Inka Llaqgta / 2012

Montanas y Deidades andinas: Acerca del
Poder y la Autoridad entre los Incas

Constanza Ceruti*
CONICET /JUCASAL

Resumen

Elpropdsito de este trabajo es reflexionar acerca de la importancia de la montaria en la
construccion del poder y la legitimacion de la autoridad en el mundo andino. Las creencias y
ritos andinos deifican a la montasia vinculdndola con la autoridad de los ancestros, con el poder
de la naturaleza manifestado en el clima y la fertilidad, con el poder extraordinario conferido a
quienes son elegidos como ritualistas andinos y con el poder simbolico que surge de la
apropiacion del territorio mediante el peregrinaje. En época Inca, la articulacion del poder
central con las autoridades locales se canalizaba en gran medida a través de las ceremonias de
sacrificio y ofrenda realizadas en entornos de alta montaria. Los santuarios de altura se
vinculaban a la construccion y mantenimiento del poder cuzquerio en el marco de estrategias
de re-fundacion de huacas pacariscas, traslado de mitimaes y empoderamiento de los
sacerdotes Inca. La construccion y el mantenimiento de complejos ceremoniales permitian a los
Incas asignar sacerdotes, disciplinar mano de obray trasladar poblaciones de mitimaes con la
justificacion del servicio a las huacas. La construccion de santuarios en las cumbres hacia
posible apropiarse del cardcter sagrado tradicionalmente atribuido a la montaiia andina y
enmarcarlo dentro de la esfera del culto imperial incaico. A nivel simbolico, los volcanes y
nevados ostentan su enorme porte e inalterable perdurabilidad, como materializacion de la
antigiiedad caracteristica de los espiritus de los antepasados. La apropiacion fisica de las mds
altas cumbres en el marco de ceremonias imperiales como la capacocha permitia legitimar el
poder de los Incas - fuerte pero efimero en el tiempo - al potenciarlo simbélicamente con la
perdurabilidad connotada por las montarias.

Palabras Claves: Montaiias —Incas - Culto — Poder - Andes

Abstract

The purpose of this paper is to reflect on the importance of the mountain in the
construction of power and legitimacy of authority in the Andean world. The beliefs and rites
Andean deify the mountain, linking it with the authority of the ancestors, with the power of
nature manifested in climate and fertility, with the extraordinary power conferred on those
who are elected as andean ritualistic and with the symbolic power that arises the appropriation
of land by the pilgrimage. In Inca times, the articulation of central power with local authorities
was channeled largely through sacrificial ceremonies and offerings made in high mountain
environments. The highland shrines were linked to construction and maintenance of cuzquerio
power under the strategies and re-founding of huacas pacariscas, moving mitimaes an
empowering of Inca priests. The construction and maintenance of ceremonial complexes
allowed the Incas to assign priests, ordering the work and move mitimaes populations by
justifying the service to the temples. Building peak sanctuaries make possible to appropriate

23



CONSTANZA CERUTI

the sacre character, tradititionally attributed to the andean mountain, and to frame it inside of
the Inca imperial cult. Symbolically, the volcanoes and glaciers hold its enormous poise and
permanence, as a materialization of antiquity characteristic of the spirits of the ancestors. The
physical ownership of the highest peaks in the framework of imperial ceremonies as capacocha
allowed to legitimize the power of the Incas - strong but ephemeral in time - to enhance it with
the symbolical durability given by the mountains.
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Introduccion

El imperio de las cuatro regiones del sol (Tawantinsuyu), con su capital en el
Cuzco, lleg6 extenderse por el oeste sudamericano abarcando desde el Ecuador hasta
el centro de Chile, y gran parte de los actuales territorios de Perd, Bolivia y el noroeste
de Argentina. Bajo su dominio quedaron englobadas la mayoria de los reinos y etnias
en los Andes durante el siglo XV. La etapa de expansién fue notablemente rapida,
alcanzando el imperio su maxima extension territorial en menos de unssiglo. La etapa
de consolidacién fue breve y el colapso se precipité con la invasién de los
conquistadores espafioles en la primera mitad del siglo XVI.

Por primera vez en la historia de la humanidad, el imperio Inca creo
escenarios rituales en las cumbres de grandes volcanes y nevados andinos, por
encima de seis mil metros de altitud. Las ceremonias de capacocha que alli se
realizaban comprendian el encendido de fogatas; el ocasional depoésito ritual de
objetos textiles, ceramicos, de orfebrerfa y malacolégicos; a los que se afadian
excepcionalmente las ofrendas humanas. Las deidades andinas destinatarias de los
sacrificios y ofrendas eran el dios creador Viracocha, la deidad solar, Inti e Illapa, la
divinidad atmosférica cuya principal manifestaciéon es el rayo.

Las ceremonias de capacocha se llevaban a cabo en forma periddica, para la
propiciacién de la fertilidad y el bienestar general; o esporadicamente, con cardcter
apaciguatorio, en ocasion de catastrofes naturales. También acompafiaban momentos
trascendentes en la vida del emperador Inca, y en particular su defuncién. Algunos
santuarios de altura funcionaban como centros ceremoniales, que eran atendidos por
grupos de mitimaes, encargados del mantenimiento de la infraestructura logistica y del
cuidado delos rebafios asignados al culto de la montana.

Las ceremonias en los santuarios de altura andinos jugaron un papel muy
destacado durante las etapas de expansién y consolidacién del imperio Inca,
contribuyendo a reforzar los lazos entre el Inca y las autoridades locales; entre la
capital y las etnias conquistadas; interviniendo en la sacralizacién de fronteras;
promoviendo la produccién, circulacion y valorizacion de los bienes suntuarios en
carécter de ofrendas; justificando el traslado de poblaciones mitimaes y la circulacién
controlada de bienes y personas en procesiones reguladas por el mismo estado y
proveyendo de una instancia para el ejercicio del poder y legitimacién de la autoridad
en la esfera ideolégica y religiosa. Como parte sustancial del aparato de culto incaico,
las ceremonias de capacocha y los santuarios de altura sirvieron para promover y
perpetuar la autoridad de la élite cuzquefia, contribuyendo a identificarla con los
poderes del mundo divino (Bauer 1996:327).

Las creencias y ritos andinos deifican a la montafia vinculandola con la
autoridad de los ancestros; el poder de la naturaleza manifestado en el clima y la
fertilidad; el poder extraordinario conferido a quienes son elegidos como ritualistas
andinos y el poder simbdlico que surge de la apropiacién del territorio mediante el
peregrinaje. El propoésito de esta exposicion es reflexionar acerca de la importancia de
la montafa en la manipulacién del poder y legitimacién de la autoridad en el mundo
andino. El enfoque elegido permite advertir la notable continuidad existente desde
épocas prehispénicas hasta la actualidad, en el sistema de creencias y de rituales en
torno alamontafia sagrada enlos Andes.
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Ceremonias en Alta Montafa: Articulacion del Poder Central Inca con las
Autoridades Locales Andinasy su Territorio

La consolidacién de un imperio conlleva la creacién de un sistema de
conexiones estructurales y dependencias entre las diversas regiones y tradiciones
culturales que lo integran (Sinopoli 1994:163). Asimismo, se favorecen los vinculos
entre las elites locales y el centro del Estado (Costin y Earle 1989:701); al tiempo que se
desalientan las redes de alianzas que vinculan a las elites locales entre si. Los
requerimientos de control del Estado deben ser negociados y legitimados frente a los
intereses de la organizacion politica local preexistente (Schreiber 1987:266).

La expansion del imperio Inca fue rapida y superficial, basada en lazos
personales establecidos entre el Inca y los lideres provinciales (Parssinen 1992:152).
Segtin consta en las fuentes, el emperador Inca tenia plenas atribuciones a la hora de
confirmar o remover a un jefe local de su cargo (Levillier 1940:103); por lo que los
curacas se esforzaban por conseguir del Inca la necesaria reconfirmacién de su
autoridad politica.

Una de las principales formas de reforzar alianzas entre el Inca y los jefes
locales giraba en torno a las ceremonias de capacocha. Los hijos de los curacas eran
enviados al Cuzcoy ofrecidos como victimas para el sacrificio, en sehal de sumisién al
Inca y a cambio de la confirmacion de la autoridad de sus padres. Este procedimiento
para sellar alianzas debié haber revestido particular importancia en el momento de la
anexién de nuevos territorios conquistados durante la etapa expansiva. Los nifios
eran devueltos a sus lugares de origen para ser sacrificados y enterrados en la
montafia mas sagrada de la regién; de modo que su tumba pasara a constituir un hito
sacralizado en la nueva frontera de la geografia del imperio, tal como se desprende
del relato de Rodrigo Hernandez Principe (1986:473) sobre la capacocha de Tanta
Carhua, la hija del curaca de Ocros.

Los lazos entre el poder central y las autoridades locales debian ser
reforzados en ocasion de la muerte del Inca y la designacion de su sucesor al trono,
ante el peligro de intentos de rebelién o amenazas al orden politico establecido. Las
ceremonias de capacocha permitian instancias de peregrinaciéon controlada por el
estado, que contribuian a la disminucion del estrés social causado por la muerte del
soberano, activando la circulacion de personas y bienes. Por otra parte, recreaban
metaféricamente un vinculo entre el lugar de entierro del Inca en el centro sagrado del
imperio y los enterratorios de los elegidos para el sacrificio, en las montafas sagradas
dela periferia (Salomon 1991:326-327).

Las ceremonias de capacocha comprendian la realizacién de ofrendas y
sacrificios en el Cuzco, junto con la ejecucién de ritos semejantes en los lugares
sagrados o huacas de la periferia del imperio. Abarcaban asimismo los traslados de
las ofrendas, sacerdotes y victimas sacrificiales en cardcter de desfiles ceremoniales,
desde las provincias hacia la capital; luego desde el centro politico hacia la periferia; y
finalmente el regreso de las comitivas al Cuzco. Se realizaban en ocasiones
excepcionales dedicadas al soberano, tales como la coronacioén, la enfermedad o la
muerte de un emperador Inca; y también en forma periédica, como festividades
anuales, bi-anuales o cuadrianuales (Duviols 1976:11-12).
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En las ceremonias de capacocha, las personas elegidas y los bienes suntuarios
que habian de ofrendarse, eran enviadas desde las comunidades locales hacia el
Cuzco, para luego ser redistribuidas desde la capital hacia los lugares sagrados
adonde serian finalmente sacrificadas y enterradas. De este modo, la circulacién de
objetos, animales y victimas humanas, que contribuia activamente a la integracion de
la geografia imperial y a la intensificacién de los lazos de dependencia entre la
periferiay el centro, quedaba justificada por motivos ideoldgicos y religiosos.

Las ceremonias realizadas en el Cuzco, al igual que aquellas efectuadas en los
santuarios de altura, proveian de ocasién para la exhibicion y sacralizaciéon de bienes
suntuarios tales como textiles cumbi, adornos de metal y ceramica de estilo imperial.
La plata y el oro, que eran simbolos de prestigio desde época Chavin, eran exhibidos
en las ceremonias para definir la distincion y el poder del Inca (Earle 1987:73). El valor
simbolico de los bienes suntuarios se incrementaba a través de su manipulacién
durante instancias rituales y su asociacion con el Inca y la ciudad imperial, al punto
que una de las razones por las que iban al Cuzco era que luego viniesen del Cuzco
(Morris 1986:64).

Objetos suntuarios semejantes a los empleados en las ceremonias eran
ulteriormente enviados en calidad de obsequios o dadivas del Inca a los jefes de las
comunidades locales con los que se pretendia crear o cimentar lazos de lealtad.
Solamente aquellos a quienes el Inca autorizaba, podian acceder al consumo de
objetos de metal y textiles de alta calidad (Earle y D'Altroy 1989). Se generaba asi una
relacién de reciprocidad asimétrica, en la que las comunidades locales se veian
obligadas a proveer de mano de obra para el funcionamiento del aparato estatal, en
respuesta a la red de ayni establecida entre el Inca y los curacas mediante las mercedes
otorgadas por el primero a los segundos. Los lazos de reciprocidad y lealtad asi
establecidos, eran peri6dicamente renovados mediante las festividades del
calendario estatal, con motivo de las cuales se repetia la redistribucién de bienes y
mercedes (Ziolkowski 1991:59-60).

La redistribucién de ofrendas para la capacocha respondia a una cuidadosa
planificacién previa, realizada por técnicos denominados vilca-camayocs. Revestia
caracter de “premio-castigo”, constituyendo una oportunidad para el ajuste de
cuentas con los jefes locales, bajo la apariencia de respuesta a la ayuda recibida de
cada huaca (Duviols 1976:23). Farrington adjudica particular importancia a la cuestion
de la redistribucién, considerando que la retribucién a las huacas locales que habian
resultado exitosas en sus oraculos, era la razén fundamental de las procesiones de
ofrendas enviadas hacia las provincias como tributo del Inca en agradecimiento por la
ayuda recibida. Desde esta perspectiva, el concepto de “capac-hucha” se interpreta
como el de “obligaciéon imperial”; es decir, como obligacién del Inca hacia las huacas
locales que le brindaran su apoyo (Farrington 1998:55).

Elaprovisionamiento de las materias primas necesarias para la realizacién de
las ofrendas durante las capacochas, implicaba el mantenimiento de redes de
abastecimiento extendidas hacia regiones geograficas distantes, siendo un ejemplo
emblematico el de la valva de Spondylus, materia prima de importancia ctltica que
determinaba la extensién de redes de aprovisionamiento hasta las costas de aguas
calidas del Ecuador (Davies 1995:178). Las valvas recolectadas en Ecuador y talladas
en el Cuzco, terminarfan su vida atil en la cumbre de alguna lejana montafia,
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eventualmente en los grandes macizos situados en los confines meridionales del
imperio, a varios miles de kilémetros, en lugares donde su cardcter exético se veia
subrayado por la distancia a su origen (véase Vargas Faulbam 2011).

La depositacion de objetos suntuarios como ofrendas en los santuarios de
altura, ya fuera por simple enterramiento o previa destruccién por el fuego,
determinaba que acabara la vida ttil de los mismos, quedando eliminados de las
dinamicas de circulaciéon y apropiacién de bienes. Advierten los cronistas que una
parte considerable de los bienes suntuarios se consumian o quemaban en los
sacrificios y ofrendas de los Incas (Cobo 1996:220). Dicha estrategia de destruccién
intencional de items de élite en contexto ritual, habria contribuido a incrementar
artificialmente su escasez, regulando la abundancia generada por la producciéon
artesanal y manteniendo el valor simbdlico de los objetos. Al tiempo que la demanda
asi generada habria ejercido nueva presion sobre la produccién de los artesanos
especializados o camayocs.

Un aspecto fundamental relacionado con las ceremonias de capacocha era el
relativo a la circulacién de personas. Las ofrendas humanas seguian una dinamica de
circulacién semejante a la de los bienes suntuarios: un primer desplazamiento
centripeto, desde sus lugares de origen hacia el Cuzco, seguido de una marcha
solemne hacia sus destinos finales, siguiendo un patrén de movimiento centrifugo
(Sallnow 1987:39). En muchos casos, los sacrificios se ejecutaban en santuarios de
altura en las cumbres de montafas sagradas para las poblaciones locales. Sélo las
huacas mas importantes recibian ofrendas humanas como sacrificios (véase Ceruti
1999,2003 y 2008).

Los elegidos para la capacocha eran generalmente nifios pequefios, sin
deformidades ni enfermedades fisicas, de extraccién social variada, quienes a veces
estaban emparentados con los curacas locales (Diaz Costa 1966:132-133, Reinhard y
Ceruti 2011). Eran seleccionados periddicamente por delegados encargados
especialmente para su seleccién, cual si se tratara de un sistema de extracciéon regular
de impuestos (Verano 1991:190). Otro tanto ocurria con las acllas o mujeres elegidas
por su belleza e inteligencia, recluidas al comenzar la pubertad en los acllahuasis de
cada provincia del imperio (Ceruti 2005a y 2005b). Las acllas eran sacrificadas
solamente en rituales estatales de importancia decisiva; en tanto que otros destinos
posibles para ellas eran el ejercicio sacerdotal consagrado a una huaca; la instrucciéon
de acllas mas jovenes en calidad de mamaconas, o el concubinato con el Inca o con jefes
locales a quienes fueran entregadas como obsequio (Silverblatt 1995:61). Durante su
reclusion servian al imperio en la elaboracién de chicha y en la confeccién de textiles
paralas ceremonias.

En el caso de las ofrendas humanas femeninas se destacan en mayor medida
las semejanzas con el patrén de circulacion de objetos suntuarios, puesto que eran
destinos posibles, tanto de los bienes de élite como de las mujeres consagradas, el
ofrecimiento sacrificial durante una capacocha, la participaciéon ceremonial en el culto,
o la entrega a notables en calidad de dédivas del Inca. Tanto el uso de ciertos bienes
suntuarios como el acceso a las mujeres elegidas quedaban estrictamente regulados
por el Estado (Levillier 1940:199). En estudios recientes enfocados desde la
perspectiva de las historias de vida se ha enfatizado el hecho de que la incorporacién
de las mujeres y nifios a las capacochas involucrase la adquisicién de una identidad
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estatal en detrimento de laidentidad local propia de su status intracomunitario (véase
Palma Malaga2011).

La circulacién de las ofrendas humanas y artefactuales a través del territorio
del imperio durante las procesiones de las capacochas era aprovechada por las
comunidades locales para sus reclamos territoriales. El hecho de que las poblaciones
locales contribuyeran sucesivamente en el transporte de las ofrendas mientras la
comitiva ceremonial atravesaba la extensioén del territorio de cada provincia, era
motivo de alegatos para reclamar la propiedad de ciertos territorios. Inclusive, en
algunos casos, se procuraba continuar acompafando a la comitiva pasando los
limites del propio territorio, como estrategia para poder reclamar derechos sobre las
tierras del grupo vecino (Mac Cormack 2000:111-112).

Los sacrificios de las capacochas no sélo motivaban la peregrinaciéon
ceremonial por el territorio, sino que eran en si mismos eventos importantes en la
sacralizacion del espacio y en el control ejercido sobre las fronteras. El sacrificio y
entierroritual en unlugar sagrado periférico tenia por efecto la creacién de unnuevo
y permanente santuario (Salomon 1991:332), revistiendo la ofrenda humana
caracter de sacrificio fundacional. Segtin consta en las fuentes, por orden del Inca,
una vez efectuada una capacocha, debian destinarse sacerdotes para el culto y la
adoracién posteriores:

“Las demds mandaba el Inca llevasen a sus tierras e hiciesen lo mismo
(sacrificarlas) [...] y que hubiesen sacerdotes que la ministrasen para la
adoracion que le hacian cada atio, sirviendo esta capacocha de guarda y custodia
de toda la provincia” (Hernandez Principe 1986:473).

Ademas de fundar un nuevo santuario, la ceremonia de sacrificio incaico
habria cumplido otro objetivo, que era el de generar un hito o mojén que sefialara una
frontera sacralizada (Gentile 1996:52), como se pone de manifiesto en el caso de la
capacocha del nifio del monte Aconcagua, en los confines meridionales del Collasuyu
(Schobinger 1986:303).

“Por esta orden iban caminando por toda la tierra que el Inca conquistada

tenia, por las cuatro provincias, y haciendo los dichos sacrificios hasta llegar a
los postreros limites y mojones que el Inca puestos tenia”. (Molina 1959:96).

El peregrinaje hacia montahas sagradas es una practica ritual cuasi-
universal, que en modo alguno se limita a la regién andina. Sin embargo, s6lo en los
Andes y bajo la dominacién incaica se logré la hazafia de llevar las procesiones de
capacocha a altitudes extremas, superiores a 6.000 metros sobre el nivel del mar, como
las que caracterizan a las cumbres donde se erigieron los principales santuarios de
altura del Tawantinsuyu.

Santuarios de Altura: Huacas, Mitimaes y Sacerdotes en la Construccién y
Mantenimiento del Poder Inca

El poder persuasivo de la religion estatal Inca parece haber residido no tanto
en su prestigio cuanto en el hecho de que procuraba converger armoniosamente con
las tradiciones religiosas andinas preestablecidas. Algunos cronistas sostienen que la
imposicién del culto al Sol tenia por objetivo alcanzar la uniformidad religiosa en todo
elimperio, paralo cuallos incas procuraban eliminar total o parcialmentelas practicas
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y ritos de los conquistados (Cobo 1996:191). Sin embargo, la mayoria de las fuentes
coincide con la opinién de Cieza de Leén de que la estrategia de manejo aplicada a los
cultos locales consistia en tolerar las précticas y creencias tradicionales imponiendo
solamente la adoracion al sol (Cieza de Ledn 1984:339). Si bien el culto estatal y los
cultos regionales eran sostenidos por canales separados y mantenidos por grupos
diferenciados de especialistas rituales, a un nivel conceptual, los distintos cultos
formaban un continuum de creencias y practicas religiosas (Mac Cormak 1991:148).

Una de las practicas imperiales mas frecuentes para legitimar el dominio es
la de proceder a la ornamentacién de templos existentes o a la creacion de templos
nuevos (Sinopoli 1994:171). Las crénicas refieren que “fueron todos los Incas por sus
descendientes cumpliendo y aumentando las Guacas en mucho niimero” (Murta 1946:273).
La utilizaciéon de montafas ancestralmente consideradas sagradas por las etnias
locales en la instalacién de santuarios incaicos aparece especificamente referida en
las fuentes histéricas (Albornoz 1967:32). La construccién de santuarios de altura,
ademads de ser presentada ideolégicamente como una forma de “homenaje” rendido
a las montafias sagradas de las poblaciones locales, respondia a una estrategia de
utilizacion de la sacralidad preincaica de ciertos lugares andinos para la
legitimacion y sustentacion de una jerarquia sacerdotal imperial en expansién
(Castelli1991:112).

Los santuarios creados en la periferia cumplian la funcién de contrapesar el
poder acumulado por las huacas del Cuzco, los cuerpos sacerdotales a su cargo y los
intereses de los grupos nobles comprometidos en la lucha de facciones. Los nuevos
santuarios, entre los que se contaban aquellos construidos en altas montafias,
contribufan a legitimar el poder del nuevo soberano Inca frente a las facciones de la
élite cuzquena; puesto que en dichos santuarios y centros ceremoniales, los
delegados del Inca ejercerian sus funciones religiosas sin la burocratica mediacién de
los cuerpos sacerdotales cuzquefios y los grupos sociales a los que representaban
(Ziolkoswki1991: 64).

La construccién y el mantenimiento de complejos ceremoniales y santuarios
permitié al gobierno Inca la posibilidad de disciplinar mano de obra y de trasladar
poblaciones de mitimaes y asignar sacerdotes, con la justificacién del servicio a las
huacas. En el caso particular de los santuarios de altura, habria hecho posible, en forma
subsidiaria, apropiarse del caracter sagrado tradicionalmente atribuido a la montana
andinay enmarcarlo dentro de la esfera del culto imperial incaico (véase Ceruti 2003).

Los pobladores trasladados desde sus lugares de origen y compelidos a
asentarse en destinos especificamente sefialados eran un resorte importante en la
politica de colonizacién incaica (Cabello de Balboa 1951:340). Segtin el énfasis en las
funciones a las cuales fuesen destinados (econdmicas, sociopoliticas, militares y
religiosas), se ha distinguido como una clase particular a los mitimaes dedicados al
servicio del culto (Parssinen 1992:170).

Las fuentes etnohistéricas describen al Inca otorgando ganado, tierras y
vasos de oro y designando mitimaes para la atenciéon de las montafias sagradas
(Albornoz 1967:21). Dotados de tierras y rebafios otorgados por el Estado y de mano
de obra mitimae, los santuarios de altura habrian constituido un tercer tipo de
“enclave”, ademas de los enclaves productivos y administrativos (La Lone y La Lone
1987) emplazadosalolargo del territorio imperial.
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La designacion de mitimaes no s6lo respondia a la voluntad del Inca de contar
con encargados de su confianza para la atencién de los santuarios (Castelli 1991:111).
Constituia la justificacion necesaria para el traslado de las poblaciones
potencialmente rebeldes y peligrosas, desde sus lugares de origen hasta el pie de las
grandes montafias. El traslado preventivo de comunidades para su empleo como
fuerza de trabajo era una estrategia coercitiva tipica del estado inca (Sinopoli
1994:171). Las fuentes son claras al respecto:

“Se ha de entender que la orden del Inca para asegurar la tierra conquistada

era poner estas naciones que mudaba de una parte a otra, que llamaba mitimas,
en forma que sirviesen a las guacas dichas pacariscas ...” (Albornoz 1967:21).

El concepto de “reedificaciéon” utilizado por Albornoz en relacion a ciertas
“huacas pacariscas” en santuarios de altura a los que se asignaran poblaciones
mitimaes, se basaba en la creencia en que los objetos de veneracién podian ser
transportados de un lugar a otro, conservando su caracter sagrado y sus poderes
(véase Albornoz 1967:20).

Otra forma de coercién intimamente asociada a este aspecto ideolégico de la
dominacién imperial era la de transportar a la capital los objetos sagrados para las
poblaciones locales conquistadas. Los incas solian hacer uso frecuente de esta
estrategia, transportando las huacas de los pueblos conquistados al Cuzco (Cobo
1996:187). La estrategia coercitiva ha sido caracterizada por los cronistas en términos
de que los idolos iban “presos” al Cuzco por mandato del Inca (Ramos Gavilan
1976:87). Y que alli se mantenian a los dioses locales como “rehenes” para tener
aseguradas alas provincias conquistadas (Acosta 1962:236).

“Cuando el Inca conquistaba de nuevo alguna provincia o pueblo, lo primero

que hacia era tomar la Guaca principal de la tal provincia o pueblo y la traia a
esta ciudad, asi por tener a aquella gente del todo sujeta y que no se rebelase,
como porque contribuyesen cosas y personas para los sacrificios y guardas de
las Guacas” (Murtia 1946: 269; Polo de Ondegardo 1916:42).

Un sistema de turnos rotativos aseguraba que siempre existiese un rehén
sagrado en el Cuzco, desalentando cualquier intento de rebelién. Se autorizaba a que
las huacas fuesen devueltas a sus lugares de origen, solamente a cambio de que nuevos
objetos sacros sustitutivos fuesen traidos para permanecer en la capital (Molina
1959:61; Tomoeda 1993:299). El procedimiento se reforzaba ideolégicamente con la
pretension de que aquella seria una de las formas en las que el Inca rendiria homenaje a
las deidades locales, mediante la incorporacién de las mismas a su panteén.

La construcciéon de santuarios se substanciaba, preferentemente, en
asociaciéon con aquellas huacas locales que por sus caracteristicas no podian ser
transportadas al Cuzco en calidad de rehenes. Légicamente, las montafas
consideradas sagradas habrian sido un objetivo de preferencia. De ahi que la
construcciéon de un complejo ceremonial de altura ofreciera la oportunidad de
implementar dos estrategias de coercion ideoldgica simultaneas. Por un lado, la
montafa habria sido el lugar de destino para la reedificaciéon de la huaca pacarina de
una poblacion mitimae trasladada a la region. Y por otra parte, como una instancia
de “incaizacién” de una huaca local no transportable como rehén al Cuzco,
mediante la colocacién en la cumbre de arquitectura y objetos sagrados distintivos
de la dominacién inca.
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En ambos casos, las estrategias habrian permitido a la elite cuzquena el
ejercicio y legitimacién de su poder, mediante la justificacion ideolégica de su
intervencion en la esfera religiosa y el encubrimiento bajo la apariencia de
“generosidad” del soberano. El Inca habria sido generoso con los mitimaes al
concederles un nuevo escenario sagrado para la adoracion de su huaca, y con los
pobladores locales, al otorgarles servidores y ganados para la atenciéon de su montafia
sagrada. Tanto en la esfera religiosa como en la econémica, cabe concluir, siguiendo a
LaLoney La Lone (1987:19), que “el poder del Estado Inca de extraer y a lavez proclamar su
generosidad, fue la fuente de su fuerza”.

Montainas Andinas: Ancestros, Iniciacién, Legitimidad y Poder

En el sistema de creencias andino los ancestros moran en las montafias mas
altas, y se relacionan con los vivos mediante vinculos de reciprocidad (Reinhard
1983:42). Reciben las ofrendas que se les presentan y devuelven las cosechas que se
necesitan para la subsistencia. Son los duefios de la humedad y los encargados de
enviar las lluvias benefactoras a sus descendientes. Su hambre debe ser calmada
periédicamente con ofrendas de alimentos y sacrificios de animales, porque en su
descontento pueden enviar granizo u ocasionar sequias que destruyan las cosechas.

A nivel simboélico, los volcanes y nevados andinos ostentan su enorme porte
y suinalterable perdurabilidad, que connotan la antigtiedad y profundidad temporal
que caracteriza a los espiritus de los antepasados. Las montafas parecen haber estado
alli desde el comienzo dela eternidad, al igual que los ancestros, cuyo origen se pierde
en la noche de los tiempos. En consecuencia, la apropiacion fisica de las mas altas
cumbres en el marco de ceremonias estatales imperiales como la capacocha habria
permitido legitimar el poder de los incas - fuerte pero efimero en el tiempo - al
potenciarlo simbdlicamente con la perdurabilidad y la ancestralidad connotada por
las montanfas.

En tiempos de los incas, la creencia en los espiritus de los ancestros que
habitan en las cimas de las montafias servia para justificar la ceremonia estatal incaica
de capacocha, puesto que para la cosmologia incaica, los nifios sacrificados en las altas
montafias no “morian” sino que se unian a los ancestros que moraban en las cumbres
y desdeallivigilaban a sus comunidades (McEwan y Van de Guchte 1992:370).

Asociada a laidea de que los espiritus de los muertos moran en las montafias,
y como contrapartida légica de la misma, existia - y todavia subsiste - entre ciertos
pueblos andinos la creencia de que son descendientes de determinadas montanas
cercanas. Segtn las fuentes historicas, en el sur del Perd, los pueblos Collaguas creian
tener su origen en el volcan Collaguata, y los Cabanas decian descender del nevado
Hualca Hualca, situado al frente del asentamiento principal de su poblacién (Ulloa
Mogollén 1965: 327). En muchos casos, la relacion de ancestralidad con la huaca se
manifestaba en la costumbre de tomar como propio el nombre del accidente
geogréfico sacralizado en la region (Oliva 1895:133). La costumbre subsiste hoy en
dia, cuando muchos apellidos comunes entre quechuas y aymaras son nombres de
montanas destacadas delos Andes.

En tiempos del Incanato, el concepto de pacarina o de huaca pacarisca servia
para representar esta forma de relaciéon de ancestralidad entre grupos étnicos y
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accidentes geograficos prominentes. En su “Instruccion para descubrir todas las guacas
del Piru, y sus camayos y haziendas”, Albornoz sostiene que:

“Hay, como dije arriba, el principal género de guacas que antes que fuesen
sujetos al Inca tenian, que llaman Pacariscas, que quieren decir creadoras de sus
naturalezas. Son en diferentes formas y nombres, conforme a las provincias:
unos tenian piedras, otros fuentes y rios, otros cuevas, otros animales y aves, y
otros géneros de drboles y de yerbas, y de esta diferencia trataban de ser criados y
descender de las dichas cosas...” (Albornoz 1967:20).

En su lista de las huacas pacariscas reedificadas por los mitimaes, la mayoria
son nevados volcanicos de la cordillera occidental peruana. La reedificacién de las
pacarinas al trasladar las poblaciones de mitimaes es un ejemplo de la forma en que los
incas re-significaban las creencias locales preexistentes, adecudndolas a los fines de su
dominacién politica.

En sintesis, teniendo en cuenta el aspecto de la ancestralidad como mévil de
la sacralidad de la montafia para el mundo andino, ciertos santuarios de altura de los
incas podrian haber funcionado simbélicamente como huacas pacariscas reedificadas
por y para los pueblos trasladados como mitimaes. Por su parte, los cadaveres de las
victimas sacrificiales podrian haber sido considerados malquis, relacionados con el
culto a los ancestros y a la fertilidad, siendo su conservacion por frio el resultado
intencional del lugar de entierro seleccionado enlas cumbres.

Por otra parte, las montafias son lugares sagrados dotados de “poder”,
capaces de investir de dicho poder a las personas elegidas para su servicio. El rayo es
una manifestaciéon del poder de las grandes montafias y nevados de los Andes.
Cuando una persona es “tocada por el rayo”, sabe que su en destino estaran las
curaciones con hierbas, las consultas a los espiritus de los cerros, los rituales de
llamado alalluvia, las adivinaciones con hojas de coca y demaés practicas relacionadas
con el shamanismoy el sacerdocio andino (Reinhard 1983:44-45).

Ya desde los tiempos de los incas se creia que los camascas o sefialados por el
trueno adquirian el arte de la adivinacién y el de curar con hierbas (Molina 1959:29).
Hoy en dia, los ritualistas Aymara que han sido elegidos mediante la descarga del
rayo reciben el nombre de yatiris. Los cerros juegan un rol primordial en la selecciéon
de los yatiris, ya que en sus cumbres habitan los achachilas, que sefialan al elegido a
través del rayo. En la practica, la descarga del rayo se recibe habitualmente en lugares
descampados y elevados, generalmente mientras se realizan tareas de pastoreo de
animales “en el cerro” (Taboada 1997:8).

El impacto del rayo no suele ser el primer signo, sino una forma de
confirmacién de la llamada al sacerdocio andino. Ciertos rasgos fisicos distintivos
tales como deformidad, labio leporino, o hasta el mismo antecedente de parto
gemelar, suelen ser considerados como factores que predisponen a recibir el poder de
curar, adivinar o comunicarse con los Achachilas. Las personas sefialadas desde su
nacimiento y confirmadas por el rayo en la adolescencia, deben completar su
formacién en las précticas rituales con un yatiri experto que hace las veces de maestro.
El realizar viajes a los lugares “donde uno queda investido de poder” se convierte en
una parte fundamental de la vida del yatiri (Huanca 1989:62).

Los ritualistas andinos se encuentran categorizados de acuerdo al rango de
sus habilidades, desde simples adivinadores hasta verdaderos shamanes que llegan a
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estar poseidos por los dioses de la montafia, y a través de los cuales estos se
comunican. En las comunidades quechuas, los especialistas mas prestigiados se
denominan alftomisayoq y se distinguen por su capacidad de comunicarse
directamente con los Apus (Marzal 1992:42). Para lograr aquella facultad que los
diferencia de los simples ritualistas o pampamisayoq, los “altomisas” deben recorrer
una carrera sacerdotal que incluye una primera etapa de peregrinacion al cerro en
calidad de bailarines; una segunda instancia de presentacién a un maestro y
entrenamiento intensivo en la preparacion de las mesas de ofrendas o despachos;
parafinalmente acceder ala iniciacién. La consagracion o karpay involucra, entre otras
cosas, la permanencia de tres dias en aislamiento en la cumbre de una montafa
(Nufiez del Prado y Murillo 1991:131). Requiere también que el candidato ascienda al
nevado desnudo y se purifique frotindose con nieve todo el cuerpo (Rozas 1983:153).
Al igual que entre los yatiris aymaras, el ejercicio de la actividad sacerdotal y la
iniciacion de los paqos quechuas, estan intimamente ligados a la importancia de los
nevados sagrados como lugares de poder (véase Ceruti 2001 y 2007).

El incanato trajo consigo el culto al Sol y una estructura clerical propia
compuesta por sacerdotes, acllas, ofrendas, rituales y templos (Castelli 1991:110). Los
sacerdotes al servicio de los oraculos més importantes del imperio Inca eran
altamente considerados y prestigiados, siendo mantenidos directamente por el
emperador. Ademas de la consulta a ordculos, los sacerdotes del Incario llevaban a
cabo distintas actividades de cardcter ceremonial, recibiendo diferentes
denominaciones de acuerdo a sus funciones: adivino o huatuysapa, confesor o ichori,
hechicero u omo; yacarca, quien habla con los muertos; kalparikog, el que adivina por
los bofes de los animales sacrificados. Los curanderos o hampi-camayocs pertenecian
asimismo a la clase sacerdotal (Rowe 1946:299). También entre los sacerdotes incas
habria existido la jerarquizacion diferencial entre quienes ejercian tareas rituales
auxiliares y aquellos que posefan la facultad de comunicarse directamente con las
divinidades (Ziolkowski 1991:61).

Si bien no se encuentran referencias especificas acerca de la consagraciéon de
sacerdotes incas en las cumbres de montafias; tenemos el relato de Santa Cruz
Pachacuti Yamqui (1968) acerca del empleo del cerro Huanacauri del Cuzco, en los
ritos de iniciacién para jovenes orejones durante la ceremonia de imposicion del
cubresexo o huarachicuy. La ceremonia incluia una elaborada secuencia de ritos, que
tenian como escenario preestablecido a montafias sagradas de las inmediaciones del
Cuzco (Betanzos 1996:59). Existiendo entre los incas la costumbre de elegir las
cumbres para efectuar ritos de iniciacién - como en el caso del cerro Huanacauri en
Cuzco, cabe inferir que los santuarios de altura también podrian haber sido elegidos
para la consagracién de sacerdotes, en especial de los huaca-camayocs destinados a su
servicioy culto.

En sintesis, teniendo en cuenta el aspecto de la consagraciéon y practica
sacerdotal andina relacionado con la montafia como lugar de “poder”, cabe postular
que los santuarios de altura de los incas podrian haber ofrecido el escenario
apropiado para la valorizacion y legitimacion de la clase sacerdotal y sus privilegios.
Si bien es poco factible recuperar indicios arqueolégicos que sustenten los posibles
procedimientos de consagracion de sacerdotes, los mismos entierros de victimas y
ofrendas en las cumbres pueden ser considerados como evidencia de la participacion
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activa de sacerdotes delegados por el Inca, en ceremonias en las que habrian
incrementado su poder religioso.

Palabras Finales: Montafia Andina y Poder Simbdélico

La montafna, en su caracter de escenario y fuerza sagrada, ofrece, desde el
punto de vista simbélico, numerosas facetas complementarias. Los nevados que
acumulan humedad en sus glaciares y la vuelcan en los rios connotan vividamente a
la fertilidad. Los volcanes despertando a la erupcién constituyen pavorosas imégenes
del aspecto impredecible de la naturaleza. El rayo que baja de lo alto para sefalar al
elegido se convierte en imagen de majestad y poder. La inmensa mole de roca y nieve
que alberga alos ancestros, daimagen de enormidad.

Los Andes, con sus aspectos atrayentes y temibles; cargados de majestad y
monumentalidad hacen de la montafia sudamericana un numen digno de
veneracion; a la vez que una fuente simbdélica de autoridad para quienes lograsen
acceder visiblemente a sus maximas alturas. Los incas no fueron los primeros en
adorar a las montafas andinas, pero si fueron los primeros en responder al llamado a
ascender hasta sus mads altas cimas. El ritual, como respuesta propiciatoria o
apaciguatoria frente al caracter sagrado de las altas cumbres, fue capaz de convertir la
disparidad de poder entre los espiritus de la montafa y el hombre andino, en una
relaciéon de cooperacién y mutuo sostenimiento (Gose 1994:239).

La construcciéon de santuarios de alta montafia permitié a los incas la
oportunidad de disciplinar fuerza de trabajo, ala vez que habria justificado en ciertos
casos el traslado de poblaciones mitimaes para su asignacion al servicio de los nuevos
centros ceremoniales. Un beneficio derivado de la creaciéon de nuevos lugares de
culto habria sido el de manipular a favor del emperador Inca la problematica del
faccionalismo y la competencia entre los cuerpos sacerdotales, a través de la
generacion de nuevos espacios rituales con oficiantes religiosos de mayor adhesién
al gobernante de turno.

En el plano ideolégico, los santuarios de altura hicieron posible que los Incas
ostentaran su voluntad de homenajear a las montafias sagradas de las poblaciones
locales. Por otra parte, la construccién de un santuario en la cumbre habria servido
para sumir el caracter sagrado tradicional de la montafia bajo la esfera del culto
imperial, en el marco de una estrategia comparable y complementaria a la de traslado
de los objetos sagrados de los pueblos conquistados hacia el Cuzco para su
incorporacién al panteén imperial en calidad de rehenes simbélicos. La construcciéon
de santuarios habria sido entonces la solucion estratégica para el problema de las
huacas fijas, en tanto que la deportaciéon al Cuzco habria sido el procedimiento
implementado para las huacas méviles de los pueblos conquistados.

Los bienes suntuarios ofrendados durante las capacochas habrian justificado
las redes de extraccion y circulacién de materias primas exéticas empleadas en su
elaboracién, a la vez que habrian movilizado a la mano de obra artesanal en pos de su
disciplinamiento y de su mas alta especializacion. La manipulacién de dichos bienes
durante la ceremonia y su puesta fuera de circulacién en los enterratorios y ofrendas,
habria contribuido a aumentar su valor simbélico como bienes de elite y su eficacia
como obsequios diplomaticos del Inca.
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Las ofrendas humanas durante las ceremonias de capacocha habrian provisto
alosincas dela posibilidad de generar un flujo de circulacién controlada de personas,
en particular de mujeres, previa extraccion de las mismas de la esfera doméstica y
local. Dicho flujo habria abastecido no sélo a la demanda de victimas sino también a
las necesidades de mano de obra para la confeccién de textiles y de chicha - principal
tarea productiva de las acllas y mamacunas - asi como a la reserva de doncellas para ser
repartidas por el Inca en calidad de esposas y concubinas a los jefes locales, nobles y
guerreros en circunstancias en las que la reciprocidad obligara al obsequio dadivoso
del emperador. La capacocha habria posibilitado también el afianzamiento de lazos
con los curacas, brindando la oportunidad de que las alianzas con el Inca se sellaran
ceremonialmente por medio dela muerte sacrificial de hijos de los jefes locales.

Con la caida del imperio Inca, la veneracién de los nevados y volcanes sigue
vigente, pero manifiesta un retroceso ala modalidad de adoracién a distancia, la cual
en parte se conserva hasta la actualidad. El destino de las procesiones religiosas
andinas ha sido desplazado a cerros de altitudes medias y localizaciones mas
accesibles (Gareis 1991:120). Las peregrinaciones en alta montafia modernas suelen
realizarse en cotas altitudinales entre los 3600 y los 4700 metros sobre el nivel del mar.
Asfi se observa en las procesiones al santuario de Punta Corral (Ceruti 2011a) y al
santuario de Sixilera (Ceruti 2012), que se desarrollan en el norte de Argentina. La
masiva peregrinacion al santuario del Sefior de la Estrella de la Nieve en Vilcanota,
congrega a decenas de millares de devotos en una hoyada glaciaria a
aproximadamente 4700 metros de altura (véase Ceruti 2007). Las més altas cumbres
de los Andes no volvieron a ser ascendidas al extinguirse las Gltimas hogueras
encendidas en las capacochas. Recién cinco siglos mas tarde, los montafiistas
occidentales lograron repetir las hazafias de sus predecesores incas en los Andes.
Recientemente - hace poco mas de una década - los pobladores punefios del norte
Argentino comenzaron a practicar ascensiones conmemorativas en una montafia de
facil acceso cuya cumbre alcanza los 5600 metros sobre el nivel del mar (Ceruti 2011b)

Aquello que distinguié a la religiosidad Inca del substrato andino
tradicional y de las practicas rituales que perduran hasta nuestros dias, fue la
capacidad de hacer de las inaccesibles cumbres, santuarios y escenarios para el culto.
Los incas implementaron una forma de adoracion directa mediante la apropiacion
del niimen montafia, a través del ascenso y la modificacién cultural del espacio de la
cima. Dicha modalidad de utilizacién de las montafias contribuy6 - también desde la
esfera simbolica - ala legitimacion de la autoridad de los Incas, mediante el creciente
prestigio de una clases sacerdotal capaz de acceder periédicamente a la morada de
los dioses.
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Figura 1: Volcan
Llullaillaco, montafia
sagrada de los Inca.

© Constanza Ceruti

Figura 2: La autora
ascendiendo al volcan
Llullaillaco.

© Constanza Ceruti

Figura 3: Ofrendas incaicas
en santuario de la cima
del Llullaillaco.

© Constanza Ceruti
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Figura 4: La autora en la
cumbre del Llullaillaco
durante el descubrimiento
de la momia de la

Nifia del Rayo.

© Constanza Ceruti

Figura 5 - Ofrendas de
cerdmica y estatuillas
incaicas, ademas de
objetos personales de los
nifios del Llullaillaco.

© Constanza Ceruti

Figura 6: La doncella del
Llullaillaco.

© Constanza Ceruti
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Figura 7: Cuerpo
congelado del nifio
del Llullaillaco.

© Constanza Ceruti

Figura 8: La autora
estudia el cabello del

nifio del Llullaillaco en los
laboratorios de la
Universidad Catdlica de
Salta.JP. |
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