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Jorge Flores Ochoa
Universidad Nacional de San Antonio Abad del Cuzco

El Inka histérico es el Enga contemporaneo

COMO SE HA HECHO NOTAR en diferentes oportunidades, el avance de los estudios
andinos se enriquecié de manera significativa los dltimos tres o cuatro decenios.
Es el resultado de las investigaciones de arquedlogos, historiadores y etnélogos, y
también producto de nuevas técnicas de investigacién como la etnohistoria, que
combina el uso de fuentes histéricas “leidas etnolégicamente” con las evidencias
arqueoldgicas y la informacién etnogrifica, y que tiene el propésito especial, entre
otras cosas, de verificar continuidades, tan importantes en la investigacién andina.

La tdctica ha mostrado su eficiencia. Asf ocurrié con el control vertical de un
méximo de pisos ecolégicos, que establecié John V. Murra (1975). La informa-
cién de las fuentes documentales, entre ellas las prédigas visitas, se combiné con la
informacién etnolégica ya publicada, como la que describe la ahora muy conocida
regién quechua de los q’ero del Cuzco (Nufiez del Prado 1958). Siguiendo este ca-
mino, animado y estimulado por Murra, realicé una corta investigacién en la parte
occidental del altiplano del Titicaca, la misma regién que ocuparon los lupacas ai-
mara-hablantes del siglo XV1. Fue f4cil comprobar la continuidad de la visién ver-
tical del espacio. Existfan comunidades que mantenfan el control de tierras de cul-
tivo de maiz en los valles costefios de Moquegua. En otras comunidades que las
habfan perdido, todavia se hallaban propietarios individuales que residfan de ma-
nera permanente en el altiplano y que posefan chacras de maiz en los valles occi-
dentales de los Andes, e incluso en la misma costa. En otros casos habfan creado
relaciones personales para intercambiar productos de altura por los que venian de
los valles costefios. Estos arreglos eran parte de las modificaciones y cambios pro-
ducidos por el sistema de mercado: la formacién de mercados campesinos, con el
uso cada vez mayor de dinero. A pesar de todo era interesante comprobar la conti-
nuidad de la verticalidad expresada de varias formas, pese a los casi cuatro siglos y
medio de influencia externa (Flores Ochoa 1973).

Pocos afios después se realizé otra investigacién, con la colaboracién de estu-
diantes de la Universidad Nacional de San Antonio Abad del Cuzco.' Se eligieron

1 Colaboraron Washington Jests Roza Alvarez, Alberto Moscoso Flores, entonces estudiantes de la
carrera profesional de Antropologfa en la Universidad Nacional de San Antonio Abad del Cuzco.
El proyecto fue posible gracias a la ayuda financiera que proporciond el Dr. Shozo Masuda.
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tres zonas cuzqueflas con caracteristicas geogréficas contrastadas y de diferente
complejidad social. La primera estaba en el distrito de Vilcabamba, en la cuenca
del rio Apurimac, que limita con los departamentos de Cuzco y Ayacucho. A lo
largo del pronunciado paisaje vertical se encuentran comunidades que tienen cha-
cras de coca y maiz a 2000 msnm, a orillas del rio Apurimac; al llegar a los 4000
metros de altura de la puna estdn los pastores y cultivadores de tubérculos altoan-
dinos. El segundo lugar de estudio fue el distrito de Quiquijana, de la provincia de
Quispicanchis, con comunidades entre los 3210 y los 3900 msnm. El tercer caso
corresponde una zona m4s extensa y compleja, donde se hallan comunidades cam-
pesinas, aldeas y el centro urbano de Calca, capital de la provincia del mismo nom-
bre, que funciona como articulador social y econémico.

Se comprobé la vigencia del control vertical, similar al de la regién q’ero, de re-
laciones econémicas y sociales que combinan el acceso directo dentro de pequefias
distancias, con formas de trueque tradicional, as{ como lugares en que predomina
el sistema de mercado, donde se compran y venden los productos agropecuarios de
los diferentes pisos altitudinales. En todos ellos se percibe claramente la continui-
dad del ideal andino del acceso directo a los recursos de las diferentes alturas, que
busca controlar tierras en otros pisos altitudinales; para lograrlo establecen sélidas
relaciones sociales entre los diferentes pisos.

Considero que la verificacién de otras continuidades, para citar solamente algu-
nas como la organizacién social y los sistemas de parentesco; la tecnologfa del cul-
tivo, riego y uso de las tierras; la ganaderia; los mitos, leyendas y, claro estd, la reli-
gién, pueden ser parte del trabajo etnoldgico por realizar. Tomando el tema de la
religién, es evidente actualmente que se comprueba la préctica de dos religiones en
las poblaciones del sur andino: el catolicismo popular o, con mayor propiedad, an-
dino, junto a lo que se le viene llamando la religién andina, cada vez con mayor
consistencia. Ambas son practicadas por las mismas personas, que pasan de una a
otra sin problemas de conciencia. Estos se los plantean los observadores de fuera,
que no logran entender y menos aceptar que las mismas personas transiten de una
a otra religién. No presenta ningtin problema ser catélicos en la mafiana, asistien-
do a misa y rezando las oraciones del culto. El mismo dfa pueden ofrecer ceremo-
nias a la Pachamama, la madre tierra o a los Apus, que como guardianes perma-
nentes de la comunidad y la regién, estdn en las montafias que los andinos
observan todos los dfas desde sus hogares.

En las ceremonias se visualizan mejor las diferencias en las précticas que existen
entre ambas religiones. En las del catolicismo popular sobresale el ritual que se ha
venido a llamar el “complejo de fiesta” catédlica (Flores Ndjar 1995). Se caracteriza
por demostraciones publicas, con sucesién de ceremonias religioso-socio-cultura-
les, con visperas, celebracién del dia central o de fiesta; de la “octava”; misas de di-
ferentes denominaciones; procesiones de imédgenes patronales llevadas por rutas
ceremoniales tradicionales, con acompafiamiento de grupos de danzantes y musi-
cos; y banquetes en los que se consumen potajes propios del lugar y la ocasién. La
organizacién de la fiesta se organiza mediante el conocido sistema del cargo, que
asume diversas formas en relacién a la complejidad social, la riqueza, los recursos
disponibles y otras caracteristicas de cada devocién y lugar (Flores Ndjar 1995;
Flores Ochoa 2000 [Ms.]).
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En la religién andina predominan las ceremonias que se realizan casi siempre en
laintimidad del hogar, con la participacién de la familia nuclear, algunos parientes
y unos cuantos invitados especiales, cuya concurrencia se establece de acuerdo a
los términos de la reciprocidad, el yni tan descrito y comentado en la copiosa lite-
ratura antropoldgica. La ceremonia comprende la preparacién del despacho, pago,
pagapu, haywarisqa u otra de las tantas denominaciones regionales y locales. Es el
banquete que se ofrece a los dioses andinos, sean la Pachamama o los Apus, como
se les llama en la regién surefia. Se comparte la “comida” con las divinidades. Se
concluye incinerando las ofrendas para que las divinidades aspiren el humo que les
lleva el alimento, que es la forma como consumen las ofrendas, que se van con el
sami (aliento), tal como sucedfa hasta el siglo XVI.

La diferencia no se halla solamente en el aspecto formal de ambas religiones,
sino también en las divinidades que se invocan. En las catélicas son la Virgen Ma-
rfa en sus diversas advocaciones, los santos patronales, en no pocas veces los arcdn-
geles, mdrtires y otros cultos propios del santoral catélico. Es evidente la presencia
de Tayracha Jesucristo, como la principal divinidad. No se notan referencias a
Dios; el Padre eterno como creador del universo, con todos los atributos que se le
adjudican, no estd presente. En la religién andina, como se adelantd, las invocacio-
nes, oraciones, ruegos, y pedidos se hacen a la Pachamama Santa tierra y los Apus,
pesando en el Enga.

Una aclaracién al margen que me parece pertinente. No hay evidencias ni argu-
mentos que permitan afirmar que estamos frente a un proceso de sincretismo. La
vaguedad e imprecisién conceptual de este término conduce a confusiones y equi-
vocos. El nimero y variedad de definiciones, como su aplicacién a diversas situa-
ciones, lo hacen demasiado vago como para que proporcione una idea clara con la
cual saber qué se califica como sincretismo (Schmelz 1996). En todo caso no sirve
para explicar lo que ocurre entre la religién andina y la catélica popular. Por su-
puesto que hay préstamos de una a otra religién, especialmente de la catélica a la
andina. Se expresan en el persignarse, colocar una cruz en el pecho del oferente, o
en rezar un Padrenuestro. Esto no permite afirmar que estamos en presencia de un
proceso de sincretismo. Tampoco se puede considerar que el catolicismo popular
es sincrético porque en los templos se oigan oraciones e himnos en quechua, que se
llame Apu a Jesucristo o Qollana Marfa a la Virgen Marfa.

Tampoco debe perderse de vista que la actual religién andina corresponde a lo
que fue la “pequefia tradicién” del Tahuantinsuyo del siglo XV, la misma que se
practicaba en comunidades campesinas, en los hogares del comin. La religién es-
tatal incaica de “la gran tradicién” fue descabezada con demasiada rapidez. Los
pensadores religiosos, los te6logos y grandes sacerdotes que formaban parte de la
burocracia estatal inca perdieron poder y presencia, siendo no pocas veces encarce-
lados y perseguidos. Asi desapareaeron los especialistas de alta j jerarquia, los que
podian explicar los dogmas y principios centrales de la religién incaica. En las co-
munidades persistieron las précticas propias de la actividad cotidiana, parte del
quehacer religioso familiar, que no se preocupa ni tiene en mente averiguar o res-
ponder grandes problemas teoséficos y filoséficos. Esta prictica permanece como
parte de la cultura religiosa de las actuales poblaciones andinas quechuas y aima-
ras. Las crénicas también la dejaron de lado; solamente los objetos sagrados y de
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culto aparecen mencionados en los expedientes de los juicios de idolatrfa, hechice-
ria o brujerfa.

Desde 1977 se ha difundido informacién etnogrifica de algunos principios
centrales de la religién andina, que estdn mds all4 de la practica religiosa familiar
de ofrecer despachos. En particular, son los pastores de la alta puna, los que guar-
dan esta tradicidn religiosa, a quienes no dudo en considerar depositarios de cono-
cimientos importantes de la religién andina (Flores Ochoa 1977). Uno de estos
principios es el Enqa, que con toda facilidad se escucha como /nka o Inga, por los
hébitos auditivos no acostumbrados al runa simi. Hace unos afios (1977) anticipé
que Enqa es un poder espiritual, capaz de crear y realizar hechos portentosos. Con-
cede bienestar a los humanos, es el origen de la vida de la gente, los animales, las
plantas. En fin, estd en todo lo que posee vitalidad y se halla en este mundo, que
me resisto a llamarlo Kay Pacha.

En este punto me refiero a varios de los trabajos de Franklin Pease. El compar-
tia y practicaba la propuesta de prestar atencién a las continuidades culturales an-
dinas. Asf lo hizo en varias de sus publicaciones, no para probar posibilidades, sino
por el convencimiento de lo dtiles que son para reconstruir el pasado histérico de
los incas. Para confirmarlo me remito a una publicacién de hace casi un cuarto de
siglo (Pease 1978b), producto de la cosecha fructifera en que combiné la bisque-
da de documentos en archivos provinciales, parroquiales y comunales con el traba-
jo de campo, que era otra forma de su permanente quehacer de historiador. El ha-
llazgo de “papeles” con excepcional valor etnohistérico, junto a la pesquisa
etnografica en la que escuché con atencién a campesinos del valle del Colca, le
permitieron acceder a mitos como los de Inkarri en Collaguas.' Comprobé que las
informaciones etnogréficas del diario vivir que dan los pobladores rurales, se pue-
den cotejar con los documentos histéricos para verificar continuidades culturales,
en este caso de lo que fue el gran sefiorfo de los collaguas (Pease 1977b, 1979,
1981c; Pease, ed., 1977). Por esta razén considerd que:

“...laantropologfa proporciond un sugerente punto de contacto al hacer ver que el tes-
timonio del morador actual de los Andes resultaba particularmente valioso para preci-
sar categorfas y criterios de organizacién social y econdémica, y también para sefialar
cémo los mitos recogidos por las crénicas debfan ser estudiados teniendo en conside-
racién la continuidad de la mitologfa andina hasta el presente (Pease 1979-80).

La continuidad ofrece posibilidades importantes. Se la deja de lado cuando se
trabaja dogmdticamente, con poco criterio cientifico. Incluso la arqueologia mo-
derna ha desarrollado la técnica de la etnoarqueologfa, que guarda similitudes con
la etnohistoria. La etnoarqueologfa ofrece cada vez mayores vias para la interpreta-
cién, al proponer que los restos culturales materiales se analizan mejor cuando se
aplican criterios etnoldgicos, utilizando las continuidades y analogfas culturales.

Retornando el trabajo de Franklin Pease, para él la continuidad contribuye a co-
nocery comprender incluso las categorfas mentales “que presiden la imagen andina
del tiempo y del espacio, y que no siempre son compatibles con la imagen histdrica
occidental” (Pease 1979-80). Asf lo muestra cuando aclara que debe entenderse
inka como una categoria cultural, yendo mas alld de la denominacién reservada

1 Inkarrf aparece en varias de las investigaciones de Pease (ed., 1982, por ejemplo).
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para el soberano andino del siglo XVI. Es una tarea importante entender el sentido
de este término, tal como se le puede encontrar en la informacién etnogréfica.
Quiero detenerme un poco en este punto. /nka tiene varios significados. En un tra-
bajo anterior al que ya me refer{ (Flores Ochoa 1977), mostré el significado que tie-
neen laactual religién andina. Me animo a precisar que estamos frente a un proble-
ma de técnica de investigacién etnogréfica, de importantes consecuencias cuando
se trata de la religién. La informacién obtenida no siempre proviene de las personas
mejor enteradas para hablar de temas complicados y problemdticos. Haciendo un
paralelo, esigual a lo que podria suceder si entrevistdsemos a cualquier catdlico, que
no estard en condiciones de proporcionarnos informacién coherente sobre asuntos
teoldgicos, como la esencia de la Trinidad o la pureza de la Virgen Marfa. Esto se
deberd a que es creyente y no estd inmerso en problemas religiosos, ni buscar4 estar-
lo, puesto que la préctica constituye la parte central de su religiosidad. Esta referen-
cia es para indicar que algo similar ocurre con la religién andina. La mayor parte de
la etnografia religiosa publicada se ha obtenido de creyentes y practicantes, espe-
cialmente en momentos que estdn mds interesados en el desarrollo de la ceremonia
que ofrecen, que en hablar de los fundamentos de sus creencias. Dicho sea de paso,
el momento de la ceremonia no es la mejor oportunidad para obtener informacién
sobre un tema tan sensible como el de las creencias, puesto que los informantes es-
tardn mas preocupados en seguir el ritual que en hablar de €l.

Esta dificultad se evita cuando se tiene la oportunidad de aproximarse a los ver-
daderos especialistas, los conocedores de la religién andina que si pueden explicar
aspectos importantes de su religién. Muchos son pensadores profundos, preocu-
pados por temas trascendentales, que dan explicaciones claras de los problemas de
fe, como precisar qué es el Enga.

Nos dicen que es lo mismo que /nka. Es el espiritu inmaterial que puede apare-
cerse a la gente de diferentes formas. Es la esencia espiritual que ordena —#kamay
en runa simi— lo que sucede en este mundo. En tanto principio es el inicio de lo
existente. Es el ordenador del universo; por su poder de disponer los hechos de la
vida diaria es a quien debe acudirse para pedirle favores, puesto que es, ademds,
amo y sefior de lo que existe. Como ser espiritual no es visible ni estd identificado
con objeto material alguno. En el ritual lo representan con pequefas piedras esfé-
ricas u ovoides, muy lucias, de caracteristicas especiales. Se las encuentra en las al-
tas cumbres, cuando la divinidad ha dispuesto dar esta sefial a quien retne las con-
diciones adecuadas de espiritualidad y religiosidad. La forma de algunas piedras es
similar a la figura oval central del dibujo de Santa Cruz Pachacuti. Las piedras son
las imdgenes, no el mismo Enga, tal como las esculturas o pinturas de la Virgen
Marfa, Jesucristo o los santos no son las divinidades sino su representacion.

Este es el sentido que Franklin Pease dio a /nka. Guiado por los datos histéri-
cos, lo considerd un principio generador intermediario entre la divinidad y este
mundo, el arquetipo que modela todo a su imagen espiritual. El Enga actual no es
ni masculino ni femenino. En las oraciones se le adjudica uno u otro género, segtin
el sentido de las invocaciones. El Inka es todopoderoso porque tiene cardcter divi-
no, lo que le hace invencible puesto que no se puede derrotar a dios, como bien lo
consideré Pease G.Y.: “El Inka invencible en el modelo ideal ofrecido por las cré-
nicas es también un mediador en gran escala...” (1978a: 74). El soberano Inka lo
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era puesto que en tanto dios-soberano posefa inka, aunque serfa mejor decir Enga,
de acuerdo a la pronunciacién del quechua moderno del Cuzco.

Las referencias al Enga se completan con mitos —;historias>— que hablan de
personajes como enqa, que fueron capaces de crear lo que existe. Se les ubica en el
pasado remoto, en el may timpu, identificado con la era de los Incas —asi, en plural,
puesto que da a entender que los antiguos reyes estaban en esta categorfa, debido a
sus caracteristicas divinas—. Como sucede en los mitos que Pease recogié en Colla-
guas, estos inkas son capaces de ordenar las piedras con el pensamiento, para que se
coloquen unas encima de otras formando grandes e imponentes edificios, o cons-
truir andenes que llenaban con tierras fértiles, traidas de lugares distantes como los
valles amazénicos. Al decir que ordenan con el pensamiento, quieren decir que po-
seen gamay, que es la capacidad de ordenar, inmanentea su espiritualidad divina.

El Enga estd por encima de las otras divinidades andinas. Su poder es tal que sin
su “permiso”, dicho en el sentido del quechua, no ocurre nada en este mundo. La
Pachamama como divinidad femenina, que se identifica con la tierra productiva,
no estarfa en condiciones de generar, de “criar” plantas, animales y gente sin la vo-
luntad y presencia del enga. Los Apus, divinidades que se inclinan por la connota-
cién masculina, también se hallan en un plano inferior al Enga. Tal vez nos ayude
a penetrar en su esencia lo dicho por un sacerdote andino de la reglon donde se
alza majestuoso el Apu Ausangate, el sefior principal de toda esta 4rea surefia. Este
indicé que el Apu era igual a Jesucristo; era como su masi, la pareja de caracterfsti-
cas y condiciones iguales y similares, con la misma categorfa y poder. Masi no es
una pareja de géneros diferentes, sino equivalentes. El Enga estaba por encima de
ellos. Al comenzar sefialé que los catélicos andinos casi no hacen referencia a Dios,
al Padre eterno. La divinidad mdxima es Jesucristo, con su equivalente, el Apu.
Esto qulere decir que por encima estd el Enga, que es de mayor jerarquia.

El mismo sacerdote andino amplié su comunicacién, indicando que, por cjem-
plo, la sacralidad del Apu es la que motiva la peregrinacién al conocido santuario
de Qoyllurit’i, cerca del Apu Ausangate, donde también tiene su lugar 7aytacha
Jesucristo como su masi. Las instrucciones adicionales que este sacerdote comuni-
¢6, quedan por el momento en reserva.

Para terminar, quiero permitirme la licencia de pensar en la atencién que Pease
habria otorgado a esta informacién. Con toda seguridad, gracias a su conocimien-
to y dominio de las fuentes escritas, habria estado en condiciones de confirmar las
caracteristicas divinas y sagradas que percibié en los reyes Incas. La continuidad de
este concepto en las altas tierras de los Andes del sur, servirdn para responder las
preguntas que nos siguen planteando los Incas, “sefiores destos Reynos del Pird”.
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ellos. Al comenzar sefialé que los catélicos andinos casi no hacen referencia a Dios,
al Padre eterno. La divinidad méxima es Jesucristo, con su equivalente, el Apu.
Esto quiere decir que por encima estd el Enga, que es de mayor jerarqufa.

El mismo sacerdote andino amplié su comunicacién, indicando que, por ejem-
plo, la sacralidad del Apu es la que motiva la peregrinacién al conocido santuario
de Qoyllurit’i, cerca del Apu Ausangate, donde también tiene su lugar Taytacha
Jesucristo como su masi. Las instrucciones adicionales que este sacerdote comuni-
c6, quedan por el momento en reserva.

Para terminar, quiero permitirme la licencia de pensar en la atencién que Pease
habrfa otorgado a esta informacién. Con toda seguridad, gracias a su conocimien-
to y dominio de las fuentes escritas, habrfa estado en condiciones de confirmar las
caracteristicas divinas y sagradas que percibié en los reyes Incas. La continuidad de
este concepto en las altas tierras de los Andes del sur, servirdn para responder las
preguntas que nos siguen planteando los Incas, “sefiores destos Reynos del Pird”.
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