CASTIGO SIN CULPA, CULPA SIN CASTIGO

Gonzalo Portocarrero*
l. Introduccion

El presente ensayo tiene como objetivo analizar los antecedentes
historico-culturales de un patron de interaccion social que puede llamarse la
“dominacion total”** Lo caracteristico de este tipo de relacion es la om-
nipotencia de una de las partes y la impotencia de la otra. Esta concentra-
cion del poder permite convertir al dominado en instrumento de la voluntad
del dominador; en maquina de trabajo que explotar y en objeto en el que
satisfacer los impulsos sexuales y agresivos. Tipicamente esta relacidon da
lugar a personalidades despoticas que ejercen su imperio arbitrariamente,
sin fronteras y de otro lado a personalidades serviles siempre temerosas e in-
condicionales. ‘

La relacion entre espafioles e indios se acerca bastante a este patron
ideal. Los comportamientos y formas de ser caracteristicos a esta relacion
han marcado en profundidad a la sociedad peruana. Hoy ya no hay espa-
fioles y los indios ni son los de ayer, ni son la mayoria; no obstante, la des-
consideracidon del otro y el ensafiamiento con el débil permanecen como
rasgos centrales de relaciones tan diferentes como las de patron-obrero,
hombre-mujer, criollo-andino, policia-delincuente, etc. Dar algunas ideas
que aproximen a comprender porque ésto es asi es el fin de este ensayo.

* Profesor del Departamento de Ciencias Sociales de la U.C. Ll autor quicre expre-
sar su agradecimicnto al profesor Alberto Flores Galindo sin cuya amistad y dirce-
cién no se hubicra escrito ¢l presente ensayo. iillo, sin embargo, no significa com-
prometerlo con los errores. También agradece ¢l autor a Alcjandro Ortiz y Ma-
nucl Marzal. [Finalimente a ['OMCIENCIAS por su apoyo ccondmico.

** El autor ha tipificado este patron dc interaccion en un ensayo ““La dominacion
total” aparecido en Debates en Sociologia No. 10. Sobrc la base de 23 testimo-
nios de cmpleadas domesticas del sur andino, contenidos en el libro Basta, se tra-
to de analizar la relacion patrona-empleada encontrindose que alli se manifesta-
ba en forma condensada actitudes y comportamicntos de origen colonial que, en
forma diluida pero aun distinguible,estdn presentes en otros generos de relaciones.

53



Esta relacion puede ser conceptualizada como una “dominacion tra-
dicional”, como un derecho de mando y una compulsion a la obediencia
cuya base es la costumbre sacralizada y naturalizada: ésto es. vista y sentida
como fundamental y eterna. Al no haber una justificacion racional la legi-
timidad de esta dominacion descansa en la ‘‘santidad de lo existente desde
siempre”” (Weber). De hecho los teoricos de la servidumbre indigena dieron
solo justificaciones aparentes de los derechos de los espafioles. El mas fa-
moso de todos ellos, Juan Ginés de Sepilveda, precisa dos razones basicas
para justificar la dominacidn espafiola sobre los indios. -

La primera se refiere a la “innata servidumbre de estos hombres™
(p. 109). Partiendo del supuesto de que los indios siempre han tenido
jefes a los que han tenido que tributar cuantiosamente y obedecer sin repa-
ros, Sepulveda considera que “no les ha de ser muy gravoso el mudar de
sefiores...aceptar a los cristiunos. cultivadores de las virtudes humanas y de
la verdadera religion™ (p. 111). La scgunda tienc que ver con las costum-
bres de esos ‘“hombrecillos, tan birbaros, incultos e inhumanos™, que con
sus ‘‘pecados, impiedades y torpezas’ ameritan un castigo “para traerlos a
la salud espiritual y a la verdadera religion por medio de la predicacion
evangélica™ (p. 117). En realidad esta segunda razon puede justificar una
guerra punitiva o, en todo caso, una servidumbre por el lapso que demo-
re la conversion de los indios al cristianismo. Pero en ninguna forma pue-
de justificar una dominacién sin término. En verdad la razon basica es la
“innata servidumbre”, argumento tautoldgico por cuanto equivale a decir
que las cosas son asi —y deben seguir siéndolo— porque siempre han sido
asi.

No obstante, la ‘““dominacion total”” es una realidad que contradice
la ética cristiana. De este conflicto nace el indigenismo que representa el
cuestionamiento de esta relacion. En su réplica a Sepllveda, Bartolomé
de las Casas apela sobre todo al Nuevo Testamento para descalificar los
argumentos de su opositor. En vez de por la guerra, las naciones gentiles
“en este tiempo de la gracia” deberian ser traidos a Dios por el “amor y
los halagos™ (p. 319). Con guerras injustas, “tiranizando con color de
predicar la fee” no sOlo no sc ganardn las alimas sino que los indios tomaran
un odio que los hard “abominar la fe y religién cristiana™ (p. 324). Las
razones de Sepulveda constituyen pues falacias de ‘‘que usa para encu-
brir y dorar su nociva y cruel opinion”, justificando crueldades y tiranias
“enemigo es de la nacidn espafiola, porque perniciosamente la cngaiia,
henchir quiere los infiernos de animas” (p. 319). No obstante, a pesar
de que la prédica indigenista triunfe en el campo de las ideas oficiales y
modele 1a legislacion indiana, el abuso se convierte en institucion y el
trato con el indio tiende a ser despiadado.
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Pero, ;cudl es el origen de esta “‘dominacion total”?, ;como explicar
que la legitimidad colonial haya cristalizado tan ripidamente? ;qué conse-
cuencias tiene el abuso en la vida interior del tirano? ;cdémo el dominado se
explica su situacidén? Para responder estas preguntas es necesario un analisis
historico y cultural. Desde el punto de vista cultural interesa rastrear los
antecedentes que en la tradicion andina y espafiola pueden explicar los com-
portamientos ‘sciialados. Pero una explicacion de este tipo es insuficiente.
En ¢l Iimite ella lleva a devaluar los hechos, @ plantear una historia sin aconte-
cimientos en Ja que lo tnico que ocurre es la repeticion de algo concebido
como inmutable. Es necesario ir mas alld, rescatar la importancia de los he-
chos, de su poder creador, de la transformacion de lo efimero en permanente.
Los acontecimientos son mis que manifestaciones o reflejos de un orden,
puesto que a través de ellos las estructuras no sélo se reproducen, sino se mo-
difican y, a veces. se crean. En el Psicoandlisis, también en el sentido comin
la valoracién de los hechos como tales es muy clara en el concepto de trauma,
en la idea de que hay acontecimientos que no pueden ser asimilados en el flu-
jo de la vida y que implican la aparicion de algo nuevo en la historia personal.

La legitimidad colonial y la dominacién total tienen una historia y ella
comienza en Cajamarca, escenario de la captura del Inca Atahualpa, del pri-
mer contacto significativo entre espafoles e indios en la region andina. Este
encuentro marco todos los demas, alli la historia se crea, luego se repite.

Esta historia empieza, pues, el 15 de noviembre de 1532, fecha en la
que los espafioles llegan a Cajamarca. Era la primera vez, desde su desembar-
co en Tumbes, que tenian que hacer frente a un niimero tan crecido de in-
dios. La cronica de Estete trasluce la mezcla de sorpresa, asombro y terror
que sienten los espafioles en su primer contacto con el ejército de Atahualpa:
“‘ocupaba mas de una legua y media del valle y eran tantas las tiendas que pa-
recian, que cierto nos puso harto espanto, porque no pensamos que indios pu-
dieran tener .tan soberbia estancia, ni tantas tiendas, ni tan a punto lo cual
‘hasta alli en las indias nunca se vid. Que nos causé a los espafioles harta con-
fusion y temor, aunque no convenia mostrarse, ni menos volverse atrds, por-
que si alguna flaqueza en nosotros sintieran, los mismos indios que llevaramos
nos mataran” (1). Alrededor de 160 espafioles tenfan que enfrentar a un
ejército que ellos cifraban entre 30,000 y 50,000 guerreros (2).

Esa misma tarde partié una embajada para saludar a Atahualpa e invitar-
lo a ir a Cajamarca. Los espafioles debieron estar ansiosos por un desenlace:

1 Estete p. 370.

2 Xerez calcula de 30,000 a 50,000 hombres. Estete, 50,000. Pedro Pizarro mis de
40,000. Diego de Trujillo también da esta cifra.
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por fin. en el oro de los indios, sus fantasias de riqueza se hacian posibilidad
efectiva. Pero el realizarlas chocaba con el hecho de que eran muchisimos los
guerreros indios. Durante la entrevista, la actitud de los emisarios es de des-
confianza y recelo; no aceptan las invitaciones de comida que les hace el Inca
y buscan, en cambio, superar su miedo refugidndose en su altivez; tratando de
asustar a los indios mediante la carga de sus caballos. Concertada la entrevista
para el dia siguiente, los espafioles regresan a Cajamarca e informan a Pizarro
del gran nimero de guerreros que habian visto. No muy lejos, en los bafios,
Atahualpa hace matar a los indios que habian mostrado temor ante la embes-
tida de los caballos.

Estete refiere que esta noche durmieron pocos, que desde la plaza “se
veian los fuegos del ejército de los indios: lo cual era cosa espantable, que co-
mo estaban en una ladera, la mayor parte y tan juntos unos de otros no pa-
recia sino un cielo muy estrellado” (3). Por su parte Mena recuenta “Aposen-
tada aquella noche la gente no quedo ni chico ni grande a pie ni a caballo, que
todos anduvieron con sus armas rondandose aquella noche: y a assi mesmo ¢l
buen viejo del gobernador, que andava esforcando a la gente. Aquel dia todos
eran sciiores” (4). Pedro Pizarro, otro actor y cronista de estos hechos. testi-
monia que “oi a muchos espafioles que. sin sentirlo, se orinaban de puro te-
mor” (5). Parece, pues, que la hueste conquistadora, bajo el liderazgo de Pjza-
rro, logro controlar su miedo y que no hubo desesperacion.

En la mafiana siguiente, los espaioles oyeron misa y se encomendaron a
Dios “suplicandole nos tuviese de su mano” (6). En.esos momentos Pizarro
se dedica a animar a su tropa “... diciéndoles a todos que hicieran de sus cora-
zones fortalezas pues no tenian otras, ni otro socorro sino el de Dios, que so-
corre en las mayores necesidades a quien anda a su servicio:y que aunque pa-
ra cada cristiano habia quinientos indios, que tuviesen el esfuerzo que tos bue-
nos suelen tener en semejantes tiempos, y que esperasen; que Dios pelearia
por ellos... En el animo de cada uno parecid que habia por ciento, que muy
poco temor les ponia ver tanta gente” (7),

Podemos ir ya anotando el doble significado de la religion. En primer
lugar, el cristianismo era lo que supuestamente justificaba la invasion del Im-

Estete p. 373,

Mena en Porras (1967) p. 84.

Pedro Pizarro en Porras (1962) p. 115 g.
Estete p. 373,
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Xerez en Porras (1962) p. 95.



perio, pucs se trataba de “hacerles entender las cosas de la fe™ (8) y ganar a
los indios al evangelio. En segundo lugar, el valor y audacia de los espatioles
pueden explicarse, entre otros factores, también por su fe. O sea por la posi-
bilidad de ser confortados en horas tan angustiosas por la certidumbre de ser
mensajeros ¢ instrumentos de Dios y. por tanto, de algiin modo protegidos
por él.

No obstante, la empresa conquistadora no era una cruzada misionera,
era, ante todo. una “asociacion militar por sus medios pero econdmica por
sus fines” (9). Tanto el comportamiento como el relato de los conquistado-
res demuestran que ellos no se ocultaban lo que estaban haciendo; sabian
muy bien que venian por el oro. De hecho, los lideres y principales actores
provenian de una clase guerrera (10). En la sobrepoblada Castilla vivian una
situacion de necesidad econOmica y de frustracion de sus suefios. Veian en
los indios y ahora en e} Peri, el lugar donde podian realizar sus fantasias de
riqueza, poder y gloria. En el intento se jugaban la vida. Para hacer realidad
sus suefios estaban dispuestos a emplear, como lo hicieron, todos los medios
que estuvieran a su alcance. Recurrieron sobre todo al engafio. En efecto,
se trataba de desorientar a los indios ocultando la verdadera naturaleza de sus
intenciones. Asustarlos con sus caballos y armas y, finalmente, aprovechar
de sus diferencias, azuzandolos unos contra otros.

Guamin Poma. no sin razon, imagina a los espafioles —una vez que éstos
se enteraron de las riquezas del Peri— cantando obsesivamente, monotona-
mente “Yndias, Yndias, oro, plata, oro plata del Pird...(11). Sobre la expe-
dicion conquistadora dice el cronista “Estavan como un hombre desespe-
rado, tonto, loco, perdidos el juycio con la codicia de oro y plata. A veces no
comia con el pensamiento de oro y plata, A veces tenia gran fiesta, parecien-
do que todo oro y plata tenia dentro de las manos... no temia la muerte con
el enterés de oro y plata” (12). '

8 Diego de Trujillo en Porras (1962) p. 120.
9 vVilarp.31.

10, Lockhart ensaya ol siguiente retrato colectivo de los hombres de Cajamarca. “Te-
njan tras de si todo tipo de antecedentes, excepto el de pertenencia a la alta no-
bleza. Habia hidalgos de buena pos1c10n y hombres de familias pobres con algu-
nas vmculaaones hidalgas, Habia no menos de diez escribanos calificados, 1a ma-
yona de ellos con pretensiones mas o menos vélidas a una categoria de hldalgo
Habia artesanos entre otros plebeyos tres sastres, un espadero un marinero, un
pregonero, dos trompeteros”, (Lockhart 1982 p. 23)

11 Guaman Poma p. 344,

12 Guaman Poma p. 347.
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No hay. en las primeras cronicas, mucha informacion sobre lo que acon-
tecia en el campo del Inca, sobre los estados animicos del soberano y sus sib-
ditos. Los cronistas soldados como Mena, Estete, Xerez y Trujillo nos presen-
tan un cuadro muy simple de Atahualpa: ala vez muy receloso de los espafio-
les pero al mismo tiempo muy confiado en la superioridad del nimero de sus
guerreros frente a lo exiguo de la tropa espaiiola.

Desde la perspectiva de los conquistadores, las primeras ideas y viven-
cias resultado de su contacto con los indios pueden sintetizarse asi: los espa-
noles se sabian agresores y tenian recelo de los indios. No obstante, trataban
de sacar valor y fuerzas tanto de su fe religiosa como de sus anhelos de rique-
za y gloria. Mientras tanto se preparaban para explotar al maximo las ventajas
que les daria el ataque sorpresivo y el susto que ellos sabian que sus armas
producirian entre los indios. De otro lado, segiin ellos. el Inca sc sabia agre-
dido pero confiaba plenamente en destruirlos. Esta representacion de las in-
tenciones de Atahualpa —con prescindencia de que sea o no cierta— tiene un
animo justificatorio para los espaitoles, puesto que se piensa al Inca como des-
conociendo la subordinacién que deberia tenerle al rey de Espana.

Para reconstruir las ideas y emociones de Atahualpa, y sus sibditos, nos
referiremos a Garcilaso y Guamdn Poma. Garcilaso tienc - en apariencia
una vision muy espaniols del dia de la captura del Inca: se mencionan los he-
chos de violencia de los espafioles sin condenarlos abiertamente; se explicita
la ambicion como el mévil de la empresa y, finalmente, se afirma como deci-
siva la intervencion divina, Esto dltimo en un concepto de providencia, de un
sujetarse los acontecimientos —al menos en sus grandes trazos— a una inten-
¢ion sobrenatural. No obstante su obra es muy rica en la descripcion de las
representaciones indias de lo espaiol y en los sentimientos a ellas asociados.
Esto es. en la vida interior de Atahualpa y sus guerreros.

La descripcion de los acontecimientos que hace Garciluso ha sido -con
razon— muy criticada. Riva Agilero comenta: “Quizd lo menos verdadero
y valioso entre todo lo que escribid Garcilaso sea la historia del descubri-
miento y conquista”. El cronista habria revestido de “‘color falso™ las princi-
pales escenas que se suceden hasta la captura del Inca. El proposito seria
crear un relato novelesco “‘para salvar a los peruanos incisicos del cargo de
cobardia (13). Porras opina que su relato ‘... se abraza con demasiada adhe-
sion al relato inverosimil del padre Valera sobre los hechos de Cajamarca. Es
la parte acaso menos leve y hasta fastidiosa de los Comentarios Reales. La te-
sis absurda de que los Incas no combatieron a los espafioles porque creyeron
que eran mensajeros del Dios Viracocha, segin la profecia del Inca Huayna
Cépac y de que al verlos llegar se echaron a llorar por el término irremisible de

13 Riva-Agiiero p. 206-7
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su imperio, cs 4 la verdad, bastante ingenua y depresiva para la mentalidad in-
dia™ (14),

Garcilaso transmite la idea de estar escribiendo la “verdadera™ historia
que &l ha podido rescatar tanto de los testimonios orales de indios y conquis-
tadores como de los quipus de Cajamarca. Piensa que lo completo de sus
fuentes le permiten producir un relato cierto y escribe, segiin dice, para desha-
cer un malentendido puesto que los espafioles habrian alterado la historia
“quitando lo que fue en contra y afiadiendo lo que fue en favor” (15).

Por nuestro lado pensamos que aunque en la narracion de Gaicilaso
los hechos se encuentran distorsionados —por un sesgo que se analizard des-
pués - su recuento de las ideas y emociones indias es bastante fidedigno y.
de hecho, calza muy bien con el comportamiento de Atahualpa segin los
espainoles.  Lin realidad, su relato corresponde a la urgente necesidad de re-
construir el pasado, de rehacer la memoria para que acontecimientos muy vi-
vos resulten menos dolorosos. Por ello a él y Guamdn Poma nos remitimos
para analizar lo que acontecio en el campo del Inca.

En un principio Atahualpa —segin Garcilaso— piensa que los esparioles
son dioses y siente un temor que ya nunca lo abandonara totalmente ‘““Estos
miedos y asombros tuvieron acobardado al bravo Atahuallpa hasta su muerte,
por los cuales ni resistid ni uso del poder que tenia contra los espafioles” (16)
Este sombrio transfondo animico tuvo dos elementos generadores: primero,
el temor de una alianza de los espafioles con Huiscar, en ese entonces derrota-
do y prisionero pero aun con muchos aliados. Segundo,la idea de que la apa-
ricion de los espafioles era el inicio del cumplimiento de la profecia™ ... de su
padre Huayna Capac, que después de sus dias entrarian en sus reinos gentes
nunca jamds vistas ni imaginadas que quitarfan a sus hijos del imperio, troca-
rian su republica, destruirian su idolatria™ (17).

Atahualpa —siempre en la version de Garcilaso— trata de sobreponerse
a esta pesadumbre. Envia una embajada a cargo de un hermano suyo, Tito
Atauchi. Por su intermedio el Inca ofrecia. amistad, muchas provisiones y
también un reconocimiento de la mayor autoridad espafiola. Solicitaba, a
cambio, moderacion en su colera puesto que sospechaba que ella pudiera
haberse desatado debido a la imprudencia de los indios que los atacaron. Di-
ce el hermano del Inca a los espafioles “*Te suplico que el castigo de muerte

14 Porras (1962) p. 316.
15 Garcilaso p. 75.
16 Garcilaso p. 53,
17 Garcilaso p.53.
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que por mandato del gran Dios Viracocha. tu padre y nuestro, hiciste en lo
de la isla de Puma y en los de Timpiz y otras partes, no lo hagas con los de
Cassamasca... que tiemples las iras™ (1 8).

Atahualpa trataba, pues de combatir su miedo aplacando la colera de
los espafioles mediante presentes. Guaman Poma, micntras tanto, afirma que
el Inca envid su embajada ... suplicando que se bolbieran los cristianos a sus
tierras y le dixo que le daria mucho oro y plata para que se bolbiesen™ (19).

Llegados a Cajamarca. los espaiioles deciden —como se ha mencionado—
corresponder al Inca enviando una embajada comandada por el hermano del
gobernador, Hernando Pizarro. Ln la entrevista Atahualpa vuelve a sentirse
dominado por el temor. Garcilaso pone en boca del Inca las siguientes pala-
bras ““Sois hijos de nuestro gran Dios Viracocha y mensajeros del Pachacdmac
... Harta gloria serd para nosotros morir a manos de los que tenemos por divi-
nos y mensajeros de Dios™ (20). Momentos después *“... los suyos enterneci-
dos de sus Uitimas palabras y de la pérdida del imperio que por tan cierto te-
nian derramaron muchas ldgrimas. con grandes suspiros y gemidos’ (21).

De los espanofes dice Guaman Poma que salieron muy contentos de la
entrevista pues yasabian que podian asustar alos indios, Hernando Pizarro dice
**;Alvericia hermanos mios! Yo ya tengo convencido y espantado a los yn-
dios: sera Dios servido que le comensemos la batalla, por todos se espantaron
y dejaron en tierra a su rrey y cada uno echaron a huyir jBuena sefia! jBuena
sefia!”(22). Garcilaso dice que *se apercibieron con su buen dnimo para pelear
como espanioles”™. Esto es: ni uno ni otro dan cuenta del temor en las filas de
los invasores, hecho que los cronistas soldados refieren con tanta vivacidad.
Para ellos solo los indios tenian miedo.

Al dia siguiente, antes dc partir de los bafios con direccion a Cajamarca,
Atahualpa parece serenarsc sobreponiéndose a su dnimo derrotista. EI mo-
tivo fue una informacion que legd a sus ofdos, segin la cual los espafoles
cran débiles: se cansaban al subir las cucstas y tenian que prenderse de las
colas de los caballos. “Con esta relacion y por tenerlos por divinos iba Ata- -
huallpa sin recelo alguno de lo que le sucedio™ (23).

18 Garcilaso p. 52,
19. Guaman Poma,
20 Garcilaso p. 60.
21 Garcilaso p. 61.
22. Guaman Poma p. 353.
23 Garcilaso p. 63,
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Después del requerimiento del padre Valverde, Atahualpa se entristece.
“Los Viracochas se le convertian y hacian enemigos mortales pidiéndole co-
sas tan asperas, y dio un gemido con esta voz atac, que quiere decir: jay do-
lor!” (24). No obstante, el Inca se sobrepone —nuevamente— y plantea un
dilema para que los espafioles se reconozcan en él: “‘De lo cual colijo una de
dos : o que vuestro principe y todos vosotros sois tiranos que andais destru-
yendo el mundo, quitando reinos ajenos, matando y robando a los que no os
han hecho injuria ni os deben nada; o que sois ministros de Dios, a quien
nosotros llamamos Pachacamac que os ha elegido para castigo y destruccion
nuestra”. Pero si son Dioses, continla razonando Atahualpa, deben tener
piedad y misericordia “por tanto debéis hacer como mensajeros y ministros
divinos y no permitir que pasen adelante las muertes, robos y crueldades que
en Tampiz y su comarca se han hecho™ (25). Sean lo que fueren los espafio-
les deberian comportarse bien. Si por hombres por ser mortales, si por dioses
por ser justos.

Atahualpa, por la barbara traduccion de Felipillo, no entiende el men-
saje de los espaiioles, lo encuentra contradictorio. Sin embargo, acepta, en
principio, la posibilidad de subordinarse “‘quc no soy tan falto de juicio que
no obedezca a quien pueda mandar con razon, justicia y derecho! ™ Pero los
espafioles que estaban lejos de Valverde v Atahualpa ““...no pudiendo sufrir
la prolijidad del razonamiento, salieron de sus puestos y arremetieron con
los indios para pelear con ellos y quitarles las muchas joyas de oro y plata™
Q6).

En la logica del relato de Garcilaso Atahualpa debid pensar —en el mo-
mento que se inicid la carga - que los espafioles eran tiranos y tomar, por tan-
to la resolucion de combatirlos. Pero lo que transforma los acontecimientos,
su encadenamiento natural, es la intervencion del Dios cristiano, del Dios (mi-
co y verdadero: “*con la presencia de la Santa Cruz que el buen Fray Vicente
de Valverde tenia en las manos, troco el animo airado y belicoso del Rey Ata-
hualpa, no solamente en mansedumbre y blandura sino en grandisima sumi-
sion y humildad pues mando a los suyos que no pelearan, aunque lo matasen
y prendiesen”” (27).

En ese mismo momento el griterio de los indios impidid que se oyese la
voz del padre Valverde quien intentaba calmar a los espafioles ya que habia

24 Garcilaso p. 71.
25 Garcilaso p. 71.
26 Garcilaso p. 72.
27 Garcilaso p. 73.
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comenzado a aficionarse a Atahaulpa. scean Garcilaso. En su carrers se le ca-
veran la cruz y el breviario.

Garcilaso presenta a Atahualpa oscilando entre dos figuraciones de o es-
paiiol: hombres tiranos o dioses aplacables: también entre dos dnimos: uno
confiado y optimista, el otro —dominante-- angustioso y hasta resignado. El
Inca es pues un hombre dubitativo, siente miedo y, tratando de sobreponerse,
da regalos a los espaiioles a la vez que se prepara para la guerra. Comporta-
miento que repetird una vez que esté en prision.

En verdad Garcilaso piensa que la subordinacion de los Incas al imperio
espaiiol era un disignio divino de necesario cumplimiento "‘para atraer aque-
llos gentiles a su Iglesia Catolica Romana”. No obstante, también piensa que
los acontecimientos no tuvieron que ser como fueron. Se habria estado lo-
grando un entendimiento pero fue la codicia de los espafioles y la griteria de
los indios lo que impidié que se concretara. Mas precisamente: fueron los
gritos los que no dejaron al padre Valverde serenar los dnimos de los espanoles
y parar al ataque. La violencia fue pues un evitable malentendido resultado
de la codicia espafiola. Lo que los indios hubieran podido dar naturalmente
los espaiioles o arrebataron a la tucrza.

Es claro que esta vision importa una critica velada pero muy presente
del comportamiento de los espaioles, de su ambicion y violencia. No obstan-
te. critica menor, oscurecida por el hecho fundamental de la intervencion
divina. A semejanza de los cronistas soldados, Garcilaso se aferra a una inter-
pretacion mistica de los hechos de Cajamarca. O sca sefiala una causa Gltima
que no tiene relacion comprobable con los acontecimientos observados ese
dia. Garcilaso deja a salvo de criticas al padre Valverde y a la Iglesia y afirma
que el éxito de la conquista estuvo en la voluntad de Dios, antes que en el va-
lor de los espafioles o en la cobardia de los indios.

Volvamos ahora al campo espaiol. Una vez llegado Atahualpa u Caja-
marca el plan de Pizarro era atraerlo hacia donde estaba escondida su tropa y
capturarlo. Se trataba pues de repetir lo que Cortés hizo con tan buen resul-
tado en Méjico. Es en funcion de este plan que Pizarro le dijo a Valverde *si
querfa ir a hablar a Atahualpa con faraute: el dijo que si y fue con una crur
en la mano y con una biblia en la otra™ (28). La comision del Padre Valverde
tenia el propésito de leerle el requerimiento al Inca e invitarlo a ir adonde es-
taba Pizarro, para tener, supuestamente. una amigable conversacion.

El requerimiento era una demanda de subordinacion politica y de con-
version al cristianismo cuyo no acatamiento legitimaba el empleo de la fuerza.

28 Xerez en Porras (1962) p. 96.
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“El caudillo de la hueste espafiola no iba a crear el derecho de sujeccion cris-
tiana y politica de los indios -que preexistia, sino a exigir su cumplimiento™
(29) Si. como es logico, los espafioles sabian que el requerimiento ni siquiera
habria de ser entendido, menos aceptado, cabe entonces, preguntarse por qué
lo emplearon (30). Una primera respuesta es que se trataria de un formulis-
mo. de un rito cuya observacion les permitiria quedar bien con su rey, su igle-
sia y su conciencia.

Pero aunque es claro que la motivacion para efectuar el requerimiento
puede haber derivado del temor de que no hacerlo podria ser un mal presa-
gio. hay que reparar en el hecho de que el rito se basaba en creer como posi-
ble que los indios lo aceptusen y de que las tierras y almas fueran ganadas por
el convencimiento y sin sangre. O sea, en la nunca desechable esperanza de un
milagro. No en vano se arriesgd el Padre Valverde a internarse en la muche-
dumbre dec indios con un intérprete, una cruz y un libro. Afios después mo-
riria en parecidas circunstancias. El fue, ademis. el Gnico espaiiol que no re-
cibié un céntimo del rescate del Inca.

Producido sin ningiin resultado.el requerimiento, el Padre Valverde co-
mienza a leerle el breviario a Atahualpa. El Inca se lo pide y lo abre. Proba-
blemente esperaba oirle decir algo. Actitud 10gica puesto que habia escucha-
do que la noche anterior muchos espafioles habian estado hablando con los
papeles. Al no sentir nada arroja el libro, quizd decepcionado: quizd tranqui
lizado. pero sobre todo furioso. En ese instante debioé pensar que liquidar a
los espafioles seria cosa ficil. De hecho, todos los cronistas soldados recuen-
tan que la actitud del Atahualpa era de ira y que increpaba a los espaiioles
por sus robos, Diego de Trujillo refiere que Atahualpa exclamo: “Ea, ea, que
no escape ninguno y los indios dieron un gran alarido diciendo ho Ynga, que
quiere decir hdgase asi y el alarido puso gran temor” (31). En ese momento
Pizarro y su gente debieron sentir una mezcla de cansancio, por la noche en
vela; ansiedad, por la lentitud de los acontecimientos y, mds que nada, miedo
por ¢l gran nimero de indjos.

El Padre Valverde corre hacia donde Pizarro “‘diciendo. salid, salid chris-
tianos. y venid a estos enemigos perros que no quieren las cosas de Dios: que

29 Zavala p. 77,

30 A. Gerbi llama al requerimie nto “una fragil pompa de jabonosa hlpocresmjud)-
cial”. El mismo autor agrega “era una verdadera y genuina incitacion a cometer
cl mtuerto como un acto provocador, para suscitar artificialmente una ofensa
'y asi obtener una causa justisima, legitima y satisfactoria y confortante para lan-
zarse a hicrro v fuego contra los desnudos e ignorantes indios™ Gerbip, 403,

31 Dicgo de Trujillo en Porras (1962) p. 121,
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me ha echado aquel cacique en el suelo el libro de nuestra ley”(32). Atahual-
pa estaba hecho un “lucifer™ (Pedro Pizarro), un “perro lleno de soberbia™
(Estete).

En ese momento —el de mayor tension para los espafioles— Pizarro hace
la seiia convenida a Candia, el artillero, para que “soltase los tiros™ (33) y al
grito de ;Santiago! él y 23 hombres de pie cargan contra los indios. La caba-
lleria sigue su ataque. De pronto, en el estruendo de la batalla que se iniciaba,
los indios se “embarasaron ycortaron”(34). Un ejércitode guerreros se convier-
te —subitamentc— en un rebaino dc ovejas. Los espaitoles comicnzan a matar
y los indios no se defienden.

El padre Cobo dice que en la guerra el “modo de pelear era embestir de
tropel con gran vocerio y algazara en sus contrarios, para amedrentarlos sin
guardar concierto... Las mds de las veces salia el rey en persona. al cual Heva-
ban en andas y en ellas entraba en batalla, siguiendo y animando a los suyos™
(35).No obstante, esa Yerde en Cajamarca “No alzd indio armas contra espa-
fiol”” dice Xerez (36). ,

El miedo que hakian sentido debid volver a los espafioles aun mds agre-
sivos. Los indios, présas del pinico, huyen despavoridos. La excepcion es la
guardia de Atahualpa que se deju matar para protegerlo. No es una batalla
es una carniceria. Mena habla de 6,000 a 7.000 indios mucrtos®... sin otros
muchos que llevaban sus brazos cortados y otras heridas”(37). La matanza
continud hasta que la oscuridad de la noche y el recelo de una reagrupacién
de los indios lo desaconsejaron. Cada espanol habia matado alrededor de 30
indios (38). Muchos de ellos habian muerto asfixiados, al apretarse contra
una pared que finalmente cedi6 haciendo posible la huida para los mas afor-
tunados.

En la noche los espafioles se recogieron todos. Habian descubierto
5,000 mujeres en los bafos del Inca *“‘que aunque tristes y desumparadas hol-
garon con los cristianos™ (39). Y asi obtenida la sangrienta y terrible victo-

32 Mena en Porras (1967) p. 86.

33 Mena en Porras (1967) p. 86.

34 Pedro Pizarro en Porras (1962) p. 115-h.

35 Cobo p. 256.

36 Xerez en Porras (1962) p. 97.

37 Mena en Porras (1967 p. 83,

38 Hemming menciona un promedio de quince.

39 Garcilaso p. 78,
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ria de esta misera gente, estuvieron toda la noche en bailes y fiestas lujurian-
do™ (40). Es significativo que este hecho no aparezca en los cronistas de pri-
mera hora. Estete se limita a decir Y as{ se paso aquella noche con gran re-
goctjo y placer de la victoria que nuestro sefior nos habia dado” (41).

En realidad las cosas sucedieron para los espafioles de la mejor forma
que pueda imaginarse. El encadenamiento de circunstancias fue tan feliz que
hace reflexionar a Mena “Y en verdad no fue por nuestras fuerzas, que eramos
pocos, sino por la gracia en Dios que es mucha” (42).Unos cuantos espafioles
habian capturado al Inca, asertando un golpe decisivo al imperio, mientras
que €llos no habian perdido un solo hombre-Dios los habia protegido, fue eso
lo que pensaron.

Estamos, ahora, en capacidad de hacer un balance de las representacio-
nes y vivencias de la jornada. Los espafioles animados por fantasias de rique-
za, poder y gloria habian venido a conquistar el Tawantinsuyo. Conocian de-
talles claves de la psicologia de los indios y la débil fuerza de sus armas. Para
ellos el problema era el nimero enorme de guerreros. Ello les daba un miedo
tremendo. El Inca y sus sibditos, mientras tanto, se sabian agredidos y sen-
tian igualmente mucho miedo de los espafioles a quienes nto sabian como ca-
lificar. si humanos o divinos. Les dieron regalos y también se prepararon pa-
ra la guerra. El miedo de los espafioles se convirtié en agresion violenta, el
de los indios se mudé en panico y huida.

Los espafioles animalizan a los indios, los indios divinizan a los espaiio-
les. Para que los conquistadores pensaran asi existian antecedentes en su cul-
tura. Pese a que segin la tradicion cristiana parece claro que todos somos hijos
de Dios, en la Espafia del siglo XVI existian los “cristianos nuevos” (judios y
moros convertidos) y los “cristianos viejos”. El origen se convertia en un
estigma y los “‘conversos™ eran vistos con recelo y enjuiciados a la menor sos-
pecha. Lo importante es que esto se hacia también con los hijos de sus hijos,
generacion tras generacidon. En su contra se dictaron los estatutos de limpie-
za de sangre que prescribian su apartamiento de lo pablico. Segin Poliakov
(1982) al fin de la reconquista, por una especie de inercia historica, una
parte de Espafia comenzd a perseguir a la otra, considerdndola como inferior
y sOlo buena para los bajos oficios. Debiendo ser, ademds, estrechamente vi-
gilada por la inquisicidon. La altaneria y el desprecio del ““otro” eran pues ac-

40 Benzoni en Porras (1962) p. 217.
41 Estete p. 376.
42 Mcna en Porras (1967) p. 83.
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titudes corrientes en la Espaita de esa época (43). Volveremos sobre el punto.

JPor qué divinos? Wuchtel (44) da por cierta {a profecia de Huayna Ca-
pac mencionada por Garciluso. Los indios tendrian entonces un lugar en su
vision del mundo para closificar a los espaoles: ellos serian dioses. Pero,
como hemos visto, Garcilaso presenta a un Atahualpa que no sabe que son los
espanoles. En realidad. el cronista piensa que la profecia que escuché Huay-
na Capac es de origen divino (cristiano) y que ella fue decisiva mermando el
animo del Inca, haciéndole sentir que mejor era entregarse que luchar. La su-
mision de Atahualpa en Cajamarca, hecho milagroso segiin Gurcilaso, fue pre-
cisamente la realizacion de la profecia. Esta anuncia la ruina del imperio, he-
cho que Dios desea y realiza desarmando a Atahualpa. La profecia y el mi-
lagro son explicaciones sobrenaturales con las que Garciluso intenta respon-
der a la inquietante pregunta de por qué los indios no combatieron en Caja-
marca.

Creer en la profecia es, por tanto. creer en el milagro de o mudanza
en ¢} genio de Atahualpa en el instante del ataque. En efecto Gurcilaso pien-
sa que el guerrero altivo y furioso se convierte en manso cordero que sc ofre-
ce como victima sacrificial en un rito destinado a transmitir la fe a los indios
y sellar la fusion entre dos pueblos. FEsta actitud suicida de Atahualpa seria
Ja antesala de su aceptacion del bautismo y de la muerte cristiana. Dice Mauss
que el suicidio también puede ser una “prestacion total de forma agonistica™.
El que lo ejecuta Al desaparccer asi, hace honor a su nombre. Se trata, pues,
de un sacrificio con gloria y provecho para €l y los suyos... se trata de un sui-
cidio de soldado y noble”(45). La supuesta entrega de Atahualpa - “mand6 a
los suyos que no peleasen, aunque lo matasen o prendieran” — es para Garci-
laso un hecho que lo dignifica.

Permancce, sin explicar. entonces. el hecho de que los indios no se de-
fendieran: de que Atahualpa quedara atonito sin dar Ordenes, mientras que
sus guerreros huian aterrorizados y su guardia se dejaba asesinar. Este es un
enigma que intentaremos aclarar. Permanece también sin explicar la encegue-
cedora codicia, la matanza sadica. la habilidad para engafiar. En definitiva
queda por ver la razon de estos comportamientos y vivencias. Para hacerlo
es necesario examinar las tradiciones culturales que llevaron a las conductas
relatadas. '

43 Poliakov p, 233 Ver Cap. Xy X1
44 Wachtel.
45 Mauss p. 51.
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ANy

2. Castigo sin Culpa

Proponer una hipotesis para explicar este enigma nos llevard a una revi-
sion de las cronicas. Pero, para que el lector sepa adonde se va, es convenien-
te adelantar algunos de los resultados. Postulamos que los indios no comba-
tieron porque adquirieron a Gltimo momento la certeza de que los espafioles
cran dioses, eran Viracochas. Sostenemos que Viracocha es una invencion
andina post-hispanica que comenzo a gestarse en el instante del ataque. Me-
diante su creacion los indios trataban de explicar su pasmo y derrota al igual
que el cambio de época que se inicid con los cristianos. En realidad consti-
tuye la elaboracidn mitica de recuerdos de hechos y emociones que los indios
no se pudieron explicar de otra forma. No obstante, la i invencion de Viraco-
cha lleva también a modificar reelaborando— tanto la historia anterior co-
mo la jerarquia en el pantedn de los dioses andinos.

El cnigma quedaria aclarado, lo que paralizé a Atahualpa y sus guerre-
ros fue el tronar del caiidn de Pedro de Candia. El ruido de la artilleria y de
los arcabuces —casi simultineo al grito de Santiago con que los espafioles em-
bisticron a los indios - los persuadid de que los extrafios eran dioses muy
grandes puesto que controlaban al trueno a su voluntad. Si esto es asi es [0-
gico que los indios sinticran ese terror-panico tan inmenso que los llevo a huir
y a ser asesinados sin defenderse. [n favor de esta atirmacion se puede tam-
bién recordar que lo tinico nuevo que los espaiioles mostraron en Cajamarca
fueron las armas de fuego. Los caballos, mientras tanto, eran ya conocidos y,
como se menciond, los indios que habtan demostrado miedo ante ellos fueron
ejccutados.

Para fundamentar estas hipotesis seria necesario un vasto recorrido por
las cronjeas, rumbo que desviarfa demasiado 1la marcha del presente ensayo.
Por eso se opta por una visidn muy general del problema.

Es la vinculacion con las emociones y los comportamientos lo que hace
de las ideas hechos plenamente humanos; ésto es, historicos, creados, vividos
y olvidados por seres de carne y hueso. Detris de las scciones existe, en todas
y cada una de las personas, un mundo interior poblado de imigenes y afectos.
Penetrar en el_mundo interno de los_hombres es-también mision de las Ciep-
cias Sociales, pues-es ahi donde los hechos se hacen significativos y_las_deci-

siones son tomadas. En esta perspectiva, un andlisis del plano representacio- |

nal debe complementarse con otro que trate sobre el modo de sentir; y_am-
bos, ademds, deben referirse a las relaciones sociales que los fundan. a I a los
odos d€ i mieraccion Eue"dgfmeri una sociedad. _Esta hipotesis de trabajo no
invalida, por supuesto un examen de las ideas en si mismas o una historia de

sus transformaciones. No obstante, en el planteamiento hay implicito un re-
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clamo: las ideas no deben separarse totalmente de la vida. A laluz de lo que
es la literatura reciente sobre la mitologia andina —dominada sobre todo por
un enfoque representacional - esta afirmacion parece fundada.

La elaboracion de Viracocha, con todo el estuerzo de reconstruccion de
la identidad que lleva consiguo, debid empezar poco después del desembarco
de la hueste conquistadora. Sobre sus autores cabe sospechar la participacion
de la élite cuzquefia que. opuesta a Atahualpa, ilusionaba ver en los espafioles
los restauradores del orden legitimo*. Ademds era a ellos, al grupo dirigente,
a quienes competia producir una nueva imagen del mundo que al explicar los
nuevos sucesos, qué son los espafioles y qué esperan de ellos, hiciera posible
una relacion definida con el nuevo poder. La elaboracion de Viracocha y el
entretejerlo en el pasado se dio al interior de una tradicién cultural con un
concepto de historia muy distinto al nuestro. Sobre el registro historico dice
M. Rostworowski: *La supuesta veracidad y cronologia exacta de los sucesos
no era requerida ni considerada necesaria. Esta afirmacion se evidencia en la
costumbre cuzqueila de omitir intencionalmente de sus cantares, narraciones,
pinturas o quipus todo episodio si su recuerdo molestaba y no era deseado
por el nuevo Sefior. Llegaban al extremo de suprimir ciertos Incas que habian

-, reinado y entonces acomodaban los nuevos de acuerdo con los propios crite-

| "rios del gobernante de turno” (46).

Como materia prima para esta elaboracion contaban con dos elementos:
primero, las mismas creencias de los espafioles, que aunque mal transmitidas y
peor captadas, tenian que ser la base del cambio en la imagen del mundo.
Segundo. el visible control que tenian los extrafios sobre el trueno. Los in-
dios, por tanto, tenian que pensar que el dios de los espafioles era mads fuerte
que los suyos y que ademas estaba relacionado con el trueno y el fuego.

* kn su Instruccion, el Inca Titu Cusi Yupanqui manificsta quc los llamaban Hui-
racochas “también porque tenian yllapas nombres que nosotros tencmos para
los truenos y ésto decian por los arcabuses, porgue pensaban que eran trucnos
de! ciclo”. (1) Titu Cusi Yupanqui, hijo de Manco Inca, fuc el tercer Inca de
Vilcabamba. Sus puntos de vista sobre la conquista y la captura de Atahualpa
son los de la dlite cuzquciia contraria a Atahualpa (Porras: 1962: 439) (1) An-
tologia en Documentos del Siglo XVI. Universidad de la Republica. Montevi-
deo 1971, p. [Il. Por su lado Garcilaso, opuesto a Atahualpa ¢l “rey tirano”™.
escribc que asi como el Inca Viracocha libro al Imperio de la amenaza de los
chzmcas dc la mistna forma los Viracochas lo salvarian dc Atahualpa. “Sin la
razon dlcha para llamar Viracocha a los espafoles diremos adclante otra que no
fue menos prmcma] que fue la artilleria y la arcabuzeria que Hevaron™ (p. 269).

46 M. Rostworowski p, 103.
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a) Viracocha y el origen del mundo y de los hombres.

Betanzos (47), que da la versidn mas elaborada del origen y andanzas de
Viracocha, refiere que éste salid “con un cierto namero de gente” de una la-
guna en el Tiaguanaco. Antes de él todo cra oscuridad y la gente estaba suje-
ta por un soberano. Viracocha *hizo el sol y el dia, y al sol mandd que andu-
viese por el curso que anda”. Convirtio en piedra a la humanidad que existia
y creo:nuevas gentes dandoles nombres y disponiendo que “saldrin de tal
fuente en tal provincia, y poblarin en ella, y alli seran aumentados” (48).
Después, por orden de su superior, los viracochas se repartieron por las pro-
vincias donde decian en alta voz: “Fulano, salid i poblad esta tierra que estd
desierta, porque ansi lo mando el Con Tici Viracocha que hizo el mundo”
(49). Estamos ante una reelaboracion de los ritos del origen del mundo en la
que se fundan elementos cristianos y andinos. La idea de un Dios todopode-
roso y creador es cristiana pero la idea de multiples viracochas, que crean
hombres partiendo de distintas pacariscas (cuevas, lagunas), estd mds en con-
cordancia con el politeismo andino y la constatacidon de que los espafioles y
viracochas eran muchos.

El Viracocha desde el Tiaguanacu —prosigue Betanzos— fue hacia el
Cuzco “por el camino real que va por la Sierra hacia Caxamalca”. Llegado a
Cacha, cerca del Cuzco, encontrd a los indios Canas armados y dispuestos a
matarlo: ““... el como los viese venir ansi, entendiendo a lo que venian, luego
improvisé hizo que cayese fuego del cielo y que viniese quemando una cordi-
llera de un cerro hacia los indios estaban. Y como los indios viesen el fuego,
que tuvieron temor de ser quemados y arrojaron las armas en tierra, y se fue-
ron derechos al Viracocha, y como se llegasen a €, se echaron por tierra to-
dos. Mds tarde los indios hicieron en el lugar una “suntuosa guaca (donde)...
pusieron un bulto de piedra esculpido en una piedra grande casi cinco varas
de largo y de ancho una vara o poco menos, en memoria de este Viracocha”
(50). Parece que estuviéramos ante un refato de los primeros contactos entre

47 Porras ubics a Betanzos como a uno de los primeros quechuistas. Se casé con una
hija de Huayna Capac y se dedicd a cscribir un libro de doctrina cristiana en que-
chua que le costd “seis afios dc su mocedad”. Mas tarde se dedica a traducir y
recopilar “siendo informado no de uno sino de muchos’ Por su vinculacion con
los sefiores del Cuzco sc¢ convirtib en mediador entre los virreyes y los Incas de
Vilcabamba.

48 Betanzos en Ortiz (1981) p. 26.
49 Betanzos en Ortiz (1981) p. 26.
50 Betanzos en Ortiz (1981) p. 27.
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espaiioles e indios. o mejor ante una narracion de lo que debid ser pero no the
la sumisién de Atahualpa por la codicia de los espaiioles como dice Garciluso.

Segiin los testimonios indios que Betanzos recoge. Viracocha . era un
hombre alto de cuerpo y que tenia una vestidura blanca que le duba hasta los
pies. questa vestidura traia cefiida: e que traia el cabello corto y una corona
hecha en la cabeza a manera de sacerdote: y que andaba destocado, y que
traia en las manos cierta cosa que a ellos les parece el dia de hoy como cstos
breviarios que los sacerdotes trafan e las manos™. Llegado al Cuzeo hizo un
sefior al que ilamo Alcaviza y luego partid. En Puerto Viejo se junto con los
suyos y “'se metio por la mar juntamente con ellos™. La descripcion de Vira-
cocha semeja obviamente a la de un sacerdote. En la version india, sin embar-
g0, los viracochas se van al mar por Tumbes y no vienen de él como en reali-
dad sucedido. El mundo antiguo fue, pues, destruido por los viracochas que
crearon el nuevo - -al que los indios pertenecen.

La version de Pedro Sarmiento de Gamboa coincide en sus grandes tra-
zos con la de Betanzos. No tiene, sin embargo, su fluidez. Viracocha es des-
crito como “'un hombre de mediana estatura blanco y vestido de una ropa
blanca a manera de alba cenida por el cucrpo, y traia un biculo y un libro en
las manos™ (51). lgualmente en Cacha es amenazado y Viracocha “hincado
de rodillas en tierra en un llano, levantadas las manos puestas y rostro al cielo.
bajo fuego de lo alto sobre los que estaban en el monte y abrazo todo aquel
lugar: y ardia la ticrra y piedras como paja. Y como aquellos malos hombres
temiesen aquel espantable fuego, bajaron del monte y echaronse a los pics de
Viracocha, pidiéndole perdon de su pecado. Y movido el Viracocha a com-
pasion, fue al fuego y con el bordon fo matdé™. Finalmente Viracocha se jun-
td con sus compaiieros “donde es agora Puerto Viejo y Manta, en la linca
equinoccial”. En la narracion de Sarmiento de Gamboa Viracocha dice que
regresaria.  “*Se metié con sus dos criados por la mar, e iban caminando so-
bre las aguas, como por la tierra, sin hundirse. Porque iban caminando sobre
las aguas como espuma, le llamaron Viracocha, que es lo mismo que decir
grasa 0 espuma de mar’* (52). Los viracochas no soOlo crearon el mundo sino que
anunciaron su regreso. “Esta fabula ridicula tienen estos barbaros de su crea-
cion, afirmanla v créenla, como si realmente asi la vieran ser y pasar” (53).

51 Sarmiento de Gamboa en Pease p. 57.
52 Sarmicento de Gamboa cn Pease p. 58,
53 Sarmicnto de Gamboa en Pease p. 59. .
Cicza de Leon transcribe la siguicnte descripcion de Viracocha™... un hombre

blanco dc crecido cucrpo, cl cual en su aspecto y persona mostraba gran autor-
dad y veneracion™. (1967 p. 8).
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E1 cronista indio Santa Cruz Pachacuti transcribe la “fabula del origen
de estos barbaros indios del Pird segun sus opiniones ciegas™. A este relato
se puede llamar “probanza averiguada por la generalidad de todo el reino, vie-
jos y mozos, ingas y tributarios indios” (54). Viracocha era “un hombre bar-
budo, mediano de cuerpo y con cabellos largos, y con camisas algo largas. y
dizen que era hombre passudo mds que de mozo, que trayeva las canas, hera
flaco, el cval andaba con su borddn™ Retrato que se asemeja al de un con-
quistador, quizd un arcabucero por lo del bordén o baston. También este Vi-
racocha, cuya version es bastunte posterior, utiliza el fuego para escarmentar
4 sus ecnemigos.

Viracocha esta’ lejos de ser un Dios cristiano: es hacedor pero no crea-
dor del mundo, ya que éste --aun cuando a oscuras-- lo antecede. Hecho que
estd en consonancia con uno de los rasgos de pensamiento andino cual es el
no imaginar una creacion a partir de la nada, afirmando por tanto la primor-
dialidad de una naturaleza concebida -ella misma — como divina (55).

b) Viracocha y el imperio incaico

Pero la nueva realidad no solo llevd a repensar y reelaborar los origenes
del mundo y del hombre, sino también llevd a rehacer la historia del propio
imperio. Como veremos Viracocha --dios crea a Viracocha-Inca que es a su
vez padre y creador de Pachacutee el gran forjador del Imperia.

Bernabé Cobo afirma que el culto a Viracocha era muy antiguo pero
que fue el Inca del mismo nombre quien ordend “que fuese preferido a to-
dos los demis y adorado como Dios universal y Supremo Sefior (por) la victo-
ria que alcanzo este inca de los chancas... Lo mismo decretd después su hijo
Pachacutec, asi por ser mandato de su padre™ (56).Cobo lo presenta como
“belicoso™, *dspero y altivo™ ¢ impaciente por “conquistar medio mundo”
(57). Viracocha se encontraba desterrado por su padre en el momento en que

54 Santa Cruz Pachacuti en Pecasce. p. 49-50.

55 La persistencia hasta nuestros dias de csta idea esta documentada cn 13 declara-
cion de un cntrevistado en Qofiamuro. En clla Dios es un ordenador del caos pero
no un creador a partir de la nada. Marzal p. 259.

56 Cobo p. 156.

57 Cobo p. 76.
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30,000 indios chancas amenazaban el Cuzco. Al enterarse de esta sttuacion
regresa y “a fin de acreditarse con los suyos y que le recibiesen por sefor y
rey natural, fabrico una ficcion que fue el principio de su ventura, buena suer-
te y apellido™.

Conto a los suyos como mientras estaba en su destierro™, recostandose
un dia a la sombra de una pefia, se le apareci0 entre suefios el Dios Viracocha
en figura y traje de hombre blanco, barbado y con vestiduras largas hasta los
pies. y se le quejo de que, siendo él el sefior universal v criador de todo que
habia hecho el cielo, el sol, 1a tierra y los hombres... no le daban los indios la
honra y veneracion debida... que en el cielo donde habitaba le llamaban Vira-
cocha Yachachic, que significa criador universal”” (58). El Dios prometi6 al
Inca *‘socorros de gente, que sin ser vistas de nadie le ayudase contra sus ene-
migos y que para memoria de este favor... se llamase de alli adelante Viraco-
cha” (59). Después de la derrota de los chancas Viracocha “fundé una fa.
bula que no habia sido tanta parte para alcanzar la victoria lo que la gente de
su ejército peled, como la ayuda y socorro del Dios Viracocha” (60).

En realidad este razonamiento se parece mucho al que hicieron los espa-
foles para explicar la facilidad con que atraparon a Atahualpa: es decir, una
invisible pero eficaz intervencion divina. A Viracocha le sucedid Pachacutec
*‘que quiere decir vuelta del tiempo o del mundo” (61).

Betanzos también menciona a Viracocha como padre de Pachacutec.
En su versién. mucho mas temprana, el primero cede su mandato a su hijo por
su capacidad y buen criterio para atender a las necesidades del gobierno.
“Verdaderamente, tu eres hijo del sol, yo te nombro rey sefior... Pachacutec
Yupanqui Capac Indichuri... que dice vuelta de tiempo, Rey Yupanqui, hijo
del Sol"" (62) Aqui Viracocha aparece como abdicando por la presion de sus
principales y también pidiendo perdén a su hijo por haberlo desterrado.

Mientras que en la versiOn temprana de Betanzos, Pachacutec es el he-
roe y Viracocha el tirano arrepentido; en la mds tardia de Cobo, Viracocha
es quien prepara el terreno a Pachacutec. En ambos casos Viracocha es padre
de Pachacutec, pero en la posterior, los méritos de Viracocha van crecien-

58 Cobo p. 74.
59 Cobo p. 74.
60  Cobo p. 76.
61 Cobo p. 76.
62 Betanzos en Porras (1962) 247-8.



do y los de Pachacutec disminuyendo (63). O sea que con el transcurso
del tiempo aumenta la importancia de los espanoles: ya no solo antecesores
sino también fundadores.

¢) Viracocha, el trueno y el Dios Cristiano

(Cual es la relacion entre Viracocha y el trueno? Aqui hay que respon-
der que en la figura de Viracocha se funde el Dios cristiano con una multitud
de Dioses Jocales relacionados con el fuego. Logicamente, se dejaba fuera de
esta sintesis al sol —dios de los antiguos soberanos— cuyo hijo habia sido cap-
turado primero y luego muerto por los espafioles. :

Varios dioses locales se amalgaman en Viracocha. El principal es Tunu:
pa “una divinidad muy antigua cuya 4rea de influencia llegd a su maxima ex-
tension antes del auge al culto de Viracocha” (64) (65). Era unDios de las
“asperas tierras™ (sierras, despoblados, arenales) del Colesuyo que compren-
dia territorios que hoy son “la regiéon de Camand, Moquegua, Tarata, Arica,
Tarapacd” (66). Tunupa estaba asociado con el fuego y el agna. Maria
Rostworowski sefiala “‘uno de los atributos de Tunupa seria el fucgo celeste o
sea el rayo, hasta la fecha los aymara de Bolivia veneran a Tunupa como la
divinidad del rayo’” (67). También estaba asociado con los volcanes y me-

_diante las lluvias con la fertilidad. - En verdad, se trata de un Dios no oficial
pero prominente dentro de la multitud de divinidades de los pueblos andinos.
Ademids el molde mds aproximado, por su dominio del rayo.y de otros fend-
menos para clasificar al Dios espafiol y sus extraiios emisarios.

Aungue Tunupa pueda ser el dios andino mas importante en la figura-
cion de Viracocha; dista, sin embargo, de ser el Gnico. En realidad toda una
serie de dioses étnicos se fusionan con Viracocha.y esto hace que el niimero
de nombres con los. que estd asociado sea muy.grande. No obstante, la mayo-
ria de las veces es llamado Con Tici Viracocha. Con era un “dios nortefio

63 “Ppara Garcilazo Wiracocha es el vencedor de los chancas; para Cicza de Leon, Sar-
miento de Gamboa y otros, Wiracocha es mas bien el que defecciona, el que aban-
dona el Cuzco”. Valcarcel p. 96-7.

64 Rostworowski p. 24.

65 Cieza de LeOn escribe “Generalmente le nombran en la mayor parte Ticiviracocha,
aunque c¢n la provincia del Collao le llaman Tupaca, y en otros lugares della Ar-
noausu™ (1967, p. 9).

66 Rostworowski p. 26.

67 Rostworowski p. 27.
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creador del mundo™, (68) dice M. Rostworowski. Valcarcel senala que Kon es
una raiz que “corresponde a la idea de fuego™ (69). Ticsi. mientras tanto,
quierc decir “origen. principio, fundamento, cimicnto, causa™ (70). M. Ros-
tworowski sugicre la idea de una asociucion de ticsi con desorden v caos. Val-
carcel dice que Titi significa “conjunto, todo™. Los nombres mis frecuentes
con los que esta unido Viracocha sugieren la idea de un dios creador andino.

Con Tici Viracocha es pues un esfuerzo para ajustarse a los espaiioles
mediante el intento de cristianizar los dioses locales. El tronar de los cafiones
espafioles paralizd a los indios y ratificd tanto la sospecha de su divinidad co-
mo la certidumbre de que su dios era mucho mas tuerte que los suyos. El eco
del caion inicio el esfuerzo de rehacer la identidad vy la historia. Una vez que
llegaron los espanoles, dice Garcilaso ‘““perdieron la habla en pablico los demo-
nios que sabian hablar y tratar con aquellos gentiles tan familiarmente™’(71).
Para devolverles el habla era necesario vincularlos con el Dios cristiano, era ne-
cesario explicar lo sucedido. De este esfuerzo de pensar el dios que mandaba
emisarios tan poderosos nace Viracocha. No obstante, el nuevo dios —produc-
to de otra cultura— debid parecer muy confuso ya que se pretendia excluyen-
tc y unico, aunque -a la vez - habian tres personas en él,

La existencia de un dios creador todo poderoso fue insinuada por los
espainoles y sirvid después de principio de reinterpretacion del mundo para los
indios. Una vez cristalizada sirvi6 de puerta de ingreso a la idea del dios cris-
tiano.

De como los espanoles pudieron haber introducido la idea de un Dios
hacedor nos da un ejemplo el Padre Acosta “Porque cierto es cosa de ponde-
rar cudn sujetos estan a quien los pone en razon. No hay cosa entre las criatu-
ras corporales mds ilustre que el sol. y es a quien los gentiles todos comun.
mente adoran. Pues con una buena razdon me contaba un capitin discreto y
buen cristiano, que habia persuadido a los indios que el sol no era dios; sino
solo creado de Dios: Pidi6 al cacique y sefior principal, que le dicse un indio
ligero para enviar una carta, diosela tal, y pregntole al capitan al cacique. Di-
me. ;Quién es el sefior y el principal; aquel indio que lleva la carta tan ligero
o ti que se la mandas llevar? Respondi6 el cacique: Yo, sin ninguna duda,
porque aquel no hace mas de lo que yo le mando. Pues eso mismo (le replico

68 Rostworowski p. 43,
69  Valcarcel p. 89.
70 Rostworowski

71 Garcilaso p. 84.
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el capitin) pasa entre esc sol que vemos y ¢l creador de todo. Porque el sol
no es mas que un criado de aquel altisimo sedor... Cuadroles mucho la razon
del capitin a todos, y dijo el cacique y los indios que estaban con él que era
gran verdad y que se habfan holgado mucho de entenderle” (72).

En esencia el capitin les dice que asf como en esta tierra hay jerarquias
(el capitin manda al cacique y éste al indio ligero) también en el ciclo las hay
y el creador tiene que mandar necesariamente al sol ya que éste es sdlo uno
de sus deseos.

Para intentar comprender la religion es necesario no s6lo reconstruir el
mundo de representaciones y creencias. También lo es el conocer la relacion
del hombre comiin con lo sobrenatural. Es decir, la religiosidad como
viviencia personal y colectiva, como la relacién del individuo y del grupo con
los poderes trascendentes. Hecho que un andlisis puramente ideolégico
arriesga de perder de vista (73). Este es un tema que necesita desarrollarse
con la ayuda -de una Psicologia Social pues implica entender la relacion emo-
cional (fe, temor, esperanza) de los hombres con el mundo de las ideas; de
forma que dicha relacion sea comprensible para individuos de otras culturas
y tiempos, sobre la-base comun de la universalidad de la experiencia humana.

_La religiosidad andina parece sentir el mundo como un ser vivo domina-
do por potencias jerdrquicas cuyos efectos los hombres lloran o gozan. Poten-
cias que tiencn que ser reverenciadas, sea por agradecimiento o temor, me-
diante oraciones y sacrificios. En la religion estatal andina, el Inca —hijo del
sol— era el principio del orden, Con razén dice Durkheim que a través de la
religion una sociedad se conoce a s{ misma en forma simbolica y que ‘‘as
fuerzas generadas por Ja asociacidn humana son representadas en la mente del
individuo como el producto de seres o esencias sobrenaturales” (74). En la
sociedad andina, las creencias religiosas son la imagen abstracta, simbdlica, de
las relaciones sociales pues el mundo real estaba conformado, precisamente,
por multiples autoridades a las que habia que reverenciar, empezando por el
Inca, continuando con innumerables jefes intermedios y terminando con el
mandon de cinco indios.

Ahora, ei dios Viracocha y sus mensajeros son la suprema potencia, La
época ha cambiado pero siempre permanece y se acentiia la necesidad de con-
jurar a los dioses mediante mas sacrificios. La comprobacidon empirica de su
derrota y subordinacion llevd a los hombres andinos a un replanteamiento

72 J. de Acosta cn Peasc p. 152,
73 Iiste concepto de religiosidad estd inspirado en J. Wach.

74 Durkheim p. 21.
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profundo de su identidad. Era necesario reelaborar la religion y la historia.
Los espaitoles ya habian estado antes y ahora regresaban para castigar a los in-
dios por haberse olvidado del unico y verdadero dios, de 1a suprema y confusa
potencia.

No obstante, para encontrar el transfondc emocional de donde procede
la elaboracion mitica es necesario ir mas lejos. Para ello regresamos a Caja-
marca, al momento previo de la captura del Inca. En ese entonces los guerreros
de Atahualpa, que venian a triunfar en las campanas contra Hudscar, estaban
dispuestos a combatir. Sonaron los truenos, se vio el fogonazo. Un instante
de pasmo. Las miradas se dirigen a un Atahualpa también estupefacto, que
no sabe dar razén de lo ocurrido. Viene el ataque y todo se convierte en pa-
vor, locura y panico (75).

Estamos ante un trauma, ante un acontecimiento muy intenso € inespe-
rado, que desata grandes cantidades de energia y que s6lo con dificultad pue-
de ser integrado en la memoria (76). O sea, ante un hecho sorpresivo y frus-
trante que es muy desafiante de entender. Para hacerlo se suele apelar a la
elaboracion de fantasias. De ellas dice Freud que son ‘““construcciones defen-
sivas, sublimaciones y embellecimiento de ins hechos, sirviendo simultinea-
mente al propodsito de auto exoneracion’. O, también, ““anteporticos psiqui-
cos erigidos para bloquear el acceso a esos recuerdos™ (77). Se trata, pues, de
relatos que implican una forma de interpretar el pasado olvidando lo que no
se quiere recordar y tratando de mantener la auto-estima mediante el manejo
de la plausibilidad.

En la historia elaborada por Garciluso lo que se reprime es la causa real
que desarma la agresividad de los indios. En efecto, para €l fue Atahualpa
quien, ddndose cuenta por iluminacion divina de la fatalidad de su destino,
dio la orden de no combatir. La frustracion de la agresividad obedece pues a
causas incontrolables de modo que habria sido mejor el que nunca se presen-
tara. De otro lado, los indios no pueden ser tachados ni de supersticiosos ni
de cobardes. Simplemente, cedieron ante gente protegida por dios, frente a la
que no tenian ninguna oportunidad.

Lo curioso del caso es que la divinizacion de los espafioles fue tanto el

75 La palabra pamco viene del dios pan, que era la divinidad gnega de los rebarios
Hobbes dice del panico ““Temor, sin darse cuenta del por qué o del como... en ver-
dad existe siempre en quien primero sintid el temor una cierta comprobacwn de la
causa, aunque el resto lo ignore, cada uno supone que su compaifiero sabe el por
qué”. p. 45.

76 Definicion basada en Laplanche y Pontalis p, 467.
77 I'reud p. 3565.
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motivo de la entrega de los indios como la explicacién que ellos darian de su
derrota. Esto es, la causa real es también la causa retrospectivamente imagina-
da. Entre las dos media, sin embargo, un proceso de elaboracion. Los indios
vieron en su miedo y pasmo no su temor a lo desconocido sino la intervencion
de un dios mucho mis fuerte que los suyos. La resistencia era, pues, imposi-
ble y la agresividad no tenia sentido. Los indios no fueron vencidos por los
espafioles sino por la fatalidad de su propio destino. Los espafioles eran ins-
trumentos de un dios que venia a cobrar sus culpas. Los indios, por tanto,
deberian reverenciar el yugo que veniz 4 sujetarlos.

d) La historia andino-cristiana de Felipe Guaman Poma de Ayala.

Muchos historiadores han querido ver en las contradicciones y perpleji-
dades de las cronicas la intervencion del espafiol poco apto para entender algo
tan radicalmente nuevo como el relato andino. Sea por menosprecio, sea por
intentar comprender en base a sus propias categorias conceptuales, el cronista
habria desfigurado lo que escuchaba al filtrarlo a través de su tamiz cultural.
Aunque ello puede ser asi, hay, no obstante, una tendencia a subestimar la
capacidad de elaboracion de los hombres andinos o sea, a ver su esfuerzo de
rehacerse en el espacio cognitivo del vencedor como una simple mala trans-
cripcidn del cronista.

Ejemplo distinguido de este afin de elaboracion, de explicacion y criti-
ca de los nuevos tiempos, es Felipe Guaméan Poma de Ayala y la obra de su
vida El Primer Nueva Corénica y Buen Gobierno trabajo que resulta expresi-
vo del desconcierto de la poblacién indigena mas cercana a la sociedad espa-
fiola. Donde, mds alld de la denuncia, se afirma para la nueva sociedad una
alternativa de conjunto que deberia basarse en la subordinacion india pero
también en el respeto espafiol. La forma de realizar esta propuesta seria mo-
vilizar los sentimientos morales de manera de motivar la reforma de un orden
social que era la negacion sistemdtica de los valores cristianos y. por tanto,
una afrenta cotidiana al Dios cuya existencia era la Gnica justificacion de la
conquista y de la subordinacion indigena.

Su vision del origen del mundo, de los hombres y de los incas, dista de
ser un producto arménico. Es, ante todo, el resultado de una urgencia: la
de querer mantener diferenciado lo indigena de lo espafiol, aunque aceptan-
do la religidn y la legitimidad de los nuevos dominadores.

La humanidad segin Guamdn Poma tiene un origen comin en Adiny
Eva. Después de castigado el mundo con el diluvio, Dios mand6 a las Indias
—para poblarlas— a uno de los hijos de Noé. Este es el origen mds probable
de sus primeros habitantes, pero “otros dizen que sali0 del mismo Adan»
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(78). De lo que si no hay duda es que no salicron de los judios puesto que de
lo contrario “tubieran la ley de Muyzén™ (79) y. menos aiin. de que sean “'sal-
bages animales™ pues no tendrian “ley y oracion™.

Esta primera gencracion de indios “se Hamaron Vari Vira Cocha Runa
porque desendio de los dichos espaitoles y asi le llamaron Viracocha™ (80).
No sabian hacer nada. “todo su trabajo era adorar a Dios... y no adoravan a
los ydolos, demonios, vacas (81). No obstante, con ¢l tiempo los nuevos po-
bladores olvidaron su origen y aunque buscaron a su creador perdieron la —*fc
y esperanza de Dios y asi ellos se perdieron también aunque tuvieron y una
sombrilla del conocimiento del Criador de los hombres y del mundo y del
cielo. Y asi adoraron y llamaron a Dios Runa Capac Viracocha (poderoso
creador de los hombres)” (82). Los espaiioles se convirtieron en indios cuan-
do perdieron 1la memoria de su Dios y su origen. De alli en adelante vivieron
en la penumbra producida por la sombra de Dios.

Pareciera que Guamin Poma plantcara un estado igualitario primordial.
En efecto, si los primeros habitantes no tuvieron ni industria, ni trabajo y se
dedicaban solo a adorar a Dios se deduciria que vivieron en un estado de
igualdad. No obstante, Guamin Poma dice que de esta generacion salieron
dos tipos dec hombres: ‘“‘sefiores grandes y los bastardos y menores salieron
gente baja”. El inicial estado igualitario queda pues quebrantado por la mul-
tiplicacion de “gente baja’, de “bastardos y menores™. Este artificio para ex-
plicar la desigualdad y la jerarquia no es muy consistente. De un lado se afir-
ma la rectitud en las costumbres y, del otro, que los bastardos y menores son
mayoria. En realidad, en un conjunto de seres tan virtuosos no podria haber
tantos “hijos del pecado” como son los bastardos. Probablemente, Guaman
Poma esti pensando en una familia andina, la de un curaca, donde la mayoria
de los hijos no son de la mujer principal. O sea que finalmente, no hay una
explicacion de la jerarquia pues se supone que ésta es su causa. Es decir la je-
rarquia y la desigualdad son los principios fundadores de su vision del mundo
a los que el cronista trata de buscar un origen apelando a un parentesco andi-
no que ya los suponia.

78 Guamin Poma p. 18.
79  Guaméin Poma p. 49.
80 Guamén Poma p. 41,
81 Guamdn Poma p. 41.

82 Guaman Poma p. 41.
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La gente baja se multiplicd “‘y fueron llamados Vari Runa y Purun Ru-
na, saliecron muy mucha gente” (83). Con el correr del tiempo y el suceder
de las edades se producen el crecimiento de la poblacion, el adelanto de la ci-
vilizacion y la aparicion de las guerras. No obstante, hay algo que permanece:
el afan de buscar al Dios olvidado. Pero pese a que el crecimiento de la indus-
tria significa que los indios ya no estdn todo cl tiempo rezando, sc mantiene fa
caridad y el respeto a los mandamicntos.  ~Mira cristiano lector, aprended
desta gente barbara que aquella sombra de conozer al Criador no fue poco™
(84). Los indios vivian en una penumbra afiorante de luz, pero vivian con or-
den y justicia y las cosas eran como se decian. Ahora, piensa Guamin Poma;,
con la luz de Dios y con una doctrina tan hermosa todo anda al revés de lo
que se dice. El “poco temor de Dios” es la causa.

La idea que tiene Guaman Poma de las creencias de los primeros mdlos
revelan bastante bien la asociacion entre el Dios cristiano y el fuego. Asocia-
cidn que él atribuye a los antiguos pero que muy probablamente era parte de
la mentalidad popular de su época. ““Tanyan los yndios antiguos conocimien-
to de que habia un solo Dios, tres personas. Desto decia asi: que el padre
justiciero, su progenitor, (el que hace sufrir al hombre) el hijo caritativo (su
hijo el que tiene compasion de los hombres); el menor hijo que dava y aumen-
tava salud y dava de comer y embiava agua del cielo para darnos de comer y
sustento, su hijo menor, el que da la vida y comida para el bien de la humani-
dad. Al primero le Hamava Yayan lllapa (su padre, el rayo); el segundo, Chau-
pi Churin Illapa (su hijo del medio, el rayo); el quarto le llamava Sulica Chu-
rin Illapa (su hijo menor, el rayo). Questos dichos tres personas eran y
creyyan que en el cielo era tan gran magestad y sefior del cielo y de la tierra y
asi le llamavan vllapa. Y después por ello los Ingas sacrificaron al rrayo y te-
mieron muy mucho” (85).

Es visible, en la cita anterior, la idea de que la vida del hombre depende
enteramente de un dios que persigue y alimenta; al que hay que temer y ado-
rar. La justicia de dios es el sufrimiento del hombre. No hay el concepto de
una inocencia primordial, ademas,el hombre no necesita ser culpable para ser
perseguido. El hambre, el cansancio, el dolor, la falta de libertad, la domina-
cion pueden ser entonces castigos merecidos o agresiones de dios. La idea de
un castigo sin culpa personal estd presente en forma atenuada en la tradicion
cristiana donde es conceptualizada como el pecado original. Pero también es-

83 Guamién Poma p. 42,
84 Guaman Poma p.

85 Guamén Poma p. 46.
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ta presente, y con mas fuerza, en la tradicion andina. En ella la naturaleza es
divina pero tirdnica, no se compromete necesariamente con el hombre a pe-
sar de su culto y liturgia. Da y quita la vida y, a veces, puede cobrar faltas
que se ignoran 0, acaso, no existen.

Si la primera generacion de indios proviene de los espafioles y la segun-
da y la tercera de los hijos bastardos y menores; la cuarta, en cambio, se defi-
ne a partir de la migracién. En efecto los auca runa “se fueron a poblarse
en altos y serros y peiias y por defenderse y comenzaron a hazer fortalezas
queellos les llaman Pucara™(86). En esta época se multiplican las guerras en-
tre los pueblos, pero, en el interior de cada uno de ellos habia, sin embargo,
orden. misericordia y castigo para los malos. Ademis no practicaban idola-
trias y “Adoraron a Dios y Criador como los antiguos yndios...”” (87)

Hecho que merece un comentario es la asociacion entre el aumento de
la poblacién y de las guerras. Guamin Poma parece pensar que la multiplica-
cion de la gente lleva necesariamente a la guerra. Es dificil pensar si esta aso-
ciacion tiene un origen hispano o andino, o, si estd en ambas.

Los Incas entraron “‘poco a poco”. Su historia se inicia con Mama
Uaco, “mundana y encantadora’ quien fue la primera idolatra de las Indias
¢... hablaba con los demonios del infierno y haria serimonias y hechecerias...
Dizen que sc echaba con los hombres que ella queria (88). Tuvo un hijo que
era realmente descendiente de Addny Eva que era el Inca legitimo Tocay Ca-
pac. No obstante de sus correrias quedo prefiada. El demonio le avis6 que
estaba embarazada, indicdndole que pariese al nifio, llevandoselo luego al agu-
jero Tambo Toco donde habria de sacarlo al cabo de dos afios. También fue
instruida para avisar que habria de salir de Pacari Tambo un sefior poderoso
sefior llamado “Mango Capac Inca, hijo del sol y de su muger la luna y ermana
de. luzero” (89). Mango Capac era, pues, un bastardo disfrazado como hijo
del sol por las malas artes del demonio. Mas tarde se casd con su madre,
edificod el “Curi cancha” y “comenzé adorar el sol y luna y dixo que era su
padre”. “También sacrificava al Pacari Tambo con dies nifios y oro y plata
de donde dizen que salid el dicho Inga™. Su Hijo, Cinche Roca, maté al In.
ga legitimo Tocay Capac que era a la vez su tio y hermano natural.

En el otro mundo, paralelamente,.nacioé Jesucristo. El paralelo entre
o que ocurria en uno y en otro mundo es muy interesante. Mientras que Je-

86  Guamin Poma p. 52.
87 Guamédn Poma p. 52,
88 Guaman Poma p. 63,

89  Guaman Poma p. 64.
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sucristo nacidé de Maria por alld, por acd el demonio preparaba una patrafa
con la colaboracion de Mama Uaco. Los incas surgen del fraticidio y del in-
cesto madre-hijo, es decir, de la violacion de principios éticos fundamentales.
Mientras que un mundo se acercaba a Dios el otro se alejaba de él. Mango
Capac resulta una especie de anticristo que entroniza la idolatria perdiéndose
asi la sombra del creador que hasta ese entonces habia guiado a los indios.

Por esta época Dios envid al apdstol San Bartolomé quien hizo el pri-
mer milagro en las Indias. Este consistid en castigar a los indios que en el
pueblo de Cacha lo querian matar, Para ello usé el “fuego del cielo”. Tam-
bién enviaba Dios a frailes franciscanos para poner a prueba a los indios “ci
tenian caridad con sus projimos... y ci no le davan limosna, dizen que les cas-
tigava Dios, por rruego de ellos les quemaba con fuego del cielo™ (90).

El quinto inca —Capac Yupanqui ‘“‘avariento, poco saber’’- fue quien
“enventd a brindar a su padre el sol y mand6 dar de comer a los ydolos y
uacas y mandava enterrar baxillas” (91). El octavo Inca —Viracocha, “‘gentil
hombre, blanco de cuerpo y rrostro y tenia unas pocas de barbas y tenia buen
corazdn™ (92)- quiso quemar todos los idolos y reestablecer el culto a Ticze
Viracocha, por quien tenia gran adoracion. Pero su mujer se lo impidio di-
ciéndole que moriria si no continuaba con la ley de sus antepasados “Cryya
que habia otro mundo en otros rreynos de Viracocha, que aci lo llamaron
que abian de venir a rreynar” (93).

Con Pachacutec —*“gran comedor y vivia mucho, amigo de guerra”— la
idolatria se consolida definitivamente. En sus tiempos hubo “muy mucho
mortansa de yndios y hambre y sed y pestilencia y castigo de Dios... lo mds
tiempo era todo llorar y enterrar defuntos™ (94). Pachacutec, nombre que
Guaman Poma traduce como castigo de Dios, significa el rechazo Gltimo a la
sombra de Dios. O sea, la gentilidad definitiva de los indios. La oscuridad to-
tal. En vez de empezar la época de expansion de los Incas —como parece
haber sido en realidad— para Guaman Poma se inicia la decadencia religiosa y
ética con los consiguientes castigos de Dios. Es importante notar que son los
indios sencillos los que sufren las culpas de sus superiores, los Incas. La no-
ci6n de culpa no tiene que ver tanto con faltas personales como con las del so-

90 Guamian Poma p. 74.

9 Guaman Poma p. 81. En el dibujo que representa a Capac Yupanqui aparece un
demonio.

92 Guamin Poma p. 87. Viracocha es el finico de los Incas que tienc barbas.
93  Guaman Poma p. 87.
94 Guamdn Poma p. 89.
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berano. Este concepto parece andino. En la tradicion cristiana. en cambio,
1a culpa o es original o es individual, pero, en ningin caso, es atribuible al con-
junto de inocentes siibditos de un mal rey.

Finalmente, con la guerra entre Atahualpa y Hudscar se llegd a un
estado de caos “... mucha muerte de capitanes e indios particulares y rroba-
miento entre yndios cllos propios. Y no abia justicia, andava alboratada la
tierra y se perdio todo en ese tiempo. Saltaron los espafioles cristianos a este
reyno y conquisto la tierra y mato a los Yngas y a los capitanes y lleboé mucho
oro” (95).

Los espafioles son pues enviados de Dios que viene a castigar la idola-
tria en que cayeron los indios desde los Incas y, también, el desorden que
hubo en los tiempos de Huascar y Atahualpa. No obstante, Guamdn Poma
—y este es quiza el gran tema de su obra— piensa que los espafioles no estin
a la altura de su mision. “Teniendo letra y bos de profeta y de patriarcas,
apostoles, evangelistas y santos, ensenandole asimismo la Santa Madre Yglesia
de Roma, hierran y matan con la codicia de la plata. No ciguen por la ley de
Dios ni del evangelio ni de la predicacion. Y de los dichos espafioles. Se ense-
fian los dichos yndios deste rreyno malas costumbres y no obedecen a Dios™
(96). O sea, el hacer de los espanoles es inverso a su decir y en vez de reesta-
blecer el orden es el caos lo que se ha producido. A pesar de esta dolorosa
constatacion Guaman Poma no rechaza.la dominacion espafiola pues piensa
que ella tiene como origen una culpa objetiva —el haber olvidado a Dios— que
hay que pagar. No obstante sospecha de los espafioles. No puede entender
que exista tan “poco temor de Dios™ y se propone utilizar la furia sagrada pa-
ra combatir la brecha entre ética y costumbres. *'Y saver que ay cielo e infier-
no y no anddys justamente™ (97).

e) Un relato contempordneo. Castigo sin culpa

Inés Salazar Garay, es oriunda del pueblo de San Marcos, situado en el
Callejon de Conchucos, Provincia de Huari, departamento de Ancash. Cuenta
el siguiente didlogo con su abuela materna que es monolingle
quechua.

95 Guaman Poma p. 95
96 Guaman Poma p. 49.

97 Guaman Poma p. 852.



— Inés: Abuelita jpor qué suena el trueno?

— Abuela: San Pedro (el patron del pueblo) estd correteando con su
ca’ 'lo blanco. Pero no te preocupes que a ti no te va a pasar nada. A la gen-
te mala si. ‘

— Inés: ;Por qué?

— Abuela: Porque la gente mala se muere totalmente, el que se quema
sc muere hasta el espiritu. San Pedro tiene las llaves de la gloria para la gente
buena, para la gente mala en el infierno hay candela y alli se queman. Cuan-
do las mujeres estin embarazadas, el rayo las persigue porque tienen hijos que
no estan bautizados, que no son cristianos. El rayo las persigue para destruir
el alma de los nifios. San Pedro tiene también el rayo.

Inés refiere que en su pueblo hay bastantes mujeres solteras que dan a
luz y pierden sus hijos. Entonces, como no tienen plata, las criaturas no pue-
den ser enterradas en el cementerio. A cambio, buscan cruces para enterrarlos
debajo de ellus y asi proteger el alma del rayo. Cada vez que cae un rayo la
gente dice que seguro ha caido sobre la tumba de un nifio sin bautizar. A ve-
ces el rayo abre la tierra y se pueden ver los huesos.

Es claro que en esta narracidon se mezclan elementos andinos y cristia-
nos. La asociacién rayo-castigo-cristianismo esta muy presente. Anterior-
mente se formuld la hipotesis de que la asociacion rayo-hombres extrafios-
dios castigador, surgidé en Cajamarca y que fue la causa de que los indios se
entregaran sin combatir. Luego, como se ha visto, esta asociacién fue elabo-
rada y se tendid a pensar que los espafioles eran Viracochas, mensajeros de
un dios olvidado que traian el encargo de castigar a los indios.

En el relato presente puede verse, claramente, un elemento fundamen.
tal: la posibilidad de un castigo sin culpa, o sea de la fatalidad, de un destino
adverso y no merecido que es impuesto sin consideracion a las faltas o méri-
tos. En efecto, el rayo busca a los no-natos y nifios sin bautizar para destruir-
los. En el sentido cristiano ambos, aunque no estén bautizados, son inocen-
tes. Puesto que aun cuando puedan estar manchados por el pecado original,
no han cometido, sin embargo, falta personal y por tanto no pueden ser casti-
gados. En una palabra: en el cristianismo el castigo supone la culpa; en el re-
lato transcrito se observa, por el contrario, castigo sin culpa.

En el cristianismo el problema de los inocentes muertos sin bautizar
—los nifios o los justos antes de la venida de Cristo— fue solucionado en la
edad media mediante la creacion del limbo. (dellatin limbus, margen o limi-
te). El limbo era “‘una regién de cardcter indefinido entre el cielo y la tierra”.
Se la representaba de varias formas; los dominicos pensaban que era “‘un lugar
oscuro debajo de la tierra”; los franciscanos, mds benevolentes, opinaban que

83



era una “'region luminosa justo entima de la tierra’ (98). Lo que esta fuera de
duda es que sus habitantes existian, pues el alina es inmortal. y que no eran
atormentados ni castigados aunque estuvicran privados de la gloria de dios.

La idea de fatalidad es, ante todo, una sospecha para la mayoria, sino
para todos los seres humanos. No obstante, cuando la idea adquiere un
reconocimiento en el mundo de lo sagrado --como ocurre en el relato - es
que la sospecha se ha convertido en método, en algo omnipresente y funda-
dor de una vision del mundo.

En la tradicion cristiana la idea y el sentimiento de fatalidad son indu-
dablemente populares. Las experiencias de no poder controlar el destino,
como en el caso de la muerte prematura o en la ruina de los suefios, son
frustrantes y dificiles de aceptar. La religion conforta y ayuda a la resigna-
cion. El cristiano suele pensar que detrds del acontecimiento traumatico hay
una sabia intencion divina que él mismo tiene que descubrir. Son {os secretos
designios de la providencia, se acostumbra decir: que no es decir otra cosa que
no hay bien que por mal no venga. O sea que hay una suerte de balance entre
o malo y lo bueno. Sea en éste o en el otro mundo. En tiempos normales el
cristiano tiende a pensar que tiene un contrato con dios y que si s¢ porta bien
serd recompensado tanto aqui como alli. El cristianismo supone, pues, lo que
Weber llama *‘racionalismo ético”,

En la tradicion andina no parece estar tan presente este elemento. Los
dioses tienen cierta indiferencia frente a fos hombres. Como se vio, no estan
obligados por el culto y el mantenimiento de la moralidad. Examinando la
religiosidad griega, dice Weber: “*La fatalidad de los hechos (Moira)... era una
especic de predestinacion irracional, particularmente indiferente desde el
punto de vista ético, de los grandes rasgos esenciales de todo destino indivi-
dual... Esto explica también, junto con otras cosas, el fracaso de muchas
oraciones. Esta es la actitud interna normal del heroismo guerrero, al que es
ajena la fe racionalista en una “providencia” sabia y buena, éticamente
interesada y por lo demas imparcial” (99). Estos hechos también se encuen-
tran en la religiosidad andina: los dioses tienen pasiones y actiian, a veces, en
forma poco ética.

Este aspecto —de arbitrariedad y de independencia frente al culto y la
moralidad— esta bien representado en Pachacamac. En la narracién recogida
por Avila sobre los dioses de Huarochiri se dice “Estas son las verdades que
sabemos de Pachacamac, a quien llaman *‘el que mueve el mundo”. Dicen

98 De Vries, Ad.
99 Weber p. 350.
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que, cuando €l se irrita, el mundo se mueve; que también se estremece cuando
vuelve la cabeza a cualquier lado. Por eso tiene la cabeza inmovil. Si rotara
todo el cuerpo, al instante se acabaria el universo, diciendo decian los hom-
bres” (100).

A Pachacamac le ofrecian sacrificios humanos. *A esta ofrenda la
llamaban “Gran Culpa” (capac hucha). Cuando el hombre y la mujer desti-
nados al sacrificio los “Gran Culpa’, llegaban hasta Pachacamac eran ente-
rrados vivos:  “CoOmelos, padre”, le decian al huaca. Y en el Mes Pura le
ofrendaban plata y oro, llamas; le daban de beber y comer, sin faltar nunca”.
(101). Cieza de Leon refiere “Y cuando hacian los sacrificios delante de la
multitud del pueblo iban los rostros hacia las puertas del templo y las espaldas
a la figura del idolo, llevando los ojos bajos y llenos de gran temblor, y con
tanta turbacion, segin publican algunos indios de los que hoy son vivos, que
casi se podrd comparar con lo que se¢ lee de los sacerdotes de Apolo cuando
los gentiles aguardaban sus vanas respuestas... en sus fiestas las que ellos
tenian por mas solemnes, daba respuestas; y como eran oidas las crefan y
tenian por de mucha verdad” (102). Ortiz sefiala que Pachacamac “represen-
ta la amenaza del caos, la agresion de lo desconocido, de lo que estd fuera de
lo ordinario” (103).

Esta idea de una amenaza permanente que se cierne sobre un cosmos
fragil puede tener fundamentos sociales y ecolégicos. Desde el punto de vista
social la experiencia de frecuentes guerras entre sefiorios. Situacion que esta
muy asociada en los relatos miticos con el crecimiento de !a poblacion y la
presion sobre los recursos (104). La pax imperial incaica, con su burocracia y
la posibilidad de una identificacion andina, fueron hechos tardios. Desde el
punto de vista ecologico, Macera ha sugerido que “Toda la geobiologia andina
esta sujeta a una regulacion ciclica marcada por desastres periddicos... Tales
cambios serfan aquellos que los Incas llamaron Pachacuti” (105). O sea que
los andinos tuvieran ya la nocidn de fatalidad, de una resignada incertidumbre

100 Avila p. 1001

101 Avila p. 100.

102 Cieza de Leon (1973) p. 178,

103 Ortiz (1986) p. 120.

104  I'sta asociacion entre la multiplicacion de la gente, la escasez y Ja guerra esti muy
presente en Guaman Poma, Avila, y en una serie de cronistas que refieren los tiem-

pos pre-incaicos como los de 1a behetrias, de desorden y guerra.

105 Macera p. 50.

85



respecto a lo que el futuro pudiera traer. Si ello es asi se tendria que la
religiosidad solar del estado Inca, mucho mas regular y predecible, no llegd a
producir cambios profundos en la mentalidad andina.

El aceptar la posibilidad de un castigo sin culpa es aceptar la domina-
cion, significa resignarse ante la explotacién. Es ver en el agresor un ser
todopoderoso y juzgar sus actos como inevitables, aun cuando se sea la
victima. [Estamos en capacidad de repasar las hipdtesis propuestas: en
Cajamarca se crea un patron de interaccion social hasta el dia de hoy vigente.
Los indios se dejan masacrar por los espafioles sin resistencia. Detrés de este
comportamiento habia una idea y una emocion: los espafioles eran dioses
frente a los que era inutil oponerse y los indios eran victimas de la furia
divina. En consecuencia el balance entre miedo y agresiéon se mud6 en
panico. Mas tarde, interpretaron los sucesos como un castigo por sus culpas,
y no simplemente como algo inevitable. El cristianismo debio6 reforzar el ya
presente racionalismo ético de su religiosidad. De esta manera se adquirio la
idea de una posible rebelion. En efecto, como todas las culpas pueden
expiarse, segin el cristianismo. tendria que llegar el momento en que el
castigo de la dominacion espafiola acabase. Los indios tenian que pensar que
habian cometido una falta horrible. Tratando de descubrirla pensaron que
esta podia ser el olvido del dios verdadero o el haber efectuado sacrificios
humanos.

3. Culpa sin castigo

Tratar de reconstruir el mundo interior de los conquistadores es una
:mpresa dificil. EI principal riesgo que se corre es proyectar nuestra subjeti-
vidad en el pasado, de forma de reencontrar la propia sensibilidad en lo que
aspira a ser un retrato objetivo. Peligro que las urgencias que nos impulsan al
tema hacen ain mayor. Pero son también estas urgencias las que hacen del
tema algo que nos compromete ¢ interesa.

En efecto, con la proliferacion de la violencia en el pais se ponen en
cuestion viejas y queridas creencias. Descubrimos, por ejemplo, que lo que
dice Porras acerca de la psicologia nacional no es cierto. “El peruano de hoy,
como el quechua imperial de los incas, como el subdito virreynal o el soldado
de las huestes libertadoras, se caracteriza por su rechazo del exceso y de la
violencia, por su amor a la templanza y a la urbanidad” (106). En realidad,
el mito del peruano pacifico por esencia ha sido una imagen con la que los

106  Porras (1962) 50 d.
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sectores dominantes han tratado de sepultar la agresividad del hombre andino.
el instinto de rebelion del indio colonial, el odio contra el blanco, o mestizo,
prepotente y explotador. En general, la rebelion contra el abuso. Que mucha
gente se haya desconocido cn esta imagen, asumiéndola como su reflejo exacto,
no quita el hecho de que las raices de la violencia estdn alli —aun dentro de la
persona que se desconoce— y que sus amargos frutos se cosechen periddica-
mente.

Hoy con la difusién de los valores democraticos y la crisis economica,
con la frustracion de tantos proyectos y expectativas, la violencia brota al pa-
recer incontenible. Pero mal harfamos en ver en ella solo el producto de pro-
blemas personales multiplicados por la crisis. La existencia de paises aun
mds pobres pero menos violentos nos hace ver que aqui hay algo mds, que
la violencia tiene una larga historia.

Anteriormente hemos afirmado que los sucesos de Cajamarca no sélo
tienen un valor ejemplar o tipico del encuentro entre dos culturas. También
tienen un valor fundador, en ellos se originan, deciamos, un patron de inte-
raccion basado en el abuso espafol y en el terror-pinico indigena. En nues-
tros dias el terror-panico ha disminuido; aumentando, en cambio, el abuso.
Digamos que el abuso se ha democratizado. Cuando hablamos de abuso, y
este es un punto esencial en nuestra investigacion, estamos refiriéndonos a un
comportamiento que es moralmente censurable dentro de la propia ética del
individuo que abusa. Aunque él se empefie en no ser conciente de ello. El
abuso es también, por tanto, un atentado contra una parte de si mismo. En
breve, es ilegitimo. No es ni bueno, ni necesario, ni justo. ;Cudles son las cau-
sas y consecuencias del abuso que hicieron los espafioles sobre los indios
aquél dia en Cajamarca? En lo que sigue ensayaremos una respuesta.

En el mundo interior de los conquistadores hay dos hechos que laman
poderosamente la atencion: la codicia y la religiosidad. La obsesion por el
oro y la plata fue el movil conciente de la empresa conquistadora. De su re-
ligiosidad, en cambio, ellos extrajeron una sensacion de estar protegidos, o,
en todo caso la de estar preparados para una muerte que conduciria a la glo-
ria.

Mientras tanto, en su comportamiento hay también dos hechos saltan-
tes. Primero, su arrogancia y valor. O sea, su sentirse superiores —infinita-
mente— a los indios y su capacidad de arriesgarse. Parece claro que si hay al-
go que no puede ser negado a los conquistadores es precisamente su arrojo,
su resolucion para batallar contra un ejército que los superaba en una propor-
cion de 200 a 1. Segundo, también en el plano de la accidn, su astucia para
engafiar y asustar a los indios y, sobre todo, la crueldad y el sadismo con
que los atacaron.
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Si esto es asi viene entonces la pregunta: ;Por qué no impidi6 la reli-
gion cristiana la carniceria de Cajamarca? ;No sintieron los conquistadores
alguna contradiccion entre su religiosidad y las crueldades de aquel dia? Las
respuestas dadas a estas preguntas reflejan demasiado bien el conflictivo trans.
fondo emocional que estos hechos suscitan. Al menos para quienes estan vi-
talmente comprometidos en las respuestas. Los conquistadores han sido vis-
tos como superhombres, semidioses, 0 como demonios. Y es claro que el in-
tento de darles una faz humana choca contra sentimientos muy profundos.

De hecho la peruanidad se construyd sobre la base de una condena éti-
ca a los objetivos (oro) y métodos (crueldad) de la conquista asi como en la
afirmacion de su fatalidad y de su caracter constitutivo o fundador de la iden-
tidad nacional. El Pert nace de una monstruosa y fatal injusticia que se pro-
longa ain hasta el presente. Eso bien claro ¢s. A esta conciencia va unida un
sentimiento reparativo que es ya evidente en la proclamacion de la indepen-
dencia, en lo que Basadre llama “‘promesa de la vida peruana”; o sea, una vida
digna y libre para todos. No obstante, este sentimiento reparativo fue produ-
cido y sentido sobre todo por la élite intelectual eclesiastica y laica.

Para acercarnos a una respuesta es conveniente hacer una breve digre-
sién tedrica. Inspirandonos en Freud es posible plantear dos figuraciones ex-
tremas de la ética de los conquistadores.

a) Los conquistadores tenian una conciencia moral débilmente desarro-
llada. E! satisfacer sus instintos, realizando sus fantasias, no encontraba den-
tro de ellos ninguna barrera ética. Freud consideraba que habia una relacion
directa entre la fortaleza de la conciencia moral y el alejamiento de la vida ins-
tintiva, de forma que *‘Toda renuncia instintual se convierte entonces en una
fuente autonoma de conciencia moral; toda nueva renuncia a la satisfaccion
aumenta su severidad e intolerancia™ (107). En un limite, una hipertrofia de
la conciencia moral lleva a la “supresion de la agresidén™, al rigorismo ético del -
mistico y asceta. En el otro extremo —el de una conciencia débil— puede
concebirse un ser dionisiaco y sensual, avido de placer y sin nocion de respon-
sabilidad.

b) Los conquistadores si tenian una conciencia moral, sucederia enton-
ces, que el resultado de su accion ha debido ser un sentimiento de culpa. El
haber recurrido premeditadamente al engafio y el haber hecho realidad sus
fantasias agresivas debe haber generado un malestar en su conciencia. Al res-
pecto dice Freud “El sentimiento de culpabilidad se expresa por una necesi-
dad inconciente de castigo” (108). Se habria tenido, entonces, un conflicto

107 Freud p. 3056.
108 Treud p. 3061.
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entre las normas éticas de la cultura cristiana y los deseos mds intimos de los
conquistadores.

Ambas hipétesis no tienen porque ser excluyentes. Lo mis probable es
que en un grupo de los conquistadores existiera una conciencia moral mas de-
sarrollada que en otro. Ademds. en el conflicto entre normas y deseos, la per-
sona o grupo puede poner en funcionamiento una serie de mecanismos desti-
nados a negar la culpa; permitiéndose asi -simultineamente— la realizacion
del deseo y la preservacion de la buena conciencia. O sea cometer la falta pe-
ro sintiéndose libre del castigo.

a) La codicia

Lo primero que hay que entender son los moviles de los conquistado-
res. Tarea aparentemente facil puesto que ellos mismos y con insistencia,
dan razon de que es el oro lo que los atrae. De hecho, esto es lo que se suele
pensar. En su Nuevo Mundo, Lope de Vega —por ejemplo— escribe:

So color de religion
van a buscar plata y oro
del encubierto tesoro. (109)

En nuestros dias, en una encuesta realizada en 4 colegios de Lima y 1
de provincias se encontrd que sobre una base de 379 respuestas, el 80°/o de
los estudiantes afirmaba que la motivacion principal de los conquistadores fue
la bisqueda de riquezas. Cerca de un 10%o opiné que lo mis importante
fueron los deseos de aventura. Un 69/0 dio como razén el deseo de sojuzgar
a un pueblo para explotarlo. Finalmente sélo un 4%/o opind que lo principal
fue el querer evangelizar a los indios (110). En la memoria colectiva la codi-
cia es, pues, el factor decisivo.

La codicia se define convencionalmente como un *apetito desordenado
de riquezas” y em la tradicion iconografica se representa por una mujer joven
y desnuda que con los ojos vendados marcha con pasos inciertos. Se resalta
la ceguera que produce lo sensual cuando es el inico objetivo de la vida. San
Agustin planteaba qute “el aumento de la caridad importa la disminucion de
la codicia™ (111).

109 Citado por Prescott.
110 Portocarrero.

111  [Enciclopedia Espasa T. 13 p. 1239,
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.Pero qué significa la codicia por el oro? ;Qué necesidades se expresan
tras una biisqueda tan obsesiva? En realidad la importancia del oro es pura-
mente simbolica. Como adorno es ante todo un signo de diferencias sociales.
Como dinero representa la ““Unica existencia adecuada del valor de cambio™
(112). Es decir, la capacidad de adquirir en cuanto posibilidad aun no reali-
zada, por tanto, la libertad de la voluntad emancipada de la necesidad. Anota
Marx: “Con la posibilidad de retener la mercancia como valor de cambio o
el valor de camvio como mercancia, se despierta la avidez de oro. A medida
que se expande la circulacién mercantil se acrecienta el poder del dinero, la
forma siempre pronta, absolutamente social de la riqueza.’” “‘El oro es exce-
lentisimo... quien lo tiene hace cuanto quiere en el mundo. y liega a que
echa las dnimas al paraiso™ (Coldn, en carta desde Jamaica, 1503)" (113).
Mediante el dinero “‘el poder social se convierte asi en poder privado, perie-
neciente a un particular’” (114).

La bisqueda de oroy plata debe ser entendida como el tratar de buscar
una sustancia milagrosa y magica que condensa todas las atracciones del mun-
do. El oro es el comin denominador de los bienes, el residuo que queda si
son despojados de su materialidad. El oro es la llave de las puertas de la glo-
ria eterna como dice Colon y como tendremos oportunidad de ver.

En realidad, en la gama de deseos que impuisaron a los conquistadores
uno de los mds importantes debio ser ¢l poder. O sea el ser seiior, ser rey.
ser dios aunque sea de la “*misera gente”. El poder, el prestigio, 1a canacidad
de mando, de usar a miles de personas sentir que se lo tiene- ha debido ser
un sentimiento reparativo para quienes, como Pizarro, habian sido ofendidos
por el mundo, maltratados por las complejas jerarquias de sangre y dinero de
la Espana de fines del siglo XV. Que la mitad de los conquistadores (115)
permanecieron en el territorio ganado, en vez de regresar a Espaiia a disfrutar
de lo habido es indice claro de que la codicia de oro como tal no era lo tni-
co. Ello a pesar de que en la propia conciencia v en la memoria colectiva fi-
gure asi. Para muchos poder vivir como dioses, venerados y servidos, debio
ser la sensacién que compensara sus carencias. Buena parte de la mitad que
regresd logrd rehacer su identidad, realizar sus suefios de riqueza y prestigio;

112 Marx p. 158.
113 Marx p. 160.
114 Marx p. 161.
115  Lockhart (1972) consiguid rastrear los destinos de 132 de los 168 espaiioles pre-

sentes en Cajamarca. De estos 132, 66 muricron cn Espaiia, 63 cnel Peri y 3 ¢en
otras partes de las Indias, (p. 47)
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convirtiéndose en vecinos prosperos y respetados de sus villas y ciudades na-
tales (116).

Pero nos resistimos a imaginar a los conquistadores como superhombres
nietzscheneanos que, situados mas alld del bieny del mal. hayan hecho del cul-
to a si mismos el principio de su accion. La generacion det 900 (Riva-Aguero,
Francisco y Ventura Garcia Calderdn) los sinti6 v los vivio asi como semidio-
ses, como seres superiores cuvo valor vy desmesura los ponfa fuera del alcance
del juicio moral, como ancestros a ser venerados y modelos de identidad. No,
los conauistadores eran seres mas complejos. Para empezar | entre otras co-
sas, eran cristianos y creian mas en la providencia que en la ciencia. Precisa-
mente, dentro de la ética cristiana el conquistador es una figura cuestionable
por inconsistente.

La figura del conquistador proviene de la fusidn poco armoénica de va-
rios modelos de identidad. Quiza sea por ello que su época de auge fue rela-
tivamente breve. El mds importante es del cruzado. Segin Dawson éste — a
su vez— tiene como elementos a los del jefe guerrero barbaro y el monje cris-
tiano. En el inicio “lo que eran virtudes para el guerrero eran vicios para el
monje y viceversa” (117). Luego, “el tipo heroico se cristianiza parcialmente
y el guerrero se convierte en caballero” (118). El orgullo y el heroismo se
subordinan al ideal cristiano de propagacion dé la fe para dar lugar al monje
guerrero. Figura que encuentra en'el Arzobispo Turpin, de la gesta de Rolan-
do, una consagracidn definitiva.

Sin embargo el ideal del cruzado, con su espada al servicio de dios, se
mundaniza hacia los siglos 14 y 15, cuando surge el mito de la gloria, de la
bisqueda de una forma mistica de existencia en la fama, en el eco que un
nombre puede adquirir en la memoria colectiva. En efecto con el mito surge
una “perspectiva de superviviencia distinta de la tradicional” (119). La glo-
ria celestial impregna el mundo, se sensualiza y a pesar de ser terrena es teni-
da por objeto legitimo. La bisqueda de la gloria aparece pues como propia
de un individualismo aristocritico que no niega los placeres del mundo y que
los considera como anticipaciones de un paraiso que, precisamente en esta
época, comienza a ser imaginado- mas sensual y placentero que beatifico y

116 Lockbart (1972) refiere muchos casos gue siguen esta trayectoria. No obstante,
cstamos en desacuerdo con él cuando supone que los hombres de Cajamarca csta-
ban guiados por una percepcion clara de su interés. Si ello fuera asi, Pizarro hu-
biera permanecido en la costa esperando a Almagro, en vez de interarse, lo que
dado sus recursos era una temeridad.

117 Dawson p, 205.
118  Dawson p, 205.

119 Romano y Tenenti.
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puramente contemplativo (120).

La figura del conquistador es la de un cruzado que busca la gloria, pero
mas como fin en si misma que como resultado de una accion religiosa o he-
roicamente motivada. Parte de su psicologia es, naturalmente, aparentar y
tratar de sentir lo contrario. O sea, el pretender estar al servicio de dios. El
conquistador es, pues, un personaje fisurado.

Las Indias eran en ese entonces el territorio natural de la aventura, el
lugar que la fantasia colectiva prometia a los que estaban dispuestos a dar to-
do si en el camino tenian la posibilidad de un golpe de fortuna que les abric-
se un destino de esplendor. La imaginacion espafiola convirti6 al nuevo mun-
do en el espacio de lo maravilloso, en el escenario de grandes hazaiias que son,
sin embargo, mas en el propio servicio que en ¢l de aquel dios cuyo nombre
tanto se invocaba.

b) La religiosidad

No obstante, el papel de la religiosidad es clave aun para un cruzado
deslumbrado por la presunta sensualidad del nuevo mundo. Los conquistado-
res estdn seguros de estar a la sombra de dios, estin también seguros de que
existe un mds alld definitivo del cual el acd es s6lo pasajera antesala. ;Pero no
implican estas certidumbres un compromiso ético? Si es asi: ;Como expli-
car la crueldad en Cajamarca?

El lazo que une creencias (teologia), normas (ética) y acciones (compor-
tamientos) es por supuesto siatil y solo en los ideales culturales propuestos co-
mo modelos de identidad encontramos la coherencia perfecta. La psicologia
humana, sin embargo, no se deja modelar totalmente por la cultura. La posi-
bilidad de transgredir el orden es consustancial a la naturaleza humana. Posi-
bilidad mas alta en una cultura que como la cristiana supone ideales éticos
tan rigurosos. Y aun mads alta en una sociedad con valores tan individualistas
y aristocrdticos que llevan, en verdad, a una privatizacion de la moral, a la
idea de un compromiso personal con un dios tan misericordioso que sabe
comprender y perdonar las flaquezas humanas. Para explicar y caracterizar
esta religiosidad tan protectora e indulgente, el analisis del testamento de Pi-
zarro es un excelente punto de partida.

En 1537, a los aproximadamente 60 afios, Pizarro decide hacer su testa-
mento. Porras considera la ocasiéon como un “trance de suprema sinceridad”
que no llega, sin embargo, a producir “‘todo el interés que podria esperarse de
una pieza semejante”. Ello por la mediacion imperativa del presbitero; por
fuerza, a la vez, consejero y redactor pues Pizarro era analfabeto. Pero a pesar

120  Vovcelle.
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de esta “‘falta de directa intimidad™, Porras opina que el documento “aporta
numerosas noticias inéditas y atisbos psicologicos para la caracterizacion defi-
nitiva del conquistador” (121).

En realidad su testamento no es un balance sincero, o en todo caso pro-
fundo de su vida. En lo fundamental Pizarro trata de reafirmar su imagen, la
de un caballero al servicio de dios, preocupado por la gente que lo ha servido
y deseoso de continuar y glorificar su linaje. No obstante, hay ciertas desar-
monias que escapan a la imagen, en ellas puede oirse a una voz inquieta y du-
dosa.

Pizarro es un creyente que no tiene duda alguna de que existe un mas
alld. El problema de la salvacion es pues central y Pizarro aparenta estar se-
guro de que su alma tendra el ‘“‘cielo por morada”. El argumento principal
que le produce esta sensacion, esta fe,es que la Virgen Maria, auxiliada por
los apostoles, actuard en el juicio de sus acciones como abogada suya “pues
ha de ser para sanctisimo servicio que es fundar y edificar una yglesia en ca-
pellania en la ciudad de Traujillo” (122).

Pizarro propone una especie de pacto mercantil a la virgen, doy para '
que me des. El sueldo de la virgen serd su iglesia y un culto celosamente pau-
tado para su mayor gloria. Su trabajo serd la defensa de su alma. A pesar de
la realidad fundamental de este acuerdo Pizarro quisiera que su relacion con
la virgen fuera la del amor caballeresco por la dama. O sea el estar eterna-
mente disponible para hacer las mas grandes hazafias a cambio de saberla maés
servida. Pero, mds alld de intenciones y deseos, esta la fe, Pizarro se confia
en la virgen que es madre comprensiva y misericordiosa que entiende las fla-
quezas de los hombres. La virgen estard a favor suyo. En realidad este es
un hecho muy espafiol. Ademds, ‘muy de Extremadura y Trujillo, donde ha-
bia un culto especial a la concepcion de la Virgen Maria. Lope de Vega, re-
cogiendo la devocion de Sevilla escribe

Que del cielo tienes
morena graciosa

en el pecho las puertas
en la boca las llaves (123)

Pero Pizarro no tiene la conciencia limpia. Tiene miedo de morir sin
confesion. Es asi que dice “‘suplico a su majestad divina me otorgue lugar a

121 Porras (1978) p. 509.
122 Pizarro en Poiras (1978) p. 524.

123 “La Virgen Maria cn la Literatura Espafiola’ Enciclopedia Llspasa.

93



tiempo que en el articulo de la muerte puede confesar todos mis pecados con
dolor e contriccion e arrepentimiento’ (124).

Pero ;realmente piensa que puede obtener la sinceridad y devocion que
él desea, que €l ve como necesarias, para no irse al infierno? Para responder es
necesario examinar de qué se inculpa.

Pizarro se declara “grande pecador... prometo y protesto quiero y es mi
voluntad bibir e morir en la santa fee catolica de la yglesia conforme a no va-
riable proposito e porque con mi flaqueza e ynorancia e persuasion del diablo
muchas veces ofendi a mi dios e criador e Redentor quebrando sus manda-
mientos” (125). Pizarro no menciona sus faltas pero si el cardcter que las pro-
duce. Se confiesa falto de voluntad para resistir las tentaciones. Quiza habfa
puesto mucha en lograr sus deseos.

;Cudn sincera es la seguridad que él aparenta cn la salvacion de su alma?
Una pregunta a la que es dificil dar una respuesta. Que de 57 fojas que tiene
su testamento, mds de la mitad estan dedicadas a detallar con toda minuciosi-
dad su proyecto sobre la Iglesia para la virgen en Trujillo es sin duda, indicati-
vo de la importancia que el asigna al mas alla y a su destino en él.

Pizarro trata de creer que, con la misericordia divina y su dinero, tiene
garantizado el cielo. Pero, en su intimidad picnsa que su destino més probable
es el purgatorio. No en vano su testamento prescribe que todas las noches
“en siendo una hora... salga un muchacho de los quatro ac6litos que an de ser-
vir en la dicha yglesia con una campanilla por las calles comarcanas diziendo
en bos alta que lo oyan fieles xpianos de jhuspo acordaos de las animas de
purgatorio e rezaldes sendas avemarias y paternostres porque falleys quien por
vosotros las reze” (126). En la misma iglesia dispone que se digan dos misas
por dia “e que en estas misas rueguen a Dios por mi dnima” (127). En Lima,
mientras tanto, en la catedral donde deseaba ser enterrado, manifiesta la vo-
luntad de “‘que me digan perpetuamente dos misas cada semana del afio en
miércoles e viernes” (128). Deja también el deseo de tener un entierro solem-
ne con la presencia del cabildo y la “clerezia”, con una misa cantada que se
repetiria en los 9 dias siguientes.

Pizarro esta sediento de indulgencia. Sus culpas son graves pero es mas

124  Pizarro en Porras (1978) p. 540.
125 Pizarro en Porras (1978) p. 539.
126 Pizarro en Porras (1978) p. 534.
127  Pizarro en Porras (1978) p. 534.
128 Pizarro en Porras (1978) p. 543.
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grande la misericordia y el oro que hard que el rezo de los mortales apresure
su llegada al cielo. Esta actitud debe ser entendida en el contexto cultural
de su época.

Entre los siglos XIV y XV se popularizé la creencia en el purgatorio.
Hecho que “desvalorizaba la terrible verdad del mito infernal” (129). En la
imaginacidon comun de la época la polaridad cielo-infierno deja de dominar la
representacion del mds alld. Consecuentemente, el plano ético ya no es el
Unico donde se decide el destino ultraterreno. Existe un lugar donde los pe-
cadores se desembarazan de sus pecados para después llegar a la gloria. Y la
clave para acceder a este purgatorio es la confesion en la agonia. Momento
que se convierte en la obsesion del cristiano que acepta su naturaleza pecado-
ra pero que sabe de la misericordia divina y sabe también de la confesién en
articulo de muerte como la forma de evitar el infierno. El resultado de estas
creencias es una relajacion de la moral. No en vano la reforma rechazo el
purgatorio. Lutero lo considerd como una “mera patraia del diablo”. Mien-
tras tanto, Calvino pensaba que era una “fibula fatal de satands, que destru-
ye la virtud de la cruz de cristo” (130).

Atln mis, las obras de los vivos, st devocion y oro para comprar misas
e indulgencias podian acortar el periodo de castigo de las almas en el purga-
torio. O sea que la vida podia ser vivida con una relativa libertad respecto
a la ¢tica si se llegaba a lograr la ““Buena muerte” que garantizaba primero el
purgatorio y luego el cielo.

El ““arte de morir” es la preocupacion fundamental del buen cristiano.
En vez del buen vivir. Todo se decide en el iltimo momento, en esta ultima
lucha que es la agonia. Para la imaginacion de la época, en el lecho del mori-
bundo se desarrollaba un combate entre las fuerzas del infierno y del cielo.
“Un demonio muestra la lista de sus pecados... (acompaiiado de los santos) el
angel lo reconforta” (131). El moribundo es tentado con los bienes de este
mundo, aparecen su mujer, sus hijos, rus riquezas, pero et dngel le muestra a
Jests crucificado. Nuevamente los demonios vuelven a la carga y persuasiva-
mente le dicen que sufre demasiado y que se abandone a la desesperacién e
impaciencia y que reniegue de Dios. Pero los mdrtires lo ayudan mostrandole
el sufrimiento vencido. La dltima tentacién de los demonios es cortejar
su orgullo. dindole coronas. Pero también fracasa. Finalmente, el moribun-

129 R. Romanoy Tementi p. 87.
130 “El Purgatorio” en la Enciclopedia Espasa. T.48 p. 678 y siguientes.

131 Vovelle p. 144,
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do de la buena muerte entrega su alma a los dngeles. (132)

Es profundamente simbolico el hecho de que Pizarro haya muerto ase-
sinado con ensafamiento. Los Almagristas, marginados del botin de la con-
quista, juraron asesinarlo. Los amigos que lo rodeaban fugaron con la excep-
cion de su hermano matermo y sus pajes. No hubo piedad con el conquista-
dor.

Es muy significativo que las cronicas y los relatos judiciales de la época
hagan morir a Pizarro haciendo una cruz con los dedos y gritando jconfesion!
Para la imaginacion de ese entonces no debié ser claro si Pizarro estaria en cl
cielo o infierno. Mucho mas tarde, Ricardo Palma. ¢n la tradicion Los Ca-
balleros de la Capa, imagina la muerte del conquistador en términos mas favo-
rables que implican, en realidad, un deseo de reconciliacion con una figura tan
discutible. En efecto, Palma imagina a un Pizarro caido en el suelo, ya herido
de muerte, pero ain con las fuerzas suficientes como para mojar sus dedos en
su sangre, pintar una cruz y besarla, en sefial de arrepentimiento y reconcilia-
cion con dios. Esta leyenda, sin base historica, se encuentra masivamente en
los textos escolares y por tanto, en la imaginacién de muchos nifios, jovenes
y adultos del Pert de hoy. A pesar de ello, los textos escolares suelen afirmar
que su muerte “‘fue fatal consecuencia de su injusticia” (133). Si bien la ima-
ginacion peruana ha tendido a reconciliar a Pizarro con dios ha también visto
en su horrible muerte, un acto de justicia del destino. O sea Pizarro se habria
ido al cielo pero pagd con su muerte sus culpas.

Las preocupaciones para lo que sucede en este mundo después de él son
también importantes. Entre ellas destaca el nombrar a su hijo Gonzalo —que
representa ante todo la continuacion de su estirpe— ‘‘mi heredero universal
en todos los dichos mis bienes e de aya adelante e después del venga a heredar
e subceder los otros herederos e subcesores para agora e para siempre jamds’”.
(134),

Deja también una multitud de pequefias donaciones a miembros de su
familia y servidores personales. Por altimo, también lega sumas de poca im-
portancia para gente andnima: a) “dotes competentes segin la calidad de
sus personas” para seis huérfanas de la ciudad de Trujillo. b) 130 misas para
“algunas personas pobres que murieron en el descubrimiento que yo hice”.
¢) 30 misas para ‘las personas a que yo puedo ser en cargo que no me acuer
do”. d) 300 pesos en oro para dar un salario a un clérigo “para que digan to-

132 Vovelle p. 144,
133 Chdivez Ruiz p. 102.
134  Pizarro en Porras (1978) p. 507.
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das las fiestas de guardar e domingos del afio la doctrina xpiana a los yndios
e yndias e negros e negras € otros cualesquiera personas que le quisiesen oyir’”’.
¢) Dispone de otros 200 pesos para financiar lo mismo en Panama (135),

Es muy revelador que Pizarro apenas mencione 2 los indios en su altima
voluntad. Ello es indicio seguro de lo poco que le importaban. Ademds solo
los considera en tanto posibles cristianos y no como seres humanos. En reali-
dad no hay un gesto de simpatia con los indios. Menos ain, de arrepenti-
‘miento. Para Pizarro han sido sélo medios de su fortuna, bases de su gloria.
No han sido préjimos. En verdad, las lealtades de Pizarro eran muy circuns-
critas y se reducian sobre todo a su familia que es parte y prolongacibén suya
y a un dios de quien espera la misma indulgencia que él ha tenido consigo mis-
mo. ) ' »
Este particularismo moral, esa relacidon tan especial con dios que dispen-
sa del compromiso ético, es tipica —como mentalidad generalizada— de mo-
mentos de desfase entre deseos y posibilidades. Esta actitud se convierte lue-
go en general en la Espaiia del siglo 16 y 17 y es componente esencial de la
psicologia del picaro, a la vez osado, transgresor y religioso. Esto lo notaba
-y censuraba— Quevedo cuando relata como los ladrones rezaban no para
ayudarse contra la tentacidn de su vicio sino para evitar ser capturados por los
aguaciles (136). Cervantes también observa “sobre todo —dice— le admiraba
la seguridad que tenian y la confianza de irse al cielo con no faltar a sus devo-
ciones, estando tan llenos de hurtos y homicidios y de ofensas de Dios”(137).
Con el particularismo moral —una suerte de contrato ético personal con
dios— el individuo puede saber que ha cometido una falta pero no espera el
castigo porque apela a la comprensién divina para que entienda lo dificil de
la vida y sus muchas ansias y padecimientos.

No obstante. en la psicologia del conquistador hay mucho mds que és-
to. Mientras que el picaro es una figura tipica de la decadencia y su objetivo
es tan concreto como el de comer sin trabajar, el conquistador esti imbuido
de un individualismo aristocritico y arrogante que corresponde a una actitud .
de soberbia en Ja que el {inico fin es la exaltacion infinita de si mismo. Pero
donde, al mismo tiempo, la religiosidad y la devocion afiaden una nota de
confianza y ciego optimismo.

135 Pizarro en Porras (1978) p. 5424.
136 Defomeaux p. 32
137 Citado por Pfandal p. 31.
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¢) Crueldad y buena conciencia

Volvamos entonces a Cajamarca. Para los espafoles no fue suficiente
capturar ai inca masacrando a personas que no se defendian. También persi-
guieron a los indios y los continuaron matando. Ya en este primer encuentro
se afirma la crueldad como elemento de la relacion indio-espafiol.

Hemos visto que esa tarde los espaifioles estaban cansados, ansiosos y
con mucho miedo. Descubrir que los indios no se defendian debid ser para
cllos una fiesta. un gran alivio. No se preocuparon mucho de saber por qué
los indios no devolvian sus golpes y lo interpretaron como una gracia divina.
Pero ;por qué persiguieron a personas que huian despavoridas? ;Acaso por-
que querian producir aiin mas terror? o, ;Para disminuir sus fuerzas? o, ;Por
placer? En todo caso es indudable que aqui hubo crueldad. ““La crueldad es
el segundo motivo de una intencion de matar. Ya que es ganancia de placer
en el padecimiento del atormentado”. Lo que la fundamenta es “la frustra-
cion del sentimiento del propio valor”™ (138),

El haber hecho al otro objeto de crueldad y muerte lleva naturalmente a
deshumanizarlo. El verlo no como nosotros, sino diferente e inferiocr, es en-
tonces la forma de reconciliarse consigo mismo, de explicarse a sf mismo y de,
naturalmente, evitar la culpa que es al menos en este mundo, el castigo que
corresponde a los que atentan contra los tabies de su cultura. En Cajamarca
se mato por gusto. )

Aunque matar puede ser un placer, se trata, sin embargo, de un placer
vergonzante. Porras anota que en la cronica soldadesca ““todo rasgo de cruel-
dad o barbarie de espafioles e indios es cautamente reprimido” (139). Al con-
trario, es frecuente la condena ética de la crueldad en las crénicas, aunque di-
cha actitud no lleve a precisar detalles,

En este caso la deshumanizacion del otro es mds consecuencia que causa
de la crueldad. Es posible que la causa del ensafiamiento pueda haber sido la
bisqueda de un sentimiento de omnipotencia que reparara la sensacion de
minusvalfa. En todo caso el denigrar a los indios se convierte en justificacion
sino de la crueldad, si —por lo menos— de la agresion.

Los conquistadores querian ver a los indios seres salvajes engafiados por
el demonio y, en ellos mismos, cruzados que venian a ganar esas dnimas per-
didas. En esta ldgica los indios eran los principales beneficiados y el oro el

138 Mitscherlich p. 116 y 146.
139  Porras (1962) p. 28.
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premio de que la providencia habia dispuesto para que la empresa sea apeteci-
ble para los espafioles. Esta es, por ejemplo, la actitud que traduce una créni-
ca primeriza como la de Mena. En su recuerdo el cronista enfatiza los esfuer-
zos y temores que pasa la hueste espafiola y, de otro lado, presenta a Atahual-
pa como un salvaje y a los indios como bdrbaros ‘“El mismo Atabalipa pensa-
ba ser sefior porque habia conquistado la tierra pocos dias antes... habia
muerto mucha gente, y habia prendido un hermano suyo, el cual habia jura-
do de beber con la cabeza del mismo Atabalipa, y el Atabalipa bebid con la
suya, porque yo lo vi” (140).

La codicia protegida por la fe pero a la vez liberada de la ética por el
particularismo moral y la deshumanizacién del otro. Este es el correlato in.
terior de lo que son la agresion y la crueldad en cuanto comportamientos.
No obstante, en los siguientes afos la reaccion moral de Bartolomé de las Ca-
sas y otros influye la conciencia espafiola y las leyes de Indias. Muchos con-
quistadores sentirian entonces culpa. (141)

En el Perd, sin embargo, las leyes se acatan pero no se cumplen. EI tra-
to del espafiol con el indio tiende a ser despiadado. El abuso, aun cuando de-
je de tener el aval del Estado y la religion, se perpetiia. De esta manera se es-
tablece un divorcio profundo entre el plano ético-juridico y el de los compor-
tamientos y costumbres. Desde entonces la historia del Pert tiene mucho de
un castigo que busca una culpa que lo explique y de una culpa que no encuen-
tra el castigo que cree merecer.

Hasta antes de Cajamarca y la cristalizacion de la legitimidad colonial,
la identidad de espafiol no existid o, en todo caso,era muy débil. Los miem-
bros de la hueste conquistadora se sentian ante todo o andaluces o extreme-
flos o castellanos. Es el enfrentarse temerosamente a un enemigo comin pri-
mero y Juego el agredir triunfantes a los indios lo que lo hacen iguales entre
si. Es esta situacion comiin la que los hermana como espailoles. Lo mismo
sucede en el lado indigena. En el mundo andino existian complicadas divi-
siones étnicas y sociales y no existia una identidad india. Esta se crea cuan-
do los hombres andinos asumen de que frente a los poderosos invasores ellos
son seres desvalidos e impotentes que no tienen mds recurso que obedecer.
Asi, la relacion que alli establecen hombres andinos y.europeos determina
sus nuevas identidades.

140 Mena en Porras (1967) p. 83. Esta actitud fue luego teorizada. Véase G. Gutié-
rTe7.

141  Del Busto liama a estos scntimientos “angustias seniles™ (p. 216).
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