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Resumen

El presente articulo sondea la importancia epistemolégica dada a los suefios por los pueblos indigenas de los mundos andinos, a través de la
lectura hermenéutica del Manuscrito de Huarochiri. Para ello, se interpreta, principalmente, los capitulos 20y 21 de este documento virreinal,
en los que se cuenta acerca de las luchas oniricas de Don Cristébal Choquecaxa contra los huacakuna. La lectura de este relato, asi mismo, da
cuenta de los procesos de transculturacién y sincretismo religioso desatados por la implantacién del sistema virreinal y por las campafias de
extirpacion de idolatrfas. De esta manera, la narracion de Don Cristobal manifiesta, de manera implicita, la subsistencia de ciertas dindmicas
basicas de las racionalidades ancestrales (en abierta oposicién a las exigencias clericales) bajo la adopcion y conversidn al cristianismo.
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Abstract

This article explores the epistemological importance given to dreams by the indigenous peoples of the Andean worlds through a her-
meneutic reading of the Huarochiri Manuscript. To this end, it mainly interprets chapters 20 and 21 of this viceregal document, which
tells Don Cristobal Choquecaxa’s dream struggles against the Huacas. The reading of this account also reveals the processes of trans-
culturation and religious syncretism unleashed by the implementation of the viceregal system and the campaigns to extirpate idolatry.
In this way, Don Cristébal’s narrative implicitly manifests the subsistence of particular fundamental dynamics of ancestral rationalities
(in open opposition to clerical demands) under the adoption and conversion to Christianity.

Keywords: Indigenous epistemology - dreams and visions - religious syncretism - Andean indigenous nations - Andean colonial archive
- heterogeneous narratives

Fecha de recepcion: 11-10-2022  Fecha de aceptacion: 15-12-2023

Los suefios parecen haber ocupado un lugar preponderante
en las practicas visionarias de los sabios precolombinos. No
en vano, el arte del saber sofiar es varias veces menciona-
do en los apuntes proto-etnogréficos del cronista indigena
Felipe Guaman Poma (1534-1615), cuando comenta acerca
de las "hechicerfas” amerindias. El escritor andino afirma
que, en general, “los indios del tiempo del Inga y de este
tiempo” son “abusioneros”, ya que “creen en los suefios”
(1993a:212): aunque Guaman Poma descalifica estas practi-
cas como abusiones (supersticion e idolatria), para la epis-
temologia indigena los suefios no son caprichos fantasiosos
ni manifestaciones de deseos reprimidos, sino herramientas
vélidas para acceder a diferentes conocimientos y vincularse
con entidades y mundos suprasensibles. Desde la perspec-
tiva de los sabios indigenas y de los médicos visionarios de
los mundos andinos, el alma del sofiante (o un fragmento de

ella, al menos), se desprende del cuerpo y se desplaza con
libertad, ajena a las constricciones de la materia, por otros
espacio-tiempos (pachakuna). Durante estas experiencias
oniricas (siempre siguiendo las racionalidades indigenas),
las personas, y, principalmente, aquellos que han sido ini-
ciados en los saberes ancestrales, son capaces de realizar
determinadas acciones trascendentes: por ejemplo, llegar
a un diagnostico sobre determinada enfermedad, conversar
con un ser poderoso (con un huaca', por ejemplo, o, en la
version mas sincrética de nuestros dias, un santo catélico o
el mismo Jesus) y pueden también anticipar sucesos poten-
ciales o futuros. En el extenso libro-carta de Guaman Poma
(Nueva cordnica y buen gobierno), es esta funcion oracular y

1 Duefio espiritual de un territorio y animador de los seres que gozan de su
proteccion.
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profética, la que es resaltada con méds empefio®. Sin em-
bargo, a pesar de esta inclinacién del escritor indigena por
destacar los augurios, esta no es la dnica facultad que la
perspectiva ancestral atribuye a los suefios.

La importancia de la epistemologia onirica para las naciones
indigenas de los mundos andinos, asi como su relacién con
el diagnéstico de enfermedades y la adquisicién de cono-
cimientos trascendentes, también aparece documentada en
el famoso e ineludible Manuscrito de Huarochiri, de forma
particularmente presente en el Capitulo 5. Esta seccién del
documento virreinal, relata la historia de un hombre pobre,
llamado Huatiacuri, quien, gracias a una revelacién onirica,
llega a descubrir la causa de la enfermedad de un poderoso
gobernante, conocido como Tamtafiamca; y es también du-
rante el suefio que encuentra el método con el que puede cu-
rarlo. Mientras andaba en un peregrinaje desde el mar hacia
la sierra, en un cerro de Cieneguilla, Huatiacuri sofié con dos
zorros (atogkuna), uno de arriba (hanan) y otro de abajo (hu-
rin), que se pusieron a conversar, contandose los sucesos de
sus regiones. De esta manera, Huatiacuri se enterd que Tam-
taflamca, quien se hacia adorar por sus seguidores, habia
enfermado debido al adulterio de su mujer: la transgresion
sexual provocd que dos serpientes y un sapo de dos cabezas
se instalasen en su casa; esos seres nocivos (Ssupaykuna) le
succionaban su aliento vital. Para curarlo, Huaticuri debia
quemar la casa y matar a los animales parasitarios. Este
fragmento del relato da cuenta de que el suefio permite al
ser humano, mediante un ejercicio acrecentado de la per-
cepcion, entrar a un espacio-tiempo (pacha) distinto al que
se vive en la vigilia, en el que es posible percibir el lenguaje
de los zorros (y de otros seres vivos) como si se tratase de la
propia lengua humana (runa simi). Los posteriores sucesos
del relato comprobaran que las revelaciones oniricas fueron
ciertas y efectivas, ya que Huatiacuri sanara a Tamtaiamca
de su enfermedad.

Este capitulo no es el Gnico del Manuscrito que da cuenta de
la importancia visionaria de los suefios para las ontologfas
y epistemologias amerindias de la antigua regién de Huaro-
chirf. Incluso, es posible que, para profundizar en estas con-
cepciones sobre lo onfrico, el relato que transcurre entre el
capitulo 20 y 21, sea incluso mas completo y necesario. Se
trata de “la historia de Cristébal Choquecaxa, indigena de
Huarochiri convertido al cristianismo que relata su victoria
ante la tentacion de retornar a la idolatria” (Ledn-Llerena
2007:38). Este relato se muestra especialmente relevante,

2 "Cuando suefian urunina dicen que han de caer enfermos y cuando suefian
ande chicollo y auychau y de chiuacoc, dicen que han de refiir; cuando sue-
fian acuyuraqui mayuta chacata chinpani, inti quilla uanun; dicen que ha de
morir su padre 0 su madre; cuando suefia quiroymi lloccin, que ha de morir su
padre o su hermano; llamata nacani, lo propio; cuando suefian rutuscamcani
canique, que ha de ser viuda. Moscospa yana pachauan pampascam cani,
callampatam riconi, zapallotam paquini moscuypi, en estos suefios, abusio-
nes, crefan que habfan de morir ellos, o sus padres o madres, o los dichos
hermanos, o en vida habian de partirse en tierra cada uno, o ausentarse”
(Guaman Poma 1993a:212).
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ya que el eje central de la accién es “una batalla ritual que
ocurre repetidas veces en el espacio de un suefio” (Leén-Lle-
rena 2007:38). La interpretacion, sin embargo, no solo ser-
vira para ahondar sobre los atributos oniricos dentro de las
racionalidades indigenas implicitas en los relatos recogidos
por el Manuscrito; a la vez, permitira sondear los complejos
procesos de transculturacion y conversién religiosa que ex-
perimentaban las naciones de la region, bajo la presion del
sistema virreinal a principios del siglo XVIl y las campafias
de extirpacion de idolatrias llevadas a cabo, desde 1608, por
el sacerdote cusquefio Francisco de Avila. Esta narracion
manifiesta las idas y venidas, las rupturas y continuidades,
implicitas en esta batalla por la fe que tenfa lugar al interior
del alma de los pobladores de Huarochiri. La interpretacién
del relato evidencia que el proceso de conversion religiosa
no fue algo inequivoco ni siguié una progresion lineal y can-
celatoria de lo anterior; es decir, que la adopcién del cris-
tianismo no significd, necesariamente, el abandono de las
racionalidades indigenas ni de las formas precolombinas de
entender lo sagrado. Al menos, no del todo, ya que algunos
substratos ancestrales pudieron persistir bajo el mascarén
del santoral catélico; y si bien este método de supervi-
vencia tiene que haber afectado los fundamentos mismos
de las practicas visionarias v rituales indigenas, la perse-
cucién cristiana no extirpd algunas de las intimas raices
espirituales, como hubieran tal vez querido los sacerdotes
mas celosos.

Para realizar esta interpretacion, se recurrird, en primer lu-
gar, a una breve interpretacion lingiifstica y antropol6gica
sobre lo onirico, como categoria epistémica en el Manus-
crito. Luego, se sefialara el contexto social e histérico en el
que se enmarca la redaccion de este documento virreinal.
Se pondrd especial atencién a la campafa de extirpacion de
idolatrfas llevada a cabo con rigor por Francisco de Avila,
pero también los puntos de laxitud evangélica, que permitie-
ron los entrecruzamientos entre la ritualidad precolombina y
el santoral cattlico. A continuacion, |a lectura hermenéutica
se centrara en las narraciones sobre las luchas de Don Cris-
tobal Choquecaxa contra los huaca andinos; y se sefialara
coémo estos relatos, que Don Cristébal contaba a su pueblo
de manera oral, sirvieron tanto para asentar su propio pres-
tigio como curaca, como para validar los poderes del Dios
cristiano. Finalmente, se reflexionard sobre como el Manus-
crito da cuenta de la continuidad de ciertas racionalidades
amerindias, a pesar de la adopcion de imagenes y nociones
de la prédica sacerdotal. Esta interpretacion literaria se sus-
tenta en un conocimiento etnografico mayor sobre la religio-
sidad andina y la importancia de los suefios en las practicas
visionarias de la medicina indigena.

2. La reduccion y la extirpacion
Las resonancias semanticas del quechua en el que fue es-
crito el Manuscrito parecen connotar la relacion entre los
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suefios y la adivinacién. Segln Gerald Taylor (1987), posi-
blemente el mas importante traductor y estudioso de este
documento virreinal, la palabra musyacoran aparece en el
Manuscrito utilizada, en repetidas ocasiones, con el sentido
general de “adivinar, presentir algo”; el erudito y quechud-
logo agrega que “la raiz lexical mus- corresponde a la idea
de cognicién inmediata, inspirada, transmitida a veces por
una visién o un embrujamiento. La encontramos en musco,
(/musqu/), que generalmente se traduce por sofiar” (315).
En términos indigenas, sofiar (musquy) no es lo mismo que
dormir (pufiuy), aunque estén comdnmente entrelazados; el
que duerme relaja su cuerpo, para que su alma pueda, en
el desplazamiento onirico, “entrar en contacto con seres
no-humanos y conocimientos” (Salomon 1998:12 [traduc-
cién del autor]). Las asociaciones amerindias entre suefios,
intuiciones, ritualidad y ejercicios trascendentes de la per-
cepcidn, asi como el lugar fundamental que las revelaciones
oniricas ocupaban en las précticas visionarias de los pueblos
indigenas, no pasaron desapercibidas para los sacerdotes
catdlicos. Las campafas de extirpacion de idolatrias querian
colonizar la mente, el imaginario, el fervor y el alma de las
naciones originarias; y se consideré necesario extirpar de
raiz todas las précticas rituales que permitian una vincula-
cién con los huacakuna. Por lo tanto, resultaba fundamental
convencer a los indigenas de que los suefios eran meras
supersticiones y practicas propios de falsificadores y “abu-
sioneros”. Los curas extirpadores quisieron negar su validez
epistemolégica; afirmaban que las revelaciones onfricas no
tenfan ningin valor para acceder a un conocimiento verda-
dero y que, en todo caso, eran embustes satanicos: “A partir
del tercer concilio eclesiastico de Lima, a finales del siglo
XVI, los discursos y practicas de evangelizacion insisten en
la invalidez de los suefios” (Ledn-Llerena 2007:39). A pesar
de que las narraciones sobre revelaciones oniricas ocupan
un lugar importante en el Antiguo Testamento (recuérdese,
por ejemplo, los suefios de Jacob o la facultad de su hijo
José para interpretar los suefios), la Iglesia negé las propias
raices visionarias del judeo-cristianismo en su afan por com-
batir la ritualidad indigena.

En la época de redaccion del Manuscrito (entre el primer
y segundo decenio del siglo XVII), la regién de Huarochiri
atravesaba una profunda reorganizacion social, bajo la im-
plantacién y expansion de la administracion virreinal. Desde
finales del siglo anterior, sobre todo a partir de las reformas
planteadas por el Virrey Toledo (1515 — 1582), los ay/luku-
na® de la regién, quienes antes habitaban en distintos pisos
ecolégicos, fueron reubicados en “reducciones”, delimitadas
a un espacio concreto y controladas “por los colonizadores
(sobre todo para fines de evangelizacién y tributacion)”
(Ledn-Llerena 2007:37). En 1608, el entonces doctrinero de
la regién, Francisco de Avila, luego de haber sido acusado
ante la curia de la Ciudad de los Reyes (Lima) por algunos

3 Ayllu puede traducirse como familia, comunidad, parentela, etnia o nacién.
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curacas (debido a su violencia y a la excesiva explotacién de
la mano de obra indigena), decidi6 lanzarse en una rigurosa
campafia de extirpacion de idolatrias®. Su empresa tuvo el
respaldo del recién llegado arzobispo de Lima, Bartolomé
Lobo Guerrero, asi como del celo extirpador de la Compafiia
de Jesus. La iglesia de ese tiempo reconocia que, hasta en-
tonces, la prédica y el combate contra las practicas rituales
indigenas eran insuficientes, lo cual habfa dado lugar a “una
educacion cristiana inacabada e incluso confusa” (Leén-Lle-
rena 2007:35). El proceso comandado por Avila, nombrado
Juez de Idolatrias, tuvo un temperamento violento. En el
Manuscrito se habla explicitamente de la ruptura de objetos
que se consideraban sagrados o la destruccion de lugares
de culto. Avila se presentarfa en Lima trayendo consigo una
gran cantidad de “idolos”, momias y “hechiceros” prisione-
ros. Su campafia buscaba, a toda costa (y como el mismo sa-
cerdote pronuncid en un discurso dado en latin en la ciudad
de Lima, con ciertos excesos teatrales), extirpar y arrancar
“de los corazones de los indios esa hueca y falsa religion de
fdolos y demonios” (Acosta 1987:590).

El talento de Avila para descubrir los lugares sagrados, y
para lograr que los oficiantes de los cultos confesasen y
describieran sus rituales, impresiond a sus contemporaneos.
No en vano, termind siendo considerado una autoridad en la
materia. “;Cémo habfa desarrollado Avila esta sospechosa
intuicién y habilidad para la persecucion idolatrica que lo
hacia aparecer a los 0jos del arzobispo como un hombre ex-
cepcional e imprescindible en la lucha contra la religion in-
digena?” (Acosta 1987:595). El sacerdote cusquefio gozaba,
sin duda, de una s¢lida formacién universitaria y una indis-
cutible sagacidad intelectual; su conocimiento del quechua
y su temprana familiaridad con los pueblos amerindios, ex-
plicarian, al menos en parte, su eficiencia extirpadora. Tenfa,
ademas, una valiosa red de colaboradores indigenas, entre
quienes se encontraba el propio redactor del Manuscrito; y
entendi6 que, para lograr su cometido, debfa “comprender
los mecanismos de la memoria indigena y de la tradicion”
(Ledn-Llerena 2007:36). Es posible que el gran secreto de
Avila fuese el propio Manuscrito: las narraciones recopiladas
le donaron la informaci6n necesaria para encontrar los luga-
res de culto, los objetos sagrados y conocer a los oficiantes®.
“Este no deja de ser un gesto claramente paraddjico, pues
los evangelizadores preservaron para la historia y en la es-
critura muchos elementos de la cultura indigena que hoy son

4 Ellibro la Nueva Cordnica y buen gobierno, de Felipa Guaman Poma de Aya-
la, ha dejado un pequefio fresco de la crueldad del “doctor Avila, visitador
del obispado de la ciudad de Los Reyes”. A quien decidia interrogar, “le
ata en el cuello con una soga, y en la mano una candela de cera, y asf dice
que anda en procesion”. Y dice que a quienes dicen ser cristianos, igual “le
manda a subir en carnero blanco y alli dice que le da muchos azotes hasta
hacerle caer sangre a las espaldas del carnero blanco, para que parezca la
sangre del pobre indio, y con los tormentos y dolores dice el indio que adora
al idolo uaca antiguo” (1993:898).

5 Aunque Avila nunca revel la existencia del Manuscrito, es evidente que
“la narracién mitoldgica se convirtié en una inapreciable ayuda para Avila,
sirviéndole de gufa en sus visitas” (Acosta 1987:597).
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a veces los dnicos documentos primarios disponibles para
el investigador” (Ledn-Llerena 2007:36). El hecho de que el
Manuscrito, que brinda una informacién tan valiosa sobre
las tradiciones orales y las précticas rituales de las naciones
de Huarochiri, naciera, precisamente, motivado por la lucha
que Avila y sus aliados desplegaron contra las practicas sa-
gradas, interpela a los actuales lectores del documento.

Sin embargo, los éxitos y violencias desplegados por las
campafas de extirpacién no fueron lo suficientemente ro-
tundos vy definitivos como para marcar una ruptura tajante
con las racionalidades indigenas vy las ritualidades preco-
lombinas. A pesar de que para esa época es posible que
los sacerdotes ya hubiesen bautizado a tres generaciones
indigenas, muchas de las antiguas practicas y de las cosmo-
gonias ancestrales continuaban vigentes (ya sea practicadas
de forma directa, por oficiantes que ain hacian ofrendas a
los huacas, o sobreviviendo mas o menos ocultas bajo el
santoral y las celebraciones catdlicas). El mismo Manuscri-
to sefiala, con meridiana claridad, como muchas veces los
propios curacas y autoridades locales buscaron proteger
“la préctica de los rituales indigenas”, tratando de hacerlos
“coincidir con celebraciones cristianas” (Acosta 1987:577).
Incluso el celo de muchos curas de la época era un tanto
laxo. El propio Avila, hasta antes de lanzarse en su violenta
campanha de extirpacion, parece haber mostrado una actitud
mas permisiva frente a la ritualidad indigena, de la que lle-
g6 incluso a beneficiarse de forma personal: es sabido, por
ejemplo, que al principio consentia “que el dia de Todos los
Santos [los indigenas] acudieran a sus mallquis [momias de
sus ancestros], a depositar dinero y productos sobre ellos
que él mismo tasaba y después recogia” (Acosta 1987:572).
Esta actitud de algunos sacerdotes, expresamente opuesta a
las consignas del Tercer Concilio Limense (1582-1583), eran
muchas veces admitidas por las ganancias que proveian.

No pocos religiosos cristianos se aprovecharon de las esme-
radas atenciones con las que, en tiempos precolombinos, los
pueblos agasajaban a los sabios y oficiantes de los cultos a
los huacakuna: como si fueran una nueva casta de sabios
del tipo ancestral, que venian a reemplazar a los antiguos
especialistas y oficiantes (a los que acusaban de hechice-
ros e ilusionistas), muchos religiosos se hacian tratar con
las mismas consideraciones que sus predecesores amerin-
dios. “Igualmente es sabido que los indios ofrecian a veces
amodo de primicias de sus productos a algunos de sus seres
sagrados, lo cual pudo servir de precedente a los curas para
las recolecciones que hacian en las mismas chacras” (Acos-
ta 1987:577). Cuando se estudia la biografia de Francisco de
Avila, se descubre que, en efecto, él mismo llevaba a cabo
estas practicas, por lo menos hasta que fue acusado por los
indigenas y, por eso mismo, se encendiera su fervor por la
extirpacion. Estas situaciones paradgjicas dan cuenta de las
complejidades de la sociedad virreinal y de los procesos de

Las luchas oniricas de don Cristébal: suefios y sincretismo religioso en el manuscrito huarochiri...

transculturacién desatados por la presencia hispénica: de-
bido a que varios curas de la época se apoyaban “en ritos,
costumbres y mecanismos de origen prehispanico, que aho-
ra servian a sus intereses”, contribuyeron a que las naciones
originarias “conservaran sus habitos” (Acosta 1987:578).
De esta manera, los sacerdotes mas laxos conseguian in-
dudables beneficios econdmicos, al mismo tiempo que los
pueblos indigenas podian perpetuar, al menos en parte, sus
practicas ancestrales; se trataba, sin duda, de un acuerdo
tacito y de una fina negociacién de poderes que permitié que
las cosmogonias indigenas se mantuvieran en el tiempo®. La
precaria implantacion del cristianismo, hacia que el retorno
a las practicas rituales, de una manera mas abierta, fuese
una posibilidad latente. Solo hacia falta algo que desenca-
denara la duda de la poblacién en la eficacia protectora de la
nueva fe, para que muchos volvieran su mirada a las ense-
fianzas ancestrales y recurrieran a ellas en busca de consue-
lo, salvacién y esperanza:

27. En la época en la que un cierto Padre Cristobal de
Castilla se encontraba aqui en esta reduccién y el cu-
raca era Don Gerénimo Canchoguaman, como [los dos]
aborrecian estas cosas, [la gente] ya no celebraba este
culto. 28. Pero, hace tiempo, cuando hubo la gran [epi-
demia de] sarampidn, volvieron a practicar todas las
formas de culto. 29. El curaca, como si creyese que [la
epidemia] habia sido enviada [por Llocllayhuancupa], ya
no les amonestaba cuando bebian en el purum huasi
(Taylor 1987:301).

Este fragmento relata como, con la ayuda de un curaca con-
verso, el Padre Cristébal de Castilla habia logrado alejar a
muchos pobladores de las practicas rituales de sus ances-
tros. Sin embargo, cuando llegé a la region la epidemia de
sarampion, la gente se volcé a los cultos antiguos para bus-
car proteccion frente a la enfermedad y sanacién. De forma
acorde con las cosmogonias precolombinas, los pobladores
interpretaron que el sarampién era una plaga enviada por
el huaca Llocllayhuancupa, como castigo (provocado, muy
posiblemente, por el olvido de las ensefianzas legadas por
los ancestros). Y, por algin motivo (que el texto no sugie-
re), no se considerd que los ritos cristianos pudieran brindar
proteccion frente a la plaga. Presa del miedo ante la enfer-
medad (y tal vez poseido por sus propias dudas internas) el
curaca Don Gerénimo no intentd convencerlos de continuar
en su apego al cristianismo ni los sanciond por retomar sus
antiguos ritos. EI mismo parecfa estar convencido de que el
huaca habfa enviado la enfermedad. El fragmento citado da
cuenta de que, en la época de redaccion del Manuscrito,
aunque el prestigio de los huacakuna habfa menguado, de
ningin modo se habia cancelado su recuerdo; por el con-
trario, los ayllukuna de la regién segufan considerandolos

6 "“Asf se comprende que esta situacion pudiera sostenerse durante afios sin
ocasionar conflictos, en tanto que los intereses de una u otra parte no se
vieran afectados profundamente” (Acosta 1987:578).
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seres poderosos y capaz de castigarlos. Haber abandonado
los cultos ancestrales a favor del cristianismo les provocaba
remordimiento. Y si bien la entrada de los conquistadores y
la caida de la confederacion del Tawantinsuyo, habia demos-
trado, ante los ojos indigenas, el poder del Dios cristiano y
de sus santos, de ninguna manera eran pensados, por estas
naciones, como los nicos seres con fuerza espiritual y ca-
pacidades extraordinarias. Podria decirse que en la época,
persistia un campo abierto en el que ambas ritualidades (la
catdlica y la ancestral) todavia tenfan que demostrar cual era
la més poderosa y eficiente, para asf prevalecer y conseguir
derrotar (quitar el poder y el prestigio) a la otra. El espacio en
el que esa batalla tenfa lugar no solo era el mundo exterior,
en el que los extirpadores quemaban momias, kipus y des-
trufan los santuarios; es posible que el principal terreno en
el que esa lucha tenia lugar era la psique colectiva y el alma
de las naciones indigenas.

3. Labatalla onirica por el alma indigena

La informacidn recopilada en el Manuscrito, asi como otras
con las que pudiera contar Avila, provenia de “personas de
su confianza en la comunidad indigena que le sirvieran de
delatores” (Acosta 1987:597). Uno de ellos fue Don Cristobal
Choquecaxa, hijo de un curaca local, quien llegé incluso a
ser protagonista de algunos de los relatos incluidos en el
Manuscrito. Sobre este lider local, el Manuscrito afirma
que “vivia desde pequefio muy correctamente puesto que
su padre también odiaba mucho a estos huacas” (Taylor
1987:303). Esta frase nos indica que, para el escritor del Ma-
nuscrito, vivir “correctamente”, de forma legitima (a/lin), ya
no consistia en seguir la ritualidad y las ensefanzas de los
ancestros, sino que, debido a la resemantizacion de las ca-
tegorias vitales producida por la prédica sacerdotal, el buen
vivir implicaba adoptar el cristianismo e ignorar el poder
de los huacakuna. Don Cristébal no heredé el curacazgo de
su padre; su posicion mejoraria, sin embargo, gracias a su
colaboracién constante con Avila. Fue Don Cristébal quien,
segun el propio testimonio del sacerdote, “le reveld las préac-
ticas religiosas indigenas, en agosto de 1608, cuando iba
camino de la doctrina de Huarochiri a predicar en la fiesta
de la Asuncion” (Acosta 1987:580). Se trataria, entonces, de
un colaborador que cumpli6 un papel preponderante desde
el inicio la campafa de extirpacién. La confesion de Don
Cristébal, permitié al sacerdote conocer los ritos de Paria-
caca y Chaupifiamocc. Es muy probable que, Don Cristébal,
intuyera una oportunidad de asentar su prestigio en la region
adoptando el cristianismo y combatiendo las practicas de
Sus ancestros.

El Manuscrito nos cuenta que el padre de Don Cristdbal, a
pesar de haber vivido cristianamente por muchos afos “en
el momento de morir, engafiado por el demonio, cayé en
este pecado (la idolatrfa). 37. Engafiado por varios hombres
ancianos y diabdlicos, cuando estaba a punto de morir, se
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confesé [segln los ritos gentilicos]” (Taylor 1987:303). Si-
guiendo el consejo de los sabios (a los que el Manuscrito
denigra, llamandolos ancianos “diabdlicos”), el viejo curaca
permitié que los miembros de su ay//u retomaran el culto al
huaca. Cuando muri6, fue sustituido en el cargo por Juan
Sacsalliuya, a quien el Manuscrito acusa de ser oficiante de
los huacakuna’. “ jNo es facil deducir que Choguecasa podia
sentir cierta animadversion hacia quien habfa sucedido a su
padre v, al tiempo que lo delataba, podia estar buscando
ascender en la escala social?” (Acosta 1987:599). No cabe
duda de que, en el contexto politico y social de la época, las
motivaciones para la conversion al cristianismo y para tomar
la decision de colaborar con la extirpacién, eran complejas.
Francisco de Avila, como otros curas virreinales, supo sacar
partido de las divisiones y de las luchas de poder al interior
de las comunidades.

Pero la prevalencia de un curaca, desde la perspectiva indi-
gena, no podia ser solo legitimada por sus alianzas politicas
con los curas espafioles, por mas importantes que estas
fuesen para su enriquecimiento material y para afianzar su
autoridad; era necesario, asimismo, respondiendo a las ra-
cionalidades precolombinas subyacentes al gobierno interno
de las nuevas “reducciones”, dar cuenta ante los miembros
del ayllu de la propia fuerza espiritual y de los vinculos que,
el aspirante al cargo de liderazgo, mantenia con los mundos
suprasensibles. Un curaca, en términos ancestrales, era una
persona que habia recibido la bendicién y la fuerza de los
huacakuna; el influjo de los Duefos espirituales del territo-
rio permitia a un lider antiguo alcanzar prosperidad, forjar
alianzas y defender a su ay/lu de los enemigos y guiarlos con
sabiduria. Y es justamente esto lo que procuraba demostrar
Don Cristébal, dando a conocer el testimonio sobre sus ba-
tallas espirituales con los huacakuna (ademéas de aparecer
en el Manuscrito, el curaca relataba sus hazafas oniricas
de forma pdblica y oral). La narracién cuenta que después
de la muerte de su padre, también Don Cristdbal traté de ser
“engafado por estos mismos ancianos diabélicos” (Taylor
1987:305), oficiantes del huaca. Estas intrigas causaron que
tuviera un encuentro con Llocllayhuancupa. Al parecer, Don
Cristébal se enamord de una muchacha que era hija “del sa-
cerdote de este demonio” (Taylor 1987:307); v, cuando fue a
la casa de la joven, fue increpado e intimidado por el huaca:

Una noche don Cristébal fue a la casa de este Lloc-
llayhuancupa donde moraba su enamorada; ya habia
abandonado [el culto de] este huaca y ni se acordaba
de él. 44. Asi, cuando llegd a la casa [de su enamoradal,
como tenfa ganas de orinar, entrd en la casita en ruinas
[que habia sido el santuario del huaca(?)]. 45. Entonces,
desde el interior de ese sitio, donde ahora han puesto

7 "31. /Sabemos que,/ después, cuando Don Gerénimo murié y Don Juan
Sacsalliuya asumi6 las funciones de curaca, como el curaca mismo era
huacsa, toda la gente empezd a celebrar de nuevo sus antiguas costumbres
frecuentando [los santuarios de] Llocllayhuancupa asi como [de] Macahuisa,
velando hasta el amanecer y bebiendo” (Taylor 1987:301).
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una cruz, (el demonio hizo aparecer ante sus 0jos [una
luz deslumbrante] semejante al reflejo de un plato de
plata, que tocado por los rayos del sol, ciega los ojos
humanos). 46. Viéndola [Don Cristébal] casi cayé al
suelo. 47. Entonces, rezando el Padre Nuestro y el Ave
Marfa huyé hacia el pequefio aposento donde vivia la
mujer. 48. Nuevamente, [Llocllayhuancupa] hizo brillar
[esta luz deslumbrante] tres veces mientras [Don Cris-
tobal] estaba a medio camino [entre la casa en ruinas
y la casa de la mujer]. 49. Al llegar [Don Cristdbal] al
aposento [de la mujer], de nuevo [Llocllayhuancupa hizo
brillar la misma luz] tres veces y también [cuando Don
Cristébal ya estaba en el interior |a hizo brillar] de nuevo
tres veces delante de [la casa(?)]. 50. En total, hizo bri-
llar esta luz nueve veces. 51. Muy grande fue su miedo
al ver a este demanio hacer brillar tantas veces [esa luz
deslumbrante] (Taylor 1987:305-307).

Segtn el relato, Don Cristébal orind en el antiguo templo
dedicado al huaca, lo cual fue una ofensa, una transgresion
de los comportamientos rituales que deben seguirse en un
lugar sagrado. El recinto habia tratado de ser “exorcizado”
de la presencia del huacayy cristianizado mediante la implan-
tacion de una cruz. El huaca es llamado supay por el escritor
del Manuscrito, resaltando asf su condicién de cristiano; la
palabra supay (cuyo sentido precolombino no resulta facil de
definir), pas6 a significar “demonio” en el quechua virreinal,
y es asi como se usa en el Manuscrito, dando cuenta de la
resemantizacion de la lengua ejercida por los misioneros.
Irritado por la accién transgresora de Don Cristébal, el huaca
se manifiesta ante él como un resplandor; y bajo esa forma
lo persigue, incluso cuando Don Cristébal ya habia salido del
recinto, atemorizandolo y provocandole un estado de angus-
tia que lo hizo perder el equilibrio (estuvo a punto de tumbar-
lo al suelo). Ademés de ello, “[el demonio (?)] silbaba muy
fuerte” (Taylor 1987:307), incrementando sus temores. Don
Cristébal tratd de defenderse rezando plegarias cristianas, lo
que revela una concepcion de la oracién como arma de lucha
espiritual contra el “supay”. La respuesta del huaca ante las
oraciones cristianas fue atin més fuerte e irritada:

56. Haciendo zumbar los oidos, parecia que, en su de-
seo de vencer a Don Cristébal, iba a destruir la casa
también. 57. Asi, gritando muy fuerte todas las oracio-
nes que sabia, éste adoré a Dios nuestro sefior y recit6
repetidas veces la doctrina desde el comienzo hasta
el fin. 58. Creyendo que no iba a salvarse de ninguna
manera, como ya habfa pasado la media noche y el de-
monio continuaba persiguiéndolo sin darle tregua, grit6
a Nuestra Madre Santa Marfa diciéndole: “Ah madre,
t0 eres mi Gnica madre. ;jEs asf que este demonio malo
me vencera? Td que eres mi madre, ayidame, como una
hermana, aunque soy un gran pecador; pues yo también
servia este mismo demonio; ahora si que sé que es un
demonio; éste no podria ser dios; éste no podria hacer
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nada bueno. Td, que eres mi dnica reina, salvame de
este peligro; intercede con tu hijo, mi Jesus, para que
me salve de las manos de este demonio malo”. Asi le
gritd llorando y sudando a nuestra madre la virgen y
nuestra Gnica reina. 59. Cuando acabg, rezd en /atin el
Salve regina mater misericordiafe]. 60. Cuando ya ha-
bia llegado a la mitad [del rezo], ese demonio nefasto y
malo haciendo temblar la casa dio un graznido estriden-
te y sali6 [en forma de] lechuza. 61. En ese mismo mo-
mento fue como si amaneciese (Taylor 1987:309-311).

El huaca luchd contra la fuerza espiritual de las oraciones de
Don Cristébal, mediante un zumbido que hizo tambalear los
propios cimientos de la casa en la que se encontraba. Como
respuesta a estas amenazas, Don Cristdbal rezé con mayor
intensidad y fuerza. Se traté de una verdadera confrontacion
espiritual, una lucha de poder entre el huacay las oraciones
de Don Cristébal (semejante a los enfrentamientos entre dos
brujos o sabios rivales). Llevado al limite de sus resisten-
cias por los ataques del huaca, Don Cristdbal recurre, lleno
de fervor, con lagrimas y sudor, a la Virgen Marfa: aunque
reconoce ser un pecador, que en el pasado ador6 al huaca,
pide su asistencia para no morir en la batalla. Don Cristdbal
reza en latin, como si la lengua arcana fuese portadora de
una suerte de poder méagico (superior a la fuerza espiritual
del castellano); y, en efecto, esta oracién hizo huir al huaca:
convertido en lechuza lanzd un graznido estridente, a ma-
nera de maldicion. Entonces llegé la madrugada; la salida
del sol anunci6 el triunfo de las oraciones cristianas sobre
el huaca-"supay”, asociado, desde entonces, a las tinieblas
y a lo oculto. Esta victoria hizo que Don Cristébal se entre-
gase “con renovado celo a Diosy a la virgen Santa Maria
también [pidiéndoles] que viniesen siempre a su auxilio”
(Taylor 1987:311); y se convirti6 en un predicador de la bue-
na nueva cristiana y un enemigo de los huacakuna: “Herma-
nos, padres, ese malvado Llocllayhuancupa, a quien hemos
venerado [tanto], no es mas que un demonio [en forma de]
lechuza; la noche pasada con la ayuda de nuestra madre,
la virgen Santa Maria, consegui vencerlo” (Taylor 1987:311).
Don Cristébal denigra al huaca, asegurando que es solo un
ave nocturna; presenta su victoria como un testimonio del
poder de los santos catélicos y de su Dios. Esta prédica tuvo,
si creemos a lo que afirma el Manuscrito, un efecto profun-
do entre sus paisanos, quienes “desde entonces, cesaron
de celebrar [la fiesta de] la Llegada [de Llocllayhuancupal”
(Taylor 1987:313).

El huaca, sin embargo, no acept6 su derrota y decidi6 ven-
garse, atacando a Don Crist6bal en sus suefios; se traté de
un guerrero onirico, en el que otra vez el santoral catélico mi-
dié sus fuerzas contra el antiguo Duefio espiritual del territo-
rio. “67. La noche siguiente, de nuevo [Llocllayhuancupa] se
manifestd en un suefio a Don Cristébal mientras éste dormia
en su casa” (Taylor 1987:313). El capitulo 21 del Manuscrito
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se abre diciendo: “1. Aquf vamos a contar [cémo], sin que le
pareciera [a Don Crist6bal] ser un suefio [...] ese demonio
malo quiso vencerlo a su vez en su suefio” (Taylor 1987:315).
La narracién acontece, desde entonces, en un contexto algo
confuso en el que no resulta del todo fécil establecer el limi-
te preciso entre la vigilia y lo onirico. El relato afirma que Llo-
cllayhuancupa quiso hacerle saber a don Cristébal que esta-
ba molesto con él porque habia dejado de adorarlo; por este
motivo, el huaca “envié un hombre a casa de Don Cristdbal
[para decirle que viniera a su santuario]” (Taylor 1987:315).
Méas adelante, una anciana yunca® también le dijo: “;por qué
no veneras a Llocllayhuancupa, el hijo del que hace temblar
la tierra? Es para saber eso que te ha mandado llamar ahora”
(Taylor 1987:317). Otro vecino del pueblo, llamado Francisco
Trompetero, lo increp6: “;Qué estds haciendo? Alli, tu pa-
dre [Llocllayhuancupa], muy encolerizado, te llama para que
vengas rapido” (Taylor 1987:317). Parece que, a pesar de que
muchos habian sido conmovidos por la prédica de Don Cris-
tébal, otros permanecian aln dubitativos o fieles al huaca,
convencidos de su fuerza. Y eran capaces de escucharlo y
de transmitir sus mensajes. Sin embargo, Don Cristébal se
negd a arrepentirse de su nueva fe y no estaba dispuesto a
honrar al huaca: “El es un demonio malo, madre. ;Por qué
deberia yo venerarlo?” (Taylor 1987:317). Tenia el animo y la
confianza para enfrentarlo. Aunque “[don Cristébal] tuvo el
presentimiento [de algo infausto]” (Taylor 1987:315), decidid
ir al propio espacio ritual del huaca, a su templo; ahi en-
contré a uno de sus oficiantes, llamado Astrohuaman, quien
“gstaba ofreciendo comida y bebida al huaca; mientras lo
hacfa, con mucha veneracién le dirigia [el rezo siguiente]:
Padre Llocllayhuancupa, eres ti el hijo del que hace tem-
blar el mundo; eres ti también quien animé a los hombres”
(Taylor 1987:319). Don Cristébal entiende las palabras del
oficiante; sin embargo, las respuestas del huaca le resultan
ruidos incomprensibles. “El demonio que no lograba hablar
repetia Huhu [para expresar su aprobacién (?)]. 21. Cuando
se le ofrendaba coca producia un crujido como si estuvie-
se mascando” (Taylor 1987:319). Es posible que esta inca-
pacidad del huaca para hablar en una lengua articulada vy
discernible (solo logra expresarse de una forma degradada,
que parece mas un graznido animal que una palabra huma-
na) fuese consecuencia de la derrota que, la noche anterior,
habfa sufrido frente a las oraciones catdlicas. A pesar de
ello, “Don Cristébal tuvo gran miedo” (Taylor 1987:321), pero
logré sobreponerse y enfrentarlo:

28. Don Cristébal comenzé a hablar. “Oh Llocllayhuan-
cupa” le dijo, “[Este] te dice a ti que animas a los hom-
bres y haces temblar la tierra; y todos los hombres te
veneran mucho porque creen que eres t quien hace
todo; jpor qué me llamaste aqui ahora? Yo me pregun-
to: {No serd Jesucristo, hijo de Dios, el verdadero dios?
iNo deberfa yo quizés siempre respetar su palabra?

8 "“Es posible que los yuncas hayan sido mas fieles a los cultos antiguos de las
comunidades de las cuales eran originarios” (Taylor 1987:317).
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iEs que me equivoco? Dime td ahora: ‘El no es Dios;
soy yo quien hace todo’, asf podré entonces venerarte”.
Pero el demonio se call6. 29. Ya no hablé nada. 30. En-
tonces, Don Cristébal gritando muy fuerte le amonesto:
“Mira, no eres td el demonio? ;Serfas td capaz de ven-
cer a mi sefior Jesucristo en quien yo creo? Mira, aquf
en esta casa estas rodeado por demonios. ;Es en ti en
quien yo deberfa creer?” (Taylor 1987:323)

A partir de este fragmento, no parece desatinado postular
que las campafas de extirpacion no solo implicaron una lu-
cha por la imposicién de un nuevo poder material y de una
nueva administracion; fue también “un conflicto de significa-
ciones” (Yéfiez del Pozo 2002:29), que se llevé a cabo en mil-
tiples dimensiones al mismo tiempo. Las preguntas iniciales
de Don Cristébal estaban destinadas a establecer, de una
vez por todas, quién era el verdadero Dios, el legitimo ani-
mador del ser humano, aquel que mereceria la mas integra
devocion y agradecimiento: jJesus o el huaca? Cuando le
pide a Llocllayhuancupa que manifieste ser superior a Jesu-
cristo, éste no puede hacerlo, lo que seria, en definitiva, un
reconocimiento de la superioridad del poder cristiano sobre
el suyo. El Manuscritodice que calld y ya no hablé nada: Don
Cristébal, gracias a la asistencia espiritual de Jests y de la
Virgen Maria, le rob¢ al huaca su palabra, su capacidad de
dar respuestas a los seres humanos; anul6 la participacion
del Llocllayhuancupa en el lenguaje v, en Gltima instancia,
neutralizé su poder animico y su injerencia espiritual sobre
los pueblos. ;Quién quisiera seguir dando ofrendas a un
huaca que ha enmudecido, que ya no puede brindar ningdn
oraculo o revelacion? ;Cémo un huaca carente de la vibra-
cién animica de la palabra, podria dar vida y aliento al resto
de seres que confian en éI? Cuando Don Cristdbal percibe
que Llocllayhuancupa ha enmudecido, se atreve a increparlo
con un grito: la palabra fuerte se impone sobre la mudez del
huaca derrotado.

Luego de su victoria, Don Cristobal “despertd (Taylor
1987:325)". Es recién entonces que tenemos la certeza de
que este Ultimo enfrentamiento ritual ha sucedido en el pla-
no onfrico. No queda claro, por lo tanto, si las increpaciones
que lanzaron quienes seguian confiando en el huaca contra
Don Cristébal, sucedieron en la vigilia o si fueron también
acontecimientos oniricos. Hasta ese giro final, el relato no
habia establecido una ruptura radical entre la vigilia y el
suefio: “el término musyacorcan”, presente al principio del
relato (primera oracién del capitulo 21), habfa sido, hasta
entonces, “el Unico indicio de la transicion de lo cotidiano
al estado onirico” (Taylor 1987:315). No llega a resultar del
todo claro, tampoco, si el enfrentamiento final fue parte de
un suefio, en el sentido que la modemidad da al térming, ya
que también “podriamos interpretarlo como [que Don Cris-
tébal] entré en trance o tuvo una visién” (Taylor 1987:315).
Para las epistemologias indigenas no existe ninguna
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separacion fundamental entre el suefio, el trance sagrado y
la vision: todos son medios que posibilitan la realizacién de
un ejercicio trascendente de la percepcion (raiz Iéxica mus-),
gracias al que resulta posible la vinculacién del ser humano
con los mundos suprasensibles. A partir de este enfrenta-
miento, Don Cristébal se convirtié en una suerte de sabio
visionario, como los antiguos especialistas de los cultos a
los huacakuna, pero cristiano: “Desde esa época hasta hoy
[Don Cristébal] continué venciendo a los demas huacas, de
la misma manera, en sus suefios; muchisimas veces vencié
también a Pariacaca y a Chaupifiamca. Y a la gente le seguia
diciendo que éstos eran demonios” (Taylor 1987:325). Rela-
tando sus victorias visionarias ante sus paisanos, Don Cris-
tébal no solo afirmaba la superioridad de los ritos cristianos,
sino que también garantizaba sus propias dotes espirituales
y consolidaba su preeminencia sobre otros especialistas lo-
cales, que segufan adorando a los huacakuna, a quienes él
habifa vencido y denigraba llamandolos “demonios”.

4. Conclusiones

Los relatos del Manuscrito, siendo una recopilacién tempra-
na de las narraciones de la region de Huarochirf, son una
fuente valiosa para acceder a los saberes ancestrales, a
las précticas rituales y a la oralidad de las naciones preco-
lombinas de los mundos andinos. Sin embargo, no conviene
ignorar que se trata de una recopilacion realizada bajo las
presiones de la administracién virreinal sobre las naciones
indigenas; y, sobre todo, que muy posiblemente este trabajo
fuera un encargo especifico del cura Francisco de Avila, cuyo
propésito era conacer los cultos locales, con el fin de llevar a
cabo, de forma eficiente, la campaiia de extirpacion de ido-
latrias. Por este mismo contexto enunciativo, el Manuscrito
da cuenta de las transformaciones culturales e idiosincrati-
cas que experimentaban las naciones de la regién. Convie-
ne tener siempre en cuenta la genealogfa del documento,
y permanecer atentos a los sutiles modos en los que “la
estructura del manuscrito, su lenguaje y su narracién dan
cuenta de un momento histérico complejo que fue marcado
por procesos como el paso de la lengua quechua oral a la es-
critura, la imposicion de las reducciones de indios y la cam-
pafia de extirpacién de idolatrias” (Leén-Llerena 2007:33). En
este sentido, el autor indigena del texto virreinal hizo algo
mas que la mera recopilacién de un bagaje oral: la escritura,
de forma mas 0 menos consciente, parece haberle permitido
expresar, al menos en parte, sus propios conflictos identita-
rios. Se trataria, tal vez, de una precoz anticipacion de las
escrituras auto-etnogréaficas que empiezan a tomar relevan-
cia en el campo académico contemporaneo.

Algunos pasajes del Manuscrito se muestran especialmente
relevantes para dar cuenta de estas transformaciones cul-
turales, que no solo eran sufridas por el propio escritor del
texto, sino también por sus informantes. Es evidente que
no todos los pobladores de Huarochiri experimentaban los
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cambios provocados por el régimen virreinal de la misma
manera, ni ejercitaban las mismas soluciones para lograr
su supervivencia en un contexto social y cultural que se
transformaba de forma dramética. Los relatos sefialan que,
mientras algunos seguian practicando rituales en honor a
los huacakuna, otros, como el escritor del Manuscrito, se
reconocfan como cristianos. El autor anénimo, incluso, ya
habia adoptado el alfabeto latino y tenfa un trato constante
con los miembros del clero. Sin embargo, una estrategia que
parece haber sido bastante extendida, entre los diferentes
estamentos de las naciones de Huarochiri (asi como en otras
regiones de los mundos andinos), fue el intento de compren-
der los fenémenos provocados por la implantacion del nuevo
orden virreinal, desde las dindmicas simbblicas y narrativas
mas arraigadas en la psique indigena. Se traté de hacer
coincidir algunos aspectos y ensefianzas de la tradicién bi-
blica (que los indigenas escuchaban en los sermones de los
curas), con las narraciones ancestrales de la regién: Jests y
otros personajes del santoral catdlico fueron incorporados
por la imaginacion narrativa y poética de los pueblos ame-
rindios; de esta manera, ya no resultaban del todo extrafios,
ni cancelaban las dindmicas primigenias de la imaginacion
y de las reflexiones indigenas. Tal parece ser el caso del pe-
quefio relato incluido en el capitulo 4 del Manuscrito:

1. Ahora vamos a contar una historia sobre la muerte del
sol. 2. /Se dice que,/ en los tiempos antiguos, murié el sol.
3. La obscuridad dur6 cinco dias. 4. Entonces, las piedras
se golpearon unas contra otras 5. y los morteros, asi como
los batanes, empezaron a comerse a la gente. 6. De igual
manera, las llamas comenzaron a perseguir a los hombres.
7. Nosotros los cristianos consideramos que se trata de la
obscuridad que acompaiid la muerte de nuestro sefior Jesu-
cristo (Taylor 1987:81).

Al escribir “nosotros los cristianos”, el narrador marca una
distancia frente a los antiguos (los gentiles) y se reconoce a
si mismo como miembro de una comunidad religiosa diferen-
te a la de sus ancestros. Sin embargo, al engarzar la antigua
narracion sobre “la muerte del sol” y la rebelién antropofa-
gica de los artefactos, con la crucifixion de Jesus, la formu-
lacién discursiva pareciera intentar alcanzar una suerte de
reconciliacion entre la nueva fe y los relatos de los abuelos.
Los fenémenos cdsmicos, como los temblores, los aludes,
los eclipses o el paso de un cometa, solian ser interpreta-
dos, por las naciones precolombinas del drea andina, como
manifestaciones de los huacakuna. En el caso de este relato,
se da cuenta de la desaparicion, en tiempos antiguos, del
brillo solar: “La muerte del sol es la manera habitual en que-
chua de expresar el concepto de eclipse” (Taylor 1987:81).
Siguiendo con la racionalidad ancestral subyacente a los
relatos del Manuscrito, el eclipse no es entendido como un
simple fendémeno astral que tiene lugar por el entrecruza-
miento de cuerpos celestes movidos por leyes mecanicas;
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se trata de una manifestacion sideral que revela un suceso
sagrado, sefialando asf que todo lo visible tiene una cau-
sa suprasensible que la subyace y explica. Sin embargo, en
este caso, la muerte del Sol no seria la manifestacion de la
ira justiciera de un huaca, sino de la muerte de otro ser con
habilidades extraordinarias: Jesus, el hijo de Dios, quien, a
semejanza de los sabios ancestrales conocidos por los anti-
guos, curaba enfermedades, calmaba las tormentas, expul-
saba los demonios y ensefiaba a vivir bien, en armonfa y con
amor, con humildad y cuidando a los débiles. Se manifiesta,
de esta manera, un emparentamiento simbdlico entre Jesus
y el antiguo padre Sol°. Este fragmento, entonces, si bien por
un lado da cuenta de la preponderancia simbélica adquirida
por la figura (mitica) de Jesds en el imaginario de las na-
ciones de Huarochiri, también demuestra que, mediante la
flexibilidad narrativa, Cristo habfa sido incorporado, en tanto
héroe solar, a las concepciones cosmogdnicas fundamenta-
les de los antiguos sabios indigenas.

Resulta innegable que la prédica y violencia extirpadora de
Avila (y de sus colaboradores), lograron estabilizar, al menos
en cierta medida, el culto cristiano en la region. Como afirma
el Manuscrito, “ahora [bajo la influencia de] la predicacion
del Sefior Doctor de Avila, una parte de la gente esté vol-
viendo a Dios” (Taylor 1987:301). Sin embargo, la victoria
cristiana no era todavifa definitiva; menos ain, la cancelacion
de las dindmicas del imaginario y las racionalidades indige-
nas. La propia flexibilidad y vocacion integrativa del pensa-
miento amerindio permitia la convivencia de distintos cultos
y racionalidades, que mas que cancelarse mutuamente de
manera excluyente, tenian el potencial de complementarse
entre si. A partir de estas reflexiones, pueden sondearse con
mayor profundidad el testimonio sobre las luchas oniricas y
espirituales de Don Cristdbal. A primera vista “este episodio
parece ser una afirmacion de la fe cristiana del protagonista,
inspirada en una conversion o declaracién de fe pablica que
se solia exigir a los indigenas en la época colonial” (Beauc-
lair 2009:277). No en vano, antes de narrar su historia, Don
Cristébal hacia “juramento sobre la cruz” (Taylor 1987:305).
Sin embargo, el relato no niega la vida, la inteligencia, el
lenguaje y el poder de los huacakuna, solamente afirma que
Jesls es mas poderoso que ellos y que puede vencerlos
(quitarles su palabra y fuerza espiritual). En este sentido, la
racionalidad indigena de base, no se ve amenazada por la
insercién y prevalencia del cristianismo: Jests podia ser en-
tendido, como otros héroes de diversos relatos ancestrales,

9 José Antonio Mazzoti (1996) ha sefialado que la identificacién cristiana en-
tre el sol y Jesus (presente, por ejemplo, en el Apocalipsis, cuando Cristo se
identifica a sf mismo como lucero del alba, y en otros titulos otorgados por
la Iglesia a Jesus, como el de Sof Invictus), tuvo un lugar preponderante en
las prédicas religiosas llevadas a cabo “en el espacio andino” (179) virreinal.
Mazzotti sefiala ademds que las asociaciones entre este JesUs solar y las
concepciones sagradas del Padre Sol que provenian de tiempos precolombi-
nos, no fueron ajenas a otros escritores andinos del tiempo virreinal, como
el Inca Garcilaso, lo cual darfa un mayor sustento y alcance a la hipétesis
presentada por este articulo.

Las luchas oniricas de don Cristébal: suefios y sincretismo religioso en el manuscrito huarochiri...

como un poderoso huaca que llegd del mar y vencid, gracias
a sus facultades extraordinarias, a los huacakuna locales,
demostrando su mayor eficacia y la necesidad de adoptar
su culto; si se bautizaban, los indigenas se volverian sus
hijos, gozarian de su proteccién y serfan animados por su
aliento vital (kamay o Espiritu Santo), para asf tener vida en
abundancia, prosperidad material, inteligencia y sabiduria,
como, segun los relatos ancestrales, habia sucedido en el
pasado cuando se adoptaba el culto de un huaca poderoso
como Pariacaca.

Incluso, cuando bajo el bautismo catdlico, muchos pobla-
dores indigenas asumieron nombres hispanicos (como el
propio Don Cristébal), no necesariamente se trataba de una
ruptura radical con el pasado; estos gestos también podian
ser entendidos, desde las racionalidades ancestrales, como
el resultado de la victoria de un huaca sobre otros y la con-
solidacion de un nuevo poder espiritual en una determinada
region. El mismo Manuscrito sefiala que, en los tiempos an-
tiguos, cuando Pariacaca brindaba su proteccién a un nuevo
ayllu, también otorgaba a sus miembros un “nombre ritual”;
son mdltiples los “pasajes del texto en los que Pariacaca
atribuye nombres (y, al mismo tiempo, nueva fuerza vital) a
grupos étnicos, personas, animales” (Taylor 1987:359). El
nombre bautismal, entonces, indisociable de la pertenencia
a un nuevo culto, era también signo inequivoco (al menos
para el pensamiento indigena), que desde entonces, el pro-
pio corazon de la persona renombrada serfa animado por el
aliento del Espiritu Santo. De esta manera, queda claro que
“la asimilacion del idioma cristiano no equivale [...] a una
asimilacion de los valores occidentales ni a una capitulacion
frente al poder extranjero” (Lienhard 1990:163). Es decir, los
procesos sincréticos y las reconstrucciones narrativas de la
época virreinal, encontraron las asociaciones necesarias
para garantizar que las dindmicas fundamentales de las
racionalidades indigenas sobrevivan, al menos como laten-
cia soterrada, bajo la implantacion de una nueva estructura
idiosincratica vy religiosa. No es un dato menor, asimismo,
que las victorias de Don Cristébal sobre los “supaykuna”
se dieran en suefios, reafirmando de esta manera la validez
epistemoldgica del dmbito onirico. Sus luchas visionarias
confirmaban, en abierta disidencia con las consignas cato-
licas méas ortodoxas, que los suefios (o trances visionarios)
eran un medio privilegiado para el encuentro con lo supra-
sensible y para llevar a cabo el enfrentamiento contra los
“supaykuna”. Es de forma onirica que Don Cristébal logra
demostrar (para si mismo y para sus paisanos) que Jesus es
mas poderoso que los otros huacakuna. Es decir, a pesar de
la conversion religiosa del curaca, siguié considerando las
experiencias visionarias ancestrales como una ruta privile-
giada para acceder a la gnosis de lo sagrado y garantizar
la victoria de Jesus, de la Virgen y de los santos, sobre los
antiguos animadores del ser humano.
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