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A partir del momento en que Fray Antonio de Montesinos predicé ur
sermdn sobre los derechos humanos de los amerindios en Hispaniofa en 1511,
la predicacion y la politica se encontraron indisolublemente unidas en el Nue-
vo Mundo. Desde el principio, la retorica religiosa fue un arma prominente en
los intentos de establecer relaciones adecuadas entre las razas. Las Casas de-
fendioé a los amerindios insistiendo en la necesidad por parte de los coloniza-
dores de practicar sus obligaciones cristianas de restitucion, y, en el Pert, los
padres dominicos Domingo de Santo Tomads y el primer obispo y arzobispo de
Lima, Jeronimo de Loaysa, trabajaron para los mismos fines, éste exigiendo la
restitucion de propiedad y tierras a los andinos en su Guia para confesores
(Lopétegui 1945; Lohmann Villena 1966). Hasta la década de 1580, sin em-
bargo, la cuestion de la relacion entre las razas en el Perti no fue planteada ala
poblacién nativa misma; estas nociones fueron expuestas en los primeros cate-
cismos y colecciones de sermones que se publicaron en ediciones bilinglies o
trilingies y que iban dirigidas, a través de los padres doctrinantes, a parlantes
de quechua y aymara. La conjuncion de un lenguaje teolégico y una ensefian-
za politica y social produjo una respuesta por parte de los andinos que, sa-
biendo leer y escribir el castellano, dejaron a la posteridad el testimonio de-su
aparente asimilacion a los valores que representan los textos doctrinales. Juan
de Santacruz Pachacuti, un cacique de Collahuas, y mas especialmente Felipe
Guaméan Poma de Ayala, un descendiente de la dinastfa Yarovilca de Hudnu-
co, escribieron historias de los Incas que revelaban, a la vez, la reaccion de sus
autores a la “‘literatura de conversion”.
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Se presenta como tema de interés la lectura simultdnea de textos teolo-
gicos espafioles y de narraciones escritas amerindias por el hecho de que uno
de estos autores andinos, Felipe Guamdn Poma, utilizé6 como modelo para su
Nueva Cordnica y buen gobierno —y a menudo citaba textualmente-- las
obras religiosas!. Al descubrir la evidencia de la retérica eclesidstica en el li-
bro de Guamin Poma, vale la pena preguntar qué papel desempefia. Para ex-
plorar en los sermonarios los intentos de proselitizacion y mds extensamente,
la respuesta critica de Guaman Poma a todos ellos, propongo un andlisis ret6-
rico y semidtico. Asi podemos examinar la confrontacion literaria inicial en-
tre el europeo y el amerindio en y a través del mismo lenguaje religioso en el
que esa confrontacién se enmarcaba. Mi interés se centra en el uso del lengua-
je teoldgico cristiano y sus implicaciones sociales, tal y como esto se entendia
por parte de los vencidos.

UN COMENTARIO ANDINO SOBRE LA PREDICACION COLONIAL

Tal vez el punto de partida mas revelador para esta excursion sea el di-
bujo en el cual Guaman Poma presenta a un padre doctrinante predicando un
sermén en quechua a una congregacién andina (Figura 1). El predicador, ha-
blando en quechua, declara: “Hijos mios, les voy a anunciar el Evangelio, la
Sagrada Escritura. No deben servir a las divinidades locales. Antes, sus antepa-
sados vivieron asi, pero ustedes ahora ya estdn bautizados, hijos” (Guamén
Poma 1980: 623). Como es evidente en el dibujo, la reaccidn de la congrega-
cién no es uniforme: algunoas feligreses miran atentamente al cura; por lo me-
nos una mujer hace esto devotamente. Un hombre llora, y otras dos personas
duermen pacificamente durante el sermon. La paloma que entra por la venta-
na abierta es la expresién iconografica de un principio teoldgico importante:
los defectos, tanto de oratoria como del cardcter personal, del cura no impi-
den que el mensaje del Evangelio alcance a los que lo escuchan (Tercer Cate-
cismo [1585]11773: x).

Este texto resume aparentemente las opiniones de Guaman Poma sobre
la predicacion colonial contemporanea, haciendo énfasis en la necesidad de se-
parar a los andinos de sus antiguas creencias. En las pdginas subsiguientes a es-
te dibujo, Guaman Poma (1980: 624-626) presenta en quechua una serie de
sermones que aportan retratos satiricos de corrupcion y de avaricia sacerdo-
tal; estos textos parddicos se presentan como si fueran vocalizados por los

1. Guamin Poma ([1615] 1980: 1) comienza su libro declarando: *‘La dicha cordni-
ca es muy util y provechoso y es bueno para emienda de vida para los cristianos y
enfieles y para confesarse los dichos yndios y emienda de sus vidas y herronia,
ydulatras y para saber confesarlos a los dichos yndios los dichos sascrdotes. . .”.
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mismos predicadores. Al contrario, hay un texto, elaborado en una sintaxis
mds espafiola que quechua, que se le atribuye a la elocuencia del famoso pre-
dicador Cristébal de Molina, al cual Guamin Poma dice haber escuchado pre-
dicar en el Cuzco (ibid.: 625). Por la burla apasionada que el autor andino ha-
ce de los practicantes de la retdrica eclesidstica, por un lado, y, por otro, la
admiraciéon que expresa en el caso de Molina, es evidente que a Guamén Poma
le importa mucho esta via de comunicacion entre las dos razas. Por consiguien-
te, serd atil examinar las estrategias retoricas contenidas en las obras de ins-
truccidn religiosa dedicadas a la conversion del pueblo andino al cristianismo.

LA TEORIA RETORICA DE HACER LAS COSAS VISIBLES

Entre las obras consagradas a la tarea de la cristianizacion de los pueblos
andinos estdn los primeros catecismos publicados en el Pert con autorizacidn
del Tercer Concilio Provincial, reunido en Lima en 1582-83. Dos catecismos
se publicaron bajo una cubierta en 1584 en una edicién trilinglie de espafiol,
quechua y aymara (Doctrina christiana y catecismo para instruccion de los
yndios y de las demds personas), y un tercer catecismo y exposicion de la doc-
trina por sermones fue publicado en 1585 en una edicién bilingile espa-
fiol-quechua (Tercero catecismo y exposicion de la doctrina christiana por
sermones). Al sermon se le consideraba un modo favorecido de ensefian-
za; se le atribuia una eficacia mayor a la del formato de pregunta-respuesta
porque se consideraba que el sermon, apoydndose en el arte retérico, era ca-
paz de mover el afecto del receptor. Los autores del Tercero catecismo ([1585]
1773: xiv) establecian que el sermdn o la “pldtica del predicador” era el me-
jor medio no sélo de informar a las gentes nuevas, sino también de persuadir-
las para que siguieran la doctrina cristiana. Para el propésito de la presente
discusion, los sermones del Tercero catecismo sirven como ejemplos del géne-
ro del periodo en cuyestion (1585-1615). Esta obra era en realidad la fuente
principal de sermones para el clero rural durante las primeras décadas del siglo
XVII (Duviols [1971] 1977: 342).

Veamos como era la teoria de la retdrica eclesidstica. Segin la obra de
gran influencia de Fray Luis de Granada, Los seis libros de la retérica eclesids-
tica ([1576]1945: 1. 3, p. 324), el sermOn era responsable unicamente de las cues-
tiones de acomodamiento; es decir, en vez de evocar un solo efecto deseado en
todos los oyentes, como era el caso de un orador, al predicador le era preciso mi-
nistrar a las diferentes necesidades de todosy de cada uno de sus oyentes, o sea:
“aterrar a algunos, alentar a otros, consolar a aquellos. . . y a cada uno de por
s{ aplique las medicinas que convengan para su salud”. El afectar emocional-
mente al oyente dependia, segin Fray Luis (ibid.: t. 3, p. 507), de dos cosas:
de la grandeza del tema que se estaba considerando, y de la habilidad del pre-
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dicador para presentarlo ante los ojos del oyente: “propongimosle como pa-
tente a sus ojos”. A menudo se utilizaban representaciones graficas para
acompafiar los sermones de la época (Maravall 1975: 498); sin embargo, aun
con la ayuda de jeroglificos o pinturas por descifrar, la labor del predicador
de “hacer las cosas visibles a los ojos” precisaba de la capacidad del lenguaje
oral o escrito de crear imagenes visuales.

El prefacio al Tercero catecismo {[1585]1773: vii-xiv) facilitaba pautas
a la comunicacion especificamente intercultural: El lenguaje seleccionado de-
bia corresponder a las capacidades de los oyentes: los argumentos debian
repetirse con una frecuencia tal que se grabaran en las mentes de los oyentes;
el estilo del lenguaje debia ser como el de conversaciones entre amigos en vez
de el de la declamacién dramatica; y el lenguwje debia persuadir al igual que
explicar. Se recomendaban similes y ejemplos como los mejores medios de ha-
cer inteligible lo extrafio y de desviar a los andinos de sus antiguas practicas
rituales (“‘vicios”, en el léxico de los predicadores) (ibid.: xi-xii, xv). Desde
luego, los similes o las comparaciones no podian traducirse directamente al
medio visual; por el contrario, tenfan que transformarse en metéifora, un obiz-
to en sustitucion de otro (véase Bucher 1981: 34-37). El simil y la metafora
se utilizaban ambos en los textos doctrinales, y en la respuesta artistica y lite-
raria de Guamdn Poma a ellos.

En sermdn tras sermon, la discusion del Tercero catecismo se desviaba
de la explicacion de conceptos teoldgicos a los problemas de la conducta mo-
ral cristiana entre los andinos. De las exposiciones sobre el pecado y la expli-
cacion de los Diez Mandamientos, surgio un cédigo de comportamiento social
dirigido a los nativos amerindios en cuanto al tema de su relacién con la raza
dominante. Con respecto a esto, serd util resumir las principales ensefianzas de
estos textos para poder comprender mejor la contestacién polémica que hizo
a ellas nuestro autor andino.

Jerarquia espiritual y jerarquia social. Un purito critico en los sermones
era la explicaciéon del concepto del Dios trinitario en términos de autoridad,
jerarquia y omnipresencia; de particular controversia era la explicacion de la
nocion del pecado, la maldad y su castigo, utilizando la metafora humanidad/
bestialidad para contrastar la oposicion virtud/pecado. Dentro de este modelo
de la justicia divina, la cuestion central era el triunfo y la destruccion (o la
prosperidad y la ruina) de naciones. Para comunicar el modelo cristiano de la
autoridad de Dios, en distincién contraria a la religién solar andina y particu-
larmente a la veneracidon de las divinidades andinas Jocales, se utilizaba la je-
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rarquia de padre/hijo. A Dios se lo definia por el concepto del padre, y Ia hu-
manidad, en su relacion a la divinidad, quedaba identificada como hijo o hija.
A través de esta identificacién metaforica familiar y de familia, repetida nu-
merosas veces en los sermones del Tercero catecismo [1585]1773: 5,7, 8,10,
13, 22,38, 45, 49, 103), se fijaba la autoridad en base a esta jerarquia.

En varios sermones, esta relacién jerdrquica entre la divinidad y la hu-
manidad se transponia al modelo de relaciones entre las razas. La metifora
daba paso al simil, y se apremiaba a los parroquianos andinos a que obedecie-
ran a las autoridades seculares —reyes, gobernadores, corregidores y kurakas,
como buenos hijos e hijas (Tercero catecismo [1585] 1773: 299, también
178, 294, 361). La omnipresencia de Dios se explicaba geogrificamente: Dios
estaba en Espafia y en el Perd, en todas partes y en todo momento (ibid.: 59).
Omnipresente, el dios cristiano protegeria a los andinos, por ejemplo, del ku-
raka que los amenazaba exigiendo que proporcionaran falsos testimonios
(ibid.: 270-271). Esta definicion geogrifica de la divinidad cobrd gran impor-
tancia, como veremos, en la obra de Guaman Poma.

La bestialidad pecaminosa. En cuanto al tema del pecado, la metafora y
los stmiles de bestialidad se utilizaban para acusar a los andinos de maldad: el
hombre que no aprendia la ley de Dios se vefa como bestia (ibid.: 288); se le
acusaba al andino de comportarse como un caballo o un perro debido al con-
cubinato al igual que por la borrachera, la lujuria, el adulterio y, peor que to-
do, la sodomia (ibid.: 188, 303, 314-316, 324, 346). Sobre el castigo por es-
tos pecados, los sermones citaban las practicas andinas de idolatria, borrache-
ras rituales, y ofensas sexuales para cxplicar y justificar la conquista extranje-
ra del Tawantinsuyu.

En este contexto, la destruccion de la nacidon peruana se interpretaba
como debida al castigo divino de Dios (ibid.: 347-348). Estas declaraciones re-
velan una estrategia retorica por la que los asuntos seculares y temporales que-
dan explicados por sanciones divinas. E} adulterio se interpretaba como res-
ponsable de toda desgracia: enfermedades, epidemias, calamidades de cosecha
y ganado (ibid.: 343). A consecuencia de la lujuria, Dios permitio, declaraba
el sermon, que los andinos fueran esclavizados y que la “nacién de los indios”
fuera castigada “‘como le correspondia™ (ibid.: 304, 333). Sodoma y Gomorra
proporcionaban el arquetipo con que amenazar a {os andinos en el sentido de
que, si éstos no enmendaban su comportamiento, Dios provocaria la muerte
de toda la nacion y su desaparicién de la tierra (ibid.: 347-348). Estos inten-
tos de ensefiar a los andinos el concepto cristiano del pecado terminaban en
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una interpretacion de la historia andina y del destino nacional basada en sim-
ples equivalencias: la bestialidad equivalia al pecado, y el pecado aportaba los
castigos temporales y eternos divinos.

Aunque esta manera de razonar era bastante corriente en la estrategia
retorica de los autores y predicadores religiosos de Europa en aquella época,
la tactica se cargaba fuertemente cuando se llevaba a cabo en un contexto co-
lonial e interracial; la jerarquia impuesta no era meramente espiritual, sino
también politica y social. Reaccionando a las implicancias politicas de estos
argumentos teoldgicos, Guaman Poma intentaria a su vez funcionar con equi-
valencias, pero las suyas no eran tan simples. Las oposiciones binarias de bes-
tialidad/humanidad, civilizacién/barbarie, castigo/recompensa, y prosperidad/
destruccion, eran inadecuadas para enfrentarse al hecho de que la retérica ex-
tranjera desacreditaba los valores de la civilizacion andina y aprobaba la desar-
ticulacién de la sociedad autdctona. El caricter formulistico de la retorica
eclesiastica y de su imagineria acababan siendo simplistas y arbitrarias, cuan-
do se examinaban desde el punto de vista andino. La obra artistica y literaria
de Guamén Poma pone en juego un sistema ideologico sintético que en ultima
instancia rechaza las oposiciones iconogrificas de cielo e infierno, del mons-
truo satdnico y la paloma del Espiritu Santo. La discusion que sigue se dirige
a dos problemas relacionados que Guamin Poma unié en el dibujo del cura
predicando (Figura 1): el primero es la retorica verbal del sermén y la segunda
es el poder de la iconografia visual misma.

METAFORA Y SIMIL: UNA RESPUESTA ANDINA

El intento de Guamdn Poma de manejar esta retorica visual y verbal se
apoya en un nuevo léxico bicultural de términos: De la tradicion literaria eu-
ropea, Guaman Poma selecciona el tema del mundo-al-revés y la imagen del
Lucifer. De la cultura andina, toma el concepto de pachakuti, es decir, la des-
truccion cataclismica y la subsecuente renovacién del mundo y del tiempo
(Wachtel 1973: Ossio 1973: 187-188), y el tema verbal y pictorico de la gesta
espiritual andina, contenida en un rezo quechua cldsico, “Pacha kamaq ;may-
pim kanki?” (“Creador del universo, ;dOnde estas?”). A la vez que Guamin
Poma trabaja con el lenguaje teoldgico cristiano en sus manifestaciones verba-
les y pictoricas, vuelve a las formulas cldsicas del sistema andino de pensa-
miento. Al hacer esto, lleva a cabo una critica de la ideologia cristiana como
arbitro de las relaciones entre las razas; el resultado es su rechazo de la ideolo-
gia que intenta asimilar y de la iconografia asociada a ella.
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La clave de esta transformacién ideoldgica e iconogrifica es la combina-
cién que Guaman Poma hace de dos conceptos independientes que se mani-
Jestan iconogrificamente y que parecen estar totalmente desconectados. Uno
es el topos del mundo-al-revés, derivado de la literatura y el arte europeos y
utilizado para expresar una critica a las relaciones jerarquicas de la sociedad.
El otro es la evocacion de Guamdn Poma del antiguo rezo quechua, planteado
como pregunta, y a la que €l mismo propone una respuesta descorazonadora.
Esta coordinacion del tema del mundo-al-revés y de la respuesta a la oracién
andina representa la conclusion de la bisqueda ideologica de Guamén Poma,
porque se encuentra en el Gltimo capitulo de su libro, afiadido a los cuadernos
ya cosidos (véase Adorno en Guaman Poma 1980: 1; xxxii-xIvi). Guaman Po-
ma termina su libro esencialmente dos veces, una vez después de su Gltimo
viaje a Lima, y de nuevo después de su llegada, cuando hace el recuento (1980:
1004-1039) de la experiencia y de los descubrimientos de ese viaje —entre
ellos, las noticias de la campafia brutal de la extirpacién de idolatrias empren-
dida por Francisco de Ayala. Es en este momento final cuando aparece la sor-
prendente articulacién de imigenes.

El mundo-al-revés. Camino a Lima, Guaméin Poma (1980: 1034-1035)
cuenta como él y un pobre arriero con el que estaba viajando encontraron a
otro arriero. Este Gltimo viste con afectada elegancia y es excesivamente orgu-
Hoso. Después de describir cémo el mulero arrogante, con aires de oficial de
la ley, intenta —sin éxito aparente— que el compafiero de Guaman Poma le
entregue su mula, Guamédn Poma (ibid.: 1136) dice: .. .A todos veo hazerse
justicia, que todo lo haze s6lo a fin de quitalle la dicha mula, mundo al rrevés.
Es sefial que no hay Dios y no hay rrey. Estd en Roma y Castilla. . .”.

Guaméan Poma da al icono del mundo-al-revés su significado mds co-
rriente: el bien vestido y orgulloso mulero tiene pretensiones de elevarse por
encima de su clase, comportiandose como un oficial de la ley para servir su
propia ley de interés personal. Guaméan Poma se queja amarga y continua-
mente de que el mundo esté al revés, es decir, que los sefiores étnicos legi-
timos hayan sido sustituidos por gente comiin y oportunista (ibid.: 222, 411,
450, 544, 618, 776, 1136, 1138). Su critica, que describe como ha cambiado
el orden normal de las cosas y como se han revertido los papeles, puede resu-
mirse por la combinacidn de sus textos visuales y verbales del siguiente modo:

El objeto de mayor ataque por parte de Guamin Poma en el mundo
desbarajustado es el indio com{n cuyas pretensiones a categoria y privilegio
estdn honradas por oficiales coloniales que 0 no conocen, o se niegan a fami.
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liarizarse con el sistema andino de categoria heredada. Retratado aqui (Figura
2) estd “don Juan Capcha, indio tributario, gran borrache™, que se presenta a
si mismo como si fuera un gran sefior, apu, “lo qual en Castilla”, dice Gua-
mdn Poma (ibid.: 791) con gran ironia, “‘digeran que este yndio era sefior de
encomienda”,

El otro fendmeno que lleva a Guaman Poma a lamentar que el mundo
esté al revés son las pretensiones extravagantes de los extranjeros; aunque sean
““espafioles pulperos, mercachifles, jastres, zapateros, pasteleros” o panaderos,
alfareros o practicantes de otros oficios mecdnicos (ibid.: 222, 411,450, 544,
776), éstos se llaman a s{ mismos ‘“don” y “dofia” —el mundo estd al revés.
Peor todavia es el cura que se llama a sf mismo doctor y licenciado, siendo ig-
norante y casi analfabeto (ibid.: 544), y que pasea vestido de seda y otras fi-
nezas. El cura representado aqui (Figura 3) es ejemplo del individuo que tiene
ilusiones de ser “sefior absoluto” en su territorio y que tiene pretensiones de
ser un erudito con demasiada categoria y prestigio como para entendérselas
con los indios. La colusion impia de los dos grupos —los indios comunes y los
oficiales coloniales— invierte el mundo a su condicién trastornada y elimina
toda esperanza de justicia. Aqui (Figura 4) un cura tiene a unos cuantos ami-
gos invitados a cenar: borrachos, indios bajos, mestizos y mulatos, segin el
subtitulo, todos los cuales participan en la explotacion de los indios mientras
que se hace caso omiso de los sefiores étnicos auténticos o se los exila. Excla-
ma Guaman Poma enfadado (1980: 618), “;Qué buen don Juan-Mundo-al-
Revés conciba al borracho!™.

La conclusién que Guamdn Poma saca de estar el mundo al revés, es de-
cir, la “sefial que no hay Dios”, carece de imagen iconografica directa. La ne-
gacioén es un concepto que no se puede materializar en el campo pictérico
(Bucher 1981: 35); més adelante se hara evidente como Guaman Poma expre-
sa indirectamente esta negacién como una afirmacion de otro tipo. De mo-
mento, el significado de las declaraciones verbales merece comentarse.

La soberbia de Lucifer. El ir de una interpretacion estereotipada del
mundo-al-revés a un lamento sobre la ausencia de Dios es un salto 16gico sin
sentido inmediato. El primero es un comentario estrictamente social; el ulti-
mo, una observacién de significado cdsmico. Guaman Poma unifica estas dos
zonas creando entre ellas un enlace ideoldgico e iconografico. En ésta, casi la
ultima pégina del libro, Guamén Poma abrevia una serie de conclusiones que
ha estado elaborando a lo largo de su obra. El eslabén que falta en esta cade-
na de condenas —lo que existe entre los polos de la critica social y el lamento
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espiritual— es el del pecado de ia soberbia, el orgullo excesivo y la arrogancia,
el crimen del mismo Lucifer.

Los hombres malos que le han dado la vuelta al mundo con sus preten-
siones son culpables del pecado de la soberbia, y Guamén Poma los presenta
en la imagen de Lucifer. Al condenar la arrogancia colonial y andina en estos
términos en mas de ochenta ocasiones, y al utilizar el simil verbal de Lucifer
en una docena de ellss, Guamdn Poma encuentra en la figura de Lucifer el
modelo teoldgico perfecto para comprender causa y efecto, maldad y retribu-
cion, pecado y condena®. La figura de Lucifer posee dos aspectos claves: la
debilidad de sucumbir al gran orgullo y el castigo césmico repartido a conse-
cuencia de este primer pecado. Mientras que Guaman Poma de vez en cuando
usa la figura del Inca como metdfora por la cual condenar las pretensiones de
los colonialistas al poder absoluto y al privilegio que sélo un rey legitimo me-
rece, es aparente que €1 ve la mayor potencia de Lucifer como término de
comparacion. Lucifer, después de todo, representa la autoridad errobneamente
usurpada, y, consecuentemente, dramiticamente castigada.

Sin embargo, el poder del icono de Lucifer es sélo potencial dentro de
la logica interna del sistema iconografico de Guaman Poma. La pretension lu-
ciferina permanece evidente a través de la narracién en prosa y la visual, pero
es castigada muy pocas veces. El corregidor que persigue al cacique descansa
pacificamente en armonia conyugal, aiin cuando su juramento resuena en las
cortinas de la cama, *“;Hina wafiuy, pleytista!” (“;Muere asi, pleitista!™) y el
cacique castigado resuelve sufrir esta prueba por Dios (Figura 5). El corregi-
dor en la mesa atiende a sus compinches rumbosamente y con alegria (Figura
4), y corregidor y cura disfrutan del juego (Figura 6). En el mundo iconogra-
fico de Guamén Poma, tales manifestaciones de soberbia luciferina permane-
cen sin castigo.

LA FALLA DE LA FORMULA CRISTIANA

En términos generales, entonces, Guamdn Poma ve en la colonia mucho
mads evidencia de fechorias que de los castigos que les deben corresponder. A
quién habia escuchado los sermones que interpretaban la misma conquista del

2. Por ejemplo, Guaméan Poma (1980: 439) arenga contra los colonizadores utilizan-
do la imagen de Lucifer y su pecado de soberbia: *‘Ves aqui, tontos y encapases y
pucildnimos pobres de los espafioles, soberbiasos como Lusefer. De Luysber se hi-
zo Lusefer, el gran diablo. Ac1 soys bosotros, que me espanto que querdys ahor-
caros y quitaros bos propio buestra cauesa y quartesaros y ahorcaros como Judds
y echaros al ynfierno”. Guaman Poma (ibid.: 494, 551, 598, 813,961, 969,1178)
hace numerosas otras comparaciones entre la arrogancia colonial y la satanica.
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Perti como un acto de retribucion divina, la falta de castigo en el caso de los
colonizadores debia de molestar mucho. La cuestion de lo merecido es por lo
tanto doblemente dificil de resolver: por un lado, desde la perspectiva de
Guamin Poma, los pecados de los espafioles justifican ampliamente un castigo
que nunca llega; por otro, los andinos han sido castigados sin justificacién. Pa-
ra resolver la paradoja, Guaman Poma combina el icono de Lucifer y la pro-
mesa de castigo divino con el fenémeno andino de pachakuti, el concepto de
la'destruccion cosmica y ciclica del universo y su renovacion.

La destruccion cosmica y el castigo humano. La primera referencia de
Guamén Poma al pachakuti explica su interpretacion de como los antiguos an-
dinos conocfian el Diluvio universal que ocurri6 en tiempos de Noé (1980: 51).
No sorprende, dada la referencia biblica, que el autor andino defina el unu
yaku pachakuti como un “castigo de Dios” (ibid.). La noci6n de castigo divi-
no es también explicita en sus otras referencias a pachakuti, que se encuen-
tran en los capitulos que narran las biografias de los doce Incas. Alli, intriga
especialmente el hecho de que Guaman Poma interpone al catdlogo de catés-
trofes andinas pasajes enteros del Memorial de la vida cristiana de Fray Luis
de Granada, integrando as{ en un solo tejido, las narracidnes de las tradiciones
orales andinas y la interpretaci6n europea de acontecirientos biblicos (cf.
Guamdn Poma 1980: 94-95, 109 y Granada [1566] 1945: t. 2, pp. 220-221,
312).

Ademas del esfuerzo obvio por parte de Guaman Poma de integrar la
experiencia del mundo andino con la versién judeo-cristiana de la historia uni-
versal, su empleo de los ejemplos de castigo divino y de los “milagros y pesti-
lencias de Dios” de Fray Luis ofrecen garantias a la durabilidad y a la claridad
de la férmula de pecado/castigo, causa/efecto. Esto es, los ejemplos de Luci-
fer, Sodema, David, Saiil y Nabucodonosor censuelan por la consistencia y la
claridad con las que la justicia divina se reparte en ellos. Los ejemplos biblicos
estin de acuerdo en significado con algunos de los ejemplos de Guaméan Poma
(1980: 94, 109) toma del mundo andino, como los castigos de los antiguos
andinos por negarle hospitalidad al dios Pariacaca (éste se sustituye por ermi-

3. Menos en una, en todas sus referencias a pachekuti, Guamdn Poma lo identifica
como castigo divino. Esa excepcidn es su descripcidn de la época de la guerra civil
entre los principes incaicos Hudscar y Atahualpa que abrié el camino a la conquis-
ta espafola del Perd (1980: 925). Guamin Poma indudablemente se abstiene de
llamar a este pachakuti un castigo divino en el sentido cristiano, porque atribuir a
esta época (que llama Pachakuti Runa) la retribucidn divina serfa aceptar la inter-
pretacidn perjudicial de los predicadores europeos. En ésta, la caida del imperio
andino se debia a los pecados de sus ciudadanos.
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tafios pobres y padres franciscanos en la version de Guaman Poma) o las cala-
midades de hambre, sequra, y pestilencia que duraban varios afios durante el
reinado de Pachacuti Inca. Guamdn Poma atribuye estas grandes catastrofes
al Dios cristiano que asi castigo la indiferencia cruel de los antiguos y la idola-
tria del Inca, del mismo modo que castigd a Lucifer (ibid.: 109).

Sin embargo, otras calamidades enumeradas en la misma serie, especifi-
camente las debidas a invasiones extranjeras y a conquistas, no pueden racio-
nalizarse de ese modo. Guaman Pema no permite que la “pistilencia de los
malos cristianos”, ni el sufrimiento y la muerte de los indios en las minas de
plata y de azogue, ni el abandono y la desercién de las comunidades andinas
—todos considerados en la meditacion sobre pachakuti— se expliquen de este
modo (1980: 95). Aqui Guamdn Poma no acepta ni las explicaciones del cas-
tigo cristiano (el modelo luciferine) ni el apocalipsis andino (pachakuti) para
explicar los resultados desastrosos de la conquista y de la colonizacién extran-
jeras. Por esta razdn, él se abstiene de definir el pachakuti de la guerra civil in-
caica de la preconquista como un castigo de Dios. De hecho, al final de su na-
rracién de la conquista espafiola (1980: 437), é] considera la cuestién de la
ruina andina y deja la interpretacién de esos sucesos en manos de Dios: “‘to-
das las cosas son de Dios”. '

De dos modos, entonces, las férmulas de virtud/recompensa y de peca-
do/castigo, han fallado: primero, en la interpretacidn de la caida del imperio
andino (castigo sin causa justa) y en los abusos llevados a cabo por los coloni-
zadores en contra de los andinos en el virreinato (causa que justifica castigo
pero que no se aplica). Las férmulas, prometidas en la ideologia y la iconogra-
fia de cielo e infierno (1980: 952, 955), estdn vacias. Las promesas de la om-
nipresencia de Dios y del rey, hechas en los sermones y repetidas por Guaman
Poma, quedan rotas —“estd alli el mismo rrey y sefior en persona adonde estd
el cacique prencipal”; “adonde estd el pobre estd el mismo Jesucristo; adonde
estd Dios, estd la justicia” (ibid.: 505, 917). La primera vez que Guamdn Po-
ma concluyd su libro, proclamoé (ibid.: 1178), en el espiTitu de los sermone-
rios, “ay un solo Dios y rrey y su justicia y los soberbiosos como Luzefer se-
ran castigados en este mundo ya que no en el otro mundo, con el castigo de
Dios”. Pero después de su ultimo viaje a Lima, €] rechaza estas formulaciones
como promesas falsas.

Tlustrando la nocion de ausencia. En dos ocasiones en el altimo capitulo
de su libro (ibid.: 1114, 1121), Guamin Poma pregunta: “Y anci, Dios mio,
;adonde estds?”. Y, en el mismo tono, ““;COomo estd lejos el pastor y tiniente
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verdadero de Dios, el santo papa?. ;Addnde estds, nuestro sefior rrey Pheli-
pe. . .77 (ibid.: 1122). La resonancia que este grito conlleva se debe a que
fue lanzado originalmente por los primeros andinos en la historia de la civili-
zacién antigua que narra Guaman Poma (1980: 287)%: “Padre, ;en qué sitio
estas? ;En el lugar superior? ;En este mundo? ;En la tierra cercana?” La res-
puesta de Guamin Poma, diciendo que el mundo esta al revés —“Es sefial que
no ay Dios y no ay rrey. Estd en Roma y Castilla” (ibid.: 1136)— resulta de
las asociaciones siguientes en la obra de Guamadn Poma: El mundo-al-revés es
una indicacién de soberbia; la soberbia castigada es prueba de la presencia de
Dios; la soberbia sin castigo es la indicacion de la ausencia de Dios. La ausen-
cia de Dios devuelve al hombre andino a la bisqueda de sus dioses, originada
por los antiguos, tal y como queda ejemplificade en la oracion “Pacha kamagq,
Jmaypim kanki?” .

He aqui el resumen pictorico de esta trayectoria: El antiguo andino mi-
ra hacia el cielo y pregunta: “Pacha kamaq, ;maypim kanki?”” (“Creador del
mundo, ;donde estds?”) (Figura 7); el traidor en la cueva prisién del Inca, ro-
deado por asechadores, pregunta: “;Maypim kanki huchasapagpaq Kama-
chiq? ;Qhispichiway, Runa Kamaq!” (*‘ Dénde estis, creador del pecador?
;Creador del hombre, Dios, silvame!”) (Figura 8). En una alegoria pictérica
cuidadosamente construida, Guamdn Poma coloca al andino contemporineo,
amenazado por los asechadores coloniales, en la “prisién” de la dominacién
colonial (Figura 9). Asi, Guamdn Poma le ha dado vuelta a la imagen de bes-
tialidad de los sermones, identificando a los jefes coloniales como bestias y
pintando a los andinos como sus victimas. La actitud de suplicaciéon del andi-
no contemporaneo es idéntica a la del antiguo Vari Runa, pero las palabras
que surgen de su boca no son un rezo sino un grito desesperado: “;No me des-
pojen, por amor de Dios! Te voy a dar mas” (ibid.: 708). Es por esta vision de
la realidad colonial que Guamédn Poma concluye que no existen ni Dios ni rey
cristianos. :

;C6mo, entonces, debemos interpretar toda la narracion pictorica de
Guamdn Poma, que estd lleno de soluciones iconograficas y aparentemente de

4, Guamdn Poma (1980: 54, véase también pp. 51, 287, 304, 925-926) ofrece varias
versiones de la oracidn tradicional quechua para subrayar su argumento sobre la
blsqueda espiritual y no iddlatra de los antiguos andinos: *‘Sefior fundamental y
presente, ;donde estas? ;En el lugar superior? ;En este mundo? ;En la tierra in-
ferior? ;En la tierra cercana? Creador de este universo, haceder del hombre, ;don-
de estis? ;Oyeme!” Empleo aqui las traducciones al castellano del texto quechua
original de Guaman Poma hechas por el lingiiista Jorge L Urioste para la edicién
Murra-Adoerno de la Nueva corénica y buen gobierno (México 1980).
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acuerdo con el europeo del imperio secular y espiritual? A través de toda su
obra, Guamdn Poma parece visualizar una integracién ideal, si no real, de la
sociedad andina y la teologia cristiana. Sin embargo, una interpretacién alter-
nativa se sugiere fuertemente y su clave final aparece en la pintura de los arte-
sanos andinos restaurando una escultura de tamafio natural del Cristo crucifi-
cado (Figura 10). Guamén Poma afiade ripidamente una nota a esta pintura,
durante o después del afio de 1613 segun la inscripcion, recomendando que
no se permita que ningin andino viera la restauracién de estatuas religiosas,
porque al ver las imagenes manipuladas los andinos no cristianizados se niegan
a dar crédito al Evangelio.

Este dibujo, y especialmente el mensaje verbal afiadido a ello, constitu-
yen la Gltima critica de Guamdn Poma de la empresa misionera y de sus me-
dios de ensefianza. Contenida implicitamente en sus dibujos y explicitamente
en la nota al pie de la pagina que contiene la representacion de los artesanos,
esta la conviccion de que los iconos cristianos, tanto los visuales como los ver-
bales, son insuficientes e inapropiados para imponer el cristianismo a los andi-
nos. La gente analfabeta sobre la que Guaman Poma nos advierte, al igual que
los andinos como €1 que leen v escriben y estdn al tanto de la doctrina cristia-
na, encuentran vacias estas promesas e imdgenes. La lucha complicada y ardua
del autor andino con el lenguaje teoldgico visual y verbal, y su Gltima respues-
ta al Pacha Kamaq, maypim kanki, traicionan su desesperacion ante lo vacuo
de estas imagenes supuestamente poderosas.

UN SIMIL ANDINO CONTEMPORANEO

Una nota curiosa a esta historia de tiempos coloniales aparece en una
narracién que proviene de la tradicion oral de los Andes de hoy, de la zona
con la que se identifica Guaman Poma. La caracteristica pertinente de esta
version de un mito andino bien conocido es la imagineria que enlaza a la cris-
tiandad con el mundo andino. Entre las versiones ayacuchanas del mito de In-
carri, coleccionadas en la década de 1970 por Alejandro Ortiz Rescaniere
(1973: 132), hay una de especial interés. Un pastor de Chacaray cuenta como
Incarri, el hijo de la Madre Luna y el Padre Sol, fue decapitado; su cuerpo
permaneci6 en el PerQ, pero su cabeza se llevo a Espafia. “Cuando murié”, in-
forma el pastor, “llegd Jesucristo, poderoso del Cielo. . Cristo estd aparte; no
se mete con nosotros. Tiene el mundo en la mano como una naranja”.

La sorprendente viveza de esta imagen reside en el hecho de que este
icono no es exactamente convencional al estilo occidental. Y sin embargo se
aproxima lo suficiente a una convencién comin iconogrifica —Dios o Cristo

121



apoyando en la mano el orbe del mundo-- para tener resonancia. E1 “No hay
Dios, ni rrey” de Guaman Poma revela una desesperacion que el pastor de
Chacaray no siente. Para el quechua-hablante moderno, los dos mundos —el
suyo y el del Dios europeo— estan separados (Ortiz Rescaniere 1973: 59, 86,
161). El pastor no manifiesta ni la anticipacién ni la pérdida de esperanza de
que se conviertan en uno. En constraste, la frustracién de Guaman Poma es el
resultado de su intento de integrar ambos. Tomo6 la palabra de los iconos de
persuasién, y puso en tela de juicio la promesa cristiana que indicaba que un
sistema teoldgico podia definir un sistema social de justicia. En su experiencia
personal y en su obra, ese sistema no funciond; su falla es origen de la iltima
negacién de Guaman Poma. ’

Con o sin éxito, a la vista de Guaman Poma, el sermén colonial posera
gran vitalidad. Tanto si el apostolado producra efecto y consegura sus fines o
no, queda claro que el lenguaje teoldgico y religioso, visual y verbal, era la pla-
taforma de debate sobre las relaciones entre las razas en el primer perfodo co-
lonial. El discurso ideolégico-religioso provocé a algunos andinos como Gua-
man Poma a lanzarse a la polémica de palabras. Espero haber demostrado que
es cierto que ellos percibian el sermén como un discurso abiertamente polé-
mico y politico. A juzgar por la reaccién de Guamin Poma, el presentar ante
los ojos de los oyentes de sermones ciertas cosas, los hacia enfurecerse, y lue-
go desesperar, al conocer el cardcter limitado —y limitante— de las “pldticas
del predicador”.
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