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Mito y religion en el proceso de emancipacion
y consolidacion de la identidad peruana

RESUMEN: Este articulo muestra el proceso de consolidacion social e identitaria en el Perd
desde el encuentro del cristianismo con la religién andina en el siglo XVI. La insercién de los
conceptos catdlicos de pecado y de condenacién produjeron fisuras en la conciencia
identitaria de los indigenas, quienes, al adoptar el catolicismo, imprimieron los elementos de
su propia religion. El mito, la espiritualidad andina y la religién catdlica han creado una
religiosidad nueva con caracteristicas emergentes. Este fenémeno cultural expresa una
consolidacion identitaria del Pert, con un claro predominio del componente mestizo-
indigena.
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Myth and religion in the process of emancipation and
consolidation of the peruvian identity

ABSTRACT: This article describes the process of social and identity consolidation in Peru
since the encounter of Christianity with the Andean religion in the 16th century. The
insertion of the Catholic concepts of sin and condemnation created fissures in the self-
identity of the indigenous people, who, upon adopting Catholicism, imprinted in it the
elements of their own religion. The myth, the Andean spirituality and the Catholic religion
have created a new religiosity with emergent properties. This cultural phenomenon expresses
the consolidation of Peru's identity, in which the mestizo-indigenous component clearly
predominates.
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Introduccion

En el afo de 1821 el Perti se independizé de la Corona espafola. La nueva nacién
se constituia como republica y abrazaba los ideales de la Revolucion francesa
exaltando la libertad, la igualdad y la fraternidad. Sin embargo, aquel grito
libertario beneficié al componente aristocratico que no necesitaba redencién.
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Para los pueblos indigenas, por el contario, fue el comienzo de una larga era de
explotaciéon y humillaciéon. Desde aquel entonces, transcurrieron 148 agdénicos
afios hasta que la nacion peruana otorgé plena ciudadania al indio. El 24 de junio
de 1969, el general Juan Velasco Alvarado promulgé el Decreto Ley N° 17716 que
ponia fin a siglos de opresiéon contra millones de seres humanos. Velasco,
reivindicd a los hombres del Ande otorgandoles el control total de sus tierras,
denominadas también las tierras del Ayllu' que habian sido usurpadas por los
gamonales.

Durante el proceso de la reforma, se elimin el uso oficial del vocablo «indio»
para referirse a los indigenas y fue sustituido por el de «campesino». Desde
entonces, el empoderamiento de los mestizo-indigenas® ha ido en aumento. La
consolidacion de un nuevo concepto identitario que ha de unir a los diferentes
componentes sociales del Peru tendra que erradicar la nociva mentalidad
colonial todavia imperante. En esta investigacion, se ha tomado en cuenta el rol
protagoénico del mito y de la religion andina como vias de acceso al conocimiento
de la constitucion 16gica de los mestizo-indigenas en su proceso de configuracion
identitaria. Se inicia de la constatacion histdrica de que las antiguas civilizaciones
peruanas dominaron la compleja geografia andina, al haber logrado conocer y
descifrar las leyes de la naturaleza desde una perspectiva magico-religiosa del
COSMOS.

En el siglo XVI, la introducciéon de preceptos catdlicos de pecado, la
condenacién en el infierno y de la salvaciéon —como fruto de una obediente
sumision a Dios representado en el rey, los eclesiasticos y el patrén— provocaron
graves alteraciones en la conciencia religiosa de los indigenas. Con el paso de los
afos, los hijos del Ande abrazaron el catolicismo sin renunciar a su antigua
religién, de modo que, sobre la estructura doctrinal del catolicismo imprimieron
la supremacia espiritual de su conciencia césmica y naturalista. Desde entonces,
las pompas litargicas del culto catdlico se fusionaron con la naturaleza festiva del
indio que generd una expresion religiosa completamente nueva. En la actualidad,
las celebraciones en honor a los santos patrones marcan las pautas del turismo y
gran parte de la actividad econémica en los Andes peruanos. Por eso, se espera

' Nucleo social primigenio en los Andes.

2 Parael caso que nos se refiere a los mestizos que tienen rasgos fisicos con caracteristicas mucho

mas indigenas.



MITO Y RELIGION EN EL PROCESO DE EMANCIPACION... | 3

que esta investigacidon contribuya a la comprensidon de la compleja e inconclusa
«configuracidon» identitaria del Perti desde una perspectiva religiosa. Se pretende
demostrar que el despertar de las conciencias e identidades en el Pert en su
proceso reivindicatorio replantea el modo de creer en Dios, de practicar una
religion originada desde la fusién del catolicismo con el espiritu magico religioso
del indigena en el siglo XVI. Este fendmeno origina un desequilibrio, un
desborde de identidades inconclusas que se rigen por una conciencia religiosa
colectiva e imperante que gira en torno a lo sagrado y lo festivo. Esto justifica que
en las comunidades campesinas del Ande realicen celebraciones durante todo el

ano.

Las paradojas contintan, si bien la tendencia religiosa de los indigenas es
connatural a su conciencia césmica, las huellas de la sumision y la alcoholizacién
durante la dominacién colonial y la era de los gamonales ha dejado huellas
imborrables. Por ejemplo, un mestizo-indigena trabaja durante todo el afio para
los gastos de la fiesta patronal de su pueblo, donde utilizan sus ahorros en el
consumo excesivo del alcohol y otras costumbres propias de la comunidad; tal es
el caso de las fiestas patronales en Huari, Ancash. Conocedores de este
fendmeno, los oligarcas contemporaneos fungen ser los pregoneros de la fe y
promocionan las fiestas patronales con pasién y fervor, con el Gnico propdsito
de promocionar y vender sus productos para enriquecerse a costa de los festivos
campesinos.

El complejo tema de la identidad

Los peruanos del siglo XXI, conscientes de su necesidad de conocerse para
enfrentar el gran desafio de la integracién nacional, se encuentran abocados en
la busqueda de su identidad desde diferentes perspectivas. Este esfuerzo es
fundamental para que, en su compleja diversidad, la nacién pueda acoger las
diversas identidades y armonizarlas. Como si obedeciesen al aforismo griego,
«conocete a ti mismo», la poblacién mestiza se esfuerza por conocer y aceptar su
pasado, su historia entrelazada entre el dolor y la humillacién. Luchan por
recuperar su autoestima impulsados por su natural espiritu combativo y
capacidad de superacion. El autoconocimiento es importante para logar el
equilibrio vital, «el mantenimiento de una autoestima positiva, la busqueda de
continuidad en el tiempo, la motivacién de distincién, el sentimiento de
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pertenencia, el sentimiento de eficacia, y la busqueda de sentido o significado».
(Rottenbacher y Espinosa 2010, p. 149).

Gomez Pelldn, subraya la existencia de dos criterios de clasificacion social en
el Pert: el concepto de la raza —donde la hegemonia de la cultura europea
originada en la conquista se impone todavia y ha permanecido invariable durante
la era republicana— y la cuestién cultural, que se originé durante el primer
cuarto del siglo XX. En el ultimo caso, las diferencias raciales y bioldgicas fueron
sustituidas por el factor cultural, mucho mas radical, que consideraba al indio
como incapaz de generar cultura y se convirtioé en una nueva forma de racismo y
discriminacién (Gémez Pellén y Mécha 2014, p. 15). Por otro lado, algunos
privilegiados, mestizo-indigenas y afrodescendientes, pretendieron impostar
estatus coloniales de la supremacia racial y cultural, no tanto por ostentar un
linaje de nobleza, sino por su alto nivel econémico. Los nuevos blancos llamaban
indios a los pobres a quienes discriminaban al margen de su fenotipo blanco,
mestizo o indigena. Aquella segregaciéon reforzaba un nuevo y complejo
escenario de la Colonialidad del poder (Quijano 2000).

A finales del siglo XX se asisti6 al inexorable empoderamiento de los mestizo-
indigenas. Los aristocratas tuvieron oportunidad, una ves mas, de ejercer su
desprecio al tratarlos despectivamente como parte de la sociedad o la cultura
chicha® (Otero 1853). Ya por aquel entonces, Marcial Rubio, denunci6 la
existencia de un racismo recalcitrante negado en las leyes, pero imperante en la
vida cotidiana (Rubio 1993, p. 221). En la cuestion identitaria, entre los
elementos constituyentes de la idiosincrasia peruana, ocupa un lugar importante
el cristianismo en su version catélica. En efecto, la Iglesia catdlica desempené un
rol fundamental en el proceso de la configuracion identitaria de los pueblos.
Aunque al principio no fueron del todo compatibles, por estar la religiéon andina
ligada a la naturaleza y el catolicismo orientado hacia lo escatoldgico. Pero, dado
que el aparato colonial impuso el catolicismo como religiéon oficial del nuevo
mundo, los indigenas abrazaron la nueva religion imprimiendo su propia sefa
identitaria (Quijano 2018). Los resultados fueron catastrdficos para la conciencia
andina. Nietzsche dijo que el cristianismo habia dado de beber un veneno al Eros,
que no murid, pero que degeneré en vicio (Nietzsche 1983, n°168).

*  La palabra chicha es un neologismo peruano que significa «baja categoria» o «baja calidad»,

como el licor fermentado de maiz llamada «chicha de jora» en comparacién con el wiskie.
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Anilogamente se puede decir que el cristianismo del aparato colonizador se
impuso tajantemente en la espiritualidad andina pretendiendo erradicarla, sin
embargo, no lo logro.

Iris Gareis, recupera un informe que hace desde Cajatambo el sacerdote
Hernando Hacas al arzobispo de Lima en 1657. El sacerdote informaba que los
indios no consideraban importante al invisible Dios cristiano, quien no les
proveia de nada en comparacioén con los dioses andinos que si nutrian y daban
vida. Los indios, acusaron a la religién cristiana de impostura, y optaron por
preservar sus ancestrales ritos en la clandestinidad (Gareis 2004, pp. 263-281).
Con el paso de los afos, el catolicismo se impuso gracias a la extirpacion de
idolatrias y la sustitucién de los dioses andinos por los santos patrones. Los
efectos de aquel proceso son evidentes en la actualidad. Por ejemplo, los
provincianos residentes en Lima crean clubes de sus respectivas provincias y se
rigen con los patrones andinos del sistema gremial, de reciprocidad -la minka y
del ayni— y de la colectividad, que giran en torno a la figura del santo patrén
(Escarzaga, Llaque y G 2002, pp. 278-279).

En el presente siglo, la cultura generada por los mestizo-indigenas a lo largo
de los siglos, impone sus propias reglas. Ante esta avasalladora realidad, la clase
aristocratica ha optado por apoyar todas las iniciativas culturales andinas con
fines comerciales y de provecho propio (Espinosa 2009, p. 49). Por dltimo, los
factores geograficos, raciales, lingiiisticos, las enormes brechas socioeconémicas,
influyen en la constitucion de las identidades mestizo-indigenas. El esfuerzo de
las nuevas generaciones consiste en lograr la consolidacién de una identidad
inclusiva, que supere los prejuicios coloniales de la superioridad racial y cultural
(Kolenkautsky 2011).

Comprendiendo la religion

Mircea Eliade, cree que la religion es la composicion del mito y del rito, de lo
sagrado y de lo profano, de lo trascendente que desempena el papel mediador
entre el hombre y la divinidad (Eliade, 2009). Para Aristdteles, el hombre es el
«unico ser poseedor del logos» (Aristoteles 1997, pp. 1, 2). Ellogos, al trascenderse
descubre una alteridad, Dios, con quien entabla un didlogo que da como
resultado una experiencia religiosa (Velasco 1993). Para Agustin de Hipona, la
religion se originaria por iniciativa de Dios, quien sale al encuentro del hombre
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quebrantando su sordera (Agustin 1951, p. 507), y provocaria una delectatio
vitrix o una irresistible atraccion para el hombre (Agustin 1951, p. 97). Enla Edad
Moderna, Feuerbach intentdé reducir la teologia catélica en antropologia, al
afirmar que Dios era el resultado de la auto proyeccion del propio hombre
(Feuerbach 2005, p. 53). Annemarie de Waal en Religion and Culture (1968), cree
que la religion es «uno de los aspectos mas importantes de la cultura» (De Waal
Malefijt 1975, p. 11) que influye en el factor gnoseoldgico y psicologico del
hombre.

La religion como disciplina académica

A finales del siglo XIX, la cuestion religiosa incursion6 en el ambito académico
gracias al impulso de Max Miiller y Edward Burnnett Tylor. En 1873, en Ginebra,
se establecio la primera catedra de religion; en 1876, en Paises Bajos; en 1879 en
el College de France; y en 1885 la Sorbona creaba la primera facultad de religion
independiente del ambito eclesiastico (De Waal Malefijt 1975, p. 59). En 1896, la
religion paso a formar parte de la catedra de antropologia en Gran Bretafa. Tylor
fue el principal especialista, cuyo aporte fundamental fue que la magia era la
ciencia oculta que se elaboraba mediante la asociacién de ideas inherentes a la
razon, espacio en donde predominaba la sinrazén. Este fendmeno, por tanto, en
un proceso de abstraccion y asociacion de experiencias con la realidad, originaria
la ciencia (Tylor 1977, pp. 122-345). Sostuvo, ademas, que las experiencias
oniricas constituyen los fundamentos de la concepcién de un ente alterno (Tylor
1981, pp. 47-49).

Frazer, en The Golden Bough, afirma que la religion es un fendémeno
inherente a la naturaleza humana y que la ciencia fue engendrada por aquella
(Frazer 1956, p. 89). En sus ensayos sobre la magia concomitante y contaminante,
afirma que la religién es «una propiciacion [...] de los poderes superiores al
hombre, que consta de dos elementos, uno teérico y otro practico, a saber, una
creencia en poderes mas altos que el hombre y un intento de éste para
propiciarlos o complacerlos». (Frazer 1956, p. 76). Emile Durkheim, en Les
Formes Elémentaires De La Vie Religieuse, cree que la esencia de la religion es la
dualidad de lo sacro -relativo a la moral— y lo profano. El complejo sistema de
mitos, dogmas, ritos y ceremonias se clasificaria en dos categorias: las creencias,
que son del estado de opinién, y los ritos, que son modos de accion determinados
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(Durkheim y Torre 1982, p. 32). La religién, seria un sistema solidario de
creencias y practicas relativas a las cosas sagradas y eminentemente colectivo
(Durkheim y Torre 1982, p. 42). En consecuencia, el pensamiento cientifico seria
la forma perfeccionada del pensamiento religioso (Durkheim y Torre 1982, p.
339).

Malinowski, en Magic, Science and Religion, and Other Essays, considera que
«las teorias del conocimiento son dictadas por la logica, las de la magia por la
asociacion de ideas bajo la influencia del deseo» (Malinowski y Ramos 1982, pp.
103-104). Y, de la magia derivaria la ciencia, puesto que la religion influye en el
hombre y postula el modo justo de pensar y proceder, veredicto que acepta la
sociedad y lo repite al unisono (Malinowski y Ramos 1982, p. 78). En Tristes
Tropiques, Claude Lévi-Strauss, descubre que la religién es un fenémeno
esencialmente humano (Levi-Strauss y Verén 1976) y, en La Pensée Sauvage,
diferencia el pensamiento salvaje de la magia con el pensamiento cientifico. El
pensamiento mitico, seria le bricoleur (Levi-Strauss 1972, p. 43) o el esfuerzo del
ser humano por convertirse en poseedor de poderes divinos que originan la idea
delo sobrenatural, y conceden sus facultades divinas a la naturaleza que adquiere
rasgos antropomorficos. De esta manera, la religidn seria la humanizacién de las
leyes de la naturaleza; y la magia, la naturalizacion de las acciones humanas (Levi-
Strauss y Verdén 1976, p. 210). Para Clifford Geertz, en The Interpretations of
Culture, la religion es un elemento cultural cuyos simbolos sagrados son agentes
que sintetizan el comportamiento y las costumbres de un grupo humano, de cuya
proyecciéon cotidiana se orienta una visiéon propia del universo. Ademas,
considera que la religion ha de ser un presupuesto sine qua non de la ciencia ya
que es intrinseco al espiritu humano (Geertz 2003, p. 89). Existe la consideracion,
por analogia, de que la religién sea como el ADN que influye en las acciones
humanas y suscita predisposiciones a posteriori (Geertz 2003, p. 91).

El modernismo filoséfico y la crisis de la religion

Desde el siglo IV al XIX, el catolicismo mantuvo una incuestionable hegemonia.
Fundamenté su longevidad y su origen monoteista en la persona de Jesus,
considerado Dios hecho hombre, razén por la cual se constituyé en la religién
oficial del Occidente. Charles Darwin, en su célebre obra El origen de las especies
por medio de la seleccion natural o la preservacion de las razas preferidas en la
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lucha por la vida (1859), cuestiond la doctrina biblica de la creacion. Sin embargo,
la hegemonia del catolicismo se puso en entredicho cuando Adolf Von Harnack,
publicé sulibro Das Wesen des Christentums (Harnack 1904) en un claro desafio
a la ortodoxia catolica. La postura de Harnack fue refutada por Alfred Loisy en
su libro L'Evangile et I'Eglise, con el que pretendia defender al catolicismo, pero
su contenido fue considerado una apostasia por la iglesia catdlica (Loisy 1904).

El debate se agudiz6 cuando Sigmund Freud publicé sus libros Tétem y Tabii
y Moisés y la religion monoteista. Freud intentd explicar las estructuras de la
religiéon como fruto de una construcciéon mitico-cultural y subjetiva (Freud
1972). En Moisés y la religion monoteista, atirma que Moisés instruyd a los
hebreos en la religion egipcia. Sin embargo, habia sido asesinado por sus
discipulos y del remordimiento de estos habria surgido la religién monoteista
(Freud y Ardid 1981). Por otra parte, Augusto Comte, en su Discurso sobre la
totalidad del positivismo (Comte 1980), postulé una nueva religion sin los
componentes «Dios» y «el mas alla». En el Curso de la Filosofia Positiva (Comte,
Revuelta, y Huescar 1985), por otra parte, ofrecié datos sobre el desarrollo
historico de la religion, cuyos resultados ubicaban a la teologia en la fase
primitiva, a la metafisica en la intermedia y a la ciencia positiva en la ultima fase.

Desde la mirada de Marx, en su Critica de la filosofia del Estado de Hegel, al
igual que Holbach, Heine, Proudhn, Feuerbach y Bruno Bauer, sostenia que el
hombre habia creado la religion y que la teologia era su autoconciencia. Crefa
que la funcién de la religiéon era ayudar al hombre a sobrellevar su estado de
animo en un mundo sin corazén y que era el opio para el pueblo (Marx et al.,
1971, p. 14). En la perspectiva de Engels, el cristianismo es un sistema cultural
evolucionado, desde la religion de los esclavos hasta convertirse en la religion
ideoldgica y administrativa del Imperio Romano (Engels 1968, p. 74). Para
Michael Léwy, Engels considera al cristianismo y al comunismo como la obra
maestra de las masas, por ser ambos movimientos de cardcter proletario que
predican la esperanza de una pronta liberacion, el advenimiento de un Estado
que propicie la igualdad y suprima la esclavitud (Lowy 2006, pp. 284-285).

La religiéon andina en el tiempo

En este apartado se tratara de analizar el informe de cuatro cronistas en
cuestiones puntuales como la religion y la identidad. Se pretende acercar atreves
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de los referentes tedricos al didlogo del catolicismo con la religion andina que
inicié en el siglo XVI. Sus repercusiones se pueden analizar en la actualidad
como parte del proceso de la constitucion identitaria del Peru.

Dios y religion en el mundo andino

José de Acosta, en Historia Natural y Moral de las Indias, cree que Satanas al
haber sido vencido en Occidente se marcho a tierras desconocidas para hacerse
adorar y esclavizar a los indios. Sin embargo, pareciera contradecirse cuando
afirma que los incas se habian aproximado «demasiado» al conocimiento del
Dios cristiano en trinidad de personas: el Sol, Viracocha y el Trueno. Sustenta su
argumento apelando a la gran fiesta del Capacrayme que se celebraba en el mes
de diciembre en honor al Dios Sol, que estaba representado en tres estatuas
intituladas como Apointi, El Padre Sol; Churiinti, Sol hijo; e Intiquaoqui, Sol
hermano (De Acosta y Alcina 1987, pp. 312-375). Asimismo, Guaman Poma de
Ayala, en El primer nueva crénica y buen gobierno, afirma que el Arca de Noé
habia encallado en los Andes y que los indios peruanos habian conocido al Dios
verdadero, pero que con el paso de los afios se habian olvidado de las escrituras,
de Dios y de sus mandamientos. Sin embargo, por su necesidad natural de creer
en Dios y vivir religiosamente, habian creado una nueva religién cuyo Dios era
Runa Camac Uira Cocha, o Dios Poderoso Creador de los hombres (Guama
Poma et al., 1980, pp. 31-41).

Exalta la nobleza de las ceremonias rituales en el Cusco, donde estaba el
templo Wana Cauri Waca, donde el Inca Tupac Yupanqui se comunicaba
directamente con su padre el Sol. En aquel templo recibia iluminacidn para saber
de lo pasado y de lo venidero, lo que iba a ocurrir a los hombres y a la sociedad.
Afirma, ademas, que el mencionado Inca habia recibido oraculos del verdadero
Dios y tuvo conocimiento sobre la llegada de los espafoles. El Inca Garcilaso de
la Vega, en Los comentarios reales de los incas, distinguié dos edades en el
mundo andino: la prehistoria, gobernada por abominables dioses y la segunda
edad, iniciada con los incas Manco Capac y Mama Ocllo. En la segunda edad, el
Sol tuvo supremacia total y fue invocado como Pachacdmac o el Dios creador del
universo. Los Incas y sus descendientes, por su parte, se atribuyeron la filiaciéon
divina y fueron adorados como hijos del Sol (Garcilaso et al. 1943, pp. 63-65).
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Para Garcilaso, el verdadero nombre del Dios de los incas es Pachacdmac,
cuya traduccion es exactamente similar a uno de los atributos del Dios cristiano,
«creador del universo». Utiliza como ejemplo, el didlogo producido en
Cajamarca entre Fray Vicente Valverde y el Inca Atahualpa, consignado por
Agustin de Zarate. Valverde le habia dicho al Inca, que Jesus era el «Dios creador
del universo». Ante tal afirmacién, Atahualpa habia respondido «que él no sabia
nada de aquello (y que) Pachacamac habia criado todo» (Garcilaso et al. 1943, p.
66). De ese modo, Garcilaso, parece hacer una somera profesiéon de fe al Dios de
sus antepasados, aunque concluye con una confesién de fe catdlica, quizas
condicionada por la época, y dice: «si a mi, que soy indio cristiano catdlico, por
la infinita misericordia, me preguntasen ahora «;cémo se llama Dios en tu
lengua?», diria «<Pachacamac», porque en aquel general lenguaje del Pert no hay
otro nombre para nombrar a Dios sino éste» (Garcilaso et al., 1943 p. 32). Por
tanto, es importante tener en cuenta el informe de Garcilaso, para distinguir a
Pachacamac de Pachayachacher, que significa «el que instruye al mundo»,
empleado a menudo por José de Acosta y Cieza de Ledn para nombrar al Dios de
los incas. Pachayachacher, seria uno de los atributos de Pachacamac
(Rostworowski 2007, p. 33).

Los ritos y el culto

Cieza De Ledn, en La Crénica del Perii, cree que la religion andina fue creada por
Satands para insultar a Dios. Cuando los misioneros predicaron a los indios de
haber sido engafiados por el demonio, a quien habian adorado por siglos, los
indigenas relacionaron al diablo biblico con la figura del abominable Sopay,
diablo en el mundo andino (Cieza y Ballesteros 1984, pp. 181-266). José de
Acosta subraya que el sacrificio a los dioses en el mundo andino tenia dos
aspectos, la ofrenda de los frutos de la tierra y el sacrificio de seres vivos. Tenian
adoratorios por toda la nacién y Dios se encontraba, ya sea en los arboles, en el
cruce de los caminos, en las fuentes, en las hondas quebradas, en los altos montes
o en los Apachitas (altares o adoratorios), etc. (De Acostay Alcina 1987, pp. 348-
350). El jesuita, cree que las fiestas del Capacrayme (fiesta del Sol) y el Coyaraime
(fiesta de la luna) eran celebraciones similares al rito de comunion en una misa
catdlica, antecedida por una practica penitencial equivalente a la confesién en el
catolicismo (De Acosta y Alcina 1987, pp. 360-375). En este aspecto Guaman
Poma de Ayala afirma que las festividades y los ritos sagrados se realizaban
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mensualmente, y en algunos casos hasta dos o tres veces al mes debido a las
festividades propias de cada region. Cabe subrayar que no todas las celebraciones
rituales eran festivas, ya que habia también ruegos y suplicas para aplacar la ira
divina como en tiempos de guerra y desastres naturales. Garcilaso incluye en su
informe los sacrificios humanos, pero puntualiza que aquello fue una influencia
de los hombres y mujeres provenientes de México que se habian establecido en
América del Sur antes de la era incaica. Durante el rito, se abria el pecho de la
victima y se extraia el corazon y los pulmones para leer lo que les deparaba el
futuro, y después quemaban la carne en hogueras y lo comian «con grandisimo
gusto y sabor, y no menos fiesta y regocijo, aun que fuese su propio hijo».
Puntualiza que, en la era incaica, los sacrificios humanos ya habian sido
sustituidos por animales sagrados como la Llama (Garcilaso et al. 1943, p. 32).

La inmortalidad del alma

Para Cieza de Leon, los indios del Pert creian en la inmortalidad del anima
(Cieza y Ballesteros 1984, pp. 223-226). Precisa que los restos mortales de los
incas eran preservados y enterrados con todas sus riquezas, como si fuesen a
emprender un largo viaje, porque tenian conciencia de la vida post mortem. José
de Acosta se sorprendia de la creencia de que las almas de personas buenas tenian
gloria y la de los malos pena, aunque esto no implicaba que creyesen en la
resurreccion de los muertos (De Acosta y Alcina 1987, p. 234). A pesar de las
prohibiciones de la disciplina catdlica, los indios continuaron practicando sus
ritos funebres clandestinamente. Porque crefan que las almas de sus seres
queridos seguian viviendo con ellos, y que tenian las mismas necesidades y
sentimientos que los vivos, robaban secretamente los cadaveres enterrados en las
iglesias; a los cuales después de asearlos los vestian con ropa nueva, les daban de
comer y beber porque crefan que al haber estado penando en las noches, sufrian
frio y pasaban hambre y sed.

Guaman Poma llama a la morada de los muertos Ucu Pacha o Ucu Pacha
Supaypa uacin (la ultratumba, la ultratumba morada del demonio). Hacia aquel
lugar iban todos los muertos, y se podia vivir bien si se iba aprovisionado. En los
funerales, los cadaveres eran sepultados con abundante oro, plata, ropa, frutos y
mujeres, para no sufrir las inclemencias del fuego (Guaman Poma et al. 1980, pp.
31-56). Garcilaso ofrece una perspectiva tridimensional del cosmos: el Hanan
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Pacha o el cielo, lugar a donde van los buenos; Hurin Pacha o la tierra debajo del
cielo, la vida presente; y el Ucu Pacha o el infierno, situado en el centro de la
tierra a donde van los malos. Casi en sintonia con Cieza, Agustin de Zarate y
Francisco de Gomara, dice que «cuando los espafioles abrian (las) sepulturas y
esparcian los huesos, les rogaban los indios que no lo hiciesen, por que juntos
estuviesen al resucitar, (pues) creen en la resurrecciéon de los cuerpos y la
inmortalidad de las almas», muy distinto al informe de José de Acosta (Garcilaso
et al. 1943, p. 80).

Mujeres consagradas

Cieza de Ledn ofrece un extenso informe sobre la existencia de grandes palacios
en la ciudad del Cusco y en las grandes capitales del Tahuantinsuyo. En aquellos
recintos vivian miles de jovenes virgenes como si fuesen monasterios catélicos
(Cieza y Ballesteros 1984, p. 207). Asimismo, José de Acosta creia que las mujeres
virgenes que vivian en estos monasterios recibian instrucciéon y se dedicaban al
culto de Dios. En edificios, llamados Acllahuasis o casa de las elegidas, vivian dos
clases de mujeres; las mamaconas o maestras que se encargaban de instruir a las
jovenes, y las niflas que ingresaban a los 8 afios y salian a los 14 para desempenar
su mision. Las jovenes destinadas a ser sacrificadas a los dioses en casos de
emergencia nacional, como la guerra, guardaban virginidad perpetua; y las del
régimen de virginidad temporal eran destinadas para ser las concubinas del Inca
o ser ofrecidas en un acto de generosidad a nobles gobernantes y valerosos
generales (De Acosta y Alcina 1987, pp. 341-342). Garcilaso se asombraba
sobremanera al constatar que los reyes incas, en medio de su gentilidad y vana
religion, tuviesen mujeres consagradas que guardaban virginidad perpetua para
el servicio de Dios (Garcilaso et al. 1943, pp. 184-191).

La importancia del mito

En la religién andina el mito desempefl6é una funcién preceptiva; de modo que,
tanto los codigos morales, las reglas de convivencia, el encuentro con lo sagrado
y la comunién con las divinidades, encontraban su fundamento en el mito. De
todos los relatos, el mito de los wiracochas* es la mas importante. El mito hace

4 Serefiere a los guerreros enviados por el Dios Wiracocha para apoyar el Inca.



MITO Y RELIGION EN EL PROCESO DE EMANCIPACION... | 13

referencia a la existencia de guerreros invisibles enviados por el Dios Wiracocha.
Tiene su origen en la proeza del inca Tupac Yupanqui, quien habia derrotado a
los temibles Chancas con la ayuda de los wiracochas. Asi mismo afirmaba que el
Dios Wiracocha responderia a las plegarias del pueblo enviando a sus soldados
para protegerlos de cualquier amenaza.

A finales del siglo XV, tras la muerte del Inca Huayna Capac, le sucedid en el
trono su hijo Huascar. Este hecho no fue del agrado de Atahualpa, medio
hermano de Hudscar, quien se sublevo en Ecuador y marché al Cusco para
reclamar el trono. El desenlace fue desolador para el Tahuantinsuyo, una vez
desatada la guerra civil, Atahualpa orden6 asesinar a su hermano Hudscar.
Sumido en angustia general, la nacién entera encontré6 consuelo en el mito de los
wiracochas y elevo suplicas al Dios Wiracocha. Paraddjicamente, las plegarias del
pueblo coincidieron con la llegada de los espafioles, quienes desembarcaban en
las costas peruana montados sobre desconocidas y enormes bestias, con
armadura de metal y la facha poblada de barbas. Por tanto, a razén del mito, los
ibéricos fueron considerados wiracochas por los indigenas y fueron bien
recibidos (De Acosta y Alcina 1987, pp. 422-425). Guaman Poma cree que Tupac
Yupanqui fue el profeta de Cristo, que habia predicho el advenimiento del
cristianismo a los Andes al afirmar que, en respuesta a las plegarias del Inca, el
Dios Paria Caca habia anunciado que ya no habia lugar para hablar y gobernar
porque unos «wiracochas habian de venir, gobernar y traer un Sefior muy grande
en su tiempo y sin falta»’ (Guaman Poma et al. 1980, pp. 234-236).

La religiéon andina en la perspectiva contemporanea

Fueron muchos los intelectuales que denunciaron el poco interés del estado
sobre la extensa poblacién campesina. Narciso Aréstegui con su novela El padre
Horan (1848); Manuel Gonzalez Prada, con sus Paginas libres y Nuestros indios
(1894); Clorinda Matto de Turner con Aves sin Nido (1889), y los indigenistas
como José Uriel Garcia, Luis E. Valcarcel, Enrique Lépez Albujar, José Sabogal,
Manuel Scorza, etc., sentaron las bases de la reflexion critica sobre el Pert. En

> Las palabras que Guaméan Poma atribuye al Dios Pariacaca, pareciera ser una perfecta analogia de

Moisés que recibi6 las tablas de la ley de Dios en el Sinai y Tupac Yupanqui que recibié la profecia
sobre el reinado de un nuevo Sefor, Cristo, en la montafia de Pariacaca.
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este trabajo, sin embargo, se revisara el enfoque de José Carlos Mariategui y de
José Maria Arguedas que son los representantes mas significativos del
indigenismo peruano.

Perspectivas de José Carlos Mariategui

José Carlos Mariategui utilizé el marxismo como herramienta hermenéutica en
su intento de interpretar la realidad peruana. Su estancia en Europa,
particularmente en Italia, le permitié conocer un marxismo creativo que
reivindicaba la dialéctica (Sobrevilla 2005, p. 103). También La Agonia del
Cristianismo de Miguel de Unamuno, le ofreci6 la posibilidad de establecer
paralelismos entre el cristianismo y el marxismo, ambas doctrinas generadoras
de lucha y combate agdénicos que provocan tension, motor de la revolucion
(Flores Galindo 1980, p. 13). Sin embargo, a pesar de su opcién marxista,
cuestiond la utilidad de esta doctrina en el Pert, pais que no habia conocido el
capitalismo, ni tampoco habia logrado definirse todavia como nacién (Quijano
1981, p. 63). Este hecho exigi6 a Maridtegui, traducir el marxismo a una realidad
completamente diferente en lugar de implantarlo en su entera pureza (Flores
Galindo 1980, p. 46).

Aunque la estructura vital y légica del ayllu le parecié un escenario propicio
para implantar el marxismo, después de un andlisis exhaustivo lo descart6 al
constatar que era incompatible con la profunda religiosidad del indio. De ese
modo el marxismo de Mariategui es una fuerza ideoldgica propia, emanada del
pasado incaico y no del marxismo soviético (Sobrevilla 2005, p. 395). En su libro
El Hombre y el Mito, afirma que el hombre tiene sed de infinito innato a su ser y
que el mito posee la preciosa virtud de llenar su yo profundo. El fervor religioso
y la revolucién son similares por estar fundamentados en la fe, en la pasion, en la
voluntad que es «una fuerza religiosa mistica, espiritual y la emocién
revolucionaria, (que) es una emocion religiosa» (Mariategui 1987, pp. 22-27).

La concepcidn del socialismo como lucha agénica casi religiosa, recoge de la
Agonia del Cristianismo de Miguel de Unamuno y se autodefine como alma
agdnica. Para Mariategui, «agoniza el que combate» y el dejar de combatir es
haber muerto o transado con la comodidad que es la tentacidén constante de los
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combatientes (Mariategui 1987, p. 154). El Amauta® peruano, cree insélitamente,
que el mismo Marx es un creyente abocado a conducir al cristianismo a la cima
de su plena realizaciéon. Afirma que Unamuno estuvo cerca de descubrir en Marx,
no a un judio saduceo y ateo, sino a un Dostoyevsky, un cristiano, un alma
agdnica, un espiritu polémico, y que posiblemente esté mas cerca de Cristo que
santo Tomads de Aquino (Mariategui 1980, p. 120). El Tahuantinsuyo tuvo una
religion federal constituida por comunidades agrarias, ruralmente panteistas y
propensas a la cooperaciéon antes que a la guerra; donde el animismo y el
totemismo, fueron consustanciales con el ayllu. En este escenario, la magia
arraig6 en las conciencias y subsistié por ser mas vital, existencial y vinculante
con los dioses que permeaban y definian al pueblo (Mariategui 2007, p. 138).

Con la conquista se instalé una nueva teocracia: los frailes sustituyeron a los
curacas; los dioses andinos fueron sustituidos por la imagen de los santos
patrones. Ante esta cruzada el indio no opuso resistencia y se dejo catequizar.
Mariategui sabia que el problema indigena no podia resolverse al margen de la
cuestidn religiosa. Este convencimiento le llevd a criticar el anticlericalismo de
Manuel Gonzélez Prada, quien en su intento de deslegitimar al catolicismo corrid
el riesgo de conspirar contra la religion. Mariategui, acusaba a Prada de ignorar
que una revolucioén siempre es religiosa y que «poco importa que los soviets
escriban en sus afiches de propaganda que “la religion es el opio de los pueblos”
(pues) el comunismo es esencialmente religioso» (Mariategui 2007, p. 220).

Perspectiva de José Maria Arguedas

Después de Mariategui, fue José Maria Arguedas quien se ocup6 de la lucha por
la reivindicacion de los pueblos y habitantes del Ande. En su persona se cuajan
las dos castas contrapuestas en su época: el blancoy el indio, el castellano parlante
y el quechua. Aunque él era blanco, por cuestiones familiares fue criado entre los
indigenas con quienes aprendid el idioma quechua. Desde entonces ya no pudo
despojarse de aquella experiencia vital que le imprimi6 una identidad indeleble.
En efecto, su modo de pensar y concebir el mundo partia desde la logica quechua
y su respectiva dimension religiosa. Era consciente de que para el hombre
quechua monolingiie el mundo esta vivo y que, entre una montafa, un insecto,

¢ Término quechua que significa Sabio o Maestro.
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una piedra inmensa y el ser humano, entre lo maravilloso y lo real no existen
limites (Dorfman 1970, p. 45).

Arguedas veia irresoluble el problema étnico, social y demografico en el Per.
Sin embargo, se esforzé por consolidar el concepto mestizo en su intento de
unificar todas las vertientes identitarias. Gomez Pelldn, al analizar las obras del
autor parte del convencimiento de que la complejidad del elemento humano, el
proverbial mestizaje, es un factor importante para tener en cuenta, ya que el
mismo Arguedas representa un mestizaje bioldgico y cultural. Antes que
Arguedas ingresara al debate sobre el problema del indio, algunos intelectuales
mostraban posturas en pro de la reivindicacion de la supremacia del ayllu como
paradigma de una sociedad organizada. Para ellos la reivindicacion del indio
consistia en declarar la supremacia de la cultura andina, enfatizar aspectos como
el amor a la tierra, el profundo sentido de la religion natural y los valores éticos
del colectivismo. Sin embargo, a pesar de enarbolar la bandera de una causa justa,
no dejaban de ser expresiones coyunturales motivadas por corrientes
contestatarias de cardcter marxista y atea.

Ante este desafio, Arguedas ofreci6 alternativas construida desde el seno de
las realidades indigenas. En su novela Yawar Fiesta expone el conflicto existente
entre indios y blancos. En Todas las Sangres, grafica la innegable realidad de una
«sociedad plural donde las minorias conviven y la hibridacién es la vida misma
de la cultura» (Gomez Pellén 2012). Arguedas rompid la visién dual de la
ideologia indigenista que separaba al Pert entre blancos e indios, y sustituy¢ la
figura del indio por el mestizo como la mejor expresion de la peruanidad, dado
que el mestizo no dejaba de ser indio. Esta nueva concepcién, fruto de su
experiencia personal, se «condensa» en su abundante literatura que explicita la
poderosa fuerza del mestizo en la construccion del nuevo Per. Si bien es cierto
que en todo el siglo XX el marxismo ejercié gran influencia en América Latina,
Arguedas cree no haber encontrado manera alguna de conciliar el ateismo
socialista del marxismo con los elementos magico-religiosos de la cultura andina.
Por eso considerd innecesario la totalidad del socialismo como él mismo afirmo:
«sHasta dénde entendi el socialismo? No lo sé bien. Pero no mato en mi lo
magico» (Arguedas, 1983c, p. 14). Arguedas creia que el indio peruano habia
desarrollado un modo de entender su interioridad desde su adecuacion con el
mundo exterior. Y de esa concordia con el cosmos se habria originado la religion.
El fenémeno magico y mitico moldeado por el paisaje andino expresado en la
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compleja légica del idioma quechua y aymara, concedié mayor importancia al
mito que contiene la esencia misma de la cultura andina.

El quechua como cédigo lingtiistico

Para Arguedas el quechua es un idioma potente —cuya légica e integridad no
pueden traducirse plenamente al castellano— que supera al espafiol por su
capacidad de expresar los misterios intimos del espiritu andino forjado en una
compleja simbiosis con la naturaleza. En ese sentido, la poesia quechua es la clave
de acceso para interpretar la gnoseologia andina. Los escasos fragmentos de la
poesia quechua ofrecen una profunda proyeccion religiosa del hombre andino y
de su intima comunién con el cosmos. La elegia quechua titulada: Apu Inca
Atawallpaman, compuesta por un autor anénimo entre los siglos XVI y XVII,
seria la primera obra literaria que expresa el lamento de un pueblo por la muerte
de su Dios, el Inca. Con la muerte de Atahualpa se dio comienzo a un periodo de
desolaciéon donde el hombre se despidié del universo andino para ingresar,
bruscamente, a la servidumbre que pervive hasta el presente siglo.

La forja de una nueva espiritualidad

Si bien el indio encauzé su sed de interioridad con el catolicismo, en realidad
elaboré una nueva religion: catdlica en la formalidad, pero indigena en su
profundidad. Esto justificaria que la religion que se vive en los Andes peruanos
es un fenomeno hibrido con predominio de elementos andinos. Los canticos y
los rezos catdlicos traducidos al quechua, la recargada liturgia y las pomposas
procesiones se fusionaron con elementos andinos. De ese modo, desde el siglo
XVI, la religion se convirtié en sucedaneo de un regocijo que sometia a los
espiritus a la resignacion, como también en el motor de la rebelion.

En efecto, en el dlgido siglo XVI apareci6 el movimiento religioso Takiongoy,
que empleaba elementos hispanos como el arpa, el violin y el clarinete. Aunque
fue rapidamente sofocado en su forma original, ya habia logrado extenderse por
todo el Pert colonial y pervive hasta la actualidad, por ejemplo, en la danza de
las tijeras (Arguedas 1978, p. 336). Las expresiones rituales como la danza,
graficada en el relato la agonia de Rasu Niti, propician el contacto del hombre
con la divinidad, la Pacha mama (Arguedas 19832, pp. 203-2010). En la novela
Los Rios Profundos, se asiste a la conmovedora escena donde el maestro Oblitas
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interpreta una cancién al compas de su arpa homenajeando al rio, expresa la
profunda unién del alma indigena con la naturaleza: el ritmo era ain mas lento,
mas triste; mucho mas triste el tono y las palabras. La voz aguda caia en mi
corazon, ya de si anhelante, como un rio helado. El Papacha Oblitas, entusias-
mado, repiti6 la melodia como la hubiera tocado un nativo de Paraisancos. El
arpa dulcificaba la cancién, no tenia en ella la acerada tristeza que en la voz del
hombre. ;Por qué, en los rios profundos, en estos abismos de rocas, de arbustos
y Sol, el tono de las canciones era dulce, siendo bravio el torrente poderoso de las
aguas, teniendo los precipicios ese semblante aterrador? (Arguedas 1978, p. 335).
En definitiva, los cantos andinos en medio de la naturaleza mitificada son una
liturgia viviente expresada al son del arpa, instrumento europeo que se
compenetro6 con la voz y el alma del indio en una simbiosis que da cuenta de una
mutua aceptacién, de un genuino mestizaje que crea una identidad nueva de
inclusién y aceptacion.

El mestizaje

El poema, A nuestro Padre Tupac Amaru, expresa el anhelo de convertir el Pert
en la patria de todos como dice el mismo Arguedas: donde se «entonen los
himnos de las cuatro regiones de nuestro mundo, en ciudad feliz donde cada
hombre trabaje, en inmenso pueblo, que no odie y sea limpio como la nieve de
los dioses montafas, donde la pestilencia del mal no llega jamas» (Arguedas
1983c, p. 231). La propuesta arguediana del mestizaje se plasma en la novela
Todas las Sangres, donde se esboza un ambicioso proyecto nacional de fusionar
el socialismo y la reivindicacién del mundo andino y la supresion de la sociedad
individualista en favor del colectivismo (Arguedas 1983b, p. 455).

Un debate abierto

La indiscutible importancia de la religién como fenémeno inherente a la cultura,
a la vida y a la actividad humana, es una historia que va paralela a la historia
misma de la humanidad. De acuerdo con los vestigios arqueoldgicos, las grandes
civilizaciones se fundaron con principios religiosos y tuvieron gobiernos
teocraticos. El ser humano ha mantenido una tensién constante en su busqueda
de Dios. Ha logrado sintetizar en conceptos y doctrinas que han sido la base de
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las civilizaciones y de la cultura misma. Esto justifica que la guerra y la paz han
tenido como protagonistas razones o pretextos religiosos.

Desde que la religion dejé de ser patrimonio eclesiastico y fue llevada al
ambito académico ocupd a grandes intelectuales, ya sea para reafirmar su
importancia en la historia humana o para erradicar de la misma como fenémeno
nocivo para el progreso humano. Pero también fue respaldado por destacados
cientificos que resaltaban la importancia de la religion como elemento necesario
para la comprension de la historia e inherente a la vida humana. En el caso
particular del mundo andino, los reinos preincaicos fueron civilizaciones
construidas con fundamentos religiosos. Los dioses permeaban la naturaleza
entera y el hombre se sentia compenetrado por los espiritus. En el mismo plano
fenomenologico, el Tahuantinsuyo se constituyé en imperio teocratico, con
reinos confederados que conservaban sus dioses regionales, pero que aceptaron
ser gobernados por el Inca. que ostentaba el titulo divino de hijo del Dios Sol.

En el mundo andino del presente siglo, resurgen renovadas manifestaciones
religiosas incaicas y en muchos casos preincaicas que generan un desborde de
manifestaciones reivindicativas equiparables a rituales que fueron consignados
por los cronistas en el siglo XVI. En el Cusco, durante el siglo XX, se instituyeron
festividades y rituales que rememoran celebraciones incaicas como el Inti Raymi
o la Fiesta del Sol, el Huarachicuy o la fiesta de la mayoria de edad masculina.
Aunque muchas de estas festividades son recreadas para satisfacer la demanda
turistica, para los seres humanos que habitan en inhéspitas comunidades —de
Cusco, Apurimac, Ayacucho, Hudnuco y Ancash—corresponden a una
necesidad existencial. Para el hombre andino la existencia de Dios no se pone en
cuestionamiento. Los campesinos, no necesitan de una profunda teologia ni de
disquisiciones metafisicas para creer en lo sobrenatural y satisfacer sus
necesidades espirituales. Ellos responden al efecto que ejercen los astros en su
espiritu completamente abierto y conectado con el cosmos. El Sol, recibe
adoracidn y culto al igual que Jesucristo; la Pacha mama o la madre tierra recibe
el mismo grado de culto que la Virgen Maria y los santos patrones como las
celebraciones realizadas en las comunidades de Huamanin, Pichiu y Juproj en la
sierra de Ancash.

En estas comunidades, por ejemplo, el pago a la tierra es un rito sagrado e
inmemorial. Sobre el suelo desnudo se extiende un mantel blanco y se coloca un
Cristo crucificado, un santo rosario, la imagen de algin santo —san Martin de
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Porres o santa Rosa de Lima—, se encienden un par de velas y se inicia el rito.
Mientras se va invocando a los dioses montanas, se vierte al suelo la sagrada
chicha de Jora o «Asua» y el aguardiente de cafa de azucar o shajta. El oferente
principal y los acompafnantes rezan muchos Padre Nuestros y avemarias
mientras se depositan las ofrendas en una cavidad que funge de «sagrario». Las
ofrendas van acompafadas con ruegos, suplicas y promesas de buen
comportamiento. Los elementos de la ofrenda por lo general son: azucar, sal,
hojas de coca, cigarro, pafios blancos tejidos con lana de oveja y caramelos.

En comunidades que todavia no han sido incorporadas a la actividad
turistica, como Chacpar en Chavin (Ancash), los ritos ancestrales se siguen
celebrando ya sea individual o colectivamente. Por ejemplo, la ofrenda al cerro
protector del pueblo consta de mazorcas de maiz de diferentes colores, porcién
de trigo, lana y trozos de oreja de las ovejas cortadas durante el esquile de los
meses de julio y agosto. Esta ofrenda es a la vez stplica y lamento para implorar
a los dieses abundante bendicién para al pueblo, para pedir buenas cosechas y
rebano saludable. Todas estas expresiones indican que el Ande esta invadida por
un misticismo natural y una sdlida conciencia religiosa. Las divinidades, como el
cerro protector, las lagunas, el Sol y la Luna, tienen el mismo rango de poder que
Jesucristo, el santo patrén y la virgen Maria. En el complejo universo o panteén
andino, las divinidades cristianas e incaicas se aceptan y cohabitan. En la
actualidad, los temas que ocuparon a los cronistas, como el nombre de Dios, el
origen del hombre y la conciencia del mas alld, han sido fusionadas con la
doctrina catdlica. De ese modo, en la conciencia religiosa de andina, Dios
realmente existe y se puede percibir con los sentidos en la naturaleza descubierta.

Lo mismo que se reconoce el grandisimo aporte de los cronistas, también se
reprochan algunas posturas como las de José de Acosta. El constaté grandes
similitudes entre la religiéon andina y el catolicismo, sin embargo, no concedié
credibilidad a las manifestaciones religiosas andinas. Acosta conocia la doctrina
de san Justino sobre la semina verbi’ o semillas del Verbo, sin embargo, pareciera
no haber aplicado dicho principio a la realidad religiosa del nuevo mundo. Por

Se trata de la doctrina del logos spermatikos o semina verbi. Premisa acuflada por San Justino
Martir en el siglo IL. En sus apologias, sostenia que Dios habia derramado sobre cada ser humano
de todos los tiempos, semillas de su Verbo, de modo que todo ser humano tenia capacidad para
acceder al conocimiento del tnico y de el tinico y verdadero Dios.
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el contrario, culpé al demonio que, al verse expulsado de la cristiandad europea,
se habia marchado a la tierra de los incas donde se hizo adorar construyendo un
reino paralelo de Dios. Los resultados de estas observaciones fueron catastréficos
porque resultaba toda herencia religiosa andina como obra del demonio.
Finalmente, respecto a la peculiar comunidad de jévenes virgenes que vivian en
los acllahuasis, tanto José de Acosta y el Inca Garcilaso abundan en elogios. El
principal cometido de los acllahuasis fue la formacidén intelectual y moral de las
hermosas acllas (elegidas) o selectas jovenes de todo el imperio. La
administracién imperial incaica instrufa a las jovenes para que adquiriesen
conocimientos estadisticos y legales, junto a una destreza politica para ofrecer un
servicio eficiente al Inca, para que éste pudiese gobernar con justicia e igualdad.

Las acllas no tenfan sangre incaica, pero gracias a su extraordinaria
formacidn y estilo de vida adquirian el estatus de nobleza. Por eso eran dadas en
matrimonio a los gobernantes de los reinos anexionados. Como esposas de los
gobernantes diseminados por el extenso imperio, aconsejaban y ayudaban a
tomar decisiones correctas en sintonia con la voluntad del Inca. Eran ojos y oidos
del Inca, quien, a través de ellas tenia acceso a los pensamiento y sentimientos
del gobernante local. Si algun gobernador regional maquinaba una rebelién
contra el imperio, el Inca era informado al instante y sofocaba cualquier intento
de insurreccion. No eran informantes del Inca, sino embajadoras que ayudaban
al gobierno del Cusco, aconsejando y persuadiendo al gobernante subyugado al
imperio para que mantuviera buenas relaciones con el Inca. En definitiva, al
margen de si los incas tenfan un especial aprecio por la virginidad femenina
como expresion de pureza y sinceridad, en la actualidad se sabe que las acllas
eran los seres pensantes detras de los gobernantes. Los vestigios de aquella época,
donde las mujeres influia sobre sus maridos, en pleno siglo XXI se puede
encontrar en comunidades de Puno en el territorio de los Uros. Cuando la
asamblea comunal es convocada, cada uno delos participantes acude a la reunion
acompafado con su esposa, quien se sienta al lado de su varoén en el suelo. Si bien
son los varones los que discuten, ellos no toman decisiones sin escuchar en
secreto el consejo de sus mujeres, quienes muy pegadas al oido le comunican en
un susurro su parecer, que obviamente, resulta determinante. La constatacion de
una cultura andina viva, a pesar de haber sido humillada por los blancos y
aristocratas, permitié a Mariategui realizar un analisis del Pert empleando como
método el marxismo. En esa estructura, el indio seria el proletario, cuyas normas
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de equidad y valores admirables no podian ser mas que el modelo a imitar y
significarian la redencién definitiva del Peru.

Maridtegui encuentra un denominador comun entre el cristianismo y el
marxismo: la tensién y la lucha agénica como motores del progreso social. Sin
embargo, el marxismo puro no parecia ofrecer solucién al complejo problema
del indio por excluir de su doctrina la presencia de cualquier mito o religion,
elementos absolutamente necesarios en la cosmovisiéon andina. Por esta razén
implanté un tipo de marxismo con una fuerza ideoldgica propia para rescatar la
religién, el colectivismo materialista y teocratico de los incas, principios
incompatibles con el marxismo puro. José Maria Arguedas, por su parte,
representa la continuaciéon del sano movimiento indigenista desde una
perspectiva que supera la dualidad indio y no indio. Su pensamiento sufre una
evolucién conceptual cuando opta adoptar el vocablo mestizo, cuyo significado
seria el fundamento de la peruanidad (Gomez Pellén 2012, p. xiv). Arguedas, se
consagro a la causa indigena desde la antropologia y de la literatura, sin embargo,
poco pudo disfrutar de los pasos legales en camino de la reivindicacién del indio
que sucedid seis meses antes de su muerte. Hoy, los hijos del Ande despiertan de
su letargo e imponen los valores de su herencia histdrica que trasciende la era
incaica. El utépico proyecto de la restauracion del imperio ya no los ocupa, ellos
saben quienes son y se esfuerzan por insertarse a la sociedad globalizada
aportando los valores de su propia identidad cultural.

Conclusiones

En los Andes, la religion desempené un rol decisivo para el desarrollo de las
grandes civilizaciones como las de Caral, Chavin de Huantar, Nazca, Paracas,
Moche, Chimu y Sipan. Sobre la base de estas civilizaciones se consolid6 el
Tahuantinsuyo. La actual expresién de la religiosidad andina evidencia una
genuina conexién de la religiéon particular de los antiguos reinos con los
principios morales del incario e interactiian con el catolicismo doctrinalmente
debilitado. Esta investigaciéon ha intentado identificar la espiritualidad andina
que expresa un continuo esfuerzo por comprender las leyes de la naturaleza para
dominarla. La religion del Ande, en virtud de su inmanencia, trascendié el mero
rito para concebir el saber cientifico que favorecié la consolidacion del
Tahuantinsuyo. El Inca se caracterizé por ser un incansable buscador del saber.
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Su sabiduria radicaba en su capacidad de recopilar, almacenar y poner por obra
todo conocimiento cientifico proveniente de los reinos que conformaban su
imperio. Asi, por ejemplo, asumi¢ la alta ingenieria de los Tiahuanaco, expertos
labradores de piedra; la medicina de los Paracas y los conocimientos maritimos
de Moche y Chimu.

La riqueza cultural y la esencia gnoseoldgica de los pueblos andinos se
conserva en los mitos, en las expresiones inmemoriales de la espiritualidad
andina plasmadas en la versién popular del catolicismo. Esta perspectiva ofrece
una via de acceso al conocimiento y a la interpretacion de la compleja estructura
identitaria de los pueblos del Ande. Con el paso de los siglos, la actitud sumisa y
obediente con que de los indios expiaban sus pecados para alcanzar la salvacion,
fue asumida como estilo de vida; convirtiéndose en elemento constitutivo o el
ADN que los predisponia casi genéticamente, como indicaba Clifford Geertz, a
la docilidad y a la sumisiéon. No obstante, la conciencia sumisa del indio parece
haber mutado desde una resiliencia pasiva a una resistencia contestataria que le
ha permitido superponer los parametros éticos y morales de su conciencia que
reclama no solo la igualdad, sino también la superioridad racial. El catolicismo
mestizo es un fenémeno religioso nuevo que se conduce en la estructura catélica.
Es una religiosidad forjada durante siglos de constante fricciéon que define la
expresion identitaria los pueblos andinos. En efecto, aunque las autoridades
catdlicas cuestionen a los campesinos debido a su sincretismo, en la conciencia
de los hombres y mujeres del Ande no existe conflicto al haberse superado la
distincién entre Cristo y el Sol, entre la Virgen Maria y la Pacha Mama.

A pesar del esfuerzo por desprenderse del letargo de la era republicana, se
constata todavia que la manifestacion religiosa de los campesinos expresa dolor
e impotencia. En las fiestas patronales, al compas de gemidos, de bailes y danzas
los indigenas expresan toda su emocionalidad. Las fiestas patronales que se
celebran en el territorio andino originalmente respondian al cumplimiento del
calendario o santoral, pero en la actualidad, han marcado su propio camino y se
orientan al margen de lo catdlico. Las festividades cuentan con promotores muy
poderosos como las empresas del especticulo, las compaiias cerveceras y
hosteleras que, hermanadas con los medios de comunicacién, promueven el
consumismo y el despilfarro camuflado con el fervor y la devocién popular.
Aunque para la maquinaria turistica, las expresiones culturales y artisticas del
interior de las comunidades son consideradas «piezas de museo», para los
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campesinos son la expresion vital de su modo de ser como sociedad. Las danzas
y las representaciones rituales que rememoran su pasado, son todavia un «culto»
rendido y constante a sus divinidades e influyen en el modo de concebir el
cosmos y la misma vida. La religion catdlica, que asumid la responsabilidad de
conducir y tutelar la conciencia religiosa de los hombres y mujeres del Ande,
tiene el desafio de promover los valores milenarios de la espiritualidad andina.
Ha de ser un didlogo sereno que no considere obsticulo o amenaza al
cristianismo, sino el interés de buscar en los vestigios de la religion andina
elementos comunes. En conclusiéon, dado que la proyeccién cultural y social de
los pueblos andinos esta estrechamente ligada a la religion, fendmeno que influye
en la consolidacion de patrones espirituales que condicionan el modo de ser y
obrar de los individuos, una doctrina religiosa humanista puede ayudar a generar
una conciencia social de aceptacién y tolerancia. Para finalizar, se puede decir
que la religion desempefia un rol trascendental en el proceso de la configuracion
identitaria de las culturas. De ahi, que esto represente hasta el dia de hoy, un
desafio en el proceso de la consolidacion de la identidad peruana.

Conflicto de intereses: El autor declara que no tiene ningtn posible conflicto de intereses. Aprobacion del
comité de ética y consentimiento informado: No es aplicable a este estudio. Contribucion de cada autor:
A.-P. desarrollé las ideas y escribi6 el articulo. Contacto: Para consultas sobre este articulo debe dirigirse
a: (=) anp_loartem@usal.es.
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