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EL SER HUMAN0 FRENTE A LA MUERTE 

El concept0 y la imagen de la muerte, el discurso sobre la muerte y su significado 

dentro de una sociedad estan estrechamente vinculados a 10s dinamicos procesos 

de las mentalidades colectivas, que deben ser analizadas a travks del estudio 

antropol6gico e hist6rico de periodos temporales prolongados. A pesar de que la 

muerte es un fen6meno universal y una invariante esencial e inseparable de la vida 

biol6gica, 10s vinculos, reacciones y responsos de 10s individuos que conforman 

una determinada sociedad han sido extraordinariamente heterogkneos a travks del 

tiempo y el espacio. El cuerpo del difunto ha sido en ocasiones enterrado, inci- 

nerado o en otros casos preservado, ya sea embalsami4ndol0, ahumandolo o su- 

mergikndolo en salmueras diversas. En algunas culturas el cadaver ha sido ritual- 

mente descamado y parcialmente ingerido, ya sea crudo, cocido o en estado de 

descomposicibn; en otras, 10s difuntos fueron dejados expuestos a la intemperie, 

frecuentemente acomodados sobre las ramas de algunos arboles. Finalmente, 

ciertos grupos humanos 10s han simplemente abandonado al medio geografico 

circundante. 

La amplia variedad de creencias y practicas rituales en tom0 a 10s difuntos 

intenta enfrentar, en primer lugar, la ruptura y la transicibn entre la vida y la muerte; 

el pasaje de una forma de vida a otra, totalmente diferente, en la cual el cuerpo 

ya no puede continuar unido al espiritu. En segundo tkrmino, gran parte de estas 

acciones trata en lo posible de alcanzar una ruptura definitiva, y que las almas 

o 10s espiritus de 10s muertos no regresen a habitar en el mundo de 10s vivos. Para 

evitar la hostilidad de las almas, frecuentemente son necesarios determinados 

* Ponencia presentada en el simposio "Las religiones andinas" dentro del Congreso Intemacional 
de Historia de las Religiones, Mexico, 1995. 
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sacrificios y ofrendas; o, en algunos casos, complejas y rigidas observancias de 

comportamiento social (tales como ayunos, el empleo de determinados colores en 

la vestimenta, la innominaci6n del difunto, etcetera). Finalmente, en tercer lugar, 

10s vivos deben redefinir su propia existencia con celebraciones festivas, banquetes 

fiinebres, lavados rituales de purificaci6n, como una manera de reafirmar su propia 

vida individual y colectiva. 

Dentro de una sociedad determinada, las actitudes frente a la muerte tienen 

implicancias y significados muy complejos y variados, que comprenden desde la 

visi6n de la vida biol6gica que tienen un individuo, la familia y todo el grupo 

social, hash 10s sentimientos que Cstos expresan frente a la muerte, sentimientos 

que coexisten con aquellos otros que se tratan de eludir, reprimir o encubrir. La 

cosmovisi6n de una sociedad en torno a la muerte no es por lo tanto una imagen 

aprehensible en forma directa, debido a la multiplicidad, diversidad y complejidad 

de mensajes que contiene. Esto hace imprescindible que el investigador no s610 

recoja informaci6n sobre la muerte, sino que ademas intente descifrar 10s signi- 

ficados e implicancias sociales de Csh. 

El andisis de las actitudes y 10s significados de la muerte tiene ademas tres 

aspectos diferentes -aunque interrelacionados- que deben tomarse en cuenta: 

1. En primer lugar, la visio'n de la muerte y el context0 social inmediato. Si bien 

se puede establecer una serie de diferencias, la mAs frecuente es la que existe 

entre la muerte de 10s dominantes -de 10s representantes del poder dentro la 

sociedad que ellos de alguna manera representan- y la del resto de pobladores. 

Las creencias, 10s rituales y hash el significado mismo de la muerte son 

totalmente distintos; la muerte de la gente comdn es usualmente an6nima y 

con implicancias diferentes dentro del propio grupo social. 

2.  El suceso de la muerte, formado por el conjunto de gestos y palabras, la 

manipulaci6n de 10s cuerpos, danzas, llantos y otros que abarcan desde la 

agonia de una persona hasta su muerte y aun las creencias y sentimientos 

individuales y sociales que se generan despuCs de ocurrido el hecho, las que 

pueden tener validez por lapsos tan variables como unos pocos dias o varios 

aiios. 

3 .  El discurso sobre la muerte, que no es constante en una sociedad determinada, 

pues no s61o va cambiando a partir de las variaciones culturales del gmpo 

social mismo, sino que existen factores que ocasionan momentos de agudizaci6n 

y densificaci6n del sentimiento sobre la muerte: defunciones masivas por 

causa de una guerra, pAnico desencadenado por las epidemias o presagios de 

calamidades que han exigido sacrificios de todo tipo, inctuyendo 10s humanos 

considerados generalmente 10s mAs valiosos para aplacar o contentar a 10s 

dioses. 



Las complejas vivencias de la dialCctica vida-muerte estaban en pleno fun- 

cionamiento en 10s Andes peruanos cuando llegaron 10s europeos a AmCrica y, por 

medio de 10s misioneros, iniciaron el proceso evangelizador del siglo XVI, inte- 

rrumpiendo la evoluci6n de la cultura incaica y el funcionamiento de su religi6n 

en un extenso territorio dominado por el Tawantinsuyu. El poder oficial de 10s 

incas fue desestructurado en breve tiempo, a partir del establecimiento de varias 

instituciones espaiiolas en el virreinato del Peh. Durante las primeras dCcadas de 

cristianizaci6n intensiva de la poblaci6n indigena, se percibe un lento pero cons- 

tante resurgir de muchas religiones preincaicas que -debido al nuevo y sustan- 

cialmente diferente enfoque politico, religioso y legislative impuesto- sufrieron 

transformaciones y modificaciones hasta convertirse en religiones andinas locales 

considerablemente desestructuradas, en las cuales las creencias y las formas de 

organizaci6n de 10s diversos sistemas religiosos fueron lo mis afectado, mientras 

que 10s rituales se redefinieron con mayor facilidad en una amplia variedad de 

modalidades, que en ciertas ireas geogrificas concretas conformaron diversas 

formas de resistencia a la evangelizaci6n. 

La variada composici6n cultural prehispana a mediados del siglo XVI y 10s 

distintos niveles e intensidades de desaculturaci6n andina e inculturaci6n europea, 

imposibilitan proponer un concept0 general de muerte andina, debido ademis al 

hecho de que desconocemos gran parte de 10s caracteres estructurales y funcionales 

de 10s sistemas religiosos de 10s seiiorios preexistentes al Tawantinsuyu y que Cste 

someti6 a partir del aiio 1440 d.C. Al presente, es ademis imposible precisar si 

en las religiones de estos seiiorios existi6 una influencia consistente de la visi6n 

oficial inca en torno a la muerte, asi como establecer de quC manera influy6 Csta 

en el posterior resurgimiento de las religiones locales de 10s siglos XVI y XVII. 

LA V I S I ~ N  DE LA MUERTE EN LOS CRONISTAS DE LOS 

SIGLOS XVI Y XVII 

Los cronistas virreinales han recogido informaci6n sobre las creencias y rituales 

en torno a la muerte indigena de manera no sistemitica, y aunque este hecho no 

disminuye su valor documental, si trae consigo serias dificultades epistemol6gicas 

en 10s anilisis te6ricos actuales. Entre las cr6nicas del siglo XVI que aportan 

mayor informaci6n sobre el tema estfin el texto de Juan Diez de Betanzos, Suma 

y narracidn de 10s Incas (1551), la Relacidn de la religidn y ritos del Peru' de 

10s primeros agustinos (1 559,  la obra pionera de Polo de Ondegardo, Tratado y 

averiguacidn sobre 10s errores y supersticiones de 10s indios (1 559), las Informa- 

ciones de Crist6bal de Albornoz (1569-84, y 10s textos de Crist6bal Molina (el 

cuzqueiio), Fa'bulas y ritos de 10s Incas (1574), Blas Valera, De 1as costumbres 

antiguas de 10s naturales del Peru' ( 1  593?) y Francisco de ~ v i l a ,  Dioses y hombres 

de Huarochiri (1 598?). 



Durante el siglo XVII diversos cronlstas presentan informaci6n -aunque un 

tanto dispersa- sobre algunas creencias y comportamientos frente a la muerte. 

Entre 10s principales podemos mencionar a Garcilaso de la Vega con su obra Los 

Comentarios Reaies (1609), Juan de Santa Cruz Pachacuti y su Reiucidn de ius 

antiguedades deste reyno del Peru (161 3), Antonio de la Calancha con el texto 

titulado Crdnica Moralizada de la orden de Sun Agustin en el Peru (1639), en 

el cual el autor defiende el "origen apost6lico primigenio" de las religiones 

aut6ctonas, atribuyCndolas a la predicaci6n de un ap6sto1, ya sea Santo Tomis o 

San BartolomC, y BernabC Cobo con su detallada cr6nica Historia del Nuevo 

Mundo (1 653). 

Todos 10s cronistas coinciden en afirmar que 10s presagios de muerte eran parte 

fundamental de las creencias andinas, y que Cstos determinaban una serie de 

rituales para conjurarlos. Aunque 10s presagios solian afectar a un solo individuo, 

en ciertos casos podian involucrar a la sociedad por entero, produciendo verdaderas 

catistrofes con consecuencias imprevisibles. Los presagios mis frecuentes vincu- 

lados con la estructura del poder y percibidos por toda la poblaci6n, eran 10s 

eclipses de sol y de luna, 10s cuales pronosticaban la muerte de algtin "principe, 

y que el sol se ponia de luto por la falta que habia [esta ersona] de hacer en el P 
mundo" (Cobo, 1653: 158). Cuando esto sucedia las acllas hacian grandes ayunos 

y vestian "ropas de tristeza"; ademas se ofrecian diversos sacrificios a1 sol y no 

se podia encender el fuego en toda la ciudad durante varios dias. Los presagios 

de muerte para una persona comdn, sus hijos o sus vecinos solia ser el escuchar 

durante la noche el canto de las lechuzas, bdhos u otras aves extrafias, el aullar 

insistente de 10s perros o el apuntar inadvertidamente con el dedo al arco iris. Para 

contrarrestar estos presagios solian ofrecsr a ciertas wakas2, coca y muchas otras 

cosas, pidiendo que el ma1 y la muerte no recayesen sobre ellos sin0 sobre sus 

enemigos. Los presagios con consecuencias sociales mis graves eran 10s percibidos 

por un gobernante y usualmente afectaban a todo el grupo humano vinculado con 

Cste. El cronista Santa Cruz Pachacuti por ejemplo, documenta un presagio que 

tuvo el inca Guayna Capac de la siguiente manera: 

Y assi, a horas de comer, llega un mensajero de manta negro, el cual besa al ynga con gran 

reverencia, y le da un putti, o cajuela tapado con Ilabe, y el ynga manda al mismo yndio que 

abra, el cual dize que perdone, diziendo. que el Hacedor le mandava el abrir solo el ynga; y 

1. Aclla o acllacuna: "Las mujeres religiosas que estaban en recogimiento escogidas para el 
servicio de su Dios el sol" (Diego Gonzalez Olguin. 1608). 

2. Waka, huaca o guuca: 10s cronistas utilizaron este tCrmino con significados muy diversos, 
aunque todos ellos vinculados con la esfera de lo sagrado. Juan de Betanzos (1551) seiialaba 
que "quiere decir guaca adoratorio, idolo"; Francisco L6pez de G6mara (1 552) afirrnaba que 
"guacas, asi llaman 10s idolos" y Diego Gonzalez Olguin ( 1608) define el tkrmino huucca como 
"idolos. figurillas de hombres y animales que traian consigo". El tirmino tambiCn se utiliz6 
frecuentemente para designar a 10s sitios de enterramiento de ciertos difuntos. 



visto por el ynga la razbn, le abre la cajilla y de alli sale como mariposas o papelillos bolando 

o esparciendo hasta desaparecer; el cual habia sido pestilencia de sarampibn, y assi dentro de 

dos dias muere el general Michacnacamayta con otros muchos capitanes, todos las caras llenas 

de caracha. Y visto por el ynga, manda hazer una cassa de piedra para esconderse, y despuCs 

se esconde en ella tapindose con la misma piedra, y alli muere. Y al cabo de ocho dias sacan 

casi medio podrido y 10s embalssama y trae al Cuzco, en andas corno si fuera bibo, y bien 

vestido y armado y en la mano con su ttopayauri suntorpaucar, y mete en el Cuzco con gran 

fiesta. (Santa Cruz Pachacuti, 161 3: 3 1 1 .) 

En estos casos de amenaza generalizada se hacian rigurosos ayunos, que 

consistian en no comer sal, ni aji, no tomar chicha ni comer came y no tener trato 

sexual alguno durante un determinado period0 de tiempo. Estos ayunos iban 

acompaiiados de extensos sacrificios que se mandaban a realizar sobre todo el 

territorio e incluian ofrendas de coca, figuras de oro y plata, la matanza de gran 

cantidad de auquknidos y en ciertos casos, se entregaba sacrificialmente un bien 

considerado de gran valor, la vida de hombres y mujeres jbvenes, 10s cuales debian 

ser fisicamente perfectos y ofrendados siempre por pares. 

Sobre el suceso de la muerte misma y 10s estadios intermedios concomitantes, 

existe una informaci6n muy general y heteroghea, per0 en ning6n caso hace 

referencia a la etapa de la agonia previa a la muerte de una persona, probablemente 

debido a la inexistencia de una valoraci6n Ctica del pecado frente a la muerte y 

a la necesidad de un perd6n para alcanzar el descanso del alma. Cuando una 

persona expiraba, el cuerpo del difunto era vestido con ropas nuevas de curnbi3, 

adomos personales y frecuentemente se colocaban pequeiias piezas de oro y plata 

en la boca, en las manos, y en otras varias partes del cuerpo. A partir de este 

momento se iniciaba propiamente el velorio, el cual tenia una duraci6n variable, 

desde un minimo de cinco dias para las personas comunes hasta dos meses y mAs 

para las personas de prestigio. En el caso de personas pertenecientes a un grupo 
4 

de privilegio, tales como gobernantes, esposas principales, curacas y otros, el 

cuerpo del difunto era llevado procesionalmente por toda una regi6n. Cobo do- 

cumenta el caso de la muerte de Mama Huaco en el Cuzco afirmando que: 

Lleg6se la muerte de Mama Huaco y fue muy llorada porque duraron sus obsequias rnis 

de dos meses. HiciCronlas primer0 en el Cuzco por espacio de diez dias, y despuCs fue [...I 
con su corte a cada pueblo y lugar por todo el valle del Cuzco, hacikndole en cada uno sus 

llantos [...I. (Cobo, 1653: 67) 

Apenas la persona moria todos 10s familiares debian llevar ropas de luto, las 

cuales eran de color negro, por un tiempo que variaba de acuerdo con la impor- 

3. Cumbi o cumpi: tejido de lana fina, de uso suntuario entre gmpos de privilegio, en oposici6n 
a la ropa de auasca de uso comlin (Aranibar, 1991). 

4. Curaca: "Seiior de un pueblo [...I seiior mayor o superior [...I el que tiene la voz por todos" 
(Diego Gonzilez Olguin, 1608). 



tancia social del difunto. En algunos casos de extremo dolor, las esposas secun- 

darias de un seiior de privilegio se "trasquilaban" el cabello. Los familiares del 

muerto debian guardar un estricto ayuno durante el tiempo que duraba el velorio, 

el cuai generalmente consistia en comer durante varios dias soio maiz bIanco y 

beber chicha, mientras que las demfis personas que acudian a la casa del difunto 

estaban sometidas a un ayuno moderado, ya que durante la vigilia se les ofrecia 

todo tipo de alimentos, aunque sin sal ni aji. Durante 10s dias que duraba el velorio, 

no se podia encender el fuego en la casa del difunto y durante las noches se 

realizaba el ritual denominado pacaricuc, que consistia en la salida de un grupo 

de acompaiiantes del difunto con tambores y flautas, cantando melodias tristes y 

bailando por las calles del pueblo y por aquellos lugares donde el muerto solia 

transitar en vida. En tales canciones expresaban 10s hechos que le sucedieron 

mientras estaba vivo, sus logros y todo cuanto hizo que fuera digno de recordarse. 

Con este llanto promovian a 10s amigos y parientes del difunto a sumarse en un 

llanto generalizado, que no era una viva expresi6n de dolor, sino que constituia 

un llanto mandatorio, que expresaba la congoja unitaria y cohesionada de todos 

10s integrantes de una sociedad determinada, y que tenia por finalidad reafirmar 

y renovar la existencia del vinculo de uni6n entre la comunidad de 10s vivientes 

frente al difunto, el cual constituia una realidad diferente. Un ejemplo de este llanto 

ritual esta recopilado por el cronista Santa Cruz Pachacuti, quien seiiala que 

despuCs de la muerte de Topa Inca "[. . .] dicho governador 10s manda llorar por 

el dicho Topayngayupanqui en todo el reyno, como habian llorado por 

Pachacutiyngayupanqui, hechos dos exercitos, el uno todos varones y el otro todas 

mujeres" ( 1  6 13: 306). El mismo cronista afirma en otra parte de su cr6nica que: 

las yndias salen [en] otra procesi6n todas, haziendo llantos y Iloros, tresquilados y con fajas 

negras, y el rostro, todo hechas negras, con vinchas de tunissa o quisva, y desnudas hasta medio 

cuerpo, asotgndose con quichuas y secseccoyos o sivicas; y otras yndias con tamborcillos 

pequefiuelos, y echandose con sinezas [cenizas] en las cabezas [ . . . I  todas ontadas con ceniza 

negra y cebo, y asotarse y llorarse con tamborcillos [...I" (161 3: 300). 

El tiempo que duraban estos llantos y obsequias era variable y dependia del 

prestigio social del difunto. Durante estos mismos dias, las viudas y las viejas 

buscaban por todas partes el espiritu del muerto, y frecuentemente rociaban el 

umbra1 de la casa con harina de maiz, quinua o ceniza cernida, para determinar 

si Cste regresaba. 

Terminado el velorio se iniciaba el entierro, que comenzaba cuando se sacaba 

el cuerpo del difunto de la casa para trasladarlo hasta la tumba. Una vez que el 

cadaver estaba fuera de la casa, se procedia a cerrar la puerta por donde 61 habia 

pasado, tapifindose posteriormente el van0 para asegurarse de que no seria utilizado 

nunca mas. 

El entierro era tambiCn el momento en el que se realizaba una gran variedad 

y cantidad de sacrificios; y si el difunto habia sido un curaca o una persona 



importante, se sacrificaban ritualmente algunas de sus mujeres y criados favoritos, 

mientras que a otros simplemente 10s metian vivos en la sepultura con el muerto, 

para que le acompafiasen y sirviesen. El cronista Polo de Ondegardo, por ejemplo, 

seHala que 

y asi en todas las sepulturas, conforme a la calidad del que se enterr6, se hallan cuerpos en 

su cornpaiiia [...I siempre se fue rnultiplicando el daiio [.. .I y asi parece que Huayna Capac, 

que fue uno de 10s cuerpos de 10s seiiores que yo hall6 embalsamados, por 10s registros se le 

rnataron mil personas de todas edades" ( 1  559: 105). 

Ademhs del difunto y las personas sacrificadas con 61, se colocaban en la 

tumba ropas nuevas de cumbi, cuidadosamente dobladas, 10s instrumentos del 

oficio del difunto -generalmente armas y herramientas en caso de varones y husos 

e hilados de algoddn o lana en el caso de mujeres-, sus riquezas y 10s objetos 

que en vida consideraron preciosos, asi como mucha comida y bebida. 

A partir del momento del entierro del difunto es posible separar 10s rituales 

vinculados con la muerte en dos conjuntos de acciones con significados diferentes. 

El primer conjunto abarca 10s rituales realizados por 10s vivos durante 10s dias 

siguientes a la sepultura del muerto, mientras que el segundo contiene las creencias 

y 10s rituales vinculados con el difunto y su existencia posterior. Los rituales 

llevados a cab0 por 10s vivos, que debian enfrentar la muerte de un familiar y lograr 

la ruptura definitiva con Csta, se iniciaban cinco dias despuCs del entierro en 10s 

Andes y diez dias en algunos de 10s pueblos de 10s llanos. Se juntaba todo el ayllu 
5 

del difunto y se dirigian a la fuente o rio mhs cercano, donde zambullian ritual- 

mente tres veces en el agua al familiar mhs prdximo, procediendo a continuacidn 

con la pischca o lavado de toda la ropa del difunto, despuCs de lo cual regresaban 

a casa, bam'an con cuidado el aposento del difunto y comenzaban a comer y beber 

abundantemente, esperando que el alma del difunto retornara en algdn momento 

de la noche a compartir con ellos estos alimentos. Cuando el alma Ilegaba, era 

la despedida final. Por un lado el alma del difunto compartia el aliment0 con 10s 

vivos por dltima vez, antes de la ruptura definitiva con el mundo cotidiano, y por 

otro 10s vivos reafirmaban su propia vida, su existencia y sus vinculos, compar- 

tiendo ritualmente el banquete fdnebre. 

El segundo conjunto comprende las creencias acerca de lo que ocum'a con 

el alma despuCs de la muerte del cuerpo. La informacidn al respecto es muy variada 

y frecuentemente contradictoria, aunque ninguno de 10s testimonios recogidos 

discrepa en dos puntos fundamentales: primero, la creencia de que existe un alma 

inmortal, que trasciende la vida biol6gica; y segundo, que el buen comportamiento 

del individuo aseguraba el descanso del alma, mientras que el ma1 desempeiio en 

5 .  Ayllu o aillo: "parcialidad, genealogia, linaje, o parentesco o casta" (Gonziilez Olguin, 1608). 
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la vida acarrearia sufrimientos infinitos al espiriru. El cronista BemabC Cobo 

seiiala que: 

eI buem :iene g!sri:: y e! xa!o pen:: despuis destr! v i d ~  Mcsrr ,ks  ic pr imex  en e! crridado 

grande que tenian de prevenir y adomar sus sepulturas [ . . . I  y lo sepndo, en la ensefianza, 

exhortaciones y reprehensiones que 10s sacerdotes y maestros suyos daban al cornfin del pueblo, 

para apartarlos de lo rnalo e inclinarlos a lo bueno, unas veces arnenazindolos con el castigo 

y otras convinfindolos con el prernio de la otra vida (1653: 154). 

Algunos creian que las almas de aquellos que habian tenido una vida apro- 

piada, al salir del cuerpo se convertian en estrellas, y que de alli procedian todas 

las del cielo; otros creian que las almas se trasladaban hacia otras personas a1 

momento de nacer Cstas; ciertas naciones pensaban que las almas se quedaban en 

este mundo y que segdn su comportamiento en vida, podian vivir bien o podian 

vagar solas y afligidas, per0 siempre dependiendo todas ellas de 10s alimentos y 

bebidas que sus deudos les proveyesen. JosC de Aniaga seiiala que en la costa, 

10s habitantes de Huacho y otros poblados aledaiios creian que las almas iban a 

las "islas del Huano" y que las llevaban hasta alli 10s lobos marinos a quien ellos 

llamaban "Tumi". Finalmente otras etnias suponian que las almas buenas regre- 

saban a vivir en las huacas de 10s progenitores o iban al Ypamarca o a la Zamayhuaci 

(casa de descanso), utilizando ciertas "rutas de 10s muertos" que eran a travCs de 

10s cerros, donde en un punto determinado el alma debia cruzar un rio caudaloso 

por medio de un puente muy estrecho. 

Un dltimo punto importante fueron las acciones que se llevaban a cab0 despuCs 

de realizados 10s rituales necesarios para lograr una ruptura entre el mundo de 10s 

vivos y el de 10s muertos, y eran las creencias y 10s rituales orientados a mantener 

dicha separaci6n de mod0 definitivo. Se trataba de dos mundos irreconciliables 

y opuestos. El alma del difunto tenia que permanecer donde estaba y debia evitar 

su aproximaci6n al mundo de 10s vivos, ya que si lo hacia traeria inevitablemente 

consigo enfermedades, la muerte de familiares, amigos y aun de cualquier ser 

humano en la comunidad inmediata. Un espiritu descontento o afligido podia 

tambiCn ocasionar cambios clim6ticos inesperados, tales como tempestades o 

granizadas, la muerte de las cosechas o de 10s animales. En sintesis, era un amenaza 

latente. 

Para que las almas pudiesen descansar tranquilamente necesitaban comer y 

beber, y 10s vivos debian procurarles 10s alimentos, raz6n por la cual estos espiritus 

tenian tierras, ganado y servidores para poder mantener el culto y hacer las 

ofrendas necesarias. En su cr6nica Historia del Nuevo Mundo, Bernab6 Cobo 

seiiala al respecto que: 

Era la voluntad de 10s rnuertos [...I 10s muertos lo pedian; y si quen'an [las alrnas] irse a 

holgar a casa de otros muertos [...I porque tenian de costurnbre irse a visitar unos muertos a 

otros; y en estas visitas se hacian grandes bailes y borracheras; y algunas veces iban [las alrnas] 

tambiCn de visita a casa de 10s vivos, y al trocado [...I (1653: 164). 



Ademis de las ofrendas ordinarias, se celebraban 10s "cabos de aiio" o ani- 

versarios del mallqui o cuerpo del difunto. Con esta ocasi6n todos 10s familiares 

del muerto visitaban las sepulturas y las abrian, renovindole la ropa y colocando 

nuevamente comida y bebida recien preparadas, ademis de ofrecer otros diversos 

sacrificios. 

EL CONCEPT0 DE LA MUERTE DURANTE EL PROCESO DE LA 

EVANGELIZACI~N 

La visi6n cristiana en torno a la muerte que llega a America con 10s evangelizadores 

del siglo XVI' tiene un origen en la Baja Edad Media, momento en que se 

consideraban fundamentales tres aspectos vinculados con la misma: la necesidad 

de alcanzar una "buena muerte", la trascendencia y vida perdurable de las almas, 

y la resurrecci6n de 10s muertos. 

La "buena muerte" era considerada aquella que ocum'a de manera apacible, 

cristiana y culturalmente controlada. Lo incierto de la hora de la muerte impulsaba 

a las personas a hallarse espiritualmente preparadas, para no ser sorprendidas por 

ella. Dios habia otorgado el don especial de saber la hora de su muerte solamente 

a algunos elegidos. La "buena muerte" se manifestaba generalmente a travCs de 

una agonia apacible, sin tensiones, y Csta indicaba a 10s vivos que el difunto habia 

realizado un buen trfinsito hacia la salvaci6n. Por oposici6n, la muerte violenta 

y sdbita era considerada como una "mala rnuerte", porque su rapidez impedia a 

la persona y a sus familiares inmediatos la preparacidn necesaria que aseguraba 

por lo menos la llegada del alma al purgatorio. 

La preparaci6n para una "buena muerte" significaba que a la primera seiial 

de una enfermedad o antes de un prolongado viaje, debia redactarse el propio 

testamento, para poner en orden el alma y al mismo tiempo seiialar las voluntades 

finales. Este era considerado no solamente como el requisito necesario para que 

10s herederos pudiesen gozar legalmente de 10s bienes acumulados por el testador, 

sino que era el documento que permitia establecer 10s legados piadosos, las misas 

de sufragio y las obras de caridad, irnprescindibles para ayudar al alma a alcanzar 

y gozar de la gloria de Dios. 

La "buena muerte" se iniciaba generalmente a partir de una enfermedad, 

momento en el cual todo individuo debia confesarse. El Sinodo realizado en la 

ciudad de Toledo en 1682, ordenaba a 10s medicos que en su primera visita debian 

tratar de persuadir al enfermo para que solicitara la presencia de un sacerdote para 

la confesi6n de sus pecados y faltas; si tres dias despuCs de la primera visita el 

enfenno no hubiese accedido, el medico no debia visitarle mis. 

El trinsito hacia la muerte cornenzaba con la agonia, momento durante el cual 

el enfermo recibia del sacerdote el viitico, para librarle de las penas eternas y 



mitigarle 10s sufrimientos del purgatorio. Una vez que la persona expiraba, el alma 

del difunto debia enfrentarse a un "juicio particular", cuyo resultado seria la 

condena o la salvaci6n exclusivamente del alma. El juicio final, que tendria lugar 

al final de 10s tiempos, seria general y p6blico y significan'a la condena o la 

salvaci6n del alma y del cuerpo (resurrecci6n de 10s muertos). Cuando el cuerpo 

moria, para el mundo de 10s vivos se iniciaba el periodo del duelo. 

Durante el duelo, el cuerpo del muerto debia ser vestido con una mortaja 

simple, aunque frecuentemente el testador expresaba su deseo de ser vestido con 

el hibito de alguna orden religiosa. A partir de este momento 10s familiares debian 

llevar luto, el cual duraba el tiempo que empleaba el cadaver en descomponerse. 

En Espaiia durante el siglo XVI, 10s lutos fueron muchas veces suntuosos y con 

rasgos de excesiva vanidad femenina, lo cual determind que el rey Felipe V 

limitara el periodo del luto a seis meses. 

Durante el primer dia de duelo -y algunas veces el segundo- se desarrollaba 

el velorio, al cual asistian amigos y vecinos. En el velorio se consideraba apropiado 

Ilorar, pero no en exceso. Esto dependia tambiCn de la posici6n social del difunto 

y de la relaci6n del doliente con el muerto, hecho que determinaba si debia ser 

mayor o menor. Los llantos menos intensos eran 10s que expresaban congoja 

debida a relaciones por deudas, mientras 10s mis prolongados seiialaban 10s 

vinculos por linaje y parentesco o de respeto y admiraci6n por la virtud del difunto. 

El llanto estaba adicionalmente a cargo de las plaiiideras, de 10s panegiristas y aun 

de 10s endechadores, quienes s e g h  el caso sollozaban, predicaban las alabanzas 

del difunto o cantaban lastimosamente. 

Durante el velorio era usual servir un banquete finebre, no s610 signo de 

hospitalidad y de ostentaci6n sino que reafirmaba la propia vida de quienes asistian 

al velorio y reforzaba la ruptura definitiva con el muerto. Una vez terminado el 

velorio, el pirroco acompaiiado del sacristin, iba a la casa del muerto a recoger 

el cuerpo para llevarlo a la iglesia y proceder al entierro. En el trayecto el difunto 

iba acompaiiado por un extenso cortejo fdnebre con velas y antorchas encendidas. 

La ubicaci6n del sepulcro estaba en relaci6n directa a la posici6n social del muerto. 

El cuerpo era colocado generalmente en el atrio frontal o lateral de la iglesia, 

aunque tambiCn era frecuente que se inhumasen 10s cuerpos en el interior del 

templo, ya fuera en las naves, de 10s altares y algunas veces en 10s coros. En Espaiia 

y otros paises de Europa surge, de forma paralela a estos rituales, una importante 

institucibn: la cofradia de las ~ n i m a s ,  que no s610 organizaba y costeaba el entierro 

de sus asociados, sino que tambiCn extendia este servicio a 10s pobres y despo- 

seidos. Este tipo de cofradias llegaria al virreinato del PerG a partir del dltimo tercio 

del siglo XVI. 

Una vez finalizado el entierro, 10s vivos realizaban misas, capellanias, ayunos, 

oraciones, limosnas y disciplinas para el sufragio del alma del difunto. Frecuen- 



temente se encargaban desde dos hasta treinta misas, aunque existieron algunos 

casos excepcionales en 10s cuales el testador encarg6 entre tres mil y cinco mil 

misas por el sufragio de su alma. 

LA PERSISTENCIA DE LA IDOLATRIA EN TORNO A LA MUERTE 

DURANTE EL SIGLO XVII EN LA SIERRA DE LIMA 

En el virreinato del Peni aparecieron algunas cr6nicas a partir de mediados del 

siglo XVI, que aunque fueron coetineas a la primera evangelizaci6n tuvieron 

escasa difusi6n en la regi6n andina. En ellas se recopilaron muchas de las "ido- 

latrias" de 10s indigenas, aunque ello no signific6 que se organizase paralelamente 

ninguna accidn eclesiistica oficial para combatirlas. El segundo Concilio Limense 

(1567-8), establecia que en las "doctrinas" o parroquias de indios, debia enseiiarse 

obligatoriamente la catequesis tres veces por semana en la lengua general del Inca 

(quechua), aunque todavia no se contaba con catecismos, gramiticas y sermonarios 

en lenguas nativas, que ayudasen al misioneros en esta labor. En 1575 el virrey 

Francisco de Toledo orden6 que 10s indios fuesen reagrupados en reducciones o 

"pueblos de indios". Aunque este proyecto perseguia fundamentalmente un ob- 

jetivo politico y administrativo, se convirti6 en la piedra angular de laevangelizaci6n 

intensiva del siglo siguiente. 

Algunos aiios mis tarde, el Tercer Concilio Limense (1582-3) se preocup6 

fundamentalmente por encontrar 10s medios adecuados para la conversi6n de 10s 

indigenas, al mismo tiempo que intent6 obligar a 10s espaiioles, a travCs de las 

m8s severas sanciones eclesiisticas, a abandonar el maltrato y abuso a las pobla- 

ciones nativas. Uno de 10s importantes aportes de este Concilio fue la decisi6n 

de editar un catecismo 6nico trilingiie, en espaiiol, quechua y aymara, que se 

public6 en 1584. En 1585 se public6 el Confesionario para 10s curas de indios 

con una instruccidn contra sus ritos, y en 1588 el religioso jesuita Jose de Acosta 

escribe su obra titulada De Procuranda Indorum Salute, donde plantea 10s prin- 

cipales problemas en torno a la evangelizaci6n del indio. 

Hacia finales del siglo XVI las autoridades eclesiisticas consideraban que gran 

parte de la poblaci6n indigena estaba cristianizada. Sin embargo, en 1608, en la 

reducci6n de indios de San Damiin de Checas, situada en la sierra de Lima, el 

cura doctrinero Francisco de ~ v i l a  descubri6 que 10s indios tenian pensado ce- 

lebrar durante la fiesta de la Asunci6n de la Virgen Maria la fiesta y la entrega 

de ofrendas a una deidad prehispana de nombre Pariacaca. Este hecho inici6 un 

breve period0 de inspecciones de visitadores, acompaiiados por miembros de la 

Compaiiia de Jeslis. Apoyindose en el Sinodo de 1613, el arzobispo de Lima, 

BartolomC Lobo Guerrero planted el inicio de la primera campaiia sistemitica para 

"extirpar la idolatria", que dur6 hasta su muerte en 1622. A partir de esta fecha, 

el impulso inicial de las visitas se fue reduciendo paulatinamente, hasta que en 



1649 fueron nuevamente retomadas por el arzobispo de Lima, Pedro de Villag6mez, 

quien darii inicio a la segunda campaiia de extirpaci6n, que continu6 desarrolliin- 

dose hasta su muerte en 167 1. 

Entre 10s principales documentos que contienen informaci6n que permite 

estudiar la persistencia en la visi6n andina de la muerte en la sierra de la di6cesis 

de Lima durante el siglo XVII, tenemos la crdnica de Francisco de ~ v i l a  titulada 

Dioses y Hombres de Huarochiri (1 598?), la del jesuita Pablo Jose de Amaga 

titulada La Extirpacidn de la Idolatria en el PerLi (1621), y varios aiios m6s tarde 

la obra del arzobispo Pedro Villag6mez denominada Exhortaciones e initruccidn 

acerca de las idolatrias de 10s indios (1 649). Por otro lado, 10s textos eclesiisticos 

-entre ellos 10s Concilios de Lima, en particular el de 1582-3 y 10s Sinodos de 

16 13 y 1636- permiten analizar la muerte andina a partir de las disposiciones 

oficiales emanadas con la finalidad de combatir las creencias y rituales no cris- 

tianos. Por tiltimo, existe una fuente documental de primer orden, formada por 10s 

trece legajos que constituyen 10s informes de las visitas de extirpaci6n de las 

idolatrias, cuyos textos han sido parcialmente publicados en aiios recientes (Pierre 

Duviols,. 1986 y Juan Carlos Garcia, 1994). 

La informaci6n recogida por ~ v i l a  en 1598(?) permite determinar que la 

religi6n andina local en la sierra de Lima estaba estructurada en varios ciclos de 

creaci6n-destrucci6n y re-creacibn, y que 10s dioses eran heroes culturales fun- 

dadores y civilizadores, que frecuentemente ponian a prueba la buena voluntad 

de 10s pobladores presentiindose inesperadamente bajo la figura de personas pobres 

y harapientas. Amaga en 1621 seiiala que la religi6n en la sierra de Lima puede 

reducirse al culto de las wakas, 10s mallquis y las conopas. Las wakas estaban 

formadas por 10s dioses del cielo y de la tierra y por las pacarinas6 de quienes 

10s indigenas aseguraban descender. Los mallquis eran 10s huesos o esqueletos de 

10s antepasados, considerados como hijos de las wakas y a quienes se les rendia 

culto. Las conopas eran piedras pequeiias, notables por su forma y color, a las 

cuales se daba un culto secreto y particular en ciertas ocasiones concretas. 

El culto a 10s mallquis, seglin Arriaga era m6s daiiino y dificil de extirpar que 

el culto a las wakas, debido a que involucraba a todos 10s miembros de un ayllu, 

y se manifestaba desde la celebraci6n de pequeiias ceremonias diarias, hasta fiestas 

mayores en ciertas fechas recurrentes. Aunque 10s indigenas habian sido catequi- 

zados durante varias decadas, la persistencia de las idolatrias relativas al origen 

6. Pacarina: "a las pacarinas que es de adonde ellos dicen que descienden, especialmente las 
cabezas de ayllos" (Amaga, 1621). Otro cronista del siglo XVII, Juan de Santa Cruz Pachuti 
seiiala que "Apo Mango Capac [...I 10s mand6 que cada provincia y cada pueblo se escogiesen 
o hiciesen de donde descendieron o de donde vinieron [...I escogieron por su pacarisca o 
pacarinusca unos a las lagunas, otros a 10s manantiales [...I otros a 10s cerros". 



del hombre y a su fin dltimo continuaban plenamente vigentes. Frente al misterio 

de la muerte, ningdn ser humano se miente a si mismo; por el contrario, orientarh 

su pensamiento hacia aquellas creencias y rituales que considere como verdaderos 

o que por lo menos le otorguen las mayores seguridades espirituales y emocionales 

del caso. Es importante considerar ademas que 10s indigenas habian reinterpretado 

la predicaci6n cristiana adecuandola a sus propias categorias religiosas, con lo cual 

generaron muchas formas de resistencia. Amaga sefiala que 10s indios cometian 

un grave error al afirmar que "[ ...I todo aquello que dicen y ensefian 10s padres 

es para wiracochas y espafioles, y que para ellos son sus wakas y sus mallquis 

y sus fiestas y todas las demis cosas que les han ensefiado sus antepasados [...I" 
(1968: 224). 

Debido a esta particular valoraci6n, aunque las religiones andinas ya estuvie- 

sen parcial o talmente desestructuradas desde finales del siglo XVI, el pensamiento 

religioso no cristiano en torno a la muerte seguia vigente. El indigena afirmaba 

que 10s antiguos presagios en torno a la muerte continuaban siendo vhlidos, y eran 

10s mismos que medio siglo antes. El escuchar el canto de un bdho, una lechuza 

u otra ave extrafia por la noche o el insistente aullido de 10s perros, todavia 

indicaban con toda certeza que una persona de ese poblado moriria muy pronto. 

A pesar de la permanencia de 10s presagios, se puede establecer un cambio 

notable como resultado de la intensiva cristianizaci6n de..comienzos del siglo 

XVII, y es la aceptaci6n plena del concept0 Ctico del bien y del ma1 como 

determinantes bbicos del descanso eterno o la condena definitiva del alma. Los 

documentos del primer tercio del siglo XVII sefialan que en caso de enfermedad 

grave, 10s indigenas siempre solicitaban -salvo casos excepcionales- la ayuda 

espiritual de un sacerdote, y algunas veces tambiCn se requeria la presencia de 

un letrado para la redaccidn del testamento con las dltimas voluntades del enfermo. 

La confesi611, el vikico o la eucaristia y la extremauncidn en 10s momentos finales 

de la vida, heron rituales cristianos que se aceptaron totalmente, aunque frecuen- 

temente se reinterpretaron como acciones que ayudaban el descanso del alma, 

evitando asi la posibilidad de que Csta se convirtiese en un "alma en pena" o un 

espiritu afligido. 

En esta dificil y compleja etapa de la evangelizaci611, la aceptaci6n de 10s 

auxilios de la fe cristiana en 10s momentos finales de la vida terrena -si bien con 

un significado diferente dentro de su propia religiosidad- constituyeron elementos 

importantes vinculados con el sistema religioso cat6lic0, que la evangelizaci6n 

deseaba dihndir y arraigar profundamente en la poblaci6n indigena. Sin embargo, 

la administraci6n de Cstos h e  frecuentemente descuidada por parte de 10s doctrineros. 

Una confirmaci6n del hecho de que esta situaci6n era usual y comdn puede 

observarse en el capitulo 28 del Tercer Concilio Limense (1582-3), donde se 

ordena a 10s religiosos que: 



El Sacramento de la extremauncion ninguna razon hay para que a 10s fieles que e s th  

enfermos de muerte se les niegue. Mandamos I...] que de aqui en adelante la tibieza de algunos 
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curas no ponga en esto fnlbola excusa [...I a todos 10s fieles indios [...I . 

De manera similar, veinticinco aiios despuCs, durante el Sinodo de 161 3, aiio 

en que comienza la primera campaiia de extirpaci6n de idolatrias, se vuelve a 

retomar el problema del escaso inter& de 10s doctrineros en cuanto a la adminis- 

traci6n de la extremauncibn, seiialindose que: 

Siendo remedio tan saludable para nuestras almas el gozar del favor que Nuestro Seiior nos 

hace en comunic~rsenos en el Santisimo Sacramento de la Eucharistia por viatico [...I y 

haviendose mandado por 10s Concilios Provinciales, que 10s Curas, y en especial de 10s Indios, 

tengan gran cuydado en ello, hemos sido informados que no lo hacen, escusandose con vanas 

escusas [...I y si como algunos han informado, les parece cosa indecente, que este Santisimo 

Sacramento entre por las casillas y chozas pobres de 10s indios [...I estarh advertidos de poner 

ellos 10s aderezos [...I Y prohibimos, que de ninguna manera se saquen 10s enfermos de sus 

casas para llevarlos a las lglesias o Hospital, para darles el dicho Sacramento o el de la 
8 

Extremauncion . 

Con o sin 10s auxilios de la fe cristiana durante la agonia, una vez que el 

indigena habia expirado el cuerpo era velado durante veinticuatro horas y despuCs 

sepultado en el cementerio, situado siempre en el atrio frontal o lateral de la iglesia. 

El Concilio de 1582-3 recomendaba a 10s curas doctrineros "convencer a 10s 

indios" para que aceptasen enterrar a sus difuntos en el atrio de 10s templos. Aiios 

mis tarde, el Sinodo de 1613 precisaba que ni indios, ni negros o mulatos podian 

ser enterrados en el subsuelo al interior del cuerpo de las iglesias, aunque esta 

costumbre estaba muy arraigada y era usualmente practicada por 10s espaiioles, 

que no s61o utilizaban las naves interiores sino que consideraban un privilegio el 

ser sepultados debajo de 10s altares o 10s coros bajos. De esta manera, y a partir 

de decisiones eclesiAsticas concretas, el indigena asiste a una nueva diferenciaci6n 

social, esta vez vinculada con la esfera de lo religiose. A pesar de haber sido 

instruidos en la fe cristiana, haber recibido el bautismo y demh sacramentos, el 

sitio de enterramiento de 10s indigenas nunca fue el mismo que el utilizado por 
9 

10s wiracochas , reforzando de esta manera la coexistencia parcial de dos sistemas 

7. Decretos del santo Concilio Provincial celebrado en Lima en 1583. Segunda aceion del Concilio, 
15 de agosto de 1583, capitulo 28. 

8. Sinodo de Lima de 1613, libro primero, titulo It, capitulo 111. 

9. Viracocha: Partiendo del presupuesto que durante el Tawantinsuyu Viracocha fue el dios 
universal, diversas fuentes seiialan que Cste algunas veces se manifestaba a travCs de la espuma 
del mar. Cuando 10s espaiioles llegaron con embarcaciones a las costas del Pet4 en el siglo 
XVI, fueron inicialmente asumidos como enviados del dios Viracocha. Por este motivo durante 
el siglo siguiente, el nombre viracocha o wiracocha fue aplicado a todo espaiiol o criollo, es 
decir a toda aquella persona forhnea y no indigena. 



religiosos paralelos, uno estmcturado y constituido por la evangelizaci6n en plena 

expansi6n y el otro desestmcturado pero perdurable y profundamente arraigado 

en la mentalidad de la poblaci6n indigena. Es necesario seialar ademas que la 

ubicaci6n de estas sepulturas en el atrio exterior de las iglesias no fue la mejor 

decisibn, ya que las tumbas quedaban por las noches a1 alcance de 10s pobladores, 

quienes al no estar plenamente convencidos de 10s rituales cristianos en relaci6n 

a la muerte, sustraian 10s cadaveres en las noches siguientes al entierro para 

despuCs realizar las ceremonias tradicionales andinas en la casa del propio difunto, 

las mismas que eran consideradas las iinicas eficaces e imprescindibles para el 

descanso del alma del difunto y la tranquilidad de 10s sobrevivientes. 

La duraci6n misma del velorio tambiCn generaba una amplia diferencia con- 

ceptual. Los indigenas no consideraban adecuado que el cadiver fuese sepultado 

tan s610 un dia despuCs de la muerte fisica, insistiendo en que el velorio debia 

prolongarse por lo menos durante cinco dias, tiempo necesario para que el alma 

abandonara el cuerpo y procediese a despedirse de familiares y amigos. Estos dias 

de velorio eran ademas la etapa en la cual 10s deudos debian realizar una sene 

de ofrendas y rituales para ayudar al espiritu a encontrar la tranquilidad y el 

descanso final. 

Otra diferencia mas profunda y de significado mas complejo y dificil de 

erradicar era el total rechazo de 10s deudos de un difunto a aceptar que el cadaver 

fuese enterrado en una fosa con la tierra cubrikndole el rostro, debido a que el 

peso de la tierra evitaba que el alma lograse abandonar el cuerpo, con lo cual 

fomentaba el descontento de la misma, que podia producir a 10s deudos enferme- 

dades permanentes y grandes trabajos, asi como desencadenar diversas calamida- 

des y causar otras muchas muertes. 

El conjunto de creencias no cristianas en torno a la muerte traeria como 

consecuencia el surgimiento y desarrollo de una resistencia indigena activa per0 

clandestina. Frente al religioso encargado de una doctrina, el cadaver era velado 

y sepultado cristianamente; sin embargo, tres o cuatro noches despuCs el cuerpo 

era desenterrado de la fosa mortuoria por 10s familiares del difunto, y trasladado 

sigilosamente a la casa que Cste utilizara en vida. Una vez que el cadiver habia 

sido recuperado, se iniciaban diversos rituales que comprendian la entrega de 

ofrendas, la manipulaci6n del cuerpo, la comunicaci6n con el espiritu del difunto 

y 10s banquetes fiinebres. 

Los rituales se iniciaban con la manipulaci6n del cuerpo del difunto. Le 

doblaban las rodillas y lo sentaban sobre una manta. Acontinuaci6n se le despojaba 

de la mortaja fiinebre y lo vestian con una camiseta nueva de cumbi; luego le 

plegaban 10s brazos y acomodaban las manos con 10s dedos extendidos, de manera 

que pudiesen cubrir el rostro. 



Una vez que el difunto estaba preparado de esta manera para el velorio, 

sacrificaban una llama matfindola por el costado del coraz6n, le extraian 10s bofes 

y juntaban toda la sangre en unos mates. La carne de la llama era consumida 

ritualmente por todos 10s habitantes del poblado, oponiendo asi un mundo 

cohesionado de vivos, frente al cuerpo mueito de un individuo, que se ha respetado 

y querido mientras estaba con vida, pero de quien es necesario alejarse definiti- 

vamente, estableciendo una ruptura no s61o corporal sino tambiCn espiritual. 

La sangre de la llama era rociada como ofrenda sobre el rostro del difunto, 

mientras que 10s bofes eran utilizados por el oficiante del ritual, como un medio 

de comunicaci6n con el alma del muerto. Podemos citar como ejemplo una de 

las denuncias realizadas a don Juan Tocas, principal y fiscal de la doctrina de San 

Pedro de Hacas, contra Hernando Hacas y Crist6bal Poma Libiac y otros indios, 

a mediados del siglo XVII, la cual dice lo siguiente: 

Y asimesmo dijo este testigo que es comun abuso y supersticion y ceremonia en este pueblo 

de Hacas y en todos 10s de dicha doctrina [...I y aun casi toda la provinsia I...] que quando 

muere a l d n  yndio o yndia christianos matan una o dos llamas [...I y conbidan a todos 10s del 

pueblo y delante del difunto 10s bofes de dicha llama 10s soplava este testigo por el mismo 

guarguero [...I y si en 10s bofes aparecian unas bolsillas como bejigas pequeiias que llaman 

guarcos [...I el difunto estaba enojado porque comia y resebia la ofrenda con 10s guarcos y que 

todos 10s de su linaje abian de morir muy presto y 10s dichos parientes le daban a este testigo 

ofrendas de cuyes coca sebo maiz chicha y sangre de la llama que abian muerto y este testigo 

hacia un sachrificio de todo esto quemado delante del dicho difunto y rosiandole la cara con 

dicha sangre y chicha [...I y preguntaba al difunto [...I le daba respuesta el dicho difunto y desia 

que el se abia muerto porque no abia adorado y mochado sus guacas bien y sus ydolos y malquis 

y quando le asian sus ayunos y comfesiones no 10s guardaba como lo madaban sus magsas 
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echiseros [...I" . 

Durante el velorio se entregaban al difunto varias ofrendas, entre las cuales 

es posible sefialar 10s cuyes degollados, sebo de llama, hojas de coca, chicha, maiz 

blanco y maiz negro, sangre de llama y otros polvos y pigmentos minerales. Los 

vivos que asistian al velorio debian guardar ayuno y s610 podian consumir la carne 

de las llamas sacrificadas (sin sal ni aji) y beber chicha. Todos 10s que participaban 

en esta fiesta fhebre bailaban durante la noche y todo el dia siguiente hasta la 

medianoche. Al llegar dicha hora, procedian a retirar la manta sobre la cual habia 

estado sentado el difunto y se la colocaban a la viuda, cubrikndole la cabeza, y 

Csta asi ataviada y acompafiada por otras mujeres ancianas salia a la calle llevando 

un mate con sangre de llama mezclada con chicha y con un pequefio hisopo -que 

recibia el nombre de "guayllapaW- asperjaban las calles, mientras 10s restantes 

parientes las acompafiaban llevando unos bordones en las manos y todos iban 

llamando el alma dei difunto, preguntfindole d6nde estaba y c6mo se encontraba. 

10. Archivo Arzobispal de Lima, Visitas de Hechicerias e Idolatrias, 1656, legajo 111,lO expedientes. 



Si no lo hallaban hasta el amanecer, era porque ya estaba por buen camino hacia 

su pacarina y no se habia extraviado. Entonces 10s deudos, ya mis tranquilos, 

regresaban a la casa y cornpartian nuevamente entre todos la comida ritual de la 

carne de la llama sacrificada y la chicha. 

Si el alma no habia sido hallada, entonces era imprescindible que 10s vivos 

dispusiesen todo lo necesario para que Csta pudiese iniciar finalmente su descanso, 

sin pasar trabajos ni hambre, y se mantuviese contenta y bien dispuesta hacia 10s 

vivos. El oficiante preparaba entonces la "mircapa", el alimento de las almas. Con 

tal finalidad, debia cortar varios mechones de cabello al difunto y recortarle las 

uiias. A estas partes del cuerpo del muerto era necesario agregarle parte de la sangre 

de la llama sacrificada, sebo de la misma llama, sancu, mullu, coca y polvos de 

la pasca. Una vez que 10s ingredientes habian sido reunidos, la mezcla se inci- 

neraba; las cenizas eran el alimento que el alma debia llevar consigo en su largo 

y fatigoso viaje. 

El entierro se iniciaba cuando el cuerpo del difunto era trasladado a su tumba 

en 10s "machays" -las cuevas y abrigos rocosos en las punas o tambiCn agujeros 

excavados en 10s cerros- y alli se le depositaba, colocando primer0 una capa de 

cuyes degollados y maiz blanco y negro desgranado, varias ropas de repuesto 

cuidadosamente dobladas, mucha comida y bebida, la mircapa para el alma y otras 

varias ofrendas. Cuando el entierro del cuerpo habia concluido, todos 10s familiares 

regresaban a1 poblado y continuaban bailando, comiendo y bebiendo durante el 

resto del dia, como seiial de ruptura total con el difunto. 

El duelo sin embargo no habia concluido y proseguia durante cinco dias y 

cinco noches mis, en un complejo ritual denominado pacaricuc o piscapuncha. 

Durante tales dias se colocaba en la casa del difunto comida y chicha para el alma, 

para determinar si Csta habia partido o si todavia estaba en la casa. Para confirmar 

si el alma regresaba a recoger 10s alimentos y la bebida, esparcian harina de maiz 

o cenizas en el umbra1 de la puerta. Si aparecian huellas de pisadas, aunque fuesen 

de un ave o de un perro, entonces significaba que el alma habia regresado por 

alglin motivo y que alin no se habia ido, y era necesario insistir en su partida 

definitiva por medio de nuevas y abundantes ofrendas. 

Al quinto dia, el alma de un difunto que hubiese tenido una "buena muerte" 

y que no estaba afligida y penando, ya habia partido hacia su pacarina. Los 

familiares entonces procedian a recoger todas las ropas y bienes del difunto; las 

que estaban en ma1 estado eran incineradas, mientras que las ropas en buen estado 

eran lavadas en el rio en un ritual denominado pischca, cuya finalidad liltima era 

asegurarse de que el difunto no volviese para recoger sus pertenencias y sus 

conopas para IlevArselas a la pacarina, ya que durante todo el primer aiio el alma 

permanecia en transit0 hacia la pacarina, lugar de donde provinieron sus abuelos 

y 10s restantes rnallquis de su ayllu. 



Para ayudar al alma en su desplazamiento definitivo hacia el Ayamarca o 

Upavmarca, era necesario que 10s deudos celebrasen la fiesta del "cabo de aiio" 

en la cual se hacian muchas ofrendas y sacrificios. que comenzaban con el act0 

de abrir nuevamente ia tumba, sacar ai dihnto, cambiarie ia ropa por otra nueva, 

renovar todos 10s alimentos y bebidas, asi como preparar nuevamente la mircapa. 

Debia ofrecerse ademis sangre de llama -rociada sobre las paredes de la tumba-, 

cuyes degollados, sebo de llama, coca, maiz blanco y negro, polvos de la pasca, 

mullu, llimpi y otros minerales molidos. Si el "cabo de aiio7' no se realizaba, 
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entonces el alma quedaria atrapada bajo 10s pies de Libiac y las w a h s  intentarian 

daiiarla y ksta, desesperada y hambrienta, se volveria en contra de 10s vivos, 10s 

maldeciria y causaria su muerte. 

El "cabo de aiio" era entonces imprescindible para que el alma iniciase su 

camino definitivo por la "ruta de 10s muertos". Este camino se conceptualizaba 

como largo y agotador; en determinado lugar el alma encontraria un puente 

-1lamado por algunos cronistas Achacaca o Chachacaca- que debia cruzar. Este 

era "una puente de cabellos muy estrecha"12 y trasponerlo significaba ingresar al 

umbra1 del mundo de 10s muertos. Para evitar que el alma cayese al rio y se 

extraviase para siempre, unos perros negros, criados para ese prop6sito y sacri- 

ficados durante el "cabo de afio", ayudarian al alma en dicho trance. 

Todas estas creencias y rituales descritos intentaban explicar el misterio de la 

muerte, en su sentido dual: por un lado asegurar el descanso del difunto y que 

su alma estuviese contenta y satisfecha, y por otro que no constituyese una 

amenaza para 10s vivos. Los banquetes ftinebres y el lavado de la ropa reforzaban 

la ruptura y a1 mismo tiempo posibilitaban el restablecimiento del cosnlos y 'el 

orden social despuCs de cada muerte, de tal manera que 10s vinculos entre indi- 

viduos se re-establecian y cohesionaban nuevamente 

Frente a esta resistencia indigena en torno a la cosmovisi6n andina de la 

muerte, se desarrollaron en forma paralela varios mecanismos que intentaron 

acabar con las denominadas "idolatrias" y que pueden ser sintetizados en tres 

acciones bbicas: 

I .  Las dos "campaiias de extirpaci6n de idolatrias", que permitieron por un lado 

conocer mejor y con mayor profundidad las religiones indigenas, y al mismo 

tiempo posibilitaron la recolecci6n de un considerable nlimero de wakas 

mdviles, conopas y mallquis, 10s cuales eran destruidos inciner5ndolos y 

I I .  Libiac: se trata de una divinidad representada por el rayo. "Adorar a Libiac que es el rayo es 
muy ordinario en la sierra [...I o Hillapa que es lo mismo" (Arriaga, 1621). 

12. Arriaga, Pablo Jose: La Extirpacidn de la Idolatria en el Peni (1621), kladrid, 1968. 



enterrando las cenizas a escondidas de 10s pobladores, para no generar un 

nuevo culto. 

2. El desarrollo de una segunda evangelizaci6n intensiva de la poblaci6n indi- 

gena, orientada en forma concreta a 10s que residian en las reducciones y 

pertenecian a una doctrina especifica. Esta nueva catequizaci6n determin6 que 

se continuara con el establecimiento de las mencionadas reducciones o "pue- 

blos de indios", donde se fomentaban ampliamente las procesiones en 10s 

atrios de las iglesias, o en la plaza de la reduccibn, al mismo tiempo que se 

recomendaba a 10s muchachos que caminaran por el poblado en las noches, 

rezando en voz alta. Con un objetivo similar, 10s religiosos impulsaron el 

surgimiento de las cofradias, organizadas alrededor del culto de la figura de 

algiin santo, y promovieron la fundaci6n de las cofradias de las ~ n i m a s .  

3. Los Concilios Limenses, en particular 10s de 1567 y 1582-3 y 10s Sinodos de 

161 3 y 1639,los cuales dictaron medidas eclesiisticas concretas para erradicar 

la persistencia de las creencias y 10s rituales andinos en torno a la muerte. Entre 

algunas de estas medidas se puede seiialar la prohibici6n de hacer ofrendas 

de comidas asadas o cocidas a las tumbas, el cortarse 10s cabellos con ocasi6n 

de las fiestas, el tocar ciertos instrumentos musicales en las calles por las 

noches, el desenterrar a 10s muertos y muchas otras. El resultado final de estas 

disposiciones aiin esti por evaluarse. 

A pesar de estos grandes esfuerzos, la visi6n andina de la muerte perdur6 y 

a partir del iiltimo tercio del siglo XVII ingres6 a una clandestinidad mucho mayor 

que la de las dCcadas precedentes, lo cual produjo desde 10s primeros aiios del 

siglo XVIII una notable disminucih en 10s documentos oficiales de denuncias 

y confesiones vinculadas con la muerte, ademiis de una gran dispersi6n de la 

informaci611, acompaiiada de una poco cuidadosa recolecci6n de las creencias, 

vivencias y rituales en torno a la muerte por parte de las autoridades locales, 

haciendo que su estudio y anfilisis a partir del siglo XVIII sea fragmentario, 

imposibilitando hasta el presente una coherente visi6n de conjunto. 
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