-
Cassagne ed./comp. 1997: Cap. II.

Modelo desarrollado por el historiador del arte y ensayista,
E. Panofski (1977; 1985). Véase también la obra clasica de
E. H. Gombrich (2009).

Felipe Guaman Poma de Ayala, Nueva Cordnica y Buen
Gobierno (2005). Esta es la edicion que utilizamos aqui.
Otra edicién interesante es la de F. Pease (1980). Sin lugar
a dudas, una de las mds comentadas es la de J. Murra,
R. Adorno y J. Urioste (1990). Por tltimo, es de relevan-
cia también aludir al espacio virtual que la Biblioteca de
Copenhague tiene en la red, elaborada por R. Adorno, de
gran ayuda por la publicacion del texto original, editado por
P. Rivet (1936): http://www.kb.dk/permalink/2006/poma/
info/es/frontpage.htm

Somos conscientes y estamos debidamente informados de
otro nodo problematico en lo que respecta a nuestro autor
andino, su posible inexistencia y por lo tanto el falseamiento
de la identidad del “verdadero” autor, en virtud de una
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hipétesis que indica que un sacerdote jesuita, el mestizo
Blas Valera (el de los “papeles rotos” de los Comentarios
Reales, del Inca Garcilaso), habria sido su autor original. Nos
referimos a la polémica que inici6 la Dra. Laura Laurencich
Minelli, quien halla en el archivo privado Miccinelli-Cera
de Ndpoles, un documento del siglo XVII, que intitula
Historia et Rudimenta Linguae Piruanorum. Sin negarnos
aninguna posibilidad, por ahora hemos decidido plegarnos
a lo que indica R. Adorno (1998), en cuanto a que la obra
verosimilmente es original de un individuo andino de fines
del siglo XVI e inicios del XVII, es decir, de don Felipe.
Valor etnolégico que queda establecido desde las décadas
de los 60’s y 70’s, con los trabajos de J. Ossio (1973), N.
Wachtel (1973; 1976) y J. V. Murra (1975; 1978; 2002).
Felipe Guaman Poma de Ayala (2005: 209).

Movimiento que probablemente tuvo vinculos orgdni-
cos con los incas de Vilcabamba, seglin varios autores:
L. Millones (1990), N. Wachtel (1976), P. Duviols (1977),
L. Regalado de Hurtado (1992). Aspecto que nos permite
seguir uniendo pistas en nuestra observacion de estas y
otras fuentes indigenas y mestizas peruanas.

Felipe Guaman Poma de Ayala, Op. cit.: 213.

Op. cit.: 278.

Op. cit.: 543.

1bid.

Op. cit.: 547.

Op. cit.

No olvidemos que para construir cada una de las notables
piezas arquitecténicas de la Iglesia catélica, por ejemplo
en el Cuzco, fueron desmanteladas y/o demolidas las ante-
riores arquitecturas del incario. Al hacerlo, cada una de las
antiguas piedras —de ushnus, templos o andenerias— pasaron
a transformarse en las bases e incluso en los muros de la
nueva monumentalidad catélica colonial.

Particularmente reconocidos y valorados por el imaginario
social cuzquefio, son los escultores indigenas y mestizos,
como Juan Tomads Tuyro Tipac, quien tall6 la imagen de la
Virgen de Almudena, y Melchor Huaman Mayta, quien crea
la escultura de San Sebastidn. Este hecho es sintomdtico
de los procesos de educacion de la religion y de la cultura
hispanica que se desarrollaron en los Andes, esencialmente
en el siglo XVIIL

Fuera de la pintura y escultura colonial, otro ejemplo
muy interesante es el desarrollo por parte de talleres de
artesanos incas que en el siglo XVII siguen produciendo
sus tradicionales keros, modificando las técnicas originales
(abstractas) por las aprendidas del arte occidental (figurati-
vas), para sortear la represion virreinal. Véase, entre otros,
Th. Cummins (2004).

Felipe Guaman Poma de Ayala, Op. cit.: 547-48.

Op. cit.: 404.

Op. cit.: 382.

Op. cit.: 532.

Op. cit.: 572-574.

Op. cit.: 583.

Op. cit.: 585.

Op. cit.: 621.

Op. cit.: 627-28.

Op. cit.: 638.



