WAKAS E IDOLATRIAS, CASTIGOS Y MILAGROS.
LA FUNCION DEL CULTO EN LA ORGANIZACION TEMPRANA
DEL ESPACIO DE CHARCAS

Maria Candela de Luca*

Introduccion

Dentro de la organizacion del territorio americano, la Iglesia
interpretd un papel protagonico, muchas veces superpuesto e
indivisible del poder real. La religion catodlica delimit6, en muchos
aspectos, el criterio de pertenencia a una sociedad a la que se accedia
mediante el bautismo, rito que convertia a los individuos en stubditos
de la corona de Castilla. El rol de la Iglesia fue fundamental en la
medida en que aportd los elementos necesarios para generar la
unicidad de un territorio heterogéneo, tanto en el aspecto ideologico,
como en el juridico-administrativo.

Sin embargo, este nuevo ordenamiento distdé mucho de ser lineal. Si
bien la poblacion nativa fue organizada y asignada a diferentes
parroquias, cada una de las cuales pertenecia a una diocesis que era
dirigida por un Obispo; las distintas jurisdicciones eclesiasticas
muchas veces se superponian. Las instituciones religiosas, en cuyo
nombre procedian tanto el clero secular como el regular, actuaron e
interactuaron, entrando también muchas veces en conflicto entre ellas.
Al mismo tiempo, la politica de segregacion territorial de las
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poblaciones indigenas que llevé a la configuracion institucional de
la Republica de Indios fue una constante de la corona de los
Habsburgo. Limites poco claros y fronteras jurisdiccionales difusas
fueron permanentes durante al menos los primeros 100 afios del



periodo colonial. Tales vicisitudes generan dificultades a la hora de
poder observar con nitidez el ordenamiento inicial del espacio.

Consideramos, entonces, que el sometimiento de la poblacion
originaria debe verse sostenido en tres pilares: la iniciativa privada, el
rol del la Monarquia, y fundamentalmente el de la Iglesia Catolica,
que funcion6 como la columna ideoldgica de la dominacion politica y
econdmica sostenida por la Corona y los encomenderos. En este
apartado nos ocuparemos de observar las estrategias utilizadas por el
clero en la organizacion inicial del area correspondiente al Alto Peru;
territorio en que Gonzalo Pizarro, gracias a la ayuda enviada por su
hermano Francisco, logré someter a sus originarios pobladores en
1538. Un afio mas tarde fue fundada la ciudad de La Plata' en la
cercania del cerro de Porco, considerado una waka’ que era venerada
por los habitantes de la region. El objetivo puntual de este trabajo esta
enfocado en analizar las estrategias de sujecion para con los pueblos
indigenas que estén relacionadas con la difusion del cristianismo en el
territorio correspondiente a la Villa Imperial de Potosi, —fundada en
1545-, y sus anexos rurales, siendo este el territorio correspondiente a
la confederacion Qarakara — Charka®.

! Esta mencionada ciudad seria la sede de la Real Audiencia, como asimismo
del Obispado de Charcas, creado en 1561, y transformado en Arzobispado en
1609.

2 Deidad, objeto y/o espacio de veneracién. Mas adelante profundizaremos
en este concepto.

3 Ver T. PLATT, T. BOUYSSE-CASSAGNE, O. HARRIS, Qaragara —
Charka. Mallku, Inka y Rey en la Provincia de Charkas (Siglos XVI — XVII).
Historia antropologica de una confederacion Aymara. Institut frangais
d'é¢tudes andines - IFEA; Plural editores; University of St. Andrews;
University of London; Interamerican Foundation; Fundacion Cultural del
Banco Central de Bolivia; 2006.



Vista satelital del espacio analizado. En el mismo se destacan la ubicacion de los
cerros / waka de Potosi y de Porco.

Ubicados a alrededor de 4.000 metros de altura sobre el nivel
del mar, en una zona fria, desértica y absolutamente hostil; tanto el
cerro de Porco y el Cerro Rico de Potosi*, extendieron su influencia

4 En un interesante trabajo en el que articula fuentes del periodo colonial con
el registro arqueoldgico, Pablo Cruz se ocupa de reflexionar sobre multiples
cerros — huaca (como los denomina), de la zona de Potosi y Chuquisaca. Ver
P. CRUZ, “Huacas olvidadas y cerros santos. Apuntes metodologicos sobre
la cartografia sagrada en los Andes del sur de Bolivia”, Estudios Atacamerios
n° 38, Arqueologia y Antropologia surandinas, 2009, pp. 55 — 74.



como wakas en un territorio que luego fue transformado en
jurisdicciones administrativas coloniales. Fundamentalmente, el
ultimo cerro mencionado se convertiria en el epicentro minero del
Virreinato del Pert, eje alrededor del cual giraron tanto la
movilizacion de recursos, como la produccion y mano de obra desde
Quito hasta el Rio de la Plata, pasando por Lima, Cuzco, y el
Tucuman. Tanto es asi que la ciudad de Potosi alcanz6, hacia 1611,
los 160 mil habitantes: una cantidad de poblacion superior a varias de
las grandes capitales europeas. Fue, sin embargo, un mundo de
acentuados contrastes. No puede dejar de sefialarse el abrumador
descenso demografico indigena que entre fines del siglo XVI y
principios del XVII diezmo a la poblacion, gracias a la combinacion
del trabajo minero y enfermedades, entre la que debe destacarse una
epidemia de viruelas y sarampion hacia 1590. Ese derrumbe
poblacional gener¢ la permanente demanda, y consecuente traslado de
mano de obra para el trabajo en las minas de plata’. En este contexto
apocaliptico, la conmocion invadid todos los ambitos de la vida
humana, incluyendo el espiritual. Diferentes fuentes relatan como en
estos momentos de gran nerviosismo e inquietud social, proliferaron
apariciones, milagros y “castigos divinos”, que fueron interpretados
por los religiosos espafioles como explicaciones del nuevo
ordenamiento.

Nos interesa conocer como el proceso de imposicion,
negociacion y resistencia a la invasion espafiola fue experimentado
por la poblacién colonizada. Especificamente, queremos comprender
aquellas tacticas tempranas de ordenamiento del espacio y de la
sociedad en las que puedan observarse referencias a diferentes
aspectos de la religiosidad andina. Con tal fin, revalorizamos el
abordaje de fuentes ya utilizadas, tales como relatos de viajeros,
Reales Cédulas, Probanzas de Méritos y Servicios, Constituciones
Conciliares e inclusive la magnifica — y aiin no suficientemente

5 Ver R.. RODRIGUEZ MOLAS, Los sometidos de la Conquista. Argentina,
Bolivia, Paraguay. Bibliotecas Universitarias, Centro Editor de América
Latina, Buenos Aires, 1985.



estudiada- obra de Bartolomé de Arzans de Orstia y Vela, Relatos de
la Villa Imperial de Potosi’. Nuestro objetivo primordial es
adentrarnos en el andlisis de ciertos ribetes caracteristicos de la
religiosidad andina, como un punto de partida para decodificar
aspectos referidos a la tematica que protagoniza nuestro principal tema
de investigacion, las cofradias religiosas de indios. No pretendemos,
sin embargo, mas que realizar un breve preambulo, motivo por el cual
nos basamos en esta oportunidad en material documental previamente
abordado por otros autores. Nos interesa realizar una acotada
introduccidén a modo de ensayo, intentando rescatar las perspectivas
de los sectores subalternos, considerando que sus voces, decisiones y
creatividad frente a las nuevas experiencias, aun pueden reconocerse
en la pluma de los dominadores. Intentaremos realizar un recorrido
que tienda puentes entre ciertos conceptos que nos resultan
importantes para introducirnos en el tema que nos compete, tales como
la concepcion andina de la organizacion del espacio, y el significado
y rol de las wakas a este respecto; pasando por los mecanismos
utilizados por el clero para la extirpacion de idolatrias durante el
periodo de ocupacion temprana del espacio de Charcas, enfatizando
en la importancia de la produccion, uso y apropiacion de imagenes con
este objetivo. Ya que compartimos la hipotesis de que las
hermandades religiosas de indios fueron instituciones que funcionaron
—paraddjicamente — como un “refugio”’ para ciertas practicas

6 B. ARZANS DE ORSUA Y VELA, Relatos de la Villa Imperial de Potosi,
La Paz, Plural editores, 2009.

7Ver C O. CELESTINO, y A. MEYERS, Las cofradias en el Perii. Frankfurt,
Editionen der Iberoamericana, 1981. G. LARA CISNEROS, “Aculturacion
religiosa en Sierra Gorda: el Cristo viejo de Xichu” Estudios de historia
novohispana, N°. 27, 2002, pp. 59-89; T. PLATT, “The Andean Soldiers of
Christ. Confraternity organization, the mass of the sun and regenerative
organization, the mass of the sun and regenerative warfare in rural Potosi
(18th-20th centuries)” Journal de la Sociéte des Americanistes LXXXIII,
1987, p. 139 a 192. J. RODRIGUEZ MATEOS, “Las cofradias de Pert en la
modernidad y el espiritu de la contrarreforma”; Anuario de estudios
americanos, Vol. 52, N° 2, 1995, p. 15-43; F. ROJAS LIMA, “La cofradia



culturales autoctonas que adquirieron una diferente morfologia y
significacion en el contexto colonial; nos concierne el rol de las
cofradias como promotoras y difusoras de imagenes religiosas, razon
por la cual estamos atentos en observar precisamente los
deslizamientos culturales que se traducen en la utilizacion de estos
elementos iconograficos.

Comentarios breves acerca de la problematica de los estudios
sobre la religiosidad andina.

El desafio para el historiador que procura emprender estudios
culturales exige una detallada muestra de las herramientas
conceptuales que utilizara para aprehender aquello que pretende
analizar. Es por eso que, antes que nada y para poder realizar una clara
exposicion del problema a desarrollar, deben definirse desde qué
perspectiva se abordaran las categorias propuestas. Consideramos que
la historia cultural nos proveera de las herramientas necesarias para
adentrarnos en el universo de la religiosidad andina de fines de siglo
XVI y principios del XVII; ya que creemos que el sustrato religioso
de la cultura resulta un elemento clave para comprender la
interpretacion del mundo de una sociedad determinada. Los estudios
culturales americanos presentan dificultades para conocer estos
aspectos, razéon por la cual es preciso contar con un marco de
referencia que funcione como punto de partida para poder leer los
discursos subyacentes del corpus documental, -ya sea este tradicional
0 no.

indigena, reducto cultural de los mayas de Guatemala” en M. RIVERA
DORADO y A. CIUDAD RUIZ, Los mayas de los tiempos tardios,
Publicaciones de la Sociedad Espaiiola de Estudios Mayas N° 1 Instituto de
Cooperacion Iberoamericana, 1986. R. H. YANEZ ROSALES, “Las
cofradias indigenas de Tlajomulco.” En Estudios del Hombre n° 6,
Publicaciones del centro Universitario de ciencias del Hombre y
Humanidades, México, 1997



Si consideramos lo expresado por Bourdieu, las religiones
funcionan como sistemas simbolicos elaborados, en los que existen
agentes destinados a hacer funcionar ese sistema denominados como
agentes o profesionales de la religion. En una sociedad desigual, el
autor divisa que las practicas y representaciones religiosas se
organizan en torno a dos posiciones polares: las dominantes, que
justifican su existencia en tanto tales y la reproducen, y las dominadas.
Estas ultimas, tienden a reconocer la legitimidad de la dominacion
basandose en el desconocimiento de su arbitrariedad. De esta manera,
contribuirian a su reforzamiento®. En el caso de la América colonial,
queda patentemente registrada la contribucion de la Iglesia al
mantenimiento del orden politico a través del refuerzo del orden
simbolico, que naturalizé y legitim6é los modos de dominacion
impuestos por los conquistadores. Debemos tener en cuenta que, en
este caso, los agentes o profesionales de la religion no fueron so6lo
sacerdotes espafioles, sino también los mismos indios —especialmente
aquellos que gozaban de un lugar de jerarquia dentro de sus
comunidades, como caciques y curacas-, que se integraron al clero o
que, siendo laicos tomaron de todos modos un lugar en las
instituciones religiosas, como los priostes y mayordomos de las
cofradias. Estas asociaciones adquirieron una enorme importancia y,
entre otras funciones, resultaron articuladoras del calendario ritual.
Consideramos de vital importancia enfocarnos en estos aspectos si
tenemos en cuenta que, segin Bourdieu, la inculcacion de formas de
pensamiento comunes se afirma en fiestas y ceremonias religiosas,
utilizadas como eficaces estrategias que refuerzan la incorporacion de
las creencias colectivas’. Sin embargo, a través de la bibliografia
recientemente observada en materia de hermandades —institucion
implantada en el continente desde practicamente los inicios del
periodo colonial-, detectamos que los ltimos estudios destinados a
analizar estas agrupaciones, (que fueron integradas por diferentes
grupos étnicos), resaltan que funcionaron como un “refugio” para

8P. BOURDIEU, “Génesis y estructura del campo religioso” en Relaciones
108, otofio 2006, vol. XXVII, p 57
°P. BOURDIEU, Op. Cit., p. 55



valores culturales propios que permanecieron en el marco de una
institucion destinada a vigorizar las practicas religiosas cristianas. La
empresa colonial ha dejado de representarse, al menos en lo que se
refiere a las publicaciones mas recientes, enfatizando en los
mecanismos de dominacion impuestos “de arriba hacia abajo”. En
contraste, se resaltan aquellos dispositivos que los grupos subalternos,
indigenas en este caso, utilizaron para resistir, transformar y
paraddjicamente asimilar esa estructura de poder, sin perder sus
propias raices de identificacion'”.

Por ese motivo consideramos que tales cuestiones deben
ponerse en tension, teniendo en cuenta que no todas las poblaciones
aborigenes respondieron de la misma forma frente a la politica
colonial; siendo este efecto evidentemente registrado en el campo de
la religiosidad. Para el caso especifico de Andes, nos resulta
interesante incorporar las reflexiones de Keith Mills'', quien propone
el concepto de movilidad cultural en contraposicion al de mestizaje
cultural. Este autor considera al primero como una herramienta mas
util, ya que permite comprender a los procesos culturales de manera
mas precisa y eficaz, a la vez que con mayor amplitud; descartando el
de mestizaje por considerar que de algin modo continua aludiendo a
una categoria racial. Mills enfatiza en la interaccion religiosa y
cultural existente en los Andes coloniales, en los que pueden resaltarse
los cruces realizados por los individuos y los grupos a las lineas
demarcadas por la etnia y la clase. Es asi como, analizando las

1OM. C. DE LUCA, Las cofradias de indios en el territorio de Charcas (siglo
XVIII): balance historiografico y nuevas propuestas de analisis, en Actas de
las II Jornadas de Historia Social, Centro de Estudios Histéricos “Prof.
Carlos S. A. Segreti” y Centro de Estudios de Historia Americana Colonial
de la Facultad de Humanidades y Ciencias de la Educacion, La Falda, 13, 14
y 15 de mayo de 2009. En CD. 2010.

K.. MILLS, “’In Between’: reflexiones sobre el mestizaje cultural y la
movilidad en los andes Coloniales " en Taller El mestizaje como problema de
investigacion, Universidad Nacional de Quilmes, Argentina, 18- 19 de
noviembre de 2004.



cuestiones atinentes a la interaccion religiosa y cultural que
conformaron “un microcosmos emergente cristiano”, el autor
concluye que este microcosmos, si bien se conforma en buena parte
de practicas religiosas y culturales locales, al mismo tiempo se
destacan aquellas que realzan la pertenencia a una comunidad cristiana
mayor'?. Es en este contexto en el que el autor divisa dos procesos
interactivos; la evangelizacion, que seria una primera instancia
dependiente de los espafioles y los criollos; y la autocristianizacion.
Este ultimo estaria protagonizado por practicas mas locales, que, entre
otras, tendran como marco a las festividades religiosas y también a
otro tipo de actividades devocionales en torno a imagenes de caracter
local y regional, que son en las que procuraremos enfocarnos. Estos
procesos, que se superponen, conjuntamente formaran un “sentido
comun religioso”, que se expresara en una amplia gama de
reinterpretaciones con caracteristicas propiamente andinas, como por
ejemplo el culto a los santos y las practicas de “demonizacion™".
Consideramos que el modelo propuesto por este autor nos permite
comprender las tensiones, negociaciones y conflictos que existieron
en el campo de la religiosidad en Andes; evitando utilizar categorias
rigidas o que se vean imposibilitadas de dar cuenta de aquello que se
pretende abordar por referir, directa o indirectamente, a otra cosa.

Asi, teniendo en cuenta lo expresado por Bouysse — Cassagne
en su trabajo sobre las formas de adoracion en las minas de Charcas y
del lago Titicaca entre los siglos XV y XVII, creemos que conceptos
como “aculturacion”, ‘sincretismo” 'y ‘“‘mestizaje” resultan
inacabados para representar las dinamicas culturales de la religiosidad
andina por considerar que no permiten describirlas en su especificidad.
Estos términos, ademas de que conllevan una “vision patrimonial de
la cultura”, pueden conducir a excesivas simplificaciones. En
palabras de la autora:

12K MILLS,., Ibid., p 4
IBMILLS... Ibid., p 5



“las creencias prehispanicas y cristianas no se
unieron siempre como distintos componentes de
una reaccion quimica para engendrar un nuevo
estado destinado a perdurar, como se ha

propuesto”.'*

En contraste, sin negar que existieron tanto la imposicion de
creencias cristianas, asi como también prevalecieron otras de caracter
vernaculo; el planteo de la autora es que ambos sistemas religiosos
presentaban similitudes que facilitaron la aceptacion de los indigenas
del culto europeo.

Estas apreciaciones nos permiten aproximarnos al universo
religioso andino intentando evitar términos que remitan a una suerte
de esencialismo. Por el contrario, nuestra intencion es introducirnos
en la tematica propuesta en base a conceptos den cuenta del
dinamismo caracteristico de las practicas culturales, percibiendo su
movimiento tanto en el tiempo como en el espacio, coadyuvando a la
idea de construccion e interaccidon que intentamos transmitir. Tales
conclusiones nos alertan sobre la gran variedad de representaciones y
de practicas que atraviesan la religiosidad andina colonial. La misma
presenta un caracter absolutamente polisémico, que fue y es centro de
miradas contradictorias.

Las wakas y 1a organizacion del espacio andino

Sobre la base de tales conceptos, nos disponemos a reflexionar
sobre la organizacion del espacio que tomo forma en la Provincia de
Charcas durante el siglo XVI. Esta region estaba ocupada por

14 T. BOUYSSE-CASSAGNE, “El sol de adentro: wakas y santos en las
minas de Charcas y en el lago Titicaca siglos XV a XVI” en Boletin de
Arqueologia PUCP, N° 8, Meter Kaulicke, Gary Urton, lan Farrington
editores, 2004, p. 83



diferentes “naciones” aymara- hablantes, entre las que se cuentan los
Charka, los Qaraqara, los Sura, los Killaga, los Chicha y los Chui. Las
dos primeras se nos muestran en las fuentes como detentoras de un
claro predominio regional, que llega a su fin al iniciarse el periodo
colonial. Es por tal motivo que este conjunto de pueblos adquiere la
denominacion “Confederacion Qaraqara — Charka”.

En el siglo XVI, si bien las transformaciones implementadas
por los conquistadores espafioles, -resaltandose las llevadas a cabo por
el Virrey Toledo entre 1569 y 1581-, significaron un quiebre profundo
e irreversible; existieron elementos prehispanicos que continuaron
reproduciéndose. Las mencionadas reformas procuraban, mediante la
reorganizacion territorial y administrativa que significo la instalacion
de corregimientos y nuevas cabeceras regionales, reducir los poderes
respectivos de los Qaragara Charka para someterlos a un nuevo orden
bajo el poder del Estado espafiol. Resultaron sumamente importantes
para estas mencionadas naciones, ya que la instalacion de los
corregimientos 'y el reemplazo de los pueblos de cabecera
prehispanicos significo el quiebre de las alianzas de ambas
federaciones, cuyo apoyo militar mutuo probablemente estaba
fundamentado en la devocion compartida de todas las naciones de
Charcas a la waka del cerro de Porco."” Hacia 1570, la provincia de
Chayanta, ubicada al norte de Potosi, fue consolidada como capital de
la region. A partir de ese momento se emplazé una nueva estructura
administrativa, que pretendia una absoluta ruptura con la organizacion
social y econdémica prehispanica, y que perduraria durante casi 200
afios.'® Esta nueva organizacion implementada por Toledo, facilitaba
la recoleccion del tributo y la organizacion de la mita, asi como
también la prédica cristiana. Pero, si bien las reformas toledanas
resultaron un importante quiebre, consideramos que de algin modo la

5 Ver T. PLATT, T. BOUYSSE-CASSAGNE, O. HARRIS, Op. Cit.; pp. 65
— 66.

16 T, PLATT, La persistencia de los ayllus en el norte de Potosi. De la
invasion europea a la Republica de Bolivia. La Paz: Embajada del Reino de
Dinamarca en Bolivia, Fundacion Dialogo, 1999



estructura prehispanica de organizacion espacial paso a formar parte
de una infraestructura, ahora colonial. Algunos elementos heredados
del periodo anterior, cobraron nuevos sentidos y funciones en un
contexto diferente, mientras que otros desaparecieron por completo.

Como dijimos, el territorio que nos ocupa estaba habitado por
la confederacion Qarakara Charka, cuyo ultimo término daria nombre
a la Audiencia fundada en 1559, con capital en la ciudad de La Plata,
hoy Sucre. Esta amplia region integraba bajo su jurisdiccion el
territorio que corria desde el Norte del lago Titicaca hasta el Tucuman,
incluyendo amplios territorios en el Este hasta una parte de la costa
del Pacifico en el Occidente. Nos interesa profundizar sobre el area
nuclear de estos sefiorios, que en el periodo posterior a la conquista
fueron organizados en dos provincias coloniales, Chayanta y Porco,
ambas dependientes de la Villa Imperial de Potosi, fundada en 1545.
La confederacion se integraba por una multitud de pueblos aymara
hablantes, cuyos sefores - Mallku- se destacaban por su poderio
militar, hegemonia que bien pudo fundarse en la diversidad de sus
recursos econdémicos, y en que el espacio que ocupaban era vital por
su ubicacion en el contexto del Tawantisuyu.

Debe resaltarse, asimismo, que estos pueblos compartian en
su estructura de organizacion social, aquello que podriamos
denominar como la célula de las sociedades andinas: el ayllu. Si bien
existen diferentes acepciones para definir este término'’, en este caso

17 Para este tema ver F. COSIO, “La propiedad colectiva del ayllu”. En
Revista Universitaria 17, 1916, pp. 10-42; B. J. ISBELL, (1978) Para
defendernos. Ecologia y ritual en un pueblo andino. Cuzco: Centro de
Estudios Regionales Andinos Bartolomé de las Casas, 2005. H.
MOSSBRUCKER, La economia campesina y el concepto de “comunidad”:
Un enfoque critico. Lima: Instituto de Estudios Peruanos, 1990. R.
PAJUELO, ”Imagenes de la comunidad. Indigenas, campesinos y
antropologos en el Pert”. En: , C. I. DEGREGORI (ed.), No hay pais mas
diverso. Compendio de antropologia peruana. Lima: Instituto de Estudios
Peruanos, 2000, pp. 123-179; PLATT, 1999, Op. Cit. p. 61



consideraremos al ayl/lu como una unidad comunal organizada
espacialmente, que remonta sus origenes al tiempo pre-incaico. La
pertenencia a una unidad comunal o ay//u, implicaban a los lazos de
parentesco -tanto los de consanguineidad como aquellos creados
“artificialmente” mediante ritos como el compadrazgo, o aquellos que
remitian a antepasados miticos-; que delimitaban

“...su propiedad del suelo [...] Los miembros de
la familia se dicen descendientes de una pacarina
comun [...] la tumba del antepasado comun y de
los sucesivos dentro del suelo cultivado, consagra
el dominio del grupo familiar i eleva el
sentimiento de propiedad a la categoria de un
precepto mitico” '®

Sobre esto ultimo descansaba toda una red de relaciones
basada en la reciprocidad y el parentesco. En esta red se imbricaba la
estratificacion jerarquica de las autoridades indigenas, asi como
también la estructura de las creencias religiosas, en la que las creencias
compartidas en ciertos elementos miticos y simbolicos fortalecian los
lazos sociales.

Aqui es importante introducir la concepcion de la
organizacion econdmico social andina elaborada por Murra, en la que
explica como la posesion y la produccion comunal de la tierra permite
la explotacion de tres distintas zonas a las que denomina “ecologia
vertical de los andes”: 1a puna, la sierra y la costa. A lo largo de estos
diferentes espacios, todos los miembros de la comunidad — en este
caso, ayllu-, procuraron controlar tierras para maximizar con €xito la
producciéon  agricola, asi como disminuir las amenazas
medioambientales en cualquiera de ellas. Los pisos ecoldgicos
verticales fueron demarcadores de fronteras, y en este sentido es que
toman trascendencia las ceremonias rituales y los “pagos” que cada

18 COSIO, F. Op. Cit. pp. 15-16.



familia realizaba a los protectores miticos que presidian sus territorios,
reforzando las instituciones sociales a partir de las cuales era
organizado este control vertical y las relaciones mediante las cuales
este se hacia efectivo."”

En este marco, resulta primordial destacar la funcion de las
wakas como factores organizadores y aglutinantes sociales. En el
mundo andino, se define a las wakas como entidades sacras en las que
se articula lo natural, lo social y lo sobrenatural, en un parentesco
directo con el culto a los antepasados. Su funcion es esencial en las
sociedades regidas por el calendario agricola, donde la religion
funciona como sistema organizador de una cosmovision que abarca
aspectos politicos, econdomicos y sociales. Considerando lo afirmado
por Bovisio, las wakas se nos aparecen como objetos sagrados
polimorfos, cuyas diferentes expresiones pueden remitirnos a la
naturaleza vegetal, animal, humana o mineral, segin el caso; o bien
esta denominacion puede aludir a un determinado espacio. Nos resulta
interesante destacar que, a diferencia de otros complejos religiosos, su
concepto mismo implica la materializacion de lo sagrado: la waka no
es la representacion de la divinidad, sino que es la encarnacion de
ella, lo sagrado en si mismo®’. Al mismo tiempo, puede detectarse una
escala jerarquica entre estas entidades, que se fundamenta en el culto
a los antepasados. La misma estaria en consonancia con la
identificacion entre las entidades sagradas y el orden social existente.
La wakas mayores eran entidades reconocidas como deidades por todo
el pueblo, como los antepasados de quienes detentaban el poder
estatal. Por el contrario, las wakas locales se encontraban ligadas al

9 Ver J. MURRA, Formaciones econémicas y politicas del mundo andino,
Lima, IEP, 1975

20 H. URBANO, “Idolos, figuras, imagenes. La representacion como discurso
ideolégico” en G. RAMOS, y H. URBANO, (comp.); Catolicismo y
Extirpacion de Idolatrias. Siglos XVI y XVIII. Charcas. Chile. México. Peru;
Centro de Estudios Regionales “Bartolomé de las Casas”, Cusco, 1993.



antepasado fundador de cada etnia; mientras que las wakas menores
fueron vinculadas al culto familiar. *'

El conjunto de pueblos que nos ocupa, compartian el mismo
universo politico y religioso, aglutinado en torno de la waka mayor
ubicada en el cerro de Porco, denominada Tata Purcu. Este Gltimo, era
considerado un patrén sagrado de la guerra, la salud, la fecundidad y
la mineria. Tanto el cerro de Porco como el de Potosi —cuyas ricas
minas la convirtieron en la waka mas importante de la region,
funcionaron como importantes santuarios, que deben contemplarse en
una légica de larga duracion, es decir, como un conjunto estructurante
de relaciones que se modificaron con gran lentitud.*

Existen opiniones encontradas respecto de esta cuestion. Si
bien muchas fuentes del periodo colonial (como por ejemplo los
escritos del Jesuita Acosta), relatan que las minas del Cerro Rico no
fueron explotadas en el periodo prehispanico, coincidimos con la
opinion de Platt y Quisbert, quienes consideran que existe una
importante relacion entre los cerros sacralizados con los yacimientos
de metales preciosos existentes en ellos; motivo por el cual los
indigenas habrian ocultado a los invasores la existencia de sus minas™.
En torno a la devocion de estos cerros y sus divinidades mineras, los
habitantes de la region —y de otras regiones mas lejanas, desde las
yungas a la costa- , organizaron sus circuitos de trabajo e intercambio,
sus formas de pensar, de sentir y de imaginar, durante generaciones.
Bouysse- Cassagne describe como ambos cerros funcionaron como
importantes lugares de culto; en los que estaban superpuestos tanto sus

2 BOVISIO, M.A.; Las huacas del NOA: objetos y conceptos. Mimeo, 2006.
2 PLATT, T. et. al.; Op. Cit., p 61

2 Ver T. PLATT, y P. QUISBERT; “Sobre las huellas del silencio: Potosi,
los incas y el virrey Francisco de Toledo (siglo XVI)”. En P. CRUZ, y J.
VACHER, (Eds.) Minas y metalurgias en los Andes del Sur, entre la época
prehispanica y el siglo XVII, pp. 231-277. Sucre, Instituto Francés de
Estudios Andinos e Institut de Recherche pour le Développement (IRD),
2008.



prerrogativas mitico - religiosas con las economicas, ya desde el
tiempo pre — incaico.

El trabajo en los cerros constituia en si mismo un ritual de
peregrinacion, en el que participaban mineros venidos de diversas
regiones que cumplian con la obligatoriedad de la mita®’; pero que
previo a adentrarse en el mundo subterraneo ofrecian dones a las
wakas a cambio de su proteccion, sellando este pacto con
“borracheras” que deben interpretarse en el marco de un ritual. El
chantre de la Catedral de La Plata, doctor Don Diego Felipe de Molina,
lo describe en un escrito fechado en 1590

“Y en el cerro y minas de Potosi, cuando algin
metal es tan fuerte que no le pueden romper con

24 Una de las singularidades de la sociedad andina prehispanica es que no
habia mercado ni dinero. Es un aspecto importante a la hora de comprender
la organizacion de una sociedad estatal como la incaica, ya que precisa del
impuesto. Este Glltimo se cobraba en forma de trabajo y energia; ya que no se
trataba de intercambios de cosas, sino de derechos en la participacion de los
trabajos; retribuibles con “servicios” similares a los que se transmiten de
generacion en generacion. Las palabras claves para comprender esta
organizacion son minka — que implica un compromiso- y el ayni — que es una
relacion entre iguales, totalmente simétrica. Son vitales para comprender el
sistema de Mita, entendida como la entrega de mano de obra a una autoridad
(el kuraka, o el Inca) para obtener bienes distribuibles para esa autoridad. El
Estado recolectaba el trabajo, para hacer producir las tierras del Inca. Los
incas — y los pueblos por ellos sometidos- trabajaban cuando se lo pedian y
en un ambiente fiesta; ya que los productos que obtenian eran devueltos a la
comunidad en el contexto de celebraciones rituales. La Mifa era un trabajo
que estaba forzado a realizarse como consecuencia de la minka. Durante el
incario, la Mita adquirié una variedad de formas: de cosecha (por tres dias);
para construir (durante uno o dos afios); una sola vez en la vida (en las minas)
Muy importante era también el rol del tejido. Ver F. PEASE, “La religion
incaica” y “Organizacion politica incaica”, en: M. CARMAGNANI, y otros
(Coord.) Para una historia de América Il. Los Nudos (1), Méjico, Fondo de
Cultura Econémica. 1999



facilidad, lo untan con la coca para que se ablande
y modere con aquel sacrificio, entendiendo estar
alli [en la coca] alguna deidad. Y los indios que la
comen no es por tenerla por ofrenda de guacas y
adoratorios™”

Muchas de estas practicas religiosas continuaron mas alla del
periodo de extirpacion de idolatrias, extendiéndose, algunas de ellas,
inclusive hasta hoy. La mencionada autora explica que esa cierta
tolerancia de los espafioles frente a las practicas religiosas, tenia como
fundamento la simplificacion en la explotacion de las minas, siendo
objetivo primordial la maximizacion del rendimiento en el trabajo de
los indios. La existencia de ciertos elementos que podian considerarse
“comunes” a ambas cosmovisiones, como por ejemplo la idea de
santuario o de peregrinacion, facilitd tanto la tolerancia de los
espafioles frente a algunas ceremonias religiosas, como la
incorporacion de ciertas practicas por parte de los indigenas. Teniendo
esto en cuenta, puede afirmarse que la evangelizacion de los Qaragara
y los Charka —junto a las demas etnias originarias de la region-, si bien
significo en lo inmediato la modificacién de muchas de sus practicas
religiosas, esta situacion no necesariamente implico la inmediata
eliminacion de sus cultos ni de los referentes espaciales con los que
estaban relacionados; ya que las minas ofrecieron, tanto al sistema de
creencias andino como al espafiol, un trasfondo de practicas
compatibles entre dos cosmovisiones enormemente diferentes.*

25 R.; RODRIGUEZ MOLAS, Op. Cit., p. 184
26 BOUY SSE-CASSAGNE, T. Op. Cit. p. 59



Guaman Poma dedica numerosas
L . i paginas a la descripcion de las
I D 05 IVACAS 0 “idolatrias, en la que el desarrollo
EI n‘\_ n‘ 'l AQV,OS d'el culto virllculado con 10; cerros
U tiene un lugar preponderante:
l\y. N ‘(Ll’-l d  &J “Idolos y uacas de los Collasuyus
Ulllaantal = [...] Toda la provincia de Colla
Suyo, collas, sacrificaban con
carneros negros y cestos de coca
y con diez nifios de un aio, y
conejos y mullo y pluma de suri
quemandolo, sahumaban a las
dichas  huacas  idolos y
sacrificios. [...] Y de todo ello le
daban cuenta y relacion al dicho
inga, y lo hacian estos dichos
sacrificios en presencia de los
corregidores, tocricoc, y de los
Jueces, michoc, ingas, estos
enviaban por la posta y chasqui a
la cabeza de este reino a avisar
de lo que pasa del sacrificio”.
FELIPE GUAMAN POMA DE
AYALA. Nueva Crénica y Buen
Gobierno_1. Lima. Fondo de
Cultura Econdmica, 2005, pp.
202-203.

——

Es en este sentido en el que consideramos que fue posible la
configuracion del microcosmos emergente cristiano mencionado por
Mills, ya que existen deslizamientos de ciertas practicas y elementos
culturales, que en este contexto adquirieron nuevos sentidos.

Es significativo resaltar que los habitantes del territorio que
después seria denominado como Provincia de Charcas, probablemente
escondieron la existencia de las minas — entendidas como complejos
econdmico — religiosos - a los espafioles, no sélo por razon de su
riqueza sino también de su sacralidad. Segin Platt, Bouysse- Cassagne



y Harris, el “descubrimiento” de las minas de Porco y de Potosi (que
tienen fechas tardias, 1538 y 1545 respectivamente), y su revelacion a
los espafioles puede interpretarse como una transferencia simbdlica y
material de poderes, una sefial de sumision y lealtad en el contexto de
reciprocidad y redistribucion sobre el que estaba organizada la
sociedad, la economia, la politica y la cosmovisién andina?’. Sin
embargo, el descubrimiento de las wakas en los cerros fue bastante
posterior al de sus minas: mientras que el cerro de Porco comienza a
explotarse en 1539, sus divinidades son trasladadas —con ese mismo
nombre- clandestinamente al valle de Caltama y encontradas por los
espafioles en 1577. Para el caso de Potosi, mientras que los
conquistadores obtienen noticias de sus minas a mediados del siglo
XVI, la destruccion de su waka por el jesuita Arriaga data de 1599. Si
bien algunas fuentes —como por ejemplo los escritos del Padre Acosta-
explican que las vetas del Cerro Rico no eran explotadas por los Incas;
podemos pensar en que los indigenas en realidad intentaban esconder
su divinidad, ya que la existencia de las minas fue revelada a los
espafioles por extranjeros. De hecho, Arzans relata como durante su
reinado, Huayna Capac envia a sus vasallos a explotar las minas del
Cerro Rico. Estos tltimos

“[...] después de haber tanteado sus vetas , estando
para comenzar a abrir sus venas, se oyd un
espantoso estruendo que hizo estremecer a todo el
Cerro; y tras esto fue oida una voz que dijo: “No
saquéis la plata de este Cerro, porque es para otros
duefios”. Asombrados los indios de oir estas
razones, desistieron del intento, volviéronse a
Porco [y] dijeron al rey lo que habia sucedido.” **

Dos aspectos nos resultan importantes en este relato: el
primero, el conocimiento que tenian los indios sobre la existencia de

27 Ver cita n® 24.
2 ARZANS, Op. Cit., p. 34.



mineral precioso en el Cerro Rico; y el segundo, como se legitima la
ocupacion espaiiola a través de la aparicion de esa voz sobrenatural
que surge desde las entrafias del Cerro, donde advierte que su
aprovechamiento no les esta destinada. Es asi como puede imaginarse
que el hallazgo de Potosi significo para los invasores un doble triunfo:
por un lado en lo que respecta a la enorme riqueza mineral contenida
en el cerro; y por el otro, por el dominio simbdlico que ahora ejercian
nada menos que sobre las divinidades autoctonas.

De wakas a idolatrias

Como observamos, la nocién aymara del espacio conlleva una
sacralizacion del mismo, que a su vez esta estrechamente vinculada a
las actividades econdmicas de las comunidades que lo habitan. Tal es
asi que esta concepcion trae implicita la idea de “doble frontera”, al
mismo tiempo territorial y espiritual, caracteristica del sistema
econdmico y de la cosmogonia andina. En esta cosmovision, el
espacio se divide, tanto desde lo practico como en el aspecto
simbolico, en dos mitades opuestas — complementarias denominadas
Anan y Urin, o Alasaya y Majasaya en su acepcion aymara. Esta
organizacion aseguraria al acceso a recursos economicos a los
pobladores tanto de las tierras altas como a los de los valles; asi como
también funcionaria como un canal adecuado para encauzar la
violencia, ya que cada una de estas mitades representaria franjas de
poblacion bajo el “patronazgo” de diferentes divinidades que se
encontrarian en permanente oposicion, pero también en equilibrio®.

En su articulo sobre las doctrinas de Chayanta en el siglo
XVIII, Ménica Adrian nos advierte sobre como esta cosmovision fue
utilizada por los curas doctrineros locales para ampliar su espacio de
poder en medio de la politica de centralizacion Borbonica. Analizando

T. PLATT, “II. Entre Ch’axwa y Muxsa. Para una historia del pensamiento
politico aymara”, en BOUYSSE-CASSAGNE, T.; HARRIS, O.; T. PLATT,
Y V. CERECEDA, Tres reflexiones sobre el pensamiento andino, Biblioteca
Andina, Hisbol, 1987



el caso de la creacion del Santuario de Nuestra Sefiora de Surumi, la
autora explica como el conocimiento de los sacerdotes acerca de
concepcion sagrada del espacio permitid contrarrestar los efectos
resultados de la division de las doctrinas y de la consecuente
disminucion en la recaudacion de tributos hacia finales del siglo
XVIII. La introduccion de una imagen de la Virgen, especialmente
investida de sacralidad al considerarsela milagrosa, ampli6 a los curas
su esfera de influencia -religiosa y econoémica- por fuera de los limites
jurisdiccionales impuestos por el Estado.”” Observando las tacticas
llevadas a cabo por los miembros de la Iglesia, detectamos que
estrategias similares aparecen en el siglo XVI, en el sentido de que el
conocimiento de las prerrogativas y particularidades en la concepcion
sagrada del espacio resulto vital en la re -organizacion territorial
temprana del area de Charcas.

El término “doctrina”, ya desde el momento en que se produce
la visita general del Virrey Toledo no so6lo enuncia al conjunto de
enseflanzas cristianas destinadas a transmitirse por medio de la
actividad evangglica, sino, y sobre todo, al espacio jurisdiccional
donde se ejercia esta accion. Si bien esa acepcion es de uso vulgar,
casi inmediatamente el vocablo doctrina- cuya multisemia puede
evocar algunas confusiones- es equiparado al de “Pueblo de indios”,
es decir, un espacio ocupado por grupos de indigenas que eran
asignados a un sacerdote cuya tarea era instruirlos en el conocimiento
del evangelio. Los curas doctrineros eran los encargados no solo de la
administracion de los sacramentos, sino también de disponer justicia
y, sobre todo, de castigar los “vicios” entre los que el concubinato, la
idolatria y las borracheras eran los mas frecuentes —y alarmantes- para
el clero.

30 M. ADRIAN,”El espacio Sagrado y el ejercicio del poder. Las doctrinas
de Chayanta durante la segunda mitad del siglo XVIII” en J.L. MARTINEZ,
(Coord.); Actas del IV Congreso internacional de Etnohistoria. Tomo I
Autoridad y Poder; Lima, Fondo Editorial Pontificia Universidad Catolica
del Peru, 1998.



El adoctrinamiento de los indigenas fue la permanente
preocupacion tanto de la Corona como de la Iglesia, quedando
plasmada en las directrices establecidas desde el Primer Concilio
Limense (1551 — 1552), que en su Constitucion Tercera expresa:

“que las guacas sean derribadas, y en el mismo
lugar, si fuera decente, se hagan iglesias.

Item, porque no solamente se a de procurar hacer
casas e Iglesias donde nuestro sefior sea honrado,
pero deshacer las que estan hechas en honra y
culto del demonio, pues allende de ser contra la
ley natural, es en gran perjuicio e incentivo para
volverse los ya cristianos a los ritos antiguos, por
estar juntos los cristianos con padres y hermanos
infieles, y a los mismos infieles es grande estorbo
para tornarse cristianos: Por tanto, S. S. ap.
Mandamos que todos los idolos y adoratorios que
hobiere en pueblos donde hay indios cristianos
sean quemados y derrocados; y si fuere lugar
decente para ello se edifique alli iglesia, o a lo
menos se ponga una cruz. Y si fuere en pueblos
de infieles se consulte con el muy ilustre Visorrey
de estos reinos en su distrito, y en los demas con
los presidentes e gobernadores dellos, para que
manden proveer en ello, por los inconvenientes
que de permitirles adoratorios para ornarse
cristianos hay, y por la ocasion que es para los ya
cristianos de volver a idolatrar.” !

Nos resulta sumamente significativa la frase “y si fuere lugar
decente para ello se edifique alli iglesia, o a lo menos se ponga una
cruz”’; ya que la misma expresa cémo la ocupacion efectiva del

3l R. VARGAS UGARTE, Concilios Limenses (1551-1772). Lima, Carolus
Gomez Martinho, 1951, p. 8



espacio, necesariamente implica una ocupacion simbolica del mismo.
La imagen fue, en el siglo XVI, una de las armas esgrimidas con mayor
virulencia durante el periodo de la conquista. La Iglesia
Contrarreformista se valié de este vehiculo, casi tanto o mas que de la
palabra y de la escritura —ya que les permitia trascender las dificultades
ocasionadas por la multiplicidad de las lenguas indigenas-, para llevar
adelante una guerra de imdgenes™, peleada fundamentalmente en el
territorio del imaginario, que perdur6 durante siglos y que alcanzé en
el Barroco su maxima expresion.

La persistencia de las practicas religiosas indigenas continuo,
aunque en la clandestinidad, dando como resultado una especie de
dualismo religioso que fue advertido por el clero. Los cerros
continuaron siendo el escenario privilegiado para el desarrollo de las
practicas rituales, en torno de la figura de veneracion que encarnaban
o que albergaban. El mencionado Chantre de la Catedral de La Plata
relata en 1590

“Demas destos adoratorios que son ordinarios,
publicos y a vista de todos, que en cada pueblo y
camino hay muchos, hay en cada pueblo otro
oculto y secreto, que llaman la guaca principal, en
un monte o lugar apartado y remoto de
conversacion donde se juntan todos los indios o la
mayor parte gente de fidelidad y secreto. Y alli se
les aparece el demonio en figura de cuervo o de otra
ave donde le adoran, hablando con él preguntas,
respuestas, peticiones; aconsejandoles,
regalandoles y rifiéndoles la diligencia o descuido
en su servicio. Ofrecen alli plata y oro e hijos
pequefios suyos pequefios, degollandolos. Y
aunque estas guacas las tienen tan ocultas por

32'S. GRUZINSNKI, La guerra de las imdagenes. De Cristébal Colén a Blade
Runner (1492-2019), Fondo de Cultura Econdomica. México, 1994.



orden del demonio, autor dellas, hay sacerdotes
tan cuidadosos y celosos de la honra de Dios que
las descubren y hacen cesar tan grave dafio.”™.

El Segundo Concilio Limense, celebrado en 1567, adoptd una
politica mas rigida destinada a eliminar las actividades idolatricas,
apuntando ahora a la supresion de ciertos rituales, como borracheras y
festividades de raigambre agraria. Sin embargo, los intentos
continuaron siendo infructuosos, ya que este tipo de experiencias
persistieron a lo largo del tiempo®™. La catequizacién fue
especialmente promovida por Felipe II, quién en las Instrucciones
entregadas al Virrey Toledo en 1568 exhortaba la intensificacion de la
presencia eclesiastica en el Pert para favorecer el avance de la
evangelizacion, privilegiando a las ordenes religiosas al entregarles
tareas que normalmente estaban a cargo del clero secular, como el
adoctrinamiento de los indios.”> El Tercer Concilio Provincial de

33 R. RODRIGUEZ MOLAS, Op. Cit., p. 184

34 Numerosos autores se ocupan de estudiar el desarrollo del calendario
ceremonial andino, en el que las practicas religiosas cristianas se imbricaban
con rituales de origen agricola, en el que el consumo de alcohol sellaba el
pacto de reciprocidad entre las autoridades y el pueblo, asi como entre este
ultimo y la divinidad. Muchos de estos rituales atn existen en Bolivia. A
modo de ejemplo véase T. PLATT, Op. cit., 1987

35 Se privilegiaba a dominicos, franciscanos, agustinos y a algunos
mercedarios. Ver “Real Cédula al Vicario general y comendadores de la
Orden de la Merced, de estos reinos y del de Aragon, para que favorezcan y
ayuden al P. Diego de Porres, que ha de pasar al Peru Charcas, Rio de la
Plata, Tucuman y Santa Cruz de la Sierra, con veinte religiosos, para
entender en la conversion y doctrina de sus naturales.” En LEVILLIER, R.;
Organizacion de la Iglesia y Ordenes Religiosas en el Virreinato del Perti en
el siglo XVI. Segunda Parte. Coleccion de Publicaciones Historicas de la
Biblioteca del Congreso Argentino. Documentos del Archivo General de
Indias. Madrid, Sucesores de Rivadeneira, 1919, pp. 829. La presencia de los
jesuitas es mencionada en ultimo lugar. Ver P. TINEO, “La evangelizacion
del Perti en las instrucciones entregadas al virrey Toledo (1569-1581)”. En.
J. P. SARANYANA, P. TINEO, A. N. PAZOS, M. LLUCH-BAIXAULLI,



Lima, (celebrado entre 1582 y 1583), se atuvo en parte a estas
Instrucciones permitiendo, por ejemplo, la admision de indigenas al
sacerdocio. Sin embargo, quedan registradas en este concilio las
quejas de los Obispos, que consideraban que el poder civil excedia su
jurisdiccion al otorgar a las ordenes religiosas la preeminencia sobre
la actividad evangélica.*®

La erradicacion de la idolatria quedaba ahora en estrecha
dependencia del Estado, representado por el Virrey, quien instrumento
una serie de medidas — como la visita general, el nombramiento de
visitadores eclesiasticos, y la creacion de reducciones indigenas-, con
el objetivo de destruir todo simbolo de la religion andina. Una
intencidon mucho mas pedagdgica se traduce en las directrices tomadas
por el Tercer Concilio, desde el que se reglamenta la elaboracion de
un catecismo unico expresado tanto en lengua espafiola como aymara
y quechua. Esta preocupacion es compartida por la Corona’’, que
ordena mediante Real Cédula de 7 de Julio de 1596 que “se enserie a
los indios la lengua castellana y que los sacerdotes aprendan la de los
indios™®. Es importante destacar también la funcion de estos
catecismos como difusores de toda una iconografia religiosa
construida tanto por artistas europeos, como asi también mestizos e
indigenas. Las vifietas y grabados aparecidos en estos libros resultaron

Y M. P. FERRER, (Coords.); Evangelizacion y teologia en América (siglo
XVI): X Simposio Internacional de Teologia de la Universidad de Navarra.
Servicio de Publicaciones de la Universidad de Navarra, 1990, Vol. 1, pp.
273-295.

36 Ver R. D. CARBIA, La crénica oficial de las Indias occidentales.
Publicacion, [S.1.], Buenos Aires, 1940.

37 Por Real Cédula del 19 de Noviembre de 1586, Felipe Il ordena cumplir
las directrices del Concilio en lo tocante a “la reformacion y correccion del
estado eclesidastico, doctrinas de los indios y administracion de los
sacramentos”. En R. LEVILLIER, (Dir.); Op. Cit., pp. 236 - 237

3% ARCHIVO DE LA NACION ARGENTINA; Reales Cédulas y
Provisiones 1517 — 1662. Tomo I, Buenos Aires, Talleres graficos de la
penitenciaria Nacional, 1911, pp. 44. La misma orden se repite en la Real
Cédula de 25 de junio de 1605. Op. Cit. p. 61



una importante fuente de inspiracién para pintores y escultores
autdctonos que favorecieron, con su trabajo, la evangelizacion visual
de los pueblos originarios. Las normas del Tercer Concilio fueron de
corte mas didactico y menos draconiano. Estas ultimas se encuentran
en consonancia con las reflexiones del Padre Acosta, sacerdote jesuita
que nos provee de una mirada cuasi “antropologica” de la realidad
indigena en el siglo XVI. En 1577 escribia su famosa obra “De
Procuranda Indorum Salute” (publicada en 1588), donde expresaba
en el Capitulo X denominado “Remedios contra la idolatria”

“A muchos ha parecido forma expedita para curar esta
dolencia tomar por la fuerza los idolos, guacas y demas
monumentos de la supersticion indica que se hallaren y
destruirlos a sangre y fuego, y para hallarlos, si los indios
como suelen, rehusaren descubrirlos o confesarlos,
obligarlos con azotes a que los declaren. [...] por mas que
cada dia se yerra no poco en esto, porque los que quieren
recomendar y fortalecer la religion cristiana no logran mas
que hacerla odiosa, porque arrancando de manos de los
indios contra su voluntad los idolos, se los meten mas en
el corazon... [...] Porque muchas veces se ha dicho y
conviene repetirlo que la fe no es sino de los que quieren,
y ninguno debe hacerse cristiano por la fuerza. [...] Sea,
pues, éste el primer precepto para extirpar la idolatria,
quitarla primero de los corazones, sobre todo de los reyes,
curacas y principales a cuya autoridad ceden los demas
prontamente y con gusto.

Para hacer esto de nuestro catequista y persuadir a que
desprecien la vanidad de los idolos y abominen de error
tan pestilencial, no necesita acudir con estos barbaros a
exquisitas razones de filosofia [...] sino les propondra
razones breves, faciles y que entren por los ojos, y
repitiéndolas, aumentandolas y apelando a la misma



experiencia de los oyentes, las grabara en el animo de los
indios.”*’

Nos enfocamos sobre la especial atencidon que otorga el jesuita
a las actividades rituales y al manejo de los simbolos, sobre todo por
la frase “razones breves y faciles y que entren por los ojos”. Laimagen
barroca colonial, como dijimos, cumplié una importante funcion
pedagdgica, destinada a promover el discurso cristiano mediante
mecanismos que tenian mucho mas que ver con la seduccion y la
fascinacion que con la imposicion. Los sermones y procesiones
funcionaban como dramatizaciones colectivas, en las que el poder de
la palabra era respaldado y reforzado por imagenes, gestos y canticos
que conformaban toda una puesta en escena destinada a atraer y
convencer. Si bien este tipo de estrategias alcanzaron el paroxismo
durante el Siglo XVII y la primera mitad del XVIII, podemos
encontrar alusiones a la misma en momentos previos. El mismo Acosta
expresa, en el Capitulo XI de su previamente mencionada obra, la
necesidad de reemplazar a los ritos paganos con los cristianos, siempre
mediante la persuasion y no la coercion:

“Mas hay que tener gran cuidado de que en vez de los ritos
perniciosos se introduzcan otros saludables, y borrar unas
ceremonias con otras. El agua bendita, las imagenes, los
rosarios, las cuentas benditas, los cirios y las demas cosas que
apruecba y frecuenta la santa Iglesia, persuadanse los
sacerdotes que son muy oportunas para los neofitos, y en los
sermones al pueblo colmelas de alabanzas para que, dejada la
antigua supersticion, se acostumbren a los nuevos signos y
usos cristianos. Con lo cual conseguira que, ocupados en ritos
mejores y mas decentes, dejen caer de sus manos y de su
corazon las viejas supersticiones de su secta.*’”

39 J. ACOSTA, Obras del Padre Acosta, Madrid, Atlas, 1954, pp. 561-562
4 J. ACOSTA. Op. Cit., p. 565



Vista del campanario de la Iglesia de San Francisco, Potosi, con el Cerro Rico de
fondo. Analizando el caso de la Puna de Jujuy, el historiador de arte Ricardo
Gonzalez reflexiona acerca de la concordancia entre las formas arquitectonicas y la
de los cerros. En esta imagen advertimos que una correlacion semejante aparece en
Potosi. Foto: Gentileza Dolores Estruch, 2009.

El desalojo de un culto pagano importante, ubicado en un lugar
del cual pudiera extraerse riqueza —para la Corona y también para
beneficio personal-, bien puede haber sido el objetivo de muchos
sacerdotes; ya que esta actividad era clave en sus posibilidades de
ascenso. Platt y sus colaboradoras presentan un interesante documento
fechado en 1591, en el que el bachiller Hernando Gonzalez de la Casa
—sacerdote del repartimiento y pueblo de Quilaquila- peticiona se le
otorgue merced de una canongia o curato en la ciudad de La Plata o en
la Villa de Potosi, en compensacion a los multiples servicios que ha
ofrecido a Su Majestad. Entre ellos se cuentan

“la conversion de los naturales en las doctrinas de
Toropalca, Caiza, Macha y Quilaquila, las cuales
dichas doctrinas y pueblos yo dejé de mi voluntad
y reduci y poblé y las puse en policia y orden,
ensefiandoles a los naturales los misterios de



nuestra santa fe catdlica, edificando Iglesias en
los otros pueblos muy suntuosas, y adornandolas
de muchos ricos ornamentos, calices y doseles, y
otros ornatos al culto divino necesarios,
predicandoles y administrandoles los santos
sacramentos con mucho cuidado y diligencia.”*!

Esta fuente denota la importancia de la estética, revelandose
en el afan del sacerdote en enfatizar la fastuosidad en la ornamentacion
de su parroquia. Asimismo, mucho acento pone el parroco en relatar
las penurias atravesadas en 1577. Fue ese el momento en que obtuvo
noticias sobre una waka y adoratorio ubicados en el pueblo de
Caltama; lugar hacia donde se dirigié y donde encontré cinco idolos
cuyos nombres coincidian con cerros, siendo el mas importante el que
correspondia al cerro de Porco:

“Pues acudian en romeria a la dicha guaca desde
Cochabamba y todo el distrito de Charcas
CarafcaJra Yamparaes y Chichas, y Visissas, y
Asanaques y Carangas y Chuis, y quitandolo como
lo quité ces6 la adoracion y idolatria, donde puse
un humilladero que yo edifiqué de la Santa Cruz,
donde es adorado nuestro sefior y reverenciado, lo
cual fue en grande utilidad y provecho de los
naturales, y se desengafiaron de la ceguedad que
tenian, y al presente burlan de tales idolos y

guacas.”"

Esta practica de “superponer” imagenes sagradas fue
implementada también en el cerro de Potosi. Como dijimos
previamente, en 1599 el jesuita Arriaga destruy6 la waka que ocupaba
lugar en la cumbre del Cerro Rico, -consagrandolo en ese momento a

41T, PLATT, et. al.; Op. Cit. p.182
2 [bid,, p. 187



San Bartolomé, el santo que caza demonios- y simbolizando su triunfo
con una cruz colocada sobre la cima del cerro. Sin embargo,
consideramos que la implantaciéon de nuevas imagenes no significé la
sustitucion de los antiguos cultos, asi como tampoco podemos pensar
que los rituales prehispanicos se mantuvieron incélumes durante todo
el periodo colonial ya que consideramos que el contexto diferente sin
dudas los transform6 en muchos aspectos. Por tal motivo, coincidimos
con Bouysse — Cassagne®, quien reflexiona que tanto en este caso
como en otros, el interior de la tierra continu6 siendo el refugio donde
muchas practicas prehispanicas siguieron reproduciéndose. La
cosmovision segun la cual el mundo es concebido como una
contraposicion, permanente y equilibrada, entre opuestos binarios;
encuentra su mas elocuente expresion en el universo simbolico minero
de principios de la colonia.

Jy//'} i

Este dibujo que representa al Cerro Rico ilustra las paginas de
la obra de Arzans. Notese la figura de la Cruz en el pindculo del
cerro, como asimismo la figura en forma de capilla que aparece

4 BOUYSSE- CASSAGNE, T., Op. Cit. p 75



mds abajo. ARZANS DE ORSUA Y VELA, B.; Relatos de la Villa
Imperial de Potosi, La Paz, Plural editores, 2009, pp. 344.

Apariciones, Castigos y Milagros

Tanto para espafioles como para indios, las minas constituiran
el eje alrededor del cual se articularian su vida economica, politica y
espiritual. Como observamos, las wakas funcionaron como complejos
econdmico-religiosos y aglutinantes sociales durante el periodo
prehispanico; y también, de alguna manera, continuaron haciéndolo
durante la colonia. Las wakas fueron identificadas por los cristianos
como idolatrias, quienes procuraron su destruccion y promovieron su
reemplazo por imagenes simbolos sagrados propios.

Las minas fueron mucho mas que el telon de fondo de la Villa
Imperial de Potosi. Sentada en las faldas del Cerro Rico, la ciudad fue
la musa de Bartolomé de Arzans (1676-1736), quien dedico gran parte
de su vida a rememorar su historia. Si bien el relato de Arzans no puede
considerarse absolutamente veridico, tampoco nos encontramos frente
a un texto completamente ficcional, que bien puede ser ilustrativo de
los conceptos que hemos venido desarrollando. De hecho, la dualidad
caracteristica de la concepcion andina del espacio se filtra desde el
inicio de su narracion, en la que evoca la majestuosidad de la Villa,
considerada como el componente femenino,- la “emperatriz”, la
“reina”, la “sefiora”-, en complemento con el Cerro masculino —“el
sefior de cinco mil indios”. A lo largo de toda la obra, - ejemplo de la
tradicion moralizadora que manifiesta la virtud cristiana a través de
salvaciones y castigos divinos-, el autor describe elementos que seran
claves en la construccion de la identidad del criollo. Nos interesa
reflexionar sobre aquellos pasajes en los que explica aspectos relativos
a la evangelizacion, como los milagros, las apariciones y las
puniciones aplicadas a los pecadores. En varios fragmentos, como en
el que trata sobre la inundacion de la laguna de Caricari, el autor
describe como la “furia divina” se descarga sobre Potosi, en forma de
desastres naturales que arrasan con toda la Villa. Cerrando el



mencionado capitulo, el autor relata como una imagen de la Virgen
perteneciente a la parroquia de indios de San Bernardo, “sud6 copiosas
gotas de agua” durante toda la inundacion.

En numerosas oportunidades, la florida pluma de Arzans se
ocupa de justificar la ocupacion espafiola del territorio en pro de la
evangelizacion. Resulta reveladora su detallada descripcion del
hallazgo* en el interior de una de las minas del Cerro Rico de dos de
los mas importantes simbolos emblematicos de la cristiandad: una cruz
de plata y otra imagen, también tallada en plata, pero ahora
representando una imagen de la Concepcion de la Virgen. Estas figuras
de aparicion “milagrosa”, -que pueden homologarse a muchas otras de
similares caracteristicas a lo largo de Hispanoamérica (como la Virgen
de Guadalupe en México)-; claramente cumplieron una funcidén
persuasiva, ya que

“Desde el punto que fue hallada esta imagen,
creci6 la devocion de los indios y mineros en
tanta manera, que en todas las minas
descubiertas y las que en adelante se
descubrieron, colocaron dentro de los cruceros
la imagen de la Concepcion de Nuestra Sefiora,
y desde aquellos tiempos todos los afos,
vispera de la Natividad de Cristo Nuestro
Sefior, las bajan en procesion a las iglesias de
la Villa, cada mina con sus indios [...]"*

Sobre todo, reflexionamos sobre la aparicion de la imagen de
la Virgen en las entrafias del Cerro. El culto a Maria fue promovido
por la Iglesia en el siglo XVII en el marco del movimiento
Contrarreformista. En Hispanoamérica en general, algunas
advocaciones fueron especialmente difundidas continuando con el

44 Si bien Arzéns fecha este evento en 1566, sabemos que existen ciertas
dificultades como para atenernos a su cronologia con precision.
4 ARZANS, Op. Cit., p. 74.



modelo establecido en la Peninsula Ibérica, en el que la aparicion
milagrosa anclaba a la figura de veneracion en su propio territorio. *
En el caso particular de Charcas, la diversificacion de la figura de
Maria adquiere la forma de numerosas devociones locales, que toman
el nombre del lugar donde “aparecen™’. Esta modalidad religiosa tuvo
mucho ¢éxito, ya que el apelativo a fibras emocionales impactod
favorablemente en la difusion del culto; sobre todo en lo que refiere a
la realizacion de milagros. Volveremos sobre fragmentos de la obra de
Arzans en los que describe el accionar milagroso de la Virgen de la
Candelaria como salvadora de los indios en las minas. Arzans relata
como, luego del hundimiento de una veta, “ocho indios y un
muchacho”, lograron sobrevivir gracias a la socorro de la Sefiora a la
que habian invocado; quien los proveyé de comida, agua y luz durante
16 dias, para luego permitirles la salida precisamente el dia de su misa
en la parroquia de San Pedro, una de las primeras Iglesias de indios de
Potosi, que precisamente albergaba a esta imagen. Otra historia
similar, pero fechada en 1618 —la previamente citada se ubica en 1616-
, relata el milagro con el que fue bendecido luego de un derrumbe en
el Cerro un indio de nombre Lorenzo, a quien, luego de invocar a esta
Virgen, de la que era devoto:

“Favorecidle, nos solo en [no] permitir que aquel
desmesurado trozo lo moliese e hiciese menudos
padazos, mas, joh piedad de la madre y amparo de
los necesitados!, la misma santisima Virgen se le
aparecid visible, y levantandolo de los brazos le
dijo en idioma indiano: “Saltama Lorenzo”, que
quiere decir “Levatante Lorenzo”, y lo levantd de
las manos con las suyas piadosas sano y bueno y lo

46 M. PENHOS, “Elementos para el estudio de la iconografia de la Virgen
Maria en la pintura del periodo colonial.” Ficha para uno de los alumnos de
Historia del Arte Americano I

47T. GISBERT, El Paraiso de los pdjaros parlantes, Bolivia, Plural Editores,
2001



saco hasta la boca de la mina, y alli desaparecio la
santisima Virgen,”*

En estos casos podemos observar como el accionar de la
divinidad continia proviniendo desde el interior de la tierra
(waka/cerro), pero bajo la morfologia de la Virgen. Resaltamos que
ambos sucesos se cierran con la peregrinacion de los indios en
agradecimiento a la imagen de la Virgen ubicada en la Iglesia de San
Pedro. Es significativo subrayar que, si bien existe numerosa
iconografia mariana, la imagen de la Virgen — Cerro aparece en
numerosas pinturas, sobre todo en el XVIII, siendo la mas recordada
aquella que se encuentra en el museo de la Casa de la Moneda de
Potosi. Aunque no podemos dejar de mencionar que existen opiniones
encontradas respecto de la interpretacion de estas imagenes®, nos
interesa en este caso reflexionar sobre su uso y apropiacion, junto a
muchos otros elementos iconograficos, en el seno de las cofradias que
funcionaban en las parroquias de indios.

4 ARZANS, Op. cit., p. 105

4 Ver T. GISBERT, “La virgen Maria en Bolivia. La dialéctica Barroca en
la representacion de Maria” en Barroco Andino, Memoria del I Encuentro
Internacional, Espafia, y BOUYSSE-CASSAGNE, T., Op. cit. pp 72-73



Vista de Potosi en las faldas del Cerro Rico. Foto: Candela De Luca, 2007.



La Virgen del Cerro. Potosi. Autor Anonimo. Siglo XVIII. Museo Casa Nacional de
la Moneda. Potosi. Bolivia. Foto: Gentileza Dolores Estruch. 2009.



La Virgen del Cerro de Potosi. Autor Anonimo. 1722. Museo Nacional de Arte. La
Paz. Bolivia. Foto: Leibsohn, Dana, y Barbara Mundy, Vistas: Cultura visual de
Hispanoamérica, 1520-1820.  http://www.smith.edu/vistas, — 2005.  Derechos
reservados © Dana Leibsohn and Barbara Mundly.


http://www.smith.edu/vistas,

Comentarios finales. Cofradias, Imagenes e Imaginario

Las hermandades religiosas tuvieron un fundamental rol
social y cultural en Potosi durante la colonia. Estas asociaciones, cuya
caracteristica mas evidente fue la practica del culto en torno a una
figura (imagen /waka) de veneracion; no so6lo funcionaron como
instrumentos de la evangelizacion, sino también como aglutinantes
sociales y elementos de control de la poblacién nativa. Al mismo
tiempo, las cofradias permitieron a los miembros de las comunidades
indigenas extender los lazos de parentesco establecidos en el ayllu,
continuando asi, de alguna manera con una estructura organizativa
propia en el marco de una institucion implantada por los europeos.
Como indicador del fervor religioso y de la riqueza de la Villa, las
cofradias proliferaron, alcanzando para 1690 el nimero de 112,
distribuidas en las 14 parroquias de indios.>

Las instituciones eclesiasticas necesitaron, previo a su
implantacion en América, una reflexion acerca de las particularidades
de la religiosidad indigena que permitiera la clasificacion de tales
sociedades. El conocimiento de las caracteristicas subyacentes de los
cultos nativos, traducidas en ceremonias, rituales, concepciones del
bien y del mal y diferentes formas de relacionarse con la divinidad,
orientd la actividad evangelizadora en pos de la busqueda de la
legitimacion que permitiera la sumision y la cristianizacion.

Estas cuestiones nos conducen a reflexionar acerca de la
construccion de una religiosidad propiamente andina, a través de la
incorporacion de los aborigenes al catolicismo. Si bien no podemos
negar la empresa de dominacion que significo la evangelizacion, no
debe de dejar de tenerse en cuenta que se tratd de un proceso
interactivo, en el que nos es dificultoso interpretar qué cristianismo

S0 E. SARDO. “El derecho de autonomia: la disputa entre dos cofradias
nativas en el Potosi colonial”. En SALMON, J. y DELGADO, G. (Eds);
Estudios Bolivianos, Volumen I: Identidad, ciudadania y participacion
popular, desde la Colonia al Siglo XX, La Paz, Plural editores, 2007



adoptaron los indigenas, y como lo adoptaron (si es que lo hicieron).
Sin dudas, la pregnancia del discurso cristiano radic6, en buena parte,
en el plano interpersonal de la circulacion de ese discurso’'. En este
plano, las hermandades jugaron un rol fundamental, entre otros
aspectos, como vehiculos movilizadores de una artilleria icénica™
destinados a promover el discurso eclesidstico. Sin embargo, no
podemos dejar de contemplar que esa catequizacion tuvo, cuanto
menos, resultados ambiguos. En ese sentido, es interesante enfocarnos
no soélo en el poder de la “inculcacion” de una religion extrafa, sino,
y sobre todo, en la capacidad del sistema socioreligioso local de poder
absorberla y de los medios con los que contd para hacerlo. La
dominacién espafiola dejo espacios libres que permitieron
modificaciones y recreaciones culturales de parte de los indigenas,
especialmente en el aspecto religioso.

Ya hemos mencionado la importancia de las cofradias como
articuladoras del calendario ritual. Las fiestas religiosas, que por lo
general incluian misa y procesion en las que no solo interactuaban los
sacerdotes sino los caciques de las comunidades, resultaban espacios
en los que se decidia sobre cuestiones relativas a los servicios de mita,
el pago del tributo y la distribucion de las tierras comunales™. Al
mismo tiempo, el ritual constituia una exposicion jerarquica del poder,
que a la vez era su origen y su sustento™, enmarcada en una
coreografia de lo sagrado en la que espectadores podian rapidamente
convertirse en protagonistas de la accion. En un mundo multiétnico
como el andino, coexistieron identidades y multiples jerarquizaciones

SUJ. PEIRE, El taller de los Espejos. Iglesia e imaginario, Buenos Aires,
Editorial Claridad, 2000

52 S. GRUZINSNKI, Op. cit. p 142

33 Ver O. CELESTINO, “Transformaciones religiosas en los Andes peruanos.
2: Evangelizaciones”, en Gazeta de antropologia, n° 14, 1998, y S.
SERULNIKOV, Conflictos Sociales e insurreccion en el mundo colonial
andino. El norte de Potosi en el Siglo XVIII, Argentina, Fondo de Cultura
Econdémica, 2006

34 F.PEASE, Op. Cit. p 157



en la que las autoridades, tanto indigenas como espafioles, tuvieron la
necesidad de legitimarse aludiendo a simbolos de prestigio, propios y
ajenos, segin el contexto general.”® En un Acuerdo del cabildo de
Potosi fechado en 29 de mayo de 1589 se especifica:

“Lo que toca. Las cofradias y sus lugares dellas
declara que las cofradias de los espafioles que estan
fundadas en esta dicha villa sean preferidas a las
demas por antigiiedad y luego las cofradias de los
yndios cada una por su antigiiedad sean preferidas.
Las de los mulatos y negros y luego las de los
mulatos y negros sean preferidas cada una por su
antigiiedad. Lo que toca a las Ymagenes y sus
lugares en las procesiones que cada una vaya
conforme con su antigiiedad y las de la cofradia
conforme a la antigudad dellas™°

Estas imagenes, muchas veces de procedencia desconocida y
consideradas de origen sobrenatural, constituian objetos de culto y
eran sagradas. Para el periodo colonial cabe destacar la existencia de
representaciones de Cristo y la Virgen asi como también de santos, en
forma de bultos, esculturas o pinturas, en las que aparecen ricamente
adornadas con flores y rodeadas de la luz provista por lamparas y
candelabros. Tales imagenes, -cuyo uso fue privilegiado por el
catolicismo contrarreformista ya que permitian que sus principios
estuvieran al alcance de los iletrados”’ -; de los que las hermandades
eran comitentes privilegiadas, circulaban entre la comunidad en los
dias de procesion —en los que se producia el intercambio de dones y
ruegos hacia la divinidad- o reproducidas en estampas adquiridas por

55 C. BUNSTER, “Las autoridades indigenas y los simbolos de prestigio” en
Revista Andes N° 12, Universidad Nacional de Salta, 2001

36 ARCHIVO NACIONAL DE BOLIVIA, (ANB), BO ABNB, CPLA - 5:
388 —388 v

S7T. GISBERT, El Paraiso de los pdjaros parlantes, Bolivia, Plural Editores,
2001



cofrades, y se revestian de un particular sentido al estar realizadas por
mestizos o indigenas. Sin embargo, resulta interesante también
reconocer la practica, muy corriente durante todo el periodo colonial,
de colocar objetos de culto indigena en el interior de las imagenes, o
directamente elaborarlas con elementos sagrados pre — hispanicos. A
través de la construccion y uso de imagenes podemos observar que en
las estrategias discursivas existieron deslizamientos de sentido, en los
que indigenas y espafioles podian interpretar diferentes cosas.
Expresado en las palabras de Gabriela Siracusano, quien considera que

“Las practicas y representaciones, [...] no son
entendidas como copia de lo real sino como
construcciones de sentido histéricamente definidas
y se presentan como subgéneros de diversos
sistemas representativos que pueden entrar en
conflicto e incluso convivir en el universo mental

de un mismo individuo”.>®

Es importante destacar como, si seguimos los lineamientos de
Bouysse - Cassagne, el sustrato previo a la evangelizacidon en materia
de religiosidad, -aunque no el mismo sentido- aparece claramente
cuando analizamos los rituales y el uso de estos elementos simbdlicos
manifestados a través de imagenes.

En nuestro caso particular, el analisis de imagenes resulta de
fundamental importancia, ya que las cofradias servian de marco para
este universo iconografico. Asimismo, la enseflanza por medio de
imagenes permitia que fueran leidas como en texto, que muchas veces
acompanaban a la palabra oral, a la manera de “sermones
parlantes”.” Debe tenerse en cuenta que, como afirma Siracusano,

8 G. SIRACUSANO, El poder de los colores: de lo material a lo simbélico
en las prdcticas culturales andinas: siglos XVI-XVIII. México: Fondo de
Cultura Econémica, 2005, pp. 23-24

59 R.. MUJICA PINILLA, “El arte y los sermones”. En AAVV. EI barroco
peruano. Lima, Banco de Crédito del Peru, 2002. p. 219-258



estas representaciones visuales, se materializan en objetos que
mediante diversos mecanismos de apropiacion revelan a la vez que
ocultan formas de intervenir en el mundo.®’ Desde hace unos afios los
historiadores se interesan por incorporar en sus estudios el analisis de
imagenes —atendiendo a su naturaleza polisémica-, territorio
anteriormente reservado a los historiadores de arte. Consideramos que
tales practicas, que cuentan con bastantes aportes en el ambito europeo
y muy pocos en nuestro pais, enriquecen los trabajos historiograficos
ya que presentan a los investigadores “el doble desafio de analizar el
arte en su especificidad y en su relacion dinamica con la sociedad que

lo produce”.%!
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