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Una tendencia beneficiosa de los estudios andinistas de las décadas pasadas 
(1960-1980) es el abandono de las generalizaciones panandinas y el redescubri­
miento de los niveles regionales, cuyas características empiezan a ser diferen­
ciadas a partir de una nueva documentación histórica y arqueológica. Dentro. 
de este contexto los estudios sobre la costa peruana se revitalizan trascendiendo 
más allá de la excavacíón arqueológica, renglón en el que siempre fueron 
predominantes. Trabajos como el de R. P. Schaedel en el Norte, y de 
M. Rostworowski en la Costa Central agregan un interés comparativo que 
relaciona su información con los procesos sociales y económicos que se 
desarrollaron en las alturas. 
El presente trabajo quiere dar un paso adelante en esa dirección. Asumiendo 
como macro-regiones a la Costa y la Sierra, se trata de estudiar comparativa­
mente los desarrollos culturales que precedieron al contacto europeo. Dentro 
de las muchas posibilidades de organizar nuestro estudio, hemos preferido 
retomar el análisis ideológico, en tanto que nos ofrece una versión totalizadora 
de la cultura, que esperamos obtener a partir de los textos que nos ofrece la 
fuente escrita. 
Brujería, idolatría, hechicería, herronía, etc., son los términos con que la 
iglesia española calificó a las religiones indígenas de América. Y aunque cada 
concepto tenía su propia carga ideológica, todos ellos trataban de marcar a 
las creencias andinas con el estigma de construir elaboraciones antagónicas 
(y por tanto falsas) al cristianismo. Al entenderlas así, los europeos combatían 
las formulaciones más refinadas de la ideología andina, que a sus ojos aparecían 
como religión, repitiendo al hacerlo, el habitual comportamiento de los pueblos 
conquistadores con los vencidos. 
Las persecuciones religiosas no eran enteramente nuevas, un siglo antes, los 
inkas debieron establecer y sostener la primacía de su iglesia estatal, aunque 
ello no tuviese el correlato destructivo que significó la llegada de los españoles. 
En todo caso, los estados andinos (Chimor, Inka, etc.) debieron imponer sus 
religiones que se convirtieron en oficiales, ahogando con el peso de su ejércitos, 
alianzas desventajosas o tributos, la existencia de otra manera de pensar 
diferente. ¿ Cuántas de éstas han podido dejar el rastro como para que hoy 
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podamos reconocerlas? Obviamente no todas, pero muchas de ellas pueden 
distinguirse aún en el ritual cuzqueño que debió incorporar aspectos de su cere­
monial, parafernalia o acciones de sus sacerdotes. O también, al costado de 
la religión estatal, pudieron subsistir rezagos importantes de cultos antiguos, 
en ejercicio de la clandestinidad, o de la permisividad inkaica. 
Esta riquísima historia de simbiosis, represión y mestizaje religiosos, debió 
llegar a su climax cuando los estado Inka y Chimor alcanzaron a medir sus 
fuerzas. Representantes ambos de tradiciones culturales radicalmente 
opuestas. enfrentaron también sus ideologías, que resumían las cargas históricas 
de un pasado de larga duración. El resultado de este encuentro dió las bases 
al panorama que ofrecieron los Andes peruanos a los ojos de Europa. 

1. INTRODUCCION 

La más simple revisión de los estudios americanistas nos revela una extraña 
paradoja: en materia de religión concurren siempre dos clases de análisis, los que se 
centran en la historia de la iglesia católica y aquellas que estudian las religiones 
indígenas como eje de sus investigaciones. Los unos siguen la vieja tradición hagio­
gráfica de la crónica conventual, si bien han replanteado algunas preguntas y actuali­
zado sus métodos. Los otros oscilan entre la reconstrucción de las religiones pre­
colombinas o el buscar en sus remanentes etnográficos, la expresión de las estructuras 
político-sociales de la población indígena. Ambos análisis tienen en común la 
fuente de información colonial, los tres siglos en que la sociedad indígena fue ex-

. aminada y catalogada de acuerdo a categorías de la administración española. Son, 
pues, los repositorios coloniales los que han proveído el material de la mayoría de 
los trabajos a que nos estamos refiriendo. Pero esta doble concurrencia a la misma 
fuente no ha asegurado que las tendencias mencionadas se observen de manera 
crítica. Para los historiadores de la iglesia, las religiones indígenas tienden a ser 
interpretadas como un conjunto de creencias, que habiendo sido desarticuladas por 
la Conquista, se van organizando progresivamente en torno a la doctrina. Hoy día 
estas creencias serían ya cristianas y constituirían una forma periférica al dogma, 
siendo entendida como parte de un cristianismo propio de la población indígena. 
Para los especialistas en religión andina, el presupuesto habitual es que los tres siglos 
de evangelización no han conseguido desmantelar ("desestructurar") la base andina 
del pensamiento religioso aborigen, que en última instancia habría incorporado de 
manera ancilar elementos seleccionados de la prédica cristiana. 

La discrepancia radical con que se desenvuelven las tendencias y la reluctancia 
en revisar los presupuestos divergentes ha terminado por hacer difícil la comprensión 
de la problemática general. Y esto ha sucedido, no porque exista ninguna pugna 
intelectual que cierre el diálogo entre ambas posiciones, peor todavía, lo que no existe 
es diálogo. Usualmente especialistas con diversas orientaciones se encerrarán en los 
límites de un área etnográfica o un período concreto sin intentar una mirada analítica 
a la contraparte indígena o cristiana, cuya circunstancia geográfica e histórica com­
parten y cuya teoría prefieren ignorar. 
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la persecución en los recién llegados. Se necesitarán casi cuarenta años para que el 
poder colonial se institucionalice y para que el fervor inquisitorial vuelva a ejercerse 
sobre su doble grey de europeos y americanos. 

Concluyamos entonces que brujas y hechiceros que poblaban las preocupaciones 
del clero católico en Europa, reaparecerán en América. Su presenCia será aceptada 
como parte del bagaje conquistador, sin el lujo quizás de las ceremonias formales 
pero gozando de la familiaridad cotidiana en la que cada día deberían enlazarse 
colonos y aborígenes. Su éxito o fracaso, su permanencia o precariedad dependerá 
en mucho de la base cultural que ofrezcan los nuevos creyentes, así como de las 
tácticas que optaría la iglesia para condenar y perseguir los errores de la fe cristiana 
en América. Como es sabido, al revés de la experiencia europea, la Inquisición no 
tuvo una directa participación en la conversión y control de la población aborigen, 
instituciones como las visitas y la extirpación de idolatrías hicieron sus veces, dejando 
a las oficinas inquisitoriales el cuidado de españoles, mestizos y negros en atención 
a la concepción hispana de una doble "república" bajo su mandato, con ámbitos 
jurídicos diferenciados ("república de indios" y "república de españoles"). Coin­
cidentemente iba diferenciando comportamientos institucionales que se referirían 
posteriormente a poblaciones "urbanas" y poblaciones "rurales" calificativos éstos 
que hay que comprenderlos desde una perspectiva latinoamericana, es decir enten­
diendo como zona urbanizada aquella desde donde se hacen las decisiones políticas. 

La distinción entre los ámbitos de la Inquisición y de las doctrinas de indios 
creará actitudes y posibilidades diferentes en perseguidores y perseguidos, que 
adaptarán sus estrategias con respecto a las potencialidades y flaquezas de su res-

pecti v o rival. 
El otro conjunto de factores que nos interesa estudiar es el que deviene del am­

biente físico y cultural que ofrecieron los Andes al complejo ideológico "brujería". 
En la más gruesa de las generalizaciones, se puede decir que hay dos ámbitos ecológi­
cos que hacia el siglo XIV eran asientos de desarrollos políticos considerablemente 
diferenciados. La Costa o como fue llamada mucho antes: los Llanos, es una faja 
angosta, semi-desértica, interrumpida de tanto en tanto por ríos de caudal inseguro 
que desembocan en el Pacífico. Su proximidad con el mar determina una mutua 
influencia, expresada por los grupos humanos en el aprovechamiento de recursos, 
y posibilidades de movilidad y transporte, que han impreso su historia. Y la Sierra, 
formada por las tres cadenas andinas que cruzan el continente de Norte a Sur gene­
rando a su paso una variedad de paisajes y climas relacionados con las distintas alti­
tudes. Su flora y fauna comparten esta característica. 

En 1532 los españoles encontraron que los Inkas desde el Cuzco habían logrado 
dar unidad política al conjunto de sociedades que poblaban tan diverso paisaje. Es 
decir que para esa fecha los pueblos serranos predominaban sobre ambos complejos 
ecológicos; hacia el Este, en la parte peruana de la selva amazónica, los avances 
inkaicos fueron más bien limitados. 

No era ésta una situación inusitada, cientos de años atrás el horizonte arqueo­
lógico Wari parece indicar que se habría forzado algún tipo de unidad muy similar, 
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aunque con un territorio menor. Y con fervor análogo, dos mil años atrás, el culto 
de Chavín, vino desde la sierra para lograr adherentes en las orillas del Pacífico. 
Consecuentemente a la llegada de Pizarro, la más depurada expresión política de la 
Costa, el reino Chimor, se había sometido a los hijos del Sol y no mucho tiempo 
atrás su territorio había sido dividido y su antiguo poder palidecía ante la redistri­
bución de riqueza y poder político, que ahora se les imponía desde la sierra. 

Es en esta suma de ambientes donde se insertará la migración europea, con su 
set de creencias oficiales y clandestinas, con sus herramientas de evangelización y de 
persecución, con sus brujas, inquisidores y extirpadores. El presente trabajo se 
apoyará en el correlato ecología-ideología que se aprecia al estudiar las dos tradiciones 
indígenas de mayor envergadura en el antiguo Perú hacia el siglo XVI. Inkas y 
Chimor conformaron las entidades políticas que expresaban el desarrollo cultural 
de Costa y Sierra y cuyo encuentro determinó la destrucción del reino costero, cuyos 
remanentes recibieron la evangelización cristiana. Nuestro interés se centra en una 
doble comprobación de la resistencia y aculturación de los complejos religiosos 
mencionados. En este ensayo describiremos los antecedentes precolombinos sobre 
los que se ejerció la cristianización. Buscaremos de precisar el engranaje ideológico 
de ambos sistemas, ubicando la información histórica y antropológica de tal forma 
que nos permita conocer-en apretada síntesis-la organización de cada uno de ellos. 
Nos interesa contraponer los sistemas ideológicos en tres momentos: (1) cuando 
funcionaban como entidades regionales autónomas; (2) cuando la expansión del 
Cuzco transformó al pequeño reino serrano en imperio panandino, lo que indu­
dablemente modificó lo que llamamos su religión, haciéndola más solidaria con su 
aparato estatal y más intolerante con las creencias de los pueblos vencidos (tal el caso 
de Chimor); (3) el efecto que la evangelización produjo en ambos complejos culturales 
y la respuesta que ellos, o quienes ocupaban su territorio ofrecieron a la presión de las 
persecuciones de los siglos XVI y XVII. En este artículo nos ocuparemos de los 
puntos (1) y (2), el punto (3) fue desarrollado en un trabajo anterior [MILLONES 1981]. 

2. DE LA TERMINOLOGIA 

Como es de preveer ha existido ya una larguísima discusión sobre los conceptos 
de brujería/hechicería, medicina/magia, idolatría/herejía. Y si recordamos éstos es 
porque los documentos sobre el área andina los mencionarán de manera reiterativa 
e imprecisa de acuerdo a la cultura del cronista o burócrata que recogía la información. 
Hasta el primer cuarto del presente siglo el manejo de estos términos quedó librado 
a la tradición historiográfica europea cuya fuente principal eran los juicios que dieron 
carácter legal a la "caza de brujas" de los siglos XV-XVIII. A partir de los años 
30 del presente siglo, se inició la revisión necesaria de esta terminología, cuando antro­
pólogos con experiencia en Africa, y Melanesia principalmente, ofrecieron la visión 
de sociedades, donde los fenómenos estudiados parecían ser cuando menos equi­
valentes. Así por ejemplo, el monumental estudio de E. E. Evans-Pritchard; Witeh­
eraft, Oracles and Magie among the Azande [1937] replanteó la distinción entre bru-
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jería y hechicería, a partir de su trabajo de campo. Como él lo elaboraría más tarde, 
"entre los Zande brujería (mangu) y medicina o magia (ngwa) son cosas muy diferentes. 
La brujería es un rasgo hereditario que puede ser descubierto en el estómago de una 
bruja. Es un hecho fisiológico y su funcionamiento no necesita de magia, de materia 
médica, conjuro o rito. Por el contrario ngwa es caracterizada por los atributos que 
le son especiales a la magia en todo el mundo, el elemento material, el conjuro, el rito, 
la condición del ejecutor, etc ... Dentro del complejo acto-mágico se coloca especial 
énfasis (por los Azande y probablemente por todos los pueblos africanos) en el ele­
mento material, generalmente botánico, para el cual proponemos el término restrin­
gido de "medicina", usando el de magia en un sentido amplio para referirnos a todo 
aquel ámbito en el que "medicina" es el núcleo: el conjuro, el rito, la condición del 
ejecutor y las "représentatives magiques" por las que comprendemos ideas y creencias 
(organizadas en mito o tradición) asociadas con la práctica. Todos los que practican 
actos de magia son magos, sean o no expertos profesionales, o aficionados de rituales 
esporádicos. Entre estos magos hay algunos criminales cuya magia es ilícita. 
Usaremos la palabra "hechiceros" para simbolizar estos criminales y "hechicería" 
para representar sus actividades". 

La propuesta, que Evans-Pritchard restringe cuidadosamente a los Azande, no 
dejó de tener eco en la historiografía europea, y aunque lo mismo puede decirse de los 
trabajos de Malinowski [1922, 1925, 1935] y Kluckhohn [1970], la precisión con que 
Evans-Pritchard delimita su campo terminológico, motivó que en adelante sus defini­
ciones sirvieran de contraparte a las que emergían del estudio de la brujería europea. 
Se reabrió entonces una larga conversación que para los antropólogos había comen­
zado con Tylor, pero que ahora tenía el atractivo de utilizar materiales europeos e 
históricos. El diálogo que continúa hasta la fecha (véase por ejemplo la polémica 
entre Geertz [1975] y Thomas [1975]) es uno de aquellos encuentros interdisciplinarios 
que justifican la necesidad de hacerlos. 

Hay que decir sin embargo, que los historiadores concurrían al debate con nu­
tridos antecedentes. En primer lugar la historiografía medieval ofrecía ya las bases 
para organizar un esquema conceptual más o menos preciso. Russell [1972: 16-18], 
resumiendo la información traza un diagrama que muestra que "el grado en que los 
demonios reverenciados, y Cristo fuera rechazado en la hechicería y brujería 
europeas, provee una mejor distinción entre los dos (conceptos). A partir del 



Brujerías de la Costa/Brujerías de la Sierra 235 

diagrama podemos captar que la brujería europea es mejor percibida como un 
culto religioso del demonio, edificada sobre las bases de magia baja (practicada por 
los estratos más deprimidos de la Sociedad) y tradiciones folklóricas, pero formada 
y definida por la sociedad cristiana, dentro de la cual operaba" (Los paréntesis y la 
traducción me pertenecen. L. M.). 

Como se puede observar en el diagrama de Russell operan todavía las distin­
ciones entre magia alta/magia baja, y hechicería/brujería, si bien estas últimas man­
tienen un ámbito común. Otras precisiones eran también comunes en la sociedad 
medieval: la llamada magia blanca, o un determinado tipo de hechicería entendidas 
ambas como prácticas dirigidas más bien a combatir o prevenir las acciones de las 
brujas y de la magia negra, estas últimas relacionadas con el demonio u otras mani­
festaciones del mal que coexistían en el mundo sobrenatural de aquella época. 

Este esquema y las sutilezas que engloba, fue destruído a partir de la caza de 
brujas, que unificó en una condena común a todos los conceptos mencionados. 
Esto nos proporcionará a la larga, una nueva terminología que se cristaliza hacia 
fines del siglo XV. Su expresión más divulgada es el Malleus Maleficarum [KRAMER 
y SPRENGER 1970], manual de inquisidores, cuyo nombre ("martillo de brujas") hace 
justicia a la triste tarea en que se embarcó la iglesia. De acuerdo con éste y otros 
tratados, la brujería que emerge en esta época se caracteriza por: 1) maleficio, o sea 
el hecho de causar daño a través de medios sobrenaturales; 2) volar por el aire, durante 
las noches a lugares desolados con fines malvados, tales como devorar infantes; 3) 
participar en una secta o culto que se reúne en "sabbats" periódicos para adorar al 
demonio y tomar parte en orgías sexuales, y 4) hacer un pacto con el Demonio. 
"En una sociedad cristiana, dado que la brujería puede ser solamente apostasía de la 
verdadera religión, las brujas habían sido reducidas por fuerzas satánicas y habían 
hecho un pacto formal con el Demonio". En consecuencia, todo tipo de magia 
hecha por poderes (no cristianos) sobrenaturales, buena o mala, era vista como dia­
bólica [HORSLEY 1979a: 690, véase también HORSLEY 1979b]. Este es el concepto que 
viaja a América. 

Otro complejo ideológico que conviene aclarar es el de herejía/idolatría. En 
térininos formales, herejía es el error en materia de fe, sostenido con pertinacia. 
Para la justicia eclesiástica, la herejía era crimen y pecado. Como pecado estaba 
sujeto al forun internum o juicio de conciencia; como crimen al forum externum o sea 
al tribunal judicial. Un penitente que durante la confesión sacramental había admi­
tido herejía podía recibir la absolución y ser perdonado a los ojos del Señor, pero su 
crimen al igual que el asesinato o cualquier otra violación de las leyes humanas, 
estaba todavía en la posibilidad de ser castigado por el tribunal correspondiente 
[LEA 1966: Vol. 11, 4-5]. 

Tal como se desprende del párrafo anterior la comisión de esta clase de pecados­
delitos presupone un determinado nivel de conocimiento de la doctrina, a la cual se 
renuncia con toda conciencia de las implicaciones del acto. La legislación de tal 
crimen estuvo en España especiaimente dirigida a judíos y conversos de quienes se 
sospechaba, con razón o sin ella, de una adscripción falsa y convenida a la fe cristiana. 



236 L. MILLONES 

En América la inquisición española enfatizó la búsqueda de herejías entre los 
sectores sociales que estaban a su cargo. Entre ellos, fueron portugueses quienes 
generalmente se vieron en peligro, cuando al examinar biografías y antecedentes 
familiares, salía a relucir que sus parientes o ellos mismos se habían protegido de la 
persecución antisemita bajo el amparo de la legislación portuguesa mucho más con­
descendiente que la española. Un siglo más tarde, la divulgación del Protestantismo 
en Europa, abrió una nueva línea para la aplicación del concepto de herejía, pero su 
utilización en América hispana estaba ya plasmada, y además la llegada de protes­
tantes fue bastante reducida. En el siglo XIX cuando la acusación de protestantismo 
se hizo más frecuente, en realidad ocultaba la necesidad de perseguir criollos o 
peninsulares que conspiraban contra el régimen. 

En sentido lato idolatría es la adoración de dioses falsos. Hay en el concepto 
una directa implicación de rechazo a las pseudo representaciones de los dioses, que 
consecuentemente pueden ser espurios. El término es tan antiguo como la prohibi­
ción judaica a las representaciones de su divinidad, interdicción que posteriormente 
fue elaborada por los cristianos cuando su credo fue absorviendo parte de expresividad 
artística del panteón romano. En la península ibérica el concepto fue ampliado 
para englobar a los musulmanes, quienes paradojalmente rechazaban con mucho 
mayor celo la idea de vicarizar a su dios, a través de pinturas o estatuas. 

Difícilmente los españoles del siglo XVI percibieron el dogma religioso de los 
seguidores de Mahoma. Como a los judíos, se les achacaba un conjunto de prácticas 
que por lo groseras contrastaban con la espiritualidad supuestamente exclusiva del 
cristianismo. Y aunque conviene recordar que la tolerancia de los Reyes Católicos 
se extendió en tiempo y flexibilidad legal con los pobladores de Andalucía, al fin y 
al cabo se les expulsó con éste y otros cargos, en una medida que satisfizo más las 
presiones ideológicas, que los intereses estatales. Aún así las poblaciones moriscas 
habían ya contribuído tristemente a la colonización de América, al haber servido de 
base de entrenamiento a una serie de instituciones españolas, que luego serían 
desarrolladas en el Nuevo Mundo. Y con ellas reaparecerían los estereotipos 
siguiendo el rastro de los conquistadores. Los indígenas americanos serían los 
nuevos idólatras y sus religiones, las idolatrías. 

Las definiciones comentadas podían dar la imagen de haberse logrado una clarifi­
cación conceptual, que en realidad sólo se seguirá alcanzando, hasta que en nuevo 
cuerpo de información empírica la debilite. Si esto es cierto en el mundo académico 
de hoy, vale la pena reflexionar 10 que significó para la iglesia española del siglo XVI, 
la formidable masa de nueva información americana. Intelectuales y burócratas 
se esforzaron entonces en colocar de mejor manera, para su más eficaz control, a los 
hombres y las ideas del continente americano. Esto significó muchas veces que los 
conceptos se forzaran y las jurisdicciones se retorcieran para que en última instancia, 
el imperio y su iglesia siguieran funcionando. Es de esta manera que los líderes 
religiosos andinos fueron calificados simultáneamente de idólatras y hechiceros, 
sus religiones de herejía y sus ministros de brujos. Y el Demonio apareció rodeado 
de atributos nativos y hablando en los santuarios prehispánicos. 
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Hace más de 50 años Parsons [1927] enfrentando materiales análogos se pregun­
taba si la brujería entre los indios Pueblos era indígena o española, hoy día nos 
acercaremos al problema de manera más artesanal y con menos esperanzas de una 
respuesta concluyente. Empezaremos por buscar en las religiones andinas (Inkas 
y Chimor) contextos ideológicos equivalentes a los que europeos o africanos han 
considerado como brujería. Estudiaremos luego en esos mismos ambientes el relato 
de los visitadores religiosos cuando al compás de la "extirpación de idolatrías" 
descubrieron y castigaron lo que en sus informes llamaban brujos y hechiceros. 
La comparación de estas cuatro perspectivas: precolombina/colonial, costeña/serrana, 
nos dará la pista para examinar los distintos niveles de rechazo, aceptación o simbiosis 
desarrollados entre las creencias prohibidas en Europa y América. 

Una reflexión general sobre el material nos ofrece algunas líneas comunes que 
podemos usar a continuación. En primer lugar la brujería aparece en dos contextos 
muy definidos: 1) como un complejo religioso disidente de las normas que rigen al 
estado y la iglesia, y 2) como el sistema religioso aceptado, cuya norma es además 
parte de la estructura socio-política existente. 

En el primer caso, la brujería es percibida como un enemigo social cuya presencia 
atentaba contra la raíz misma de las instituciones vigentes. Su característica más 
importante es la ruptura del ritmo de relaciones entre el mundo natural y sobrenatural, 
relaciones que habían sido establecidas y sancionadas por entidades legales ya recono­
cidas. La ruptura no era gratuita, simultáneamente se esperaba la construcción de 
otro sistema que ligaría al hombre con una esfera sobrenatural ajena a la cristiana. 
y dado que las instituciones sociales y políticas se consideraban como el resultado de 
una alianza entre Dios y el género humano, la propuesta de las brujas presuponía 
un orden negativo, donde las sociedad se organizaría de manera diferente. Como 
se puede ver, la sola posibilidad de la construcción de un nuevo orden social, desató 
el terror organizado que en siglo XVI como ahora ha generado y seguirá generando 
las persecuciones. 

En la experiencia europea de los siglos XV-XVIII las vinculaciones entre el mundo 
de Dios y de los hombres eran entendidas como muy fluídas; Además del culto que 
los ligaba, la presencia de los santos y milagros hacían cotidiana esta interacción, que 
sólo tenía los límites, que a posteriori le adjudicaba la Iglesia. Pero las brujas se 
suponía que actuaban al margen de esta sanción, con rituales, parafernalia y divini­
dades no reconocidas dentro del panteón cristiano. Su poder entonces fue visuali­
zado como resultante de un pacto diabólico, como un complot destinado a destruir 
la sociedad establecida. En el fondo, esta racionalización, mostraba en los perse­
guidores, un subterráneo, pero constante maniqueismo, que se albergaba en los cristia­
nos desde su origen pero que se había revitalizado hacia finales de la Edad Media. 

Dentro de este contexto la brujería resulta ser una amplísima etiqueta que alber­
gaba complejos religiosos tan diversos como las "herejías" cristianas que reclamaban 
una vuelta a la vida austera de los primeros siglos, hasta grupos como i benandanti, 
campesinos de Friuli al N. E. de Italia, que mantenían, en 1575, la vigencia de cultos 
pre-cristianos [GINZBURG 1966]. Y no era necesario que los presuntos delincuentes 
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ción en las alturas de los Andes. Sin embargo, existen analogías sugerentes que 
conviene rescatar para ir visualizando el contexto en el que proseguirá la caza de 
brujas europea y la reacción de las diferentes entidades culturales que conformaban 
el Tawantinsuyu. Previamente hay que decir que la escasez de información procesada 
sobre los Andes configura problemas casi insalvables para trazar un cuadro esque­
mático de la religión andina. 

Esto nos obliga a adelantar que, toda abstracción general tendrá que pecar de 
borrosa, para que de una forma u otra pueda acoger los hallazgos más importantes 
de tan disparejo avance. A manera de referencia específica para este estudio diremos 
solamente que cuando hablamos de religión inkaica, nos referimos a la doctrina 
oficial de la iglesia estatal. En su origen ésta debió haber sido el culto de la tribu 
inka que acompañó a sus hombres desde la hoya del Titicaca hasta el valle del Cuzco, 
si tomamos en cuenta algunas referencias arqueológicas y las tradiciones más divul­
gadas sobre su origen. La estructura de su doctrina probablemente, en poco se 
diferenciaba del resto de las tribus andinas: a partir de un número seleccionado de 
antepasados reales o imaginarios, se establecían lazos de parentesco con la divinidad, 
que en adelante se entendía ser el padre o creador de la tribu. Hay que recordar 
que en última instancia, ésta estaba compuesta por grupos familiares suficientemente 
interrelacionados para aceptar como base la idea de un antepasado común. Todavía' 
en el siglo XVII el sacerdote Hernández Príncipe pudo reconstruir en Recuay dos 
linajes que unían a la divinidad Rayo en un caso, y a la divinidad Llacjaen otro con 
una quinta y sexta generación de "hechiceros" que guiaban los cultos clandestinos y 
que fueron castigados por el visitador. De la misma manera el grupo in ka debió 
estructurar su pasado arquetípico, ligándose al Sol a través de diez generaciones de 
antepasados cuyas momias, veneradas más tarde en el Coricancha, testificaban la 
veracidad del linaje. Hernández de Príncipe descubrió y quemó los malquis (mo­
mias) de los antepasados de los dos ayIlus de Hecos. Tiempo atrás Polo de Onde­
gardo [l916a, 1916b] hizo lo propio con las momias imperiales. 

Pero la circunstancia política que llevó a la tribu inka a la cabeza del Tawantin­
suyu, dió una dimensión diferente a su religión, que en adelante debió convertirse 
en la ideología estatal. Para alcanzar esto, hubo un largo trecho que recorrer siguien­
do los pasos de sus gobernantes, quienes tuvieron inicios muy modestos. Por 
mucho tiempo la tribu llegada del Collao se contentó con lograr y mantener un espacio 
en el valle del Cuzco, ante la hostilidad manifiesta de los pobladores originales. El 
jefe inka compartía entonces las labores de soberano político y sumo sacerdote, resi­
diendo en ellnticancha (lugar del Sol) que parece haber sido templo mayor y palacio de 
gobierno al menos durante una primera dinastía. La tradición oral recogida por los 
españoles, nos dice que esta época (1200-1350?) se caracterizó por una serie de con­
flictos con los pobladores del valle en los que no se advierte una necesaria supremacía 
de los inkas. Se puede decir, al contrario, que penosamente van solucionándolos 
a costa de no pocos esfuerzos, diplomacia y humillaciones. Así es como se explican 
las alianzas matrimoniales con grupos de los que habían sido antagonistas (Sinchi 
Roca con Mama Coca del pueblo de Sañu), y también las abiertas conflagraciones con 
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las tribus originarias (Mayta Capac contra Alcabizas o Culunchimas); o la imposibi­
lidad de vengar los agravios de manera inmediata (Yahuar Huaca raptado por los 
Ayarmaca). 

También su dios (Punchau o Inti =el Sol) tuvo inicios modestos. Su origen 

parece estar vinculado al alucinógeno· más importante de la zona alto andina: wi/ka, 

denominación que según Bertonio les fue común" Vi/ca=el Sol como antiguamente 
decían y agora dicen Inti" [1879: 386]. . Como adjetivo el término wi/ca se suele tra­
ducir como "sagrado"; que es la acepción más divulgada entre los estudiosos. Es 
interesante anotar que los ministros más importantes de la iglesia oficial inkaica eran: 
"Vi/ahorna", "Vi/ca o Hatun Vi/ca" y "Yanavi/ca" [ANONIMO 1968: 163-164] lo que 
nos ofrece una clara referencia al sentido originario del culto solar. 

La wi/ka (Anadenanthera colubrina, varo cebi/) pertenece a la subfamilia Mimo­
soideae de las leguminosas, y se presenta como un árbol o arbusto de mucho follaje. 
Su distribución en el área andina comprende desde el Callejón de Huaylas (límite 
Norte) hasta el N.O. de Argentina (límite Sur), crece normalmente hasta los 2,100 
metros, por lo menos, y es común encontrarlo en las savanas o espacios abiertos a 
lo largo de ríos o arroyos [ALTSCHUL 1972: 5]. Su empleo como bebida o enema ha 
sido documentado a través de materiales arqueológicos [WASSEN 1972: 8-114] y 

. etnográficos, donde aparece como parte esencial de la parafernalia de los especialistas 
religiosos desde épocas muy tempranas. 

Al igual que en otras culturas, lo más probable es que al crecer la importancia 
de los inkas, creció también la necesidad de formalizar su ritual y con ello fueron 
restiringiéndose los aspectos extático s de la religión. Shamanes y adivinos (frecuen­
tes consumidores de wilka) , tuvieron que dar paso a sacerdotes y otros burócratas 
menores de la nueva iglesia imperial. Su presencia era requerida, porque al institu­
cionalizar las acciones religiosas, los inkas podían controlar y expandir los límites de 
su mensaje. En adelante la complejidad de sus funciones y la secularización de los 
ideales creó la necesidad de esta iglesIa, dedicada a perpetuar, administrar y distribuir 
la ideología que explicaba y justificaba el destino de poder que los dioses habían 
depositado en los inkas. Significativamente, se abandona el Inticancha como pala­
cio de gobierno y el templo es reconstruído y embellecido ahora bajo el nombre de 
Coricancha. y no será ya el Inka quien comande los rituales del Tawantinsuyu, en 
lo sucesivo lo reemplazará uno de sus hermanos con el título de Sasiri Capac, lo que 
significa "el que hacía penitencia por él" [BERTONIO 1879: 263, 311] y que en las 
crónicas aparece sucesivamente con los nombres de Mango Sapaca [SARMIENTO 1942: 
64] o Amaru Inca [BERTONIO 1879: 105, 117; Sta. Cruz 1968: 300-301], escoltando a 
los inkas Lloque Yupahqui y Tupac Yupanqui respectivamente. 

Este salto a la dimensión imperial es el núcleo de la tradición inka recogida a 
partir del siglo XVI. De acuerdo con ella, ocurrió con la ascención de Pachacuti, 
el noveno inka que desplazó a su padre para liderar a las tribus cuzqueñas contra la 
confederación Chanka que ocupaban las zonas y quizá portaban parte de la ideología 
de los antiguos centros Wari. Su triunfo le dió una situación de preeminencia que 
retuvo luego de concluído el peligro. La victoria sobre los Chankas le dió acceso 
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a rezagos de infraestructura e instituciones que habían sostenido a una entidad polí­
tica mucho más compleja como parecen haber sido los Wari, cuyos restos más impor­
tantes todavía se pueden ver en Ayacucho. A continuación el ciclo de conquistas y 
apogeo inkaico se desborda hacia el Sur y el Norte alcanzando también a los reinos 
costeros que finalmenteyasaron a ser parte del patrimonio cuzqueño. 

El ingreso de Pachacuti marca también el ascenso de un nuevo complejo religioso: 
el dios Wirakocha. De ser ciertas algunas interpretaciones [MEANs 1973; PONCE 
SANGINES 1969] podría ser identificado con la figura dominante de la Puerta del Sol 
de Tiwanaku, situación que lo coloca en un estrato histórico anterior a los inkas, 
relacionándose con ellos a través de dos vertientes: (1) un posible origen en la meseta 
del Collao, y (2) su importancia política a través del prestigio de los Wari. Si acep­
tamos estas especulaciones, corroboradas además por la fuente escrita [BETANZOS 
1968: 9; STA. CRUZ 1968: 295-296] resulta obvio el interés de los líderes del Cuzco 
por darle un lugar en el panteón imperial: su presencia garantizaría la universalidad 
del mandato a que ellos aspiraban. 

Wirakocha entra en escena de manera espectacular. Pachacuti le rezaba antes 
de la batalla con los Chanca s : " ... puesto que eres mi padre y tu me formaste y me 
diste ser y forma de hombre, no permitas que yo sea muerto por mis enemigos ... pues 
tu me hiciste libre ... , no permitas que yo sea sujeto de estas gentes ... " [BETANZOS 
1968: 21]. El dios se le apareció en sueños y respondió a la oración: "Hijo no tengas 
pena, que yo te enviaré, el día que a batalla estuvieres con tus enemigos, gentes con 
que los desbaratar y quedes victorioso" [BETANZOS 1968: 21]. Wirakocha no faltó 
a su promesa, en un momento decisivo, las piedras fueron animadas y los Chankas 
y sus dioses sometidos a condición de aliados vergonzantes, hasta que cansados de 
sufrir la opresión de los Inkas, parte de ellos se refugió en las vertientes orientales de 
los Andes [STA. CRUZ 1968: 239]. Como consecuencia, el dios asciende al altar 
mayor del Coricancha y su figura, representada a veces como un disco, y otras bajo la 
forma humana, mereció además que se le construyera un templo especialmente para 
su culto. Me refiero al santuario de Cacha, en territorio de los Cana, donde Wira­
kocha había obrado varios milagros. Su estatua, mutilada fue recuperada por la 
Misión Española a cargo del Dr. Ballesteros durante sus excavaciones en Raqchi, 
Cuzco [Ballesteros, comunicación personal; véase también LARREA 1960]. 

El ascenso de Wirakocha, que de acuerdo con algunas fuentes [ANONIMO 1968: 
153; CABELLO 1951: 310-311] había llegado a desplazar al Sol, oscureció también 
los orígenes extáticos y las referencias mágicas del dios sureño. Pero tal bagaje no 
se perdió del todo. Ponce Sanginés ha identificado el material arqueológico y las 
figuras contemporáneas del ekako (hombrecillo jorobado portador de canastas y 
bolsillos con alimentos y regalos) como las reminiscencias de un culto de fertilidad 
presidido por Wirakocha. En el siglo XVII, Ludovico Bertonio recogía la versión 
de que el dios era también conocido con el nombre de "ecaco" [1879: 192]. Omni­
presente en las crónicas, Wiracocha está caracterizado por ser errabundo y milagrero. 
Su prédica fue interpretada muchas veces por la de algún misionero cristiano, especial-
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mente Santo Tomás, en alguno de aquellos saltos en el tiempo y la distancia, que eran 
tan comunes en los relatos medievales. 

Con la excepción de Pachacamac, dios de la costa sur-central, ninguna otra 
divinidad, ajena a la tribu inkaica tuvo el éxito de Wiracocha. Otros dioses que 
inicialmente contaron en su región, con tanto apoyo como el sureño (Catequilla o Apu 
Catequil en Conchucos, Kon en la Costa Nor-Central), fueron combatidos y olvidados 
ante la presión de los inkas. Wirakocha en cambio, conocido también como Tecsi, 
Pachayachachic, o Tunupa (apelativos que se suelen sumar al nombre y que bien 
pudieron ser dioses anteriores, subsumidos en su culto) reforzó los alcances de su 
devoción asumiendo el lugar de privilegio que acabamos de describir. Los cronistas 
de los siglos XVI y XVII, en su transposición forzada del esquema religioso andino 
al lector europeo, le dieron la condición de creador, en los mismos términos en que 
se entendía tal categoría en la doctrina cristiana. Esto desfiguró la imagen real de 
Wirakocha elevando ficticiamente la naturaleza de su culto que difícilmente podía 
haber sobrepasado la reverencia debida al Sol y que en ciertos aspectos había sido 
equiparada por el tercer personaje central de la religión inkaica: lllapa, Chuqui lila o 
Catu lila, la divinidad que los españoles tradujeron como la tríade Rayo-Trueno­
Relámpago. Lo que sí resulta claro es que la mitología generada en torno a Wira­
kocha, ofreció a los inkas un relato sagrado en el que un Dios, presentado como 
bienhechor de la humanidad, recorría el mundo destruyendo sin descanso las deidades 
que consideraba enemigas y sus criaturas [STA. CRUZ 1968: 283-284; AVILA 1966: 
23 y ss.]. Su llegada a la jerarquía superior de los dioses inkaicos fue inmediatamente 
seguida por una persecución desencadenada por la igle,sia imperial cuzqueña. Sus 
víctimas fueron los dioses menores y sus ministros, a quienes se les adjudicó el mismo 
rol negativo que cumplían los enemigos de Wirakocha en el contexto mítico [CABELLO 

1951: 311; SARMIENTO 1942: 105]. 

El caso de lllapa, el tercero de los grandes dioses inkaicos, es una de aquellas 
situaciones en la que el volumen de los escrito, se ha venido acumulando por repeti­
ción. En ello, los historiadores tienden a reproducir las fuentes cuzqueñas que dicen 
considerablemente menos acerca de lllapa en comparación con lnti o Wirakocha, y 
sin embargo por razones que tenemos que inferir le dan la misma jerarquía. Como el 
interés de este capítulo es de dar una pintura general de la iglesia estatal, destacaremos 
solamente los aspectos que nos conciernen, una interpretación alternativa de la figura 
de lllapa puede encontrarse en Mariscotti [1978]. 

De los tres dioses mayores, el Rayo-Truena-Relámpago parece ser el único con 
importante número de seguidores en la zona Norte, en contraste con la representativi­
dad sureña de los otros dos. Queda siempre la duda acerca de si Libiac (como se le 
llamaba en la sierra de Cajatambo y Ancash) equivalía exactamente al lllapa del 
Sur, pero al momento no tenemos pruebas para pensar lo contrario. Más de un 
cronista los identifica [CALANCHA 1639: Libro 11, Cap. XI, 370-371] llamándolo 
indistintamente por ambos nombres. Como Wirakocha, también es "creador" 
regional, los llacuaces de Recuay confesaban "haber nacido de los orígenes del Rayo" 

[AVENDAÑO 1648: 1, III]. Sus seguidores lo imaginaban como "un hombre que está 
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en el cielo con una honda que al sacudirla da el estallido y trueno, y tiene una maza 
o porra y que está en su mano el llover, granizar y tronar y todo lo demás que perte­
nece a la región del aire donde se nacen los nublados" [CALANCHA 1639; A VENDAÑO 
1648: II, 30]. Los atributos que lo acompañan: la maza y el liwi o boleadora lo 
relacionan con la caza, todavía en 1657, en Chuquito, el Ayllu de cazadores llevaba 
su nombre [Diez de San Miguel 1964]. Y aunque existe alguna información que lo 

consagra como "encargado de los mercaderes, caminantes y mensajeros" [ANONIMO 
1968: 154] dado que no hay confirmación de la misma, debe tratarse de alguna trans­
posición grecolatina del autor, que también lo vincula a Mercurio. 

A la llegada de Pizarro su posición oficial era de primer orden, hay la mención 
de templos y rentas adjudicados a Jllapa. A ello se sumaba una división especial de 
sacerdotes llamados "camasca" cuya iniciación mostraba el trasfondo shamánico 
sobre el que estaba elaborado su culto [MOLINA 1943: 22-23]. Al igual que al Sol, 
también existe la referencia que se le sacrificaban niños en una determinada época del 

año [CALANCHA 1639: II, XI, 370-371]. 
En los niveles comunales, la vigencia de esta divinidad, era todavía más vibrante. 

Su presencia desencadenaba una serie de rituales relacionados con la naturaleza 
dinámica del dios, especialmente porque dicha vigencia tenía un correlato (el tiempo 
atmosférico) cuya predictibilidad y consecuencias estaban desde ya en territorio 
sobrenatural. Al ruido del trueno, las gentes lo saludaban: "Oh Chuqui Jllapa, 
Catu Jllapa, o gran trueno y ruido! Vienes con aguacero yagua!" [PEREZ 1631: 136, 
157]. Y en el lugar donde caía un rayo se colocaban chicha y alimentos para el dios 
[PEREZ 1631: 137]. Pero la más importante de las ceremonias populares era el sacri­
ficio de uno de los mellizos. Cada vez que una mujer paría dos niños (mellizos o 
gemelos) se inmolaba uno y al otro se le consideraba como potencial ministro del 
culto de Jllapa. Varios de estos cuerpos momificados fueron encontrados en Recuay 
[HERNANDEZ PRINCIPE 1923: 27], en hileras junto a "Jllahuaci, casa de piedras besares 
... ofrecida al Rayo para el aumento de los carneros (i.e. llamas) sobre la tierra". 
Quizá en este caso funcionaba el hecho de que todo el ayIlu se había comprometido 
en una alianza general de pastores y agricultores de la región, cuyo garante era Libiac. 
Normalmente el nacimiento de mellizos era considerado como manifestación de un 
estado pecaminoso que obligaba a los padres a sufrir determinadas penitencias. Si 
los niños morían en el parto o poco después se les metía en una olla y pasaban a ser 
objetos de culto familiar [ARRIAGA 1968: 204]. 

Como se puede apreciar éste era el único de los tres dioses mayores que mantenía 
un lazo vital y renovado con las clases populares del Imperio. Jnti y Wirakocha en 
diferentes grados y a través de diferente historia habían perdido ya sus raíces comuna­
les y al momento de la Conquista compartían con los Inkas el poder formalizado que 
los consagraba como dioses de la iglesia oficial del Tawantinsuyu. 

Jllapa también sobrevivió a la invasión española, la descripción del dios que 
ofrecimos anteriormente hace comprensible su asimilación con la figura hispano­
religiosa de Santiago: " ... cuando truena dicen que corre el caballo de Santiago, o 
porque veían que en las guerras que tenían los españoles, cuando querían disparar 
































































