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INTRODUCCION 1

En este ensayo analizaré el pensamiento mesiinico de los Piez 2
del Sur de Colombia, visto por dos movimientos, en 1707 y en 18383,
as{ como en una coleccién de mitos modernos procedentes de la mis-
ma comunidad. Identificaré los simbolos que yo creo segiin el ana-
lisis son tipicamente mesidnicos para los Pdez. Basaré mis juicios
en los datos de crénicas y documentos inéditos coloniales, la etno-
grafia moderna, crénicag que tratan los grupos vecinos, y datos de
los Andes centrales. Eg importante dar énfasis a mi utilizacién de
comparaciones. Mi fin no es la simple comparacién, trato de buscar
un valor explicativo, eso en gran parte porque provienen de un con-
texto cultural muy semejante al de los Piez. Es por eso que miro
hacia el Sur. Se espera que lal tratamiento del pensamiento mesia-
nico Paez, permitird, no sélo una visién mas amplia de dicha socie-
dad colonial, sino también un entendimiento mayor de las diferen-
cias entre las culturas del Norte y Sur de los Andes.

Los movimientos mesidnicos y milenarios han sido descritos y
analizados para muchas regiones del mundo. Repetidamente, log an-
tropdlogos y socidlogos han construido tipologias de estos movimien-

UEste ensayc estd basado en una investigacién de arvchivo llevada a cabo
durante los meses de junio a agosto de 1977, finarciada por la University of
Illinois y bajo la supervisién del Departamento de Antropologia de la Univer-
sidad del Cauca, Popayan. Quiero agradecer al entonces Prefecto Apostélico
de Tierradentro, el Monsefior Envique Vallejo, a los padres de Belalcdzar, y al
secretario del Monsefior, sefior Miguel Palomino por su colaboracién y ayuda
en el uso del Archivo Histérico de Tierradentro. Las siguientes personas le-
veron el manuscrito y me dieron eriticas constructivas: Segundo Bernal, Ed-
ward Bruner, Joseph Casagrande, Edgardo Cayén, Camilo Dominguez, Manuel
José y Esther de Guzméan, Deborah Poole, Frank Salomén, y R. Tom Suidema.
La responsabilidad de todo error en el ensayo procede, sin embargo, de la au-
tora.

* Los Piez habitan el Oriente del departamento del Cauca. Son divididos
en numerosas parcialidades, casi todos bajo el gobierno de cabildos indigenas.
Son todos grupos agricultores. Para una descripeién mas general de la cul-
tura Pdez, el lector debe consultar las obras de Bernal (1953, 1960).
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tos, basdndose en la comparacién a través de varias culturas; ellos
basan sus teorias més en la situacién politica y econdmica de los ac.
tores, los lideres de las rebeliones (Pereira de Queiroz 1969; Thrupp
1962; Wilson 1973), o en la psicologia del lider y sus seguidores
(Wallace 1970) que en la relacién entre el movimiento y la sociedad
indigena, y en la importancia de los simbolos utilizados en el movi-
miento. En otras palabras, estos cientificos analizan el mesianismo
desde un sesgo occidental y no toman en cuenta la interpretacién
indigena de los simbolos. Nosotros podremos comentar en cuanto al
andlisis de los movimientos mesianicos de la misma forma que Wil-
den observa en su critica del andlisis mitico: “La significacién —la
meta— llega a ser delimitada, no por la estructura del contexto en
el cual se ubica, sino por la estructura de ‘la ciencia’. El resultado es
que la metodologia implicitamente se vuelve una ontologia (Wilden
1977: 11; traduccién mia)”. Tales tipologias acumulan ejemplos di-
versos y aislados del comportamiento sin darse cuenta del movimien-
to del sistema entero; por eso adquieren un nivel muy bajo de utilidad,
al igua} como Godelier ha reconocido después de revisar la mayoria
de las tipologias empiricas que tratan los niveles de integracién po-
litico y social (Godelier 1977) .

;Hasta qué punto tienen utilidad meras estructuras de movi-
mientos para el entendimiento de instancias individuales del mesia-
nismo o, aun, para la explicacién del fendémeno de mesianismo en
general? En realidad tenemos s6lo unas pocas definiciones que aban-
donan gran parte de los datos importantes. Y més importante, al
comparar solamente ciertos aspectos seleccionados de cada movi-
miento, estas tipologias niegan la existencia dentro de cada mani-
festacién del mesianismo, de una estructura propia®. Y es esta
estructura, o sea, las relaciones entre el conjunto de simbolos que
forma el movimiento eén si, que define el movimiento como una ma-
nifestacién mesidnica. Para poder desarrollar una tipologia de
movimientos mesianicos que verdaderamente tenga utilidad en la an-
tropologia, primero es necesario entender la estructura de cada
movimiento, y después empezar a comparar estas estructuras, y no
invertir el proceso, tal como han hecho varios antropélogos.

Por esta razon, este ensayo serd en gran parte etnografico. De-
bido al hecho de que yo identifico la cultura Pédez como parte de un

4 Este aspecto del mesianismo sin duda no se confina a la regién andina.
En Mesoamérica los Maya modernos utilizan libros de profecia coloniales, es-
critos en la lengua maya, asi como mitos y sermones derivados de un movimien-

to milenarista del siglo XIX, como componentes hésicos de su vida ceremonial
(Bricker 1977).
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conjunto mis vasto andino ¥ suramericano, mis Gnicas comparaciones
seran tomadas de este contexto. Como base, he considerado los es-
{udios del mesianismo andino cuyos primeros pasos han sido dados
por Wachtel, Ossio, y otros estudiosos de la etnohistoria peruana.
Esos antropblogos estudian ejemplos del mesianismo andino en el
contexto de la cultura y pensamiento andino. Ellos perciben el me-
sianizsmo andino a través del concepto andino de un mundo ciclico,
una perspectiva basica del pensamiento de la época antes de la Con-
quista (Ossio 1973a: xx). La duracién de cada ciclo estd determi-
nada por los seres sobrenaturales (1973a: xxil); en estas batallas
sobrenaturales se pueden enredar los seres humanos, los humanos pue-
den hasta servir de receptéculos de los dioses (Wachtel 1973: 122).
Precisamente con la introduccién del cristianismo, el cual incorpora el
concepto del mesianismo par excellence, ocurre la oleada del mesianis-
mo andino pos-Conquista. Los indigenas utilizaban el simbolismo eris-
tiano porque el cristianismo produjo un redescubrimiento de la ideo-
logia mesidnica autéctona (Qssio 1973a: xxi). Méas importante, no
se considera al milenio como la llegada del cielo a la Tierra, o la
vaelta del Inca, sino més como una inversién del universo, el cual
ha sido puesto al revés por la Conquista y la derrota de los dioses
indigenas por Jesucristo (Wachtel 1973: 120). Y finalmente, no
s6lo se encuentra el pensamiento mesidnico en las rebeliones o mo-
vimientos como tales, sino que es también una parte integral del
pensamiento mitico moderno (Ortiz R. 1973), v asi varios intere-
sados en la organizacién politica de las tribus de Popayén, han pro-
ducido diversos esquemas de la vida politica indigena en la época
de la Conquista. Hernandez de Alba percibe una distincién politica
en la regién, entre los grupos alrededor de Popayan y los Péez y
Guambiano de la Cordillera Central (1963: 920), una posicién par-
cialmente corroborada por los cronistas, guienes describieron a Po-
payan como dominado por un cacique del mismo nombre, mientras
los pueblos de la cordillera tenian de cacique, o quiza de jefe de gue-
rra, a una persona llamada Calambas (Escobar 1938: 149). Un cro-
nista tardio (cuyos datos no poseen la misma confianza que los de
cronistas mas tempranos porque él utilizaba en gran parte fuentes
secundarias) escribio que todos estos grupos estaban unidos en una
especie de confederacion (Velasco 1960: 255). Henri Lehmann
(1963) propone que Jos indigenas de la cordillera se distinguian en
cierto ntimero de tribus distintas pero relacionadas, y él sugiere que
no hay ninguna prueba de que el gobernador de Popayan tuviese ba-
jo su mando a otras tribus. En contraste, Hermann Trimborn cree
que solamente el “reino” de Popayan llegd a poseer una complejidad
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politica mayor (1949: 250). En cuanto a la religién, los cronistas
tempranos nos dan una imagen de fiestas y borracheras asociadas
con la guerra y los entierros.

Durante la tercera década del siglo XVI los espafioles entraron

en Tierradentro, la regién péez. Los cronistas tempranos describen .

Tierradentro del siglo XVI a través de una serie de entradas de las
fuerzas militares espafiolas, la fundacién por los espafioles (y la des-
truccién subsiguiente por los Paez) de pueblos, y las alianzas entre
tribus en contra de los europeos, asi como en contra de las tribus
que colaboraron con el enemigo. En las wisitas (censos de tribu-
tarios) tempranas no se incluian a los Paez porque no era posible
exigir tributo de una zona siempre bajo un estado de guerra (AGI,
Quito 60). Quiz4 de mayor importancia para el entendimiento del
pensamiento mesidnico moderno piez, es la entrada desde el Norte
de la tribu Pijaos al territorio pdez. Los Pijaos eran una tribu de las
tierras bajas que, durante su subida por el rio Magdalena, entraron al
territorio contiguo a la zona péez y alli fueron encontrados por los es-
pafiolés en la época de la Conquista. Esta época se caracterizé por un
cambio casi constante de alianzas de los caciques péez con, y en con-
tra de los Pijaos (Aguado 1930-31: t. 3, lib. 16; Castellanos 1874),
ataques por parte de los Pijaos dirigidos hacia los pueblos de la cor-
dillera, y el antropofagismo (AGI, Quito 16: fflr, v).

Ya en el siglo XVII la Sociedad de Jests fundd una misién en
Guanacas, la cual durd de 1613 hasta 1640. Los Franciscanos fun-
daron su casa en Néitaga en 1657 y su misién existia todavia en el
siglo XVIII. Durante la Colonia la encomienda llegé a Tierradentro.
Los encomenderos espafioles explotaron duramente a los Péez, man-
dandoles a partes lejanas para cumplir con las cuotas laborales, la
Mita. Para escaparse de tales obligaciones los indigenas huyeron al
monte (AGI, Quito 210: fl197r) . En combinacién con esta explota-
cién, la guerra y el hambre sirvieron para reducir severamente a la
poblacidn Péez (f197v). Los Péez empezaron a utilizar los mecanis-
mos legales para evitar que los espafioles usurparan sus terrenos
(AHT 1729) ; el mas conocido fue el esfuerzo por parte del cacique
de Vitones, Don Juan Tama, quien obtuvo el titulo de una gran ex-
tensién de territorio en 1700 (ACC 1881). Las acciones de Juan
Tama sirvieron como una alternativa politica a las actividades me-
sidnicas, pero €] también manipulaba los simbolos mesi4nicos. Bajo
Tama existia un lider politico, Calambas, quien dirigié una rebelién
y fue derrotado por el cacique de Vitoncé. Al dominar a los rebeldes,
Tama afiadié a su nombre el apellido de Calambés, volviéndose Don
Juan Tama y Calambéas (Bernal 1956: 176). Luego, traté de proteger
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por medios legales su titulo y declaré que el liderazgo politico per-
maneceria dentro de su familia:

.4 mis sucesores gque a mi me heredara en la susecion y en el
mando don Juan de Tama y Estrellas mi sobrino y del si hubiere suse-
cion su hijo lejitimo y de no, la familia de Calambas, que de la misma y
no ningun otro hago esta declaracion para que conste en todos tiem-
pos y que cuyas familias vayan hasta la 52 jeneracién (ACC 1881:
f1414) 4. :

Se podria proponer que el “Calambis” que Don Juan Tama
afiadié a su nombre era en realidad un titulo y no un nombre per-
sonal (David Earle, comunicacién personal), un titulo utilizado des-
de la época antes de la Conquista. Pero el hecho de que Tama agre-
gara Calambis a su nombre tiene una importancia dual. Primero,
en la crénica de Luis Lépez sobre los Incas, aprendimos que antes
de que los Incas empezaron a forjar su imperio, los sefiores nativos
(no Incas), tenfan que cumplir con cierto procedimiento para poder
adquirir por la fuerza los terrenos de otro seflor: si mataban al sefior
enemigo, era necesario preservar su momia en la casa de uno, asi
como casarse con la esposa del finado, con el fin de adquirir el titulo
legal de sus terrenos (Polo 1917: 117). Quizd entonces, la estrate-
gia de Tama de agregar el nombre de Calambis a su propio nombre
fue necesario por las mismas razones que los sefiores peruanos to-
maban la momia de su enemigo. El empleo del titulo por parte de
Tama también presenta la posible manipulacion de un simbolo me-
sidnico por un lider politico. Si recordamos que Calambés era un
sefior importante en la época prehispanica, podremos percibir la ac-
cién de Tama como la utilizacién de un simbolo de la fuerza de los
indigenas antes de los europeos, una meta otra vez para lograr. De
tal forma, la adquisicién de otro apellido por parte del cacique de
Vitoncé sirve como un punto de partida para el movimiento politico
péez de la época.

Ha sido necesaria esta descripcion breve de la historia politica
de los Paez porque nos ayuda a apreciar el hecho de que el pueblo
de Tierradentro siempre ha poseido otros medios, fuera del mesianis-
mo, tales como la guerra y los mecanismos juridicos a su alcance
para poder enfrentar los problemas creados por la Conguista. Tam-

s Aunque el modelo pueda ser influenciado por la filosofia europea, el
decreto de Tama de que el poder se mantuviese en la familia Calambas hasta
la quinta generacién nos hace pensar en el modelo jerdrquico de generaciones
descendientes, el cual Zuidema (1977b) postula como basico a la organizacién
socio-politica de los Incas.
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bién nos hace reconocer que es en la época cuando log lideres indi-
genas litigaban en el juzgado para obtener por medios legales sus
tierras que surge el mesianismo péez, y no de una poblaciéon débil
o inestable, posicién mantenida por ciertos antropélogos (Wallace
1970) . Asi que las acciones mesidnicas paez no se puede explicarlas
con una simple descripeidn de la situacién politica, econdmica, o psi-
colégica. El mesianismo paéz es una respuesta especializada a una
situacion dificil, una respuesta que utilizaba simbolos especificos,
muchos de los cuales formaban parte de la ideologia precolombina
Péez.

LOS MOVIMIENTOS

En 1706 aparecié un mesias en Togoima, Tierradentro. El mo-
vimiento lleg6 a la noticia de los espafioles hacia 1707 e inmediata-
mente lo desmantelaron. Su lider fue Francisco Undachi, un indi-
gena de San Andrés. Bsta bien descrito el movimiento, que se ubicé
en el Alto de 1a Quebrada de las Cuevas, en una serie de documentos,
incluyendo testimonios de espafioles ¢ indigenas y un inventario de
los contenidos del edificio en el cual se celebraban sus ceremonias.
El documento estd contenido en un pleito mas tardio sobre los lin-
deros de Togoima, el cual se encuentra en el Archivo Histérico de
Tierradentro (AHT 1729). Varios autores mencionan, pero no ana-
lizan, el acontecimiento (Bernal 1956; Gonzalez s.f.: 148-149; Her-
nandez de Alba 1963: 955). Hacia 1707 el movimiento habia reunido
a indigenas de muchas partes de Tierradentro: San Andrés, Talaga,
Segovia, La Caldera, La Cruz (f154r), y posiblemente a gente de
otras zonas afuera de la provincia de los Péez (f157r). El nlimero
de personas presentes en el sitio varia entre los seis y los treinta in-
dividuos, y su existencia como el lugar de una iglesia mesidnica pa-
rece haber sido bien conocido por toda la regién (£157v).

El movimiento nacié en 1706 cuando Undachi viajé al Alto de la
Quebrada de las Cuevas, una montafia muy alta. Cuando le pregun-
taron el por qué de la construccién de su capilla alli, contesté Un-
dachi, segtin P. Cristobal de Moriones, un sacerdote que habia visi-
tado el sitio con las autoridades:

..el auerla echo auia sido porque hallandose mui achacoso que
pensd morirse, estando en el mismo Iugar donde estd la capilla vn dia
llegé a él vn hombre con sotana parda y un bonete en la cauesa
segun la explicacién que hizo en su lengua materna alabandolo pri-
mero al santissimo sacramento y le dixo yo soy dios hacedme en
este lugar vna yglecia resa en ella con tus compafieros las oracio-
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nes, confiesate no peques porque si pecas te destruire echandote al
yofierno y acabare la tierra, que ya boluere a berte dentro de dos
afios. .. (ffl67r-v).

A otra persona Undachi dice que Dios lo mandé al sitio para
enseflar a rezar a los indigenas (f159v) y que El se apareci6 a
Undachi con la apariencia de un sacerdote, v que hablaba el idioma
paez (f160r).

Segln un testigo indigena, Undachi también hacia prosélitos:

..le dixo a su maride llamado don Sebastian Capis de que en el
sitio de Rionegro le auia dicho el dicho Vndachi fuese alla a oir
misa y a ber a dios que bajaba en forma de vn sacerdote rebestido
con vna ropa parda vn bonete puesto y que le venian acompafiando
muchos angeles con luses y ynstrumentos de musica y vn atambor
con que dansaban delante de dios muchos dansantes y que la venida
de este dios era todos los domingos y dias de fiesta de los que cele-
bra la yglecia en las festividades de los santos... (f133v).

Pidi6 al hombre traer velas de sebo para alumbrar a dios (f154.
r). Otro testigo péez dijo que los fieles tenian que ayunar hasta me-
diodia (f157v). Undachi celebraba dos misas diarias, por la manana
y al mediodia. Avisé a una testigo que, para la ceremonia, se vistié
“...vna camiseta colorada con otra blanca debajo (f154r)” y, para
que no sea desilusionada al entrar en la capilla, le avisé que “...solo
él uio a dios y a los angeles y que los demas no podian berlos. ..
(ibid.)”.

Los ritos celebrados por Undachi, quien servia de sacerdote o de
capellén, se modelaron de la misa catélica y, como en una misa, par-
ticipaban los jovenes: “.. . hace las dichas ceremonias y que en ellas
baja vn nifio con otros dos o quatro nifios alumbrandole con luses...
(f168r)"”. Una testigo logré asomar en la capilla y declaré que:

..estaba a la puerta de la capilla donde estaba vna cruz y que
despues vio se sentaron todos chicos y grandes y se puso a resarlos
vn muchacho pequefio blanco de rostro y que despues de auer resa-
doles las quatro oraciones se puso a preguntarles el catasismo...
(ff156v-15T7r) .

Cuando los oficiales espafioles de La Plata visitaron al sitio,
Undachi mandb a un muchacho de la edad de ocho o diez afios rezar
como prueba de que sabia las oraciones recitadas durante las ceremo-
nias catélicas. El muchacho empez6 con el “Padre Nuestro” y con-
tinudé hasta la confesion, todo recitado en castellano (ff166v-167r) .
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E! Padre Moriones describe, con detalles, la decoracién de la
capilla:

..5¢ siguié dentrar con el dicho capatas y la mas parte de gente
a vna hermita o capilla cubierta el techo y rededor de paja pequeiia

donde a la entrada tenian muchas belas de sera negra y de sebo
colgadas y dentro de ella vna cruz de madera bruta pequefia
enramada de flores sobre vna barbacoa de palos mal labrados que
estaban en la parte que se haze el altar mayor de las Yglecias y
sobre la cruz vin arco de las mesmas fleres silbestres y en frente vn
baso mediano de barro pendiente de wvna soguilla con carbones sin
fuego y a la entrada sobre la puerta a la parte interior vna medalla
del tamafio de vn real sencillo con las ymagenes del santisimo y la
concepcion de nuestra seflora la Virgen Maria asida o pegada en vn
retaso de papel blanco y por el suelo muchos candeleros de barro. ..
(£f167r) .

Hasta que llegaron los espafioles armados al sitio, en abril de
1707, la entrada a la capilla era restringids a indigenas. Cuando
Nicolasa Patifio, una negra de La Plata, traté de visitar la iglesia
le dijeron que no tenian érdenes para dejarla ver a dios y le avisaron
.. _diciendole todos a vna voz que aunque fuese el sefior obispo ni el
mismo rey no tendrian lizencia para berla... (f155v)”.

Obviamente, los Piez habian recreado una sociedad la cual ex-
cluia a los no-indigenas. Pero lo suyo no era sélo un movimiento
guiado por un emisario divino y con el fin de separarse de los eu-
ropeos para crear una sociedad propia indigena. Undachi, su lider,
también profetizaba la préxima destruccién del mundo. Cuande dios
aparecié a Undachi por primera vez, El le advirtié que por necesidad
los indigenas tendrian que seguir sus ensefianzas; si no lo hicieran, €l
les mandaria al infierno y destruiria la tierra (£f167v, también vea
£157r) . Se amenazé una forma de destruccién muy especifica si vi-
nieran los espafioles al sitio: “...a... esta declarante le dixo el di-
cho Vndachi que si desia lo que le auia dicho se la lleuaria el demo-
nio y que si yban a aquel sitio los espafioles se abian de vndir todos
aquellos serros... (£f154v)”. En una ocasiéon confesé Undachi que
la destruccién futura del mundo era inevitable. A Nicolasa Patifio,
a quien se negd entrada, pero quien quiso descansar antes de salir
porque dijo que el sol hacfa mucho calor en ese dia, los fieles
la amenazaron con dos tipos de destruccién inevitable: “...le dixe-
ron todos: se fuese porque agquel sol no quemaba como el que des-
pues venia, porque se auian de hundir de alli 2 pocos dias todos aque-
llos serros v esta ciudad [La Platal... {f156v)”.

En abril de 1707 las autoridades espafiolas desmantelaron al
movimiento, o por lo menos, Undachi y trece de los ficles fueron lle-
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vados presos a La Plata y se incendié la capilla del Alto de la Que-
brada de las Cuevas. Un sacerdote moderno de Belalecdzar, David
Gonzélez, cuenta en una forma muy breve de otro movimiento muy
similar que tuvo lugar en 1727 encima de otra montafia, el Alto de
Juanillo y fue dirigido por Pedro Chuvis, un indigena de Hobo
(Gonzélez s.f.: 149) . Durante todo este periodo los indigenas fue-
ron conocidos por huirse de sus obligaciones doctrinales, yendo al
monte en donde participaban en

..barios ritos que le constan a Vuestra Merced exercitan en bay-
les y juntas tiras y otras obcenidades sircunsidando a los resien
nacidos assi barones como henbras practicando otras ridiculas quan-
to abominables ceremonias, que este es el fruto que se coge de dejar-
los retirar y ocultar en grutas y brefias que ellos tanto apetecen...
(AHT 1729: f120v). i

El segundo movimiento mesidnico péez, el cual en muchas for-
mas se asemeja al de 1707, tomé lugar en Suin. Suin queda al Neo-
roeste del Alto de la Quebrada de las Cuevas, por el curso del rio
Moras, no lejos de Vitonc6, donde fue caciqgue Don Juan Tama y
Calambis. En 1833 Suin era el centro de un movimiento mesidnico

cercando a las parcialidades de Suin y Chinas (Cuervo 1956: 288;

también descrito con menos detalle por Gonzédlez s.f. : 167-68 y Quin-
tero 1955: 129) . Empieza el drama en mayo de 1833 (?) cuando un
indigena anciano, uno de los principales de Suin, se encontrd con un
individuo extrafio mientras estaba trabajando solo en la roza. EI ser
llegé desde el cielo, acompafiado por un ruido fuerte como el viento, y
se vestia de pieles negras. Habl6 con el principal, diciéndole que era
un “dngel”, venido para instruirles a los Péez en las “buenas doctri-
nas”. Mandé al principal convenir a los indigenas frente a la iglesia
del pueblo dentro de dos semanas. Exactamente, después de quince
dias visité otra vez a los Paez, acompaiiado por el mismo ruido. La
gente rogaba que se descubriera su cara, la cual estaba oculta. El ser
les contesté que no sélo no era posible destapar su cara, sino que no
seria algo favorable a la gente hacerlo.

Este “angel” luego ordend al pueblo de Suin destruir la cruz in-
mensa colocada en la plaza asi como las imigenes en madera de san-
tos, guardadas en la iglesia. Con todo esto cumplieron los hombres
mientras las mujeres sacaron del altar los ornamentos y vestiduras
y se vistieron con ellos, utilizando el cdliz y los vasos sagrados para
beber chicha. Tres de los nichos antes ocupados por imigenes de
sautos ahora se llenaron otra vez: en el puesto de la Virgen metie-
ron a una joven bella piez de la edad de quince afios; San Antonio

376

y San Miguel fueron reemplazados por dos muchachos paez de la mis-
ma edad que la nifia. Segtin Cuervo Marquez, los tres nifios llegaron
a ser objetos de culto; decorados con luces y flores silvestres, les
cargaron cada noche en procesion por los campos (Cuervo 1956:
289) .

Una familia de Suin rehusé participar en las ceremonias y le
amenazaron con ser quemados vivos. La familia se retiré a su casa,
la cual se cercd inmediatamente y se quemd con sus habitantes den-
tro. Dos meses después de que empezé el movimiento las autoridades
entraron al pueblo y terminaron con las actividades de los indigenas,
tomande preso y ejecutando después a uno de sus lideres (1956:
290) . Quintero Nieto también menciona este movimiento y dice que
la Virgen se llamaba Dolores Ramos; se cree que ella dirigié muchos
de los acontecimientos (Quintero 1955: 129) .

ASPECTOS GENERALES DE LOS MOVIMIENTOS
MESIANICOS PAEZ

El fin del mundo.

Ya que hemos contado los acontecimientos de dos ejemplares de
la actividad mesianica paez, el resto de este ensayo tratari los sim-
bolos manipulados por los mesias de Tierradentro. Analizaré los
simbolos respecto a su importancia en la vida indigena, no sélo paez,
sino también en el Valle del Cauca y la Sabana de Bogotd segtn los
cronistas coloniales, y en la regién andina en general. Mi analisis
estd hecho de tal forma porque los datos etnohistéricos en cuanto a
los Paez no son tan ricos para hacer un anilisis aislado, y también
porque creo que el estudioso de las culturas indigenas colombianas
no puede negar el parentesco entre la cultura péez y la cultura de
otros pueblos andinos. Primero, discutiré los aspectos generales del
mesianismo pdez: el concepto del milenio y del mesias, el papel ju-
gado por el cristianismo, y después serdn analizados ciertos simbolos
especificos.

La llegada del milenio sefiala el fin del mundo y el principio de
otro mundo nuevo. Muchas veces, superficialmente, esto nos parece
como una serie de desastres repetidos los cuales repueblan el mundo.
En la época de la Conguista varias tribus del Valle del Cauca creian
que se habia destruido al mundo, por lo menos una vez antes, y que
en el futuro habria otra destruccion. Este concepto de desastres, ca-
taclismicos repetidos era central también en el pensamiento peruano;
o mejor dicho, desde la perspectiva de los cronistas coloniales. Gua-
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méan Poma creia que la humanidad ya habia pasado por cinco edades,
y que fue repoblada después de cada época (1936: 22-82), pero cuan-
do Poma se refiere a las edades del mundo, nunca menciona que
cada una se terminé con un cataclismo (Ossio 1973b: 190). Otros
cronistas refieren estos cambios en términos de la muerte de soles y
no como edades. Calculaban a través de periodos de quinientos afios,
llamados pachacutis. Al fin de cada pachacuti perecia un sol y otro
nuevo principiaba su existencia (Zuidema 1964: 228) . Segln Zui-
dema, los calculos incaicos de las edades del mundo se contaron al
revés, desde la Conquista, porque los Incas ereian que este acaeci-
miento era un propio pachacuti, un cambio de mundos (1964: 230).

Pero es posible que tales relaciones dadas por cronistas tardios
fueran influidas en su mayor parte por la ideologia cristiana. Las
crénicas del Valle del Cauca, asi como las relaciones peruanas tem-
pranas (Molina 1959: Cap. 1) no cuidan tanto sus ilustraciones de
periodos especificos del tiempo, y no se atreven a describir el carac-
ter de mundos anteriores. Generalmente se menciona un diluvio, pero
no hay ninguna descripcién de sus antecedentes, y pueda que sea el
Gnico cataclismo que ocurrié antes de la Conguista, en la mente indi-
gena (R.T. Zuidema, comunicacidn personal) . Es impertante anotar
que una descripcién precisa de las edades anteriores es més la prerro-
gativa de los cristianos, discutida por filésofos tales como Vieo, y
hasta utilizada por escritores modernos, como James Joyce (Ather-
ton 1959: 29-32) . ‘

La amenaza de un desastre milenial, sea cual sea sus detalles, si
parece corresponder a la opinidn de los Péez coloniales. Asociadas con
el movimiento de Undachi en el Sur de Tierradentro hay varias ame-
nazas de que estd cercano el fin del mundo. Hemos anotado que los
Paez del Alto de la Quebrada de las Cuevas contaban de un sol més
caliente que nunca. Hay paralelos antes de la Conquista v de la época
colonial en el Valle del Cauca que muestran que la nocién de un fin

781 consultamos los mitos quechuas coleccionados por Avila durante la
época temprana colonial en la costa peruana (Avila 1975) veremos que sus in-
formantes hablan de una serie de desastres cataclismicos. Pero al dejar la lec-
tura, uno no sabe con certeza si éstos son desastres sucesivos o si, posiblemente,
se estd contando un solo cataclismo visto desde las perspectivas diferentes de
los tres dioses mas importantes de los Incas. Quiza mejor seria entendenderlo
como una reorganizacién del mundo la cual le permite volver 2 un estado po-
sitivo, y mo como una destruccién literal. Si entendemos el mesianismo andino
desde semejante punto de vista, como la reestructuracién del mundo, y no su
destruccién, veremos que esta tendencia estd presente hasta en un juego de
suerte jugado por el Imeca y utilizado en parte con el fin de restablecer un
orden jerdrquico nuevo de los santuarios (Zuidema 1973b: 148). Asi se nos
hace claro que la nocién del cataclismo se encuentra en el pensamiento andino,
pero gue su naturaleza es muy distinta a la concepcién cristiana del milenio.
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del mundo por fuego (calor) no ha sido propiedad Gnica de los Péez.
Cuando Pascual de Andagoya convirti¢ a los indigenas de Lile al cato-
licismo y empezé a doctrinarles, aprendié que:

Estos sefiores que allf se hallaron, tratandoles el Diluvio de Noé,
comenzaron & hablar y digeron, que aquello ans{ lo tenian de sus
antepasados y agiielos, y que también tenian que habia cue haber
otro acabamiento del mundo por fuego y que despues no habia de
haber mas mundo... (Andagoya 1892: 117).

Otra vez en 1557 se ofa la misma amenaza en el territorio Quim-
baya, donde a los indigenas les hablé un idolo de oro, quien les mandé
abandonar la forma de vida espafiola y destruir a los espafioles. Les
contd que cuando se acercaran los espafioles montados a caballo, este
dios dejaria escapar el fuego desde el mundo subterraneo para que-
mar a los invasores (Friede 1963: 80) . Segtin el testimonio dado so-
bre log sermones del idolo, le avigé al pueblo que el dios queria crear
una noche larga para los espafioles e indigenas, y que el sol no subi-
ria mas (1963: 82).

En el Pert, Cobo sostiene que los Incas crefan que el mundo se
destruiria por segunda vez después del diluvio, pero esta vez por
hambre, pestilencia, o fuego (Cobo 1959: t. 2, lib. 18, cap. 2: 150).
Guamén Poma varias veces menciona castigos mandados a la tierra
por dios, por las culpas de una sola persona. Compara estos castigos
con los de Sodoma y Gomorra, y por lo tanto notamos en sus des-
cripciones una influencia cristiana muy fuerte. Es muy interesante
que una de la formas mayores de castigo fue el envio del fuego desde
el cielo, o la erupeién de los voleanes (Poma 1936: 95, 109, 286, 667,
702). . oo

Asi que es evidente que tanto en los Andes del Norte como
centrales, el concepto de la posibilidad del fin por medio de un sol
quemante o el uso del fuego como castigo es, y ha estado, siempre
presente %, La sobrevivencia de esta idea durante el periodo después
de la Conquista proveia un simbolo alcanzable y ya cargado de sen-
tido desde el punto de vista mesidnico para otra amenaza del fin del
mundo. Hemos visto que Undachi utilizaba este simbolo muy efi-
cientemente en 1707, probablemente porque ya significaba algo al
pueblo piez. Debemos afiadir aqui que la mayoria de los cronistas

5 Es de interés notar que también entre las tribus Tupi del Brasil la mito-
logia sefiala una destruceién del munde por el fuego del cielo, mandado por
un dios. El dios se enojé con los hombres v les mandé el fuego ““...pour punir
les hommes de leur ingratitude envers lui (Métraux 1928: 44)”.
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coloniales, cuando tratan la religién de los pueblos de Colombia an-
dina, hacen referencias a la adoracién al sol.

Undachi varias veces menciona otro fin del mundo, quizi rela-
cionado con el arriba descrito: el hundimiento de los cerros. Parece
que la eleccién de este simbolo no fue totalmente fortuita. Aunque
no haya referencia en las crénicas a la destruccién de la tierra por
terremotos, ambos, los mitos mesidnicos péez y quechua aluden a un
fin semejante para los conquistadores o para los conquistades. La
mitologia quechua incluye entre su reparto de papeles un personaje
ltamado Inkarri, quien el Quechua moderno cree fue una divinidad.
Inkarri fue asesinado por los espatioles y se ocultd bajo tierra; los
Quechuas le esperan porque con su vuelta, este mundo confundido
volveria a su orden légico y antiguo (Ortiz 1973) . Similarmente, los
Guambianos, vecinos occidentales de los Paez, cuentan de una heroi-
na cultural, Mamid Manuela Caramaya. Ella salvé a su pueblo de
los invasores pijaos cuando les transformd en matas de frailejon.
Cuando vinieron los conquistadores espafioles, Mama Manuela entro
en un Cerro con Su esposo y sus cuyes y se desaparecieron todos
(Hernindez de Alba y Tumifia 1965: 111-17) . Los héroes culturales
péaez, Juan Tama y Lliban, después de salvar a su gente de los Pi-
jaos, entraron a las aguas de la Laguna de Juan Tama y nunca vol-
vieron. En un variante del mito se afirma la existencia de Lliban
todavia en tal laguna (Bernal 1953: 296). En otro, él le avisa a la
gente antes de su salida que se deben proteger sus terrenos contra
los extranjeros, y que en caso de que volviesen los Pijaos, le llama-
ran (ibid). Tradicionalmente el cabildo de Vitoncé hacia una pere-
grinacién anual a esta laguna con el fin de purificarse antes de tomar
posesién o salir de un puesto politico 7.

En estos casos hablamos del sumergirse de los conguistados, al-
go posiblemente diferente a la amenaza de Undachi, quien veia la
tierra dominada por los espafioles como la que iba a hundirse. Pero
tales ejemplos hablan de acontecimientos de la época de la Conquis-
ta, la primera inversién del mundo. El movimiento dirigido por Un-
dachi, asi como los movimientos mesidnicos peruanos, tiene el fin de
volver el mundo a su orden correcto, tal que implica en el caso péez,
un reverso del grupo enviandelo a lo subterrdneo. Y esta idea esté
desarrollada plenamente en la mitologia pdez. En las leyendas de
Juan Tama y de Lliban, quienes son esencialmente el mismo indivi-

“TEn el Perd también las aguas sagradas son importantes en la politica.
Durante la peregrinacién a Qoyllur Rit’i, una parte de los peregrinos de la
regidn de Q'eros va a la parte baja de la cordillera (la montafia) para lavar
sus varas de mando en una fuente sagrada (Poole 1979: 14).
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duo y cuyos cuentos son casi idénticos, Tama/Lliban llega del mundo
sobrenatural para salvar a los Paez de los conquistadores més tem-
pranos que rompieron su raundo, los Pijaos . Después de destruir a
los invasores Tama/Lliban instruye a los chamanes, tumban todas
las montafias porque ya todos los animales (;Pijaos?) que la habita-
ban se han muerto (Bernal 1953: 292). En un cuento de Togoima,
cuando llegaron los espafioles, los Pijacs se enterraron para evitar
ser bautizados. Esta es esencialmente la misma accién en las mismas
circunstancias como la predicada por Undachi, e igual serviria para
invertir el orden social y destruir el mundo antiguo con el fin de per-
mitir la creacién del nuevo. El simbolo del hundimiento de los ce-
rros aparece otra vez en los relatos de Juan Tama. Los Péez creen
que el nacimiento de sus hijos (los hijos de la estrella) se sefiala
por derrumbes {Bernal 1956: 178).

Hemos notado que en las crénicas no hay mencion de la destrue-
cién del mundo por el hundimiento de los cerros. Pero si entendemos
tal hundimiento de los cerros (o de Mami Manuela, Inkarri, o Ta-
ma/Lliban) mas como en el sentido de algo nuevo cubriendo a algo
antiguo, entonces es mas clara su conexién con diluvios. Y, como
hemos visto en las observaciones de Andagoya, el diluvio si era im-
portante en la cosmologia de los indigenas del Valle del Cauca antes
de la Conquista.

La unién de las dos formas de cataclismo (el fuego del cielo y
el diluvio/hundimiento de los cerros) esta bien explicada en la mi-
tologia Tupi-guarani, en la cual se cree que el fuego inicial fue ge-
guido por un diluvio que cubrié la Tierra (Métraux 1928: 44). Si
tomamos en cuenta que los pueblos del lado oriental de la cordi-
llera tenian bastantes relaciones con la gente de la selva tropical,
entonces tal coincidencia entre los conceptos de destruccién Tupi y
paez no es fortuita. Ademds, en muchas versiones el fuego viene
desde abajo y no desde arriba. Esto implica volcanes. Si pensamos
en el hundimiento de los cerros como un terremoto, podremos ver
que la relacién entre volcanes y terremotos bien podria producir su
unién también en la mitologia. Basindonos en la importancia de
estos conceptos, no sélo entre los pueblos del Valle del Cauca, el Per,
y el Brasil sino también entre los Piez modernos, entendemos que
ambos, los simbolos del cataclismo como su coincidencia, produjeron
un modelo fuerte y Gtil para Undachi en su movimiento mesianico.

5 Ambos los Pdez como sus vecinos occidentales, los Guambianos han con-
vertido a los invasores histéricos pijao en seres sobrenaturales. Entonces, hoy
en dia los Pijaos molestan a los indigenas con sus poderes de espiritu y no con
lag armas, como anteriormente.
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El rechuzo de los espafioles.

Si una transformacién del orden mundial implica la destruc-
cién de la tierra por parte de un ser divino, entonces desde la pers-
pectiva humana incluye la liquidacién de tales objetos que han sim-
bolizado la opresién a manos de los invasores. Muchas veces se siguié
esta estrategia en los Andes. Es un simbolo eficaz del mundo que
viene, la destrucciéon de la vida espafiola y la expulsién de los eu-
ropeos de las actividades y la tierra indigena. El idolo hablante de
los Quimbayas les mandé destruir sus casas, sus animales domésticos,
su comida europea, en suma, todo lo que no fuera indigena. Les ins-
truyé mantener solamente sus cuyes, los cuales se domesticaron en
América antes de la Conquista (Friede 1963: 81). Tal destruccién
y rechazo de todo lo europeo era también parte basica del movimien-
to Taki Ongoy, el cual se extendié por todo Pert en 1565, predicando
el reemplazo de Cristo con la adoracién indigena de las huacas (si-
tio u objeto sagrado; Molina 1959: 146), destruidas antes por Cris-
tébal de Albornoz (Duviols 1967). En Suin en 1833 toda estatua
y ornamento sagrado fue destruido y reemplazado por su contraparte
indigena. Es interesante notar que el uso de los objetos religiosos
catolicos por los indigenas no ha cambiado mucho desde el siglo XVI:
un documento de 1582 describe la destrucecién de las ciudades de La
Plata, Neiva, y San Vicente de Paez y afirma que los indigenas in-
cendiaron las iglesias, se vistieron y bailaron con las vestiduras, y
tomaron chicha en los célices (AGI, Quito 16: flr). Beber chicha
ha sido, desde la época precolombina hasta nuestros dias una parte
central de toda fiesta y ceremonia indigena en la mayor parte de las
culturas indigenas suramericanas.

Es necesario sefialar el contraste entre esta destruccion de co-
sas espafiolas y la aparente adopcién de muchos conceptos y costum-
bres europeos por parte de los indigenas. Creo que esta adopeién
de cosas espaflolas formé parte intrinseca de la rebelién de los indi-
genas. Asi como veremos en las paginas que siguen, la utilizacién
de sirnbolos cristianos no se practicaba en un vacio, sino dentro de
un contexto andino. O sea, los simbolos eran organizados segtn un
modelo andino e indigena. Asi que, ademas de ser solamente una
etiqueta sin valor explicativo para este analisis, el concepto del sin-
cretismo muy posiblemente se aplica a otras situaciones muy dis-
tintas al mesianismo andino. Asi como concluye Urbano en su des-
cripeién y andlisis de la fiesta de la cruz entre los Quechuas:

Hablar de sincretismo es inadecuado porque un simbolo no tie-
ne sentido sino en relacién con el sistema al que alude; y, a decir
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verdad los gestos y simbolos de las fiestas de la cruz evocan prin-
cipios inspirados en légicas gue no son otras que la légica cristiana
(Urbano 1974: 46).

En fin, la adopeién de simbolos cristianos no entra en ningin
conflicto con el rechazo de cosas europeas por parte de los indi-
genas. En cambio, log rebeldes lograron colocar al servicio de su
propio modelo indigena (si aun se podria decir que ellos habian
asimilado en algiin grado el modelo europeo, lo cual creo no pasé),
los conceptos de sus conquistadores. Conscientemente o inconscien-
temente, fingieron con los simbolos cristianos su participacién en el
modelo europeo, mientras basaron sus pensamientos y acciones gran
parte en su propio esquema del mundo.

Aparte de la destruccién de cosas espafiolas, otro aspecto del
rechazo de la cultura espafiola es el rechazo de la gente europea y
sus ideas. Del rechazo de sus ideas ya hemos hablado en el parrafo
anterior. De la negacién de las personas, vemos que es marcada en
el Alto de la Quebrada de las Cuevas donde negaron la entrada a la
capilla a elementos y personas no-indigenas, ademéis de hacer una
distincion entre la doctrina religiosa catélica y paez. Que esta actitud
sea propiamente andina, y no sélo un aspecto de la rebelién, recono-
cemos al volver a considerar las ceremonias incaicas. En la fiesta
de sitwa, con el fin de alejar todo el mal de Cuzco, antes de em-
pezar con las ceremonias se obligaron a todos los extranjeros salir
de la ciudad (Urbano 1974: 17). Y en la fiesta moderna del ytu,
celebrada en caso de calamidades, también requiere el alejamiento
de todas las personas ajenas al pueblo (1974: 29). La destruccién
de objetos espafioles y la atraccién al modo de vida e ideas antiguos
no define los movimientos pdez como acciones milenaristas o mesia-
nicas. En el Perd del siglo XVIII los indigenas empezaron a recha-
zar los vestidos espafioles y vestirse de indigena (Rowe 1954: 23),
pero este hecho solo no sefiala un movimiento mesidnico. Es impor-
tante recordar que las acciones de los Péez fueron preparaciones
humanas para un conflicto mis amplio que tomé lugar entre los
sobrenaturales cristianos e indigenas, cuya participacién estaba se-
fialada por la aparicién de un mesias.

Cardcter e identidad del mesius.

El resto de esta seccién tratara los varios mesias que han apa-
recido en Tierradentro. Analizaré y explicaré las caracteristicas
atribuidas a cada mesias con el fin de poder identificarlo mejor e
ilustrar como su individualidad aparente en realidad forma parte
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de un patrén andino més amplio. Al principio, los mesias serén
identificados con el Trueno, pero mas tarde descubriremos que sus
caracteristicas no son tan gencillas. También serd evidente que ciex-
tos simbolos cristianos fueron empleados por los Péez: la trinidad,
ciertos santos catélicos, el habito clerical. Pero veremos que eso no
es sino una capa no muy profunda de imagenes cristianas por encima
de un marco fuerte andino y que, posiblemente, la introduccién del
cristianismo en Tierradentro ayudd a traer a la luz los temas cen-
trales del mesianismo andino.

Ahora es necesario que el lector se dé cuenta que hablo, no de
dos, sino de tres movimientos mesidnicog péez: las leyendas Juan
Tama/Lliban se incluyen como ejemplos de accién mesianica. Las
analizo de tal forma porque los mismos aspectos asignados a los mo-
vimientos mismos se encuentran como partes integrales de esta mi-
tologia paez. Demostraré que el mesianismo no es simplemente una
actividad, sino algo més: una mentalidad, un elemento de la trans-
formacién del modelo cultural a la realidad mental y de conducta.
En otras palabras, el mesianismo siempre estd presente en la cul-
tura péez, a veces en la accién y a veces en la mente, y, cuando las
condiciones sociales y los simbolos culturales disponibles coinciden,
el pensamiento mesidnico se vuelve una realidad, un movimiento
activo.

En todos los tres ejemplos de la accién y el pensamiento me-
sianico péez: Undachi, Suin y Tama/Lliban, el milenio se anunci6
con la llegada de un mesias que era, en todo caso, el Trueno o su
emisario. Revisando los mitos, eso es lo més obvio. En todos los
mitos de Lliban, él es el hijo del Trueno (Kapish o “Kpish”) o le
encuentra solo en el bosque durante una época dura para los Péez.
En una variante, se olvida totalmente de Lliban, y Kapish le reem-
plaza (Bernal 1956: 292). Por extensién, Juan Tama también es
hijo de Kapish. La trama de todos los cuentos de Juan Tama es casi
idéntica a la de las leyendas de Lliban?: se le encuentra en un rio,
los Paez le crian, él mata a los Pijaos, y luego desaparece en una
laguna que entonces se vuelve sagrada. La aparicién del nifio Tama

Y En Togoima, el centro del movimienta del Alto de la Quebrada de las
Cuevas, unos mitos idénticos enfocan otro individuo: la cacica Angelina Guyu-
mis. Aunque no voy a analizar la leyenda suya aqui, quiero sefialar que sirve
a la misma funcién de los mitos de Tama/Lliban. El hecho de que Angelina
Guyumus sea mujer no dafia de ninguna manera su identidad como personaje
mesidnico. Hemos ya atestignado la participacién de mujeres en Suin y tam-
bién veremos qué mujeres participaban como figuras centrales en la rebelitn
Tupac Amaru del Perd. Luego, serd aparente que las divinidades femeninas
también ocupan un lugar muay importante en la cosmologia piez.
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eil iz quebrada generalmente estd acompafiada por muchos truenos
(1956: 177} . Las lagunas en las cuales estos héroes se desaparecen
son las casas de Kapish y se cree hoy en dia que son sitios muy
peligrosos para visitar, debido a la ira del Trueno.

El visitador sobrenatural a Suin también fue el Trueno. Asi
como acontecié en las Jeyendas de Juan Tama, el ser que aparecié
dos veces en Suin en 1833 vino acompafiado por ruidos fuertes que
sonaban como un huracin. Mas notable fue el hecho de que la visita
rehusé mostrar su cara a la muchedumbre. Cristébal de Molina des-
cribe la huaca del trueno, rayo, y reldmpago (Chuquiylle yllapa)
como una huaca que habia aceptado un cuerpo humano, pero que 1o
mostré su cara a nadie (Molina 1959: 54-55). Por tener tanta se-
mejanza a Yllapa (Trueno), creo que con seguridad podemos iden-
tificar al visitador de Suin como Kapish.

El caso del Alto de la Quebrada de las Cuevas es mis complejo.
Aqui hay un emisario de dios que se aparece a una sola persona en-
cima de una montafia, y viene vestido en el habito pardo de un cura.
En 1707 los Franciscanos estaban adoctrinando a los Péez, su base
central de adoctrinamiento estaba en Nataga (ahora departamento
del Huila) . Se puede explicar el color de los vestidos del emisario
divino recordando que el habito franciscano es de color pardo. Gua-
mén Poma anota en su relato de un diluvio (acompafiado por una
lluvia de fuego) que acontecié en la época antes de la Conquista,
que la destruccién fue precedida por la legada de un mensajero de
dios, también vestido de Franciscano (Poma 1936: 94) . La mayoria
de los esfuerzos misioneros en Suramérica fueron conducidos por
frailes y no por clérigos seculares. Entonces, es mis probable que
Undachi escogiera el habito francisco por ser muy conocido de él,
Es significativo, ademas, que el emisario divino fuera sacerdote, y
esto no se puede explicar solamente con hase en el sineretismo.

El dios Creador.

Las péginas siguientes mostraran que el mesias del Alto de la
Quebrada de las Cuevas y sus contrapartes en los mitos Tama/Lli-
ban, mientras a un nivel personifican el Trueno, a otro nivel incor-
poran varios aspectos de varias divinidades. Quizd se podria decir
que en estos ejemplos de ideologia péez poshispanica lo que hubie-
ra podido ser una trinidad antes ahora ha vuelto a incorporarse en
un solo personaje, el Trueno. En la cosmologia inca tres dioses ma-
yores, el Sol, el Trueno y el Creador (Viracocha) formaban una tri-
nidad. El Trueno servia de intermediario entre los otros dos, y Vi-
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racocha adquiria a veces los atributos de sus compafieros (Zuidema
1964: 166) . 3e volvera evidente que dentro de la cosmologia paez
Santo Tomés ge asocia con el Trueno, perc a la vez él puede compor-
tarse de una manera que hace recordar a Viracocha, especialmente
con respecto a sus movimientos en el espacio. Como el sacerdote/
dios que amenaza con la destruccién del mundo por un sol quemante,
también personifica en algunos casos el Sol, el dios de la esfera ce-
lestial. Sigue ahora una discusién de los varios aspectos del mesias
Paez: como el Creador, el Trueno, y una divinidad celestial. Tam-
bién se discutird la resolucién de esta trinidad en un personaje, San-
to Tomas. Y finalmente, se establecerd que el sacerdote del Alto de
la Quebrada de las Cuevas realmente es una representacion del siglo
XVIII de Santo Tomas.

La crénica de los Incas de Santacruz Pachacuti Yamqui habla
de la visita al Pert de Ttonapa viracochampacachan (Ttonapa, el
mensajero de Viracocha). Pachacuti cree que é1 es Santo Tomés.
Tonapa viajaba por el Perq, predicando, y finalmente salié por rio y
por mar {Pachacuti 1950: 211-13). Tenia el poder de convertir las
huacas y la gente en piedra (1950: 232). Se cree que Santo Tomaés
fue apéstol de Cristo y que llevé la misién cristiana a la India y a
América. Dice Pachacuti que Ttonapa/Santo Tomas erigié la cruz
de Carabuco (1950: 213) %, mientras Guaman Poma la atribuye a
San Bartolomé, cuyo otro nombre era Antiuiracocha (Viracocha del
Este, de la selva) (Poma 1936: 93-94). En ninguno de estos casos
los indigenas estan tomando posesién de conceptos europeos total-
mente; los cronistag suponen que estas visitas, quienes posefan otros
nombres, probablemente eran santos.

Fray Pedro Simén cuenta una situacién muy semejante entre
los Chibchas de la Sabana de Bogotd. Segin un relato chibcha, vein-
te ' edades antes de la Conquista llegé del Oriente un desconocido.
Llegé del Oriente asi como propone Guaman Poma para San Barto-
lomé /Antiuiracocha. Este nuevo personaje tenia una barba larga,
igual a la de Ttonapa, estaba descalzo y vestido con una manta. Se
eonoce su itinerario por el territorio chibcha y segin Simoén, tenia

10 Es de interés notar que la Cruz de Carabuco sélo fue mudada a su
ubicacién actual después de pasar un tiempo en un sitio llamado San Bartolomé
(D. Poole, comunicacién personal). As{ que hay una relacién muy clara entre
el Santo Tomds de Pachacuti Yamqui y el San Bartolomé de Guaman Poma,
por lo menos, en cuanto a su participacién en la ereccién de la Cruz de Carabuco.

1 No sabemos en qué consiste una edad chibcha. Pero el espacio de veinte
edades, cualesquiera sea su duracién, es importante para una comparacién
con los Paez quienes creen que las quebradas paren caciques (o mesfas) cada
veinte afios.
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otro nombre en cada sitio que visitaba. Crefan que fue el emisario
del dios supremo chibcha. E! individuo, comUnmente conocido como
Bochica, ensefié a los Chibchas a tejer mantas y decorarlas con pin-
tura. Asi como Ttonapa del Perd, Bochica también les ensefié a hacer
cruces y les dio instruccion religiosa. Eventualmente Bochica desa-
pavecio en Sogamoso, un centro importante religioso (Simén 1953:
t. 2, 4% Not, cap. 3: 234-39) . Volvié entre los Chibchas solamente
una vez: cuando les habia castigado otro dios con un diluvio, ellos
llamaron otra vez a Bochica para ser defendidos (1953: cap. 4:
243-44) .

El Padre Eugenio del Castillo y Orozco, cura de Talaga desde
1740 hasta 1761, cita en su diccionario paez-castellano a un ser lla-
mado Guequidu quien trajo a los Paez su religion; hizo cumplir su
observancia con amenazas de convertir a los transgresores en piedra
(Castillo 1877 52). El Padre Castillo menciona que habia una deidad
mas poderosa que Guequidu y que este dios le exilio, mandéindole
por rio hasta el mar (1877: 53). Ya reconocemos algunas seme.
janzas entre Guequidu, Bochica, y los Santos Tomas v Bartolomé:
todos llegaron antes de la Conguista para predicar a los indige.
nas, todos posefan el poder de convertir a los transgresores en piedra,
todos contribuyeron con innovaciones para la vida indigena, y todos
se desaparecieron después de terminar sus ensefianzas, saliendo por
agua, Los dos santos y Bochica tenian el aspecto del europeo, pero
no tenemos tal informacién para Guequidu. Sin embargo, en una re-
laciéon jesuita del siglo XVII se halla una mencién de la llegada
durante la época precolombina de un personaje vestido como indige-
na (eso implica que no era indigena). Vino a hacer prosélitos.
Cuando los Péez no le aceptaron, se fue (Hazafiero 1645: 214) . Si
este desconocido es el mismo que Guequiiu, entonces el emisario péez
se vuelve ain mds semejante a los santos y a Bochica.

El emasario: Santo Tomds.

Los emisarios modernos de Kapish (Trueno) en Tierradentro
son Juan Tama y Lliban. Ambos cumplen el papel de San Bartolo-
mé, Santo Tomés, Bochica, o Guequidu. Bernal cree que Guequidn
es el equivalente precolombino/colonial de Kapish para los Piez mo-
dernos (1956: 111). Es también posible que Guequidu sea equiva-
lente a Tama/Lliban, quienes parecen ser mds emisarios de Kapish
que el mismo Trueno; Ja contraparte colonial de Kapish serfa el dios
que exilié a Guequidu. En el pensamiento moderno paez, el emisario
divino se compone de dos individuos: un héroe indigena como Tama
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o Lliban v un personaje europeo, papel jugado por Santo Tomds.
En muchos de los cuentos del nacimiento de Juan Tama después de
una tempestad, la persona que lo alza de las aguas es Santo Tomas
(1956: 177) . Santo Tomds es hermano de la Virgen Maria, segtin la
mitologia péez, y tiene un gemelo lamado Pedro Dimales, el equi-
valente paez del picaro Pedro de Urdimales, conocido en toda la
mitologia suramericana. Pedro Dimales también tiene el poder de
convertir a la gente en piedra, asi como Guequidu y Ttonapa lo te-
nian. La hermana de Santo Toméas, Maria, le mandé hasta el fin
del mundo por su mal comportamiento. El, enojado y queriendo vol-
ver, causa los terremotos (Bernal 1953: 300-301) .

Creo que es necesario espaciarnos en el caracter de Santo To-
més dentro del pensamiento piez y establecer su relacién con Kapish
y Tama/Lliban. Nos cuentan los mitos que Santo Tomds definitiva-
mente se asocia con la aparicién del hijo del Trueno. Eso es inte-
resante porque en el Perd eolonial (Polo 1916a: 7; Poma 1936: 265)
asi como entre los Aymara modernos (La Barre 1948: 171) el san-
to més frecuentemente asociado con el Trueno es Santiago. Segin
la tradicién cristiana Santiago v su hermano, San Juan, fueron nom-
brados “Boanerges” por Cristo. Este apellido significa “los hijos
del trueno”. ;Por qué escogieron los Pdez a Santo Tomas en vez de
a Santiago entonces? Creo que una comparacién con unos mitos incai-
cos ayudaré a explicarlo. De estos mitos aprendemos que el Trueno pa-
ra log Incas estaba ligado a los gemelos. Polo de Ondegardo escribe
que uno de cada par de gemelos se pensaba ser el hijo del Trueno,y al
dios se lo ofrecian (Polo 1916b: 189). Apoyo para esta afirmacién
se halla en la erénica de Albornoz, donde estd declarado que ambos

gemelos fueron sacrificades a Illapa (Duviols 1967: 19). EI nora- '

bre mismo del santo bajo discusién, Tomas o Didymos, significa
gemelo y se cree que Santo Tomas tenia gemelo. Cobo afirma que
el Trueno tenia tres nombres en el Perdl antiguo, y para cada uno
de sus aspectos se construyé una estatua. Eso dice, porque crefan
que el Trueno tenia hijo y hermano (Cobo 1956: t. 2, lib. 13, cap. 7:
160) . Lo desarrollan ain més en la mitologia péez, en donde el ge-
melo de Santo Tomds es el picaro, Pedro Dimales 2.

Es problemética la cuestion de por qué tendrd Santo Tomas un
hermano picaro llamado Pedro. Segiin la mitologia peruana mo-
derna, tres hermanos componen el Trueno, y sélo uno de los tres es

12 Hay que sefialar que en el pensamiento milenarista tupi-guarani la des-
truecién del mundo estd ligada a la presencia de un hermano y su hermana (v.
Santo Tom4s y la Virgen en el pensamicnto paez) o a un par de gemelos divinos
(v. Santo Tomas y Pedro Dimales) (Métraux 1928: 45-47).
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bueno (Condori Mamani 1977). Quizd se relaciona San Pedro con
el picaro porque Pedro rechazé varias veces a Cristo y entonces po-
dria ser pensado como un transgresor por los Pdez. Es evidente mi-
rando a las fuentes peruanas que la transformacién de una huaca

en un santo estd fuertemente ligada a la interpretacion cristiana del

‘nombre del santo. El Santo Tomas péez tiene el poder de convertir

a la gente en piedra; también lo tiene Pedro Dimales, aunque su
poder es menos fuerte puesto que él no puede convertir a log santos
en piedra (Bernal 1953: 301). En este caso tenemos que estudiar
el nombre del santo para poder entender la relacién de parentesco
entre Santo Tomés y Pedro Dimales, tal como se ha hecho para el
Trueno y Santiago. El nombre Pedro significa “Piedra”. Parece
que los Péez, utilizando este Santo, asi asocian San Pedro con San-
to Tomds, quien podia convertir la gente en piedra, y asi, con el
Trueno. ’ ’

Quiza la hermandad *® entre Tomdis y la Virgen Maria también
se puede explicar con una bisqueda del simbolismo cristiano, el cual
los Piez podrian haber adquirido prestado, dado el adoctrinamiento
llevado a cabo por los frailes en la regién. Santo Tomés no vio la
ascensién de la Virgen y pidié que se abriera su tumba con el fin de
confirmar que no estaba dentro de ella. Encontré su fumba vacia.
Mirando hacia el cielo, observé a la Virgen en cuerpo. Como prueba
mayor del milagro, Marfa le tiré su cinturén. El complejo de mitos
paez que tratan la hermandad entre Santo Tomés y la Virgen se
desarrolla en una forma paralela a este cuento, mientras invierte
ciertos aspectos de él. Maria se.enoja con su hermano por la conver-
sién en piedra de la gente y porque causa los terremotos, entonces
ella va al cielo y €l la persigue (Bernal 1953: 301) . El Santo Tomés
phez sefcomporta al igual que el Santo Tomads biblico, quien sigue a
la Virgen en el cielo con sus ojos. Maria péez se enoja por tal com.-
portamiento y le manda a Tomés hasta el fin del mundo donde le
encarcela en un atatd (ibid.). Esto es una inversién del cuento cris-
tiano. El Santo Tomés biblico creyendo que la Virgen esté encarcela-
da en su tumba, descubre que su cuerpo en realidad esti libre en el
cielo. El.estado de preso del Santo’ Tomés paez provee aln otro
vinculo con su identidad como santo eristiano. En otra variante del
mito, un carpintero engafa al santo.y le hace entrar en un ataud,

13 Relaciones de parentesco eran importantes para los Incas en la organi-
zacién de sus huacas. Hoy en dia el mismo modelo ordena la jerarquizacion de
los santuarios catélicos: sus imagenes se relacionan por lazos de parentesco
{Poole 1979). Asi que en.el Peru se han desarrollado relaciones entre santos,
las cuales no son relaciones cstablecidas por la iglesia sino basadas en concep-
tos andinos. .
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el cual después se cierra con clavos (Bernal 1956: 179) . El simbolo
frecuentemente utilizado para Santo Tomds en el arte cristiano es
la regla del carpintero porque se cree que é] ejercia este oficio. Para
volver a la relacién entre Tomés y Maria en la mitologia paez, y pa-
ra fortalecer esta relacién, anotamos que en los relatos del héroe
cultural de Togoima, la cacica Angelina Guyumds, ella fue encontra-
da en una quebrada, envuelta en un chumbe que en realidad era un
espiritu. La relacién entre un dios v Santo Tomds estd fortalecida
por su relacién con la Virgen Maria, quien le dio al santo un cintu-
rén (leer “chumbe”) como prueba de su santidad.

Después de examinar la relacién entre Santo Tomés, Pedro Di-
males y la Virgen Maria, parece muy facil ver una trinidad en el
pensamiento moderno piez y compararla con los tres nombres o as-
pectos del dios del Trueno incaico. Pero no es asi tan sencillo. Es
solo en su relacién con el hijo de Kapish-Tama/Lliban que represen-
ta Santo Tomés al Trueno, aunque sélo él puede personificar al hé-
roe cultural también. Tomando juntos a Santo Tomds, Tama/Lliban,
v Kapfsh se podria compararles al representante més temprano del
Trueno, Guequidu. Juntando sus aspectos, tienen el poder de conver-
tir a la gente en piedra, salvarles de sus invasores, y desaparecerse
en el agua. Cada personaje se aproxima al modelo de un ser seme-
jante al Santo Tomés de Pachacuti v al Bochica de los Chibehas.
Pedro Dimales y Ja Virgen simplemente complementan la imagen de
este modelo, no contribuyen al caricter de otro miembro de una tri-
nidad hipotética.

Este analisis del caricter de Santo Tomaés en Tierradentro nos
ayuda a entender mejor el cardcter del emisario divino del Alto de
la Quebrada de las Cuevas. Aceptando que Santo Tomés se asocia
con Kapish y que representa el simbolo de las varias deidades y san-
tos que comprenden la concepcion paez del Trueno, y reconociendo
que el mesias tiene que ser un emisario de Kapish, creo que podre-
mos explicar la identidad del sacerdote del Alto de la Quebrada de
las Cuevas como Santo Tomas. Santo Tomas Tue misionero, y el hé-
bito del fraile le conviene. En las leyendas Tama/Lliban es Santo
Tomés quien saca el héroe cultural del agua; él es el intermediario
entre los Péez y Kapish. En los mitos mesidnicos de Tama/Lliban,
el héroe frecuentemente se llama “Juan Tama de la Estrella” por-
que nacidé bajo una estrella. Es de interés notar que, si aceptamos la
aparicién de Juan Tama como la llegada del mesias a la tierra, el
cataclismo incaico, un diluvio, también se cree que vino anunciado
por cierta conjuncién de estrellas (Molina 1959). Entre los Tupi-
Guarani también el diluvio se anuncia por la aparicion en el cielo de
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un tigre celestial, que significa otro grupo de estrellas (Métraux
1928: 212) . Santo Tomas apdstol no estd asociado con las estrellas,
aunque otre santo del mismo nombre, Santo Toméis de Aquino, tiene
como su simbolo una estrella. Seguramente, los Pdez aprendieron de
sus misioneros una versién muy simplificada de la doctrina cristiana
v de las vidas de los santos. Es posible que ellos fundieran a los dos
santos, produciendo uno, asi que ciertos atributes de Aquino se uti-
lizaban en la representacién del emisario de dios, Santo Tomas.
Ademds, Santo Tomds de Aquino muchas veces estd simbolizado por
un caliz, el cual hemos visto en los movimientos de Suin y del Alto
de la Quebrada de las Cuevas.

La trinidad pdez.

Antes de volver a una discusién comparativa de las manifesta-
ciones del mesianismo en Tierradentro, seguiré otra linea de anali-
sis de los emisarios divinos de la regién pdez. Hay motivos para
comparar a estos sobrenaturales con el Trueno; pero muchos atribu-
tos de ellos sefialan un concepto general andino de un Dios Creador.
Santo Tomé4s también se llama Ttonapa Viracochampacachan (Tto-
napa, el mensajero de Viracocha), San Bartolomé, Antiuiracocha
(Viracocha del Este). Ciertos atributos de ellos son idénticos a log
de Bochica, Guequiadu, Tama/Lliban, o Santo Tomas, y Cuniraya Vi-
racocha de los relatos de Huarochiri (Avila 1975). En todos los ca-
sos el visitante se cree es de cuerpo distinto al pueblo, generalmente
con la piel blanca. Todos se desaparecen, usualmente por el mar 4.
Una comparacién mas detallada muestra que varios pueden conver-
tir a las personas en piedra. El Kapish péez es un hombre pequefio y
feo, lleno de pulgas, semejante a Cuniraya Viracocha al principio del
ciclo mitico (1975: cap. 2).

U Tama no se desaparece en el mar sino en una laguna en el centro del
territorio pdez. Pero todavia estd muy relacionade con Viracocha. Asi como
Kapish arreglé el nacimiento de Tama para ayudarle en sus metas, Viracocha
creo tres ayudantes, dos de los cuales se desaparecieron con é} en e_l mar al
completar su misién. El tercero resulté desobediente desde el principio y le
tiraron en el Lago Titicaca (Sarmiento 1943: 40). Como Tama, él no llegé al
mar sino que permanecié en la sierra en una laguna; en ambos casos el agua
legd después a ser santuario. Bochica tampoco llegé al mar. En cambio, salié
para el Oriente desde un punto llamado Sogamoso. Al Este de la Sabana de Bo-
gotd estin los llanos orientales. La desaparicién de Bochica en este “mar de
hierba” funciona de la misma manera que las salidas de los demis en el mar.
Y las cafas del Titicaca la hacen como un mar de hierba. De todo caso, el
relato de Bochica es semejante a los demds porque todes desaparecen hacia las
tierras bajas, v no se quedan en la sierra.
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Todos estos aspectos tienen como su duefio en el Perd incaico el
Dios Creador, Viracocha (Sarmiento 1943: cap. 7). El forma parte
de una trinidad con el Sol y el Trueno y puede adquirir atributos
de ellos. Pero también puede ser antagénico a ellos. En la cosmo-
logia paez tal antagonismo también estd desarrollado: Guequidu sale
al mar en exilio y Santo Toméas resulta preso al fin del mundo. Des-
de un punto de vista puramente cosmolégico el Trueno se comporta
como un Intermediario; por eso es él, y no el Creador mismo, quien
viene de mesias o manda otro emisario a los Pdez. Zuiderma propone
que el Sol y Viracocha son representaciones de la organizacién en dos
mitades de la sociedad incaica: hanan (arriba) y hurin (abajo). Los
dioses representan las distinciones entre la sierra v la costa, con el
3ol asociado con la sierra y Viracocha desapareciéndose en el mar
(Zuidema 1964: 169). Sus acciones y movimientos son paralelos,
uno en el cielo y otro en la tierra. Estan ligados por el Trueno, asi
como Pachacuti Inca, cuya huaca era el Trueno, une a los reyes
tempranos con los posteriores. Entonces, el concepto de una trini-
dad a veces ambigua servia para unir y a la vez categorizar el es-
pacio social v geogrifico de los Incas. Hemos visto ambigiiedades
similares en Tierradentro: hay cierto intercambio de atributos en-
tre los dioses del Trueno y el Creador y, aunque con menos frecuen-
cia, con el dios del Cielo (ejem.: el fuego del cielo). En este mo-
mento hacen falta datos del Sur de Colombia para poder postular
una transformacién semejante de la cosmologia a la organizacién
socio-politica. Sin embargo las semejarizas estructurales nos condu-
cirdn a formular preguntas similares a las que se estan investigando
en el momento en la regién Inca.

El vocero de dios.

Dejando cste aspecto de la cosmologia andina y volviéndonos
a una discusién del mesianismo pdez, continuaré mi analisis de los
atributos del mesias pdez y sus paralelos precolombinos. En las Cue-
vag asi como en Suin el emisario divino estd visto por primera vez
por hombres solos y en el caso de Undachi, nunca por nadie més.
¢ Coémo podian seguir los Péez a un mesiag al cual nunca habian visto
v nunca verian? Mirando hacia atris es evidente que e] tema de un
mesias o dios invisible era comGn por todos los Andes. Juan Chocne,
el lider del movimiento Taki Ongoy del siglo XVI crefa ser el vocero
exclusivo de un dios invisible (Millones 1973: 88) . Cuando Guequidu
=alia del territorio paez, los chamanes llegzaron a ser su vocero (Cas-
tillo 1877: 52) . Las relaciones de idolos cuya lengua oian y enten-
dian solamente los sacerdotes y chamaneg son bien conocidas en las
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cronicas de viajeros tempranos espanoles: Cieza de Ledn los mencio-
na en cuanto a Antioguia (Cieza 1962: 62), Anserma (1962: 67),
Supia (1962: 72), y Arma (1962: 77). Otros cronistas hablan de
indigenas conversando con idolos o visitando los dioses. Pero en estos
cagos no hay clarificacién de quién sirve de intérprete y en la mayo-
ria de log casos parece ser una descripcién de individuos que se en-
cuentran solos con los dioses. Este hecho tendria que aceptarse sin
prueba, al igual que la lengua de dioses invisibles. Eso esta conocido
en el Norte del Valle del Cauca (Anénimo 1938a: 68, 75, 79; Cieza
1962 80, 88), en los alrededores de Cali (1962: 98-99) y de Popa-
yan (Anoénimo 1938b: 179), v para los Paez (1938h: 79; Castillo
1877 58).

Es importante enfatizar que, en términos de la cosmologia an-
dina en general el aspecto mas importante es que un hombre sea
vocero del dios, y no que el dios sea invisible. Dentro de la organi-
zarién politica de los Incas, siempre habia un cacique (o Inca) prin-
cipal y su segunda persone. La segunda persona podria actuar como
el reemplazo del principal (Zuidema 1964: 130) vy asi ser su vocero.
In la mitologia de Calderas, Tierradentro, también hay lo que podria
ser un ejemplo paez de la segunda persona. Cuentan que antes Calde-
ras tenia dos caciques, Lliban y Juan Chiracol, cuyos reinos eran divi-
didos geograficamente (Bernal 1953). Desafortunadamente, Bernal
s6lo publicéd un ejemplo de este mito, y no sabemos si habia o no una
jerarquizacién entre estos caciques, o si uno podria actuar en el lu-
gar del otro. De todos modos, basados en la comparacién etnohisté-
rica, vemos que Undachi de ninguna manera arriesgé su movimiento
cuando declard que mantenia contacto exclusivo con el emisario di-
vino. De hecho, probablemente utilizaba un concepto precolombino.
La importancia del vocero de dios también nos explica por qué en
Suin el principal no encontrd dificultades en convocar a su pueblo
después de haber visto solo al ser sobrenatural.

Mesionmsno iy cristianismo.

Ahora es claro que aunque muchos de los simbolos utilizados
en el mesianismo colonial pdez asi como en su variante moderna pa-
recen ser muy cristianos, a niveles mas profundos el modelo es en
realidad indigena en la regién. Losg elementos cristianos entonces
se adecuaron con la ideologia indigena y quizd ayudaron a ocultar
de las autoridades los propésitos verdaderos de los movimientos. La
utilizacién de imigenes cristianas también formé parte del Taki On-
goy; los lideres del movimiento eran Juan Chocne, identificado con
Cristo, y sus ayudantes, Santa Maria vy Maria Magdalena (Millones
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1973: 88) 1. Movimientos de la selva tropical ecuatoriana y peruana
también emplearon ritual e imigenes cristianos (Oberem 1971: 73;
Varese 1968: 69) . Aqui vuelvo a la teoria de Juan Ossio de que los
simbolos cristianos se utilizaban en los movimientos mesidnicos po-
siblemente porque en ellos los indigenas redescubrieron algo de sus
propias tradiciones (Ossio 1973a: xxi). Y eso nos facilita una expli-
cacién para la aparente falta de movimientos mesidnicos en Tierra-
dentro antes de la llegada de los misioneros catélicos !5.

El mestanismo pdez moderno.

En la discusién de la identidad de los emisarios de dios de los
movimientos mesianicos coloniales en Tierradentro llegd a ser claro
que los relatos modernos péez también poseen aspectos netamente
mesidnicos. Pero aparte de las leyendas de Juan Tama y de Lliban,
la mitologia péez presenta mdas manifestaciones del mesianismo.
Desde Moras hasta Togoima, o sea, en todo Tierradentro, se cree
que los rios y quebradas paren periédicamente, dando a luz a caci-
ques potenciales. En la actualidad la gente no sabe como extraer a
estos caciques de las aguas, perc afirman los Piez que en el pasado
eso era especialidad de los yerbateros: ellos sabian cuando iba a
parir una quebrada y acudian a sus riberas, donde empleaban téc-
nicas especiales para coger el hijo de las aguas. Hoy en dia, sin em-
bargo, la gente no ha olvidado del nacimiento de caciques y reconocen
su importancia. Ellos no extraen a los caciques de los rios simple-
mente porque no saben cémo hacerlo: si supieran, lo harian.

En torno a Juan Tama, es necesario sefialar que sus aspectos
mesianicos no se quedan exclusivamente en el sector mitoldgico, sino
que también de ellos provienen acciones concretas. Recordemos que
al desaparecerse en la Laguna de Juan Tama el héroe cultural pro-
metié hacerse disponible para cuando le necesitaran otra vez los
Paez. Y segin Jos Paez, Juan Tama si estd disponible. Varias veces
en este siglo los Pez han padecido problemas graves, su mayoria en
cuanto a relaciones con las autoridades blancas. Una de sus solu-

Ui Es de interés el nso de una mujer y dos hombres como contrapartes
indigenas de los santos catélices en Suin. Llega a ser una invasién del Taki
Ongoy, el cual fue divigido por dos mujeres y un hombre.

i En comparacién, les Mavas, también poseedores del concepto de un uni-
verso «iclico, de idolos que hablaban, y de la cruz en la época precolombina, po-
dian ntilizar los simbolos cristianos similares en sas movimientos mesiinicos
(Bricker 1977) . Por otro lado, quiero aclarar que, aunque los Piez no tuviesen
movimientos mesidnicos antes de la llegada de los misioneros, sf rechazaron con
armas a los invasores europeos (v. Aguado 1930-31: lib. 16).
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ciones siempre ha sido la organizacion politica o la litigacién, una
forma de protesta muy distinta al mesianismo, aunque siempre haya
utilizado el simbolo politico de Juan Tama. Pero también los Piez
han tenido su recurso sobrenatural. Cuando los peligros se manifies-
ten en una forma exagerada, ereando un problema muy agudo, ellos
piden auxilio de Juan Tama, y afirman que él si les ayuda de alguna
rorma.

También el Trueno puede solucionar los problemas de los Phez
directamente, sin tener que involucrar a su hijo. En Calderas cuen-
tan que cuando un sacerdote blanco se acercaba a unas lagunas sa-
gradas, con e} fin de extraer madera para construir una escuela en
el pueblo, el Trueno se enojo e hizo que huyese el sacerdots. Dicen
los calderunos que cada vez que entra una persona peligrosa a Cal-
deras, el Trueno les da sefias de su llegada.

EL MESIANISMO PAEZ Y LA OBSERVANCIA
RELIGIOSA PRECOLOMEINA

En esta seccion explicaré los varios elementos del mesianismo
péez del Alto de la Quebrada de las Cuevas y de Suin, v mostraré
cOmo su presencia en Tierradentro colonial nos ayudarid a entender
la observancia religiosa precolombina entre los Piez. Primero, me
concentravé en clertos objetos materiales encontrados en la capilla
del Alto de la Quebrada de las Cuevas'7.

1T El inventario completo es lo siguiente:

...primeramente se pone por inbentario des velas de sera de
palma con media vela de seva de castilla: mas vna camisa de lienzo
de homhre v dos camisetas de ylo de algodon con vnas naguas de
lienzo lahradas con lana colorada: mas siete ohillos de ylo de algo-
don ¥ una senaja y gargantilla de churos de la mar con tres mochi-
Litas y en ella tves obillos de ylo de algodon con otros sadejos de
lana de colores: mas dos oguitos (?) con sus tapas y en ellos unas
manillas de chaquivas asules y otro par de manillas de abalovio
negro vy vna chaguala de cohre v vna gargantilla de oro bajo: mas
unas tixeras y un par de botas de lana negra: mas quatro achas y
dies aguinches viejos: mas vn pailo de manos de manta de algodon
con dos pedasos de manta de dicho ylo unos calzones de pafio viejos
vn par de botus de lana parda: mas dos redes de coger pajares: mas
vna mochilita y en ella otras quatro raocchilitas y en ellas //en la
g una mano de vn animal peguefio v cn Jas otras en la vna vna viia
de aguila v ctras raises de palo: mas vnos calsones y camiseta de
Henzo: mas vna mochilita v en ella unos cadejos de fique: mas vn
calabasite peguefio con vn poco de sebo devetido: mas vna mochila
v en ella vn obillo de lana parda y otvo de lana colorada con seis
obillos de ylo de algodon mas vona montera de pafio con su vibo co-
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Fl Inventario.

Cuando las autoridades espafiolas llegaron al Alto de la Quebra-
da de las Cuevas encontraron una capilla ¥ una casa llena de una
variedad de cosas. Como buenos administradores, ellos hicieron un
inventario de los contenidos de la casa, el cual forma parte de la
descripcién general del movimiento. En este ensayo no pretendo
analizar detalladamente todos los elementos del inventario porque
merecen un estudio aparte. Aqui me concentraré solamente en estos
objetos que nos ayudan a entender algo de la religién antigua de
Tierradentro.

Del inventario aprendemos que los Paez rebeldes guardaban en
su santuario varias herramientas utilizadas cominmente en la labor

lorado y otras mochilas viejas: mas vna petaquilla y en ellas vnos
obillitos de ylo v lana v vn rrosario v dos botas empezadas y no huuo
mas en ella: mas vnos manteles de dos varas de bretafia con su la-
hor a la orilla de lana asul v colorada v en ellos embueltos dies y
nuebe pliegos de papel blanco: mas vn liso de tejer lienzo con dos
varas de vrdiembre que se estaba tejiendo: mas vna cageta de ma-
dera sin llaue ni chapa y en ella vna camisa de platilla (?7) y vna
camiseta de ylo de algodon y vn freno viejo: mas dos medallas de
plomo la vna con la efigie de nuestra sefiora de la concepcién y por
el otro lado el santissimo sacramento en su custodia y la otra no
se pudo reconocer la echura que tenia por estar borrada del tiempo:
mas vna petaquita v en ella dos basos de pintura de pasto con su
pie en forma// de calis con lo qual se acaba dicho inbentario por
no aber avido otros vienes... {(AHT ff151v-152v).

El inventario menciona diez y nueve pliegos de papel blanco,
por falta de cspacio en el ensayo, no analizo este dato. Pero aqui
agrego la explicacion del documento mismo para la presencia de es-
tas hojas:

“...estando en la dicha prision el dicho indio (Undachi) dixo
sin ser preguntado ablando con este declarante y los demas que auian
vdo con su merced que si no querian creer que dins le auia ablado
le mostraria vna carta que dics le auia dejado escrita y que le sol-
tasen, la yria a traer v que de lo qual dio noticia a su merced dicho
sefor gouernador quien mando lo sacasen de la dicha pricion y que
yendo con su merced entregase la dicha carta v que pasando con el
dicho vndio a otra casa mando le bajasen vna mochilita pequefia
que estaba colgada a la serca de la casa y que abierta la dicha mo-
chila allaron ¢n ella vnos pliegos de papel blanco y que tomando el
dicho yndio vno de los pliegos en la mano, dixo ser aguel la carta
que dios le auia dejado escrita 30//bre el altar de la capilla y que
asi viesen lo que decia dicha carta, porque el no la entendia, y que
siendo reconosida por su merced alla era solo vno de los pliegos de
papel blanco y que hauienle dicho (que) no auia en el dicho pliego
ninguna cosa escrita lo pidio y cstandolo reconociendo dixo en su
lengua serialando la marca de la imprenta: que aquello eva lo que
auia quedado esceito...” (AHT, £f.160r-v) .

Anoté que esto sefala la falta de entendimiento entve las dos
culturas, asi como la incapacidad de los Pacz de utilizar los simbolos
cristianos tales como los espafioles los utilizaban.
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agricola (AHT 1729: f151v) . Los testigos afirman que se celebra-
ban fiestas de trabajo comunal (mingas) cerca del gitio. Los indi-
genas también pidieron la devolucién de sus herramientas (todo el
contenido de Ja capilla fue confiscado) porque las necesitaban para
su subsistencia (f163v). Desde una perspectiva andina no hay nin-
guna contradiccién en guardar implementos agricolos en un santua-
rio, y menos trabajar al lado el sitio sagrado. La religién, la astro-
nomia, y el calendario inca, todos estaban fuertemente ligados a los
ciclos agricolos y el laboreo agricolo formé parte integral de ciertos
ritos (Cobo 1956: t. 2, lib. 13, cap. 27: 215; Poma 1936: 251). En
toda América la religién indigena y la astronomia fueron mano en
mano, no hubo distincién entre ellos. Y los dos ayudaron a esta-
blecer calendarios necesarios para la agricultura, la base de la sub-
sistencia de estos pueblos. La presencia de las herramientas en el
Alto de la Quebrada de las Cuevas nos sefiala que esta unién tam-
bién era presente en Tierradentro.

En el inventario también se hace mencién de varios articulos
de ropa todavia no acabados de tejer asi como materiales para la con-
feccion de telas (ff151v-152v). En el tnico complejo sobreviviente
de templos en el Norte de Colombia, Reichel-Dolmatoff observd que
los sacerdotes y novicios Kogi habitan los templos y que el tejer alli
tiene sentido ceremonial (Reichel 1975). En el Perd precolombino
las virgenes (acllecuna) consagradas a las varias huacas pasaban
su tiempo tejiendo para sus respectivos huacas (Poma 1936: 299-
300) . Tal vez estos dos ejemplos de la santidad del oficio de tejer
y de lag telas explica la presencia de estos materiales en el inventa-
rio. Los tejidos también tienen su importancia cosmoldgica en Tierra.
dentro: relatan que una hermana de Juan Tama, también encontrada
en una quebrada ensefié a los Péez a tejer.

En el Alto de la Quebrada de las Cuevas, asi como en Suin, se
utiliza el cdliz en las ceremonias religiosas. El inventario cita el uso
de un par de calices (£f152r-v), posiblemente de confeccién indige-
na. En el Perd, desde la época precolombina hasta hoy en dia se
utiliza la chicha en el contexto ceremonial, bebida en vasijas de ma-
dera, llamadas ¢’eros. Hay ciertas reglas en la bebida de la chicha
en g’ero: requiere una serie de libaciones a la tierra asi como un
orden para servirla que sigue a la jerarquia social. En la época pre-
colombina los q’eros fueron decorados con una iconografia compleja:
hoy en dia son sencillos y hechos en forma de un caliz (Wagner
1976) . La bebida ceremonial de la chicha también era central al
ritual incaico, incluyendo lag mismas libaciones y su orden social de
servirla (Cobo 1956: t. 2, lib. 13, cap. 25: 210-11; cap. 26: 213; cap.
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29: 218; cap. 30: 219; Poma 1936: 150, 246, 267). En Calderas,
Tierradentro también practican la bebida ritual de la chicha, servi-
da de acuerdo con la jerarquia social, pero aquj totumas especiales con
nombures reemplazan los q’eros quechua (Bernal 1956: 71). Debido al
predominio de la bebida de la chicha por toda Sur América hoy en dia
y en el pasado, creo que con seguridad podemos suponer que en el
Alto de la Quebrada de las Cuevas los cilices fueron utilizados en
las ceremonias y que contenian chicha, y no vino. El robo de los
célices catblicos corresponde a la utilizacién de q’eros en forma de
cdlices hoy en dia entre los Quechuas. Wagner (1976) sefala que
en la comunidad de Songo, Pert, siempre se emplea un par de q’eros
v no uno solo. De tal manera también servian los Incas su chicha.
Asi que la presencia de un par de célices en la capilla del Alto de la
Quebrada de las Cuevas corresponde a la tradicién andina.

Aunque todo testigo, incluyendo Undachi mismo, atestiguan so-
bre la celebracion de la misa catélica en la capilla, ciertos articulos
del inventario indican la presencia de la observancia religiosa indi-
gena también. La pata de un animal pequefio y la garra del guila
(£152r) anuncian las ceremonias de hechizo o de curacién, posible-
mente dirigidas en contra de los espafioles. El brujo moderno pée
(€l puede o no ser lo mismo que el yerbatero), puede matar a una
persona al punzar su alma con las garras de las dguilas o de ciertos
mamiferos (Bernal 1956: 146). La presencia de joyas, chaquiras,
mochilas, tela e hilo (£f151v-152v) me obliga a concluir que hacian
ciertas ofrendas al dios de la capilla. Varios cronistas mencionan
que en los alrededores de Popayan y en el Valle del Cauca, se encon-
traban tela y ofrendas de oro en los templos nativos (Anénimo
1938a: 68; Cieza 1881: 17: Escobar 1938: 172) . Los Chibehas no
solo ofrecian en sus santuarios figuras de oro a los dioses (Cortés
1960; Simén 1953: t. 2, 4* Not., cap. 4: 242), y utilizaban chaqui-
ras en las danzas cerca de Bogotd (Aguado 1930-31: t. 1, lib. 5:
407), sino que, pensando que los espafioles eran dioses, también a
ellos les dieron ofrendas de oro, esmeraldas y mantas (1930-31: lib.
3: 162) . Muy interesante es la visita a los santuarios chibchas de
Boyaca hecha en 1577 por Diego Hidalgo de Montemayor. El adqui-
rié gran cantidad de hilo de algodén, el cual los Chibehas empleaban
para envolver sus ofrendas antes de meterlas en una manta v luego
en una mochila para ofrecerlas al dios (Cortés 1960) . Probablemen-
te los articulos encontrados en la capilla paez también eran ofren-
das; incluyo aqui el hilo de algodén que habria podido ser utilizado
para envolver las ofrendas o como un elemento en la confeccién de
los tejidos sagrados.
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La ubicacton del santuaio.

Es de mucha importancia entender la légica por detris de las
ubicaciones de las capillas mesidnicas paez. Estos sitios fueron es-
cogidos segin un modelo de la organizacién del espacio sagrado, y
quizéd nos daran algin concepto de la organizacién precolombina de
santuarios en la regién.

En Suin y en el Alto de la Quebrada de las Cuevas, Kapish o su
emisario aparecieron en sitios aislados, asi como hacen los seres so-
brenaturales en Tierradentro hoy en dia, que viven generalmente
cerca de o en Jagunas, en el bosque, las cimas de las montafias, y en
el pAramo. Todavia los Pdez y Guambianos hacen ofrendas en sitios
especificos antes de cruzar el paramo por primera vez, costumbre
observada también por testigos coloniales (AHN 1751: £228v; Beck-
man 1964: 45) . Las montafias altas, tales como el Alto de la Que-
brada de lag Cuevas, siempre han sido sitios de ritos religiosos:
entre los Kogi, donde cuentan que los primeros templos eran colinas
(Reichel 1975: 205), entre los Chibchas quienes dejaron los cuerpos
de sus victimas sacrificadas alli para que las pudiera comer el sol
(Aguado 1930-31: t. 1, lib. 3: 164), como oratorios para los anti-
guos habitantes de Popayin (Escobar 1938: 172). M4as interesante
es la descripcién del padre Castillo y Orozco en cuanto a los dos
“asientos del 501”, uno en Taravira y su contraparte encima de Ta-
laga, en donde tomaron lugar bailes y los cuales servian como oracu-
los del Sol para los Paez (Castillo 1877: 58-59). Entre los Paez
modernos, tales sitios todavia mantienen su importancia: en Togoi-
ma ciertas celebraciones cristianas tienen lugar en una colina que
también forma e} lindero entre dos parcialidades. Al Este de Togoi-
ma se halla una montafla grande, Chumbipe, enfoque de una pere-
grinacién anual. Y no faltan ejemplos de Ja construccién de pueblos
paez: todos los importantes quedan encima de lomas, asi para de-
fensa como pava fines religiosos. Yendo a la época prehispénics,
vemos que los hipogeos de Tierradentro también se hallan encima
de las montafias. Asi que es muy claro suponer que Undachi esco-
geria para su reunion con dios y para la ubicacién de su capilla, la
cima de una montafa.

Todavia no se conoce con certeza la ubicacién de la capilla me-
sidnica de Undachi, pero supongo que se ubicd en la region de Itaibe,
en la vereda de las Cuevas. Primero, la toponimia es semejante.
Segundo, la historia del movimiento de Undachi fue utilizada en un
pleito sobre terrenos cerca de Itaibe. Y finalmente, ciertas tradicio-
nes orales de la region sefialan la ubicacién de la capilla de Undachi
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alli. Segin la gente de Itaibe, un fantasma que viste de sacerdote
sale en la noche encima de una montafia, por el camino antiguo a
La Plata. Es muy posible que el recuerdo de la aparicién de un sa-
cerdote es lo Gnico que sobreviva del movimiento de Undachi. El sitio
en cuestién se llama “El Fraile”, y, aunque hoy en dia no forma
parte de la parcialidad de Togoima, en los siglos XVIT y XVIII los
indigenas de Togoima declararon que ellos tenian el dominio hasta
Itaibe (AHT 1729).

Undachi era originario de San Andrés o de Guanacas, pero es-
cogio especificamente a Togoima para el sitio de su capilla mesidnica.
Aunque no haya fuentes coloniales que ofrezcan datos en cuanto al
cardcter ceremonial del Alto de la Quebrada de lag Cuevas, las le-
vendas Tama/Liiban, cuyas tramas si presentan cierta continuidad
con la época colonial, indican un aspecto sobrenatural importante
en cuanto a la regién. En todas las variantes del mito, Tama/Lliban
adquiere una boleadora con poderes sobrenaturales: muchas veces la
recibe de Kapish al momento de estar al lado de un rio. General-
mente el rio estd temporalmente sucio. En el momento en que el
héroe estd listo para utilizar el arma en contra de los Pijaos, la bo-
leadora se transforma en una culebra verde. Tama/Lliban, sin otro
recurso, emplea la serpiente en lugar de la boleadora. Se para enci-
ma de una colina y mata a todos los Pijaos hasta Togoima y Cuetan-
do. Los mitos nunca difieren en cuanto al lugar sefialado, el cual ha
llegado a ser para los Pées un lindero importante.

Para mejor entendimiento de este mito consideremos a otra se-
rie de leyendas, esta vez del Perd, analizados por Zuidema. Su and-
lisis se enfoca en un juego de los Incas —el juego de los ayllus (el
juego de la boleadora)— el cual siempre era ganado por el rey. Era
esencialmente una batalla entre una boleadora y una culebra de tela
tirada al aire. La boleadora es un simbolo masculino, la culebra,
femenino. Hacian apuestas, generalmente terrenos (Zuidema 1967:
41-43) . Se jugaba el juego en Collasuyu, el sector surefio del impe-
rio. Al Norte, en Chinchaysuyu, el Inca hacfa pactos con los sefiores
locales al dividir con el sefior las alas de un haleén. Estructuralmen-
te el juego incaico que incita la culebra en contra de la boleadora con
el fin de adquirir el dominio sobre terrenos no es muy distinto a la
transformacién de una boleadora a una culebra a manos de Tama/
Lliban, un acto que luego trae al dominio paez ciertos terrenos ocu-
pados por los Pijaos. Chinchaysuyu, donde se utilizaba las alas del
haledn, era la regién en donde vivian los yanacone (una clase de
siervos) (1967: 48). Aqui Zuidema continda su analisis. En Chin-
chaysuyu el Inca gané la soberania de una cacica rebelde (0 en otras
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variantes, yanaconas) en el sitio del rio Yanayaco (Agua negra).
Lo logra solamente gracias a las acciones de una mujer, su reina
(1967: 43-44) . Asi que en oposicién a Collasuyu donde la boleadora,
un simbolo masculino, es el agente principal en la adquisicién del do-
minio, en Yanayaco el intermediario principal es una mujer. Tam-
bién estd presente en Yanayaco el otro simbolo femenino, la culebra:
en el sitio nacié Tupac Amaru (emary significa culebra), el segundo
hijo de un inca. A la hora de su nacimiento culebras sobrenaturales
se aparecieron por todo Perd del Sur (1967: 49). De este modo se
podria decir que en el Perd, asi como en Tierradentro, los simbolos
femeninos, especialmente la culebra, son importantes en el manteni-
miento de fronteras. Para ir mas alld con la comparacion, es sig-
nificativo que la boleadora/culebra de Tama/Lliban fuera consegui-
da cuando estaba sucio el rio, asi como se empleaban los simbolos
femeninos de Chinchaysuyu, también mecanismos para mantener
linderos, en un sitio llamado Aguas Negras. En el Perd, un rio que
se va a desbordar, lleno de cieno, se llama Amaru Mayy, un rio de
culebras (Sherbondy 1978: 20). También, la heroina cultural de
Togoima, Angelina Guyumds, quien fijé6 todos los linderos de las
parcialidades pdez del Sur, fue encontrada en una quebrada crecida,
y en medio de chamizas.

El simbolo de la boleadora como una herramienta para la con-
quista y el mantenimiento de linderos también se presenta en otros
mitos incaicos. Al principio de este ensayo mencioné la crénica de
Luis Lépez en cuanto a la necesidad de un conquistador de adquirir
la momia y la mujer de su victima para poder ganar el titulo de
sus tierras, eso en la época preincaica, Lépez agrega que el triun-
fador tenia derecho a todos los terrenos a su alrededor dentro del
alcance de una boleadora (Polo 1917: 117; también Zuidema 1973b:
159) . Ademas, Cieza nos cuenta el relato de la conquista de Caito-
marca por Viracocha Inca. La logrd al tirar uns piedra caliente
con una honda de oro a través del rio Yucay. Incendié las casas de
sus opositores*® y asi adquirié la soberania en la regién. Tal tema
presenta semejanzas con los Pijaos de log mitos Tama/Lliban: la
gente de Caitomarca asi empezé a obedecer al Inca porque creian
que dios mandé la piedra como un castigo divino (Cieza 1967: 132-
33) . Podemos relacionar este episodio atin més al mesianismo piez

18 Aqui quiero hacer recordar al lector la destruceién del mundo por el
fuego del cielo, en este mito visto como la bola de una honda. Coma Veremos,
la ambigiiedad de los papeles de Viracocha y del Trueno apavecen otra vez en
esta leyenda, y en este caso estd asociado con un pachacuti, una destruccién
parcial del mundo.

401

R. COL. ANTROPOLOGIA — 26



después de consultar el texto del cronista indigena, Guaman Poma.
Aqui se atribuye la honda con una bola de oro no a Viracoha Inca,
sino a Pachacuti Inca Yupanqui, dibujado por Poma con una bolea-
dora en su mano (Poma 1936: 108-9). Hay que recordar que Pa-
chacuti toma su nombre del concepto del cataclismo. Este inca triun-
f6 en contra de ciertos enemigos del imperio. Asi que Pachacuti
puede ser comparado con Tama/Lliban como héroe mesidnico quien
utilizé los mismos métodos para derrotar a sus enemigos. Conti-
nuando con log paralelos entre Pachacuti y Tama/Lliban, recordemos
que Tama era el hijo del Trueno. El idolo personal de Pachacuti era
Intitllepa, la huaca del Trueno (Cobo 1956: t. 2, lib. 13, cap. 7: 160).
Polo describe al Trueno como un hombre en el cielo, agarrando una
honda (Polo 1916a: 6).

Al volver al problema del mantenimiento de fronteras y sus la-
zos con la ceremonia, ofrezco atn otro paralelo a los Incas. Zuidema
y Sherbondy han sefialado la importancia de las fronteras en la vida
ceremonial y econdmica, notando que las lineas ceremoniales (ce-
ques) que se extendian desde Cuzco hacia el horizonte, y por las
cuales se ubicaron las huacas principales, también marcaban los lin-
deros de derechos sobre el agua para el regadio para las varias co-
munidades a lo largo del ceque (Sherbondy 1978; Zuidema 1977a) .

En el Sur de Colombia, Togoima y de hecho el Alto de la Que-
brada de las Cuevas también sefialan una frontera bésica: entre los
Péez y los Pijao, la sierra y la montaiia o selva?, los que no comen
carne humana y los antropéfagos. Posiblemente muchos de los si-
tios ahora sagrados para los Pdez y Guambiano también marcan lin-
deros entre tribus o segmentos de tribus. Eso es especialmente evi-
dente en el caso de los lugares de ofrenda en el paramo, siendo que
tales paramos generalmente delimitan los terrenos péez y guambia-
no. En el caso del Alto de la Quebrada de las Cuevas estamos a la
vez hablando de un lindero real (como en 1707 si era, entre togoi-
meflos y espafioles) y otro mitolégico (entre Péez y Pijaos). En la
organizacién del espacio sagrado, la posicion de santuarios, u otros
sitios sagrados a lo largo de linderos no presupone que tengan que
ser fronteras actuales y sociopoliticas, sino que puedan ser fronteras
ideolégicas y a veces histéricas. De todos modos, la ubicacién de la

1Y Es interesante sefialar que el santuario quechua de Qoyllur Rit’i también
marca la frontera entre dos entidades, Antisuyu y Qollasuyu. Igual al Alto

de la Quebrada de las Cuevas, tales fronteras son antiguas y no forman parte .

de la geografia politica moderna aunque mantengan su importancia ceremonial.
Esta frontera peruana también tiene sus lazos con la guerra: durante la pe-
regrinacién toma lugar un baile especial, una confrontacién entre los. del alti-
plano (qollas) y los de la selva (ch’unchos) (Poole 1979). R
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capilla mesidnica de Undachi si se encuentra en un lindero tribal, y
este hecho nos explica en parte el razonamiento de Undachi en esco-
ger como su sede tal sitio.

El movimiento de Suin tuvo lugar en una iglesia espafiola en la
plaza principal del pueblo. Obviamente, con tan poco tiempo para
sus preparaciones, la gente de Suin estaban obligados a utilizar es-
tructuras preexistentes. Pero la ubicacién de templos en las plazas
de pueblos estd conocida para Anserma (Cieza 1962: 67), Arma
(Anénimo 1938a: 73), Cali (Cieza 1962: 98), (Pécora 1962: 79), y
Pozo (1962: 80), todos al Norte de Popayan, en la época inmediata-
mente después de la Conquista. También era conocido en Pasto (Es-
cobar 1938: 153), y para Popay4an misma (Castellanos 1874: 458).
Y no hemos de olvidar que, en el caso de Suin asi como en la mayoria
de los pueblos fundados por los espaiioles, los espafioles muchas ve-
ces construian sus pueblos en el sitio de importancia para los indi-
genas de la region. Asi que, aunque los Piez vivan en estableci-
mientos dispersos, el pueblo de Suin podria haber tenido importancia
en la cosmovisién de ellos. :

El sacrificio humano.

-Sabemos que en Suin llevaron los tres nifios convertidos en san-
tos por los campos en procesién, y para ambos movimientos los ni-
fios jugaban papeles centrales en las ceremonias. Creo que la im-
portancia de los nifios como ayudantes en el ritual catélico coincidié
con su papel en las ceremonias indigenas en toda la sierra colom-
biana. Probablemente este hecho jugé un rol béasico en el uso de la
misa catélica en las actividades mesidnicas pédez. Hermann Trim-
born ha elaborado un analisis etnohistérico muy detallado en cuanto
al canibalismo, sacrificio humano, y ofrendas funerarias entre las
tribus del Valle del Cauca. Concluye que el sacrificio humano difiere
de los otros dos porque posee, a cambio del canibalismo y las ofrendas
funerarias, un contenido religioso auténtico: se lo ejecuta al servicio
de una divinidad y no simplemente para el provecho de los seres
humanos (Trimborn 1949: 416-17) . Por lo tanto, en las compara-
ciones que haré en cuanto al sacrificio humano o auto-sacrificio en
la sierra colombiana, solamente incluiré instancias que se puedan
definir de esta manera. Quiero sefialar que estoy hablando del con-
cepto del sacrificio humano y sus razgos estructurales entre los Péez:
no pretendo ofrecer pruebas empiricas para tal fenémeno.

Entre los Chibchas sacrificaron a seres humanos en templos;
log cadaveres fueron llevados luego a lugares en donde podrian ser
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comidos por el Sol, un dios importante para los Chibchas (Aguado
1930-31: t. 1, lib. 3: 164) . Simoén menciona que las victimas pre-
feridas eran los muchachos y muchachas (Simén 1953: t. 1, 2% Not,,
cap. 3: 271-72; cap. 4: 217; t. 2, 42 Nof,, cap. 5: 249) . Su sacrificio
formé parte central de las actividades ceremoniales de los templos.
En el Perd también hay una relacién del sacrificio humano, esta vez
tratando uno de sus aspectos especificos. Tanto Carhua, la hija del
cacique del pueblo de Aixa, fue llevada al Cuzco como sacrificio al
Sol y luego devuelta a su tierra nativa en donde la enterraron viva
(Herndndez P. 1923: 60-64; analizado por Zuidema 1973a). Cobo
también provee datos sobre el sacrificio de los nifios a los dioses, y
especialmente al Trueno (Cobo 1956: t. 2, lib. 13, cap. 13: 170-71).

También hay evidencia para el sacrificio humano entre las tri-
bus mas cercanas a los Péez. Para Picara hay una relacién que
describe el sacrifio de cinco personas diarias a los dioses represen-
tados por los idolos de Picara (Anénimo 1938a: 72). En Paucura
(P4cora) se sacrificaron dos personas cada martes?® (Cieza 1962:
79) y también hacia sacrificio humano en Arma (Anénimo 1938a:
73; Cieza 1962: 76) . Ninos y adultos de Nori, Caramanta, y Carta-
ma dieron sus corazones a los dioses y luego sus cuerpos descuarti-
zados fueron llevados en procesion (Andénimo 1938b: 79). El cro-
nista andénimo de Popayan menciona el sacrificio “al demonio” del
hijo primogénito de la primera esposa a dar a luz en un hogar (Ané-
nimo 1938a: 181). :

El concepto del sacrificio de mujeres jovenes también estd pre-
sente en los mitos Tama/Lliban. Cuando sacan el héroe cultural del
rio en cuyas aguas le encuentran, le entregan a una serie de mujeres
jovenes con el fin de darle de mamar. Pero Tama/Lliban resulta ser
tan fuerte y tan peligroso que ellas se mueren en el acto 2. En un
variante Lliban no se nutre con la leche humana, sino con la sangre
de muchachas prepubescentes (Bernal 1953: 295). Respecto al sa-
crificio visto en estos mitos, es necesario aclarar que son casos de
auto-sacrificio. Sepa o no la victima de su muerte cercana, su auto-

20 Fis necesario notar que Cieza no hace referencia ninguna al tipo de ca-
lendario que utilizé6 para poder decir que se hacian sacrificios cada martes.
Tal vez empleb el calendario eristiano y atnibuyd ciclos cristianos del tiempo
a las ceremonias indigenas, o quizd observé un martes un sacrificio. De todos
modos, de Cieza aprendemos que los sacrificios siguieron un calendario cere-
monial, aunque sus otros detalles pueda gue mo nos faciliten méds informacién.

. 21La Cacica Angelina Guyumis de Togoima, también encontrada en un
rio (la quebrada de Coquiyé), también hizo matar a la mujer que le dio de
mamar. Después de un ano se cree que el seno de la sefiora se pudrié.
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sacrificio estd al servicio de un dios, y asi corresponde a la definicién
de Trimborn.

Los nifios que participaban en las ceremonias de Suin y el Alto
de la Quebrada de las Cuevas lo hicieron al servicio del emisario de
Kapish, recién llegado para salvar a log Paez de la dominacién es-
pafiola, asi como se sacrificaron las muchachas miticas para el pro-
vecho de Tama/Lliban, y al igual que las victimas, tanto nifios como
adultos lo fueron en tiempos precolombinos al servicio de otro dios.
El concepto cristiano del “cordero de dios” y el papel jugado por
nifios en los ritos catélicos probablemente ofrecieron un vehiculo
para los Péez para que pudieran continuar incluyendo los nifios en
sus ceremonias #?, aunque ya no fuesen victimas sacrificadas 2. Su
posicién estructural, sin embargo, indica ciertas continuidades con
la época precolombina 4.

CONCLUSIONES

En este ensayo he tratado de ilustrar el hecho de que el mesia-
nismo en Tierradentro posee un conjunto bien definido de simbolos
que antes eran importantes para la religién indigena y todavia son
empleados por los Piez modernos en su ideologia mesidnica. Las
elecciones de simbolos hechas por los lideres mesidnicos y los narra-
dores de mitos son estructuradas por una ideologia precolombina y
el éxito del movimiento depende del conjunto de simbolos escogido.
Hoy en dia los Paez estin utilizando otra vez otros mecanismos pa-
ra solucionar sus problemas y no se presentan casos tan definidos
de movimientos mesidnicos modernos en Tierradentro. Pero los sim-
bolos mesidnicos no han desaparecido: son todavia una parte vital de
la vida piez. En todas las instancias del mesianismo péez es central
a la ideologia la venida de un mesias, generalmente un emisario del
Trueno, quien destruird el mundo y creard un nuevo universo péez.

i

2 Durante la fiesta navidefia de 1978 en Togoima, los albaceros y ayu-

dantes del fiestero eran todos nifios y algunos no eran capaces de cumplir con
sus deberes sin que les ayudaran los adultos.

25 Esta conjuncion de la ideologia precolombina con la catdlica en cuanto
al sacrificio humano, y en este caso también el uso de cruces, indujo a los Ma-
yas de Chiapas a crucificar a un muchacho en 1868. De esta manera los indi-
genas no tenian que venerar mds a los santos espanoles; ahora poseian su pro-
pio objeto indigena para la adoracion (Bricker 1973: 832).

2+ Hay que sefialar que en todo caso en que tenemos conocimientos del
nombre de dios que vecibia los sacrificios humanos o su contraparte colonial,
vemos la presencia del Trueno, y Sol, y los emisarios de ellos.
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Se ejecutan las acciones dentro del contexto de los simbolos autéc-
tonos. También las acciones corresponden a una imagen mental de
la geografia ceremonial de Tierradentro. Se han empleado tales
simbolos en otras circunstancias —un ejemplo era el movimiento
politico de don Juan Tama y Calambés en 1700— pero aparecen
como un total estructurado en la instancia de un movimiento mesis-
nico.

El andlisis preliminar de los datos trae a luz varias preguntas,
las cuales de momento estin fuera del alcance de este ensayo. Casi
no se han discutido las diferencias entre las tres manifestaciones del
mesianismo péez; en cambio, las semejanzas estructurales han sido
mj meta. Es bien claro que un entendimiento de las raices de las
estructuras diferentes produciria més comprensién del mesianismo
paez y de la cultura pdez en general. También es importante ana-
lizar detenidamente los elementos del inventario de Undachi, los cua-
les serfan de gran valor para el entendimiento no sélo de la cosmolo-
gia péez sino también de su cultura material. S6lo se consideré la
ideologia del sacrificio humano durante un espacio de tiempo muy
breve. Es de primera necesidad emprender una investigacién de es-
te tema utilizando datos provenientes de toda la regién andina. Tam-
bién queda sin terminar mi discusién sobre la importancia del Trueno
y sus relaciones con el Creador y clertos santos, desde una perspec-
tiva pdez. Un andlisis mds completo, que utilice mas datos de Tierra-
dentro, clarificard el problema para el estudio de la cosmologia de
los pueblos del Sur de Colombia; también serd de utilidad para los
estudiosos de las culturas surandinas.

Faltando mas investigaciones en la cultura de los indigenas de
Popayan en la época de la Conquista es dificil atreverse a elaborar
una comparacién detallada entre las varias manifestaciones del pen-
samiento mesianico del Norte de los Andes v los del Sur. Hemos visto
que ciertos elementos son muy semejantes en ambas regiones, aun-
que todavia hace falta mis informacién detallada para la regién al
Norte. En Colombia o encontramos el concepto de la vuelta del Inca
porque el imperio no se extendié hasta Popayan. Pero el uso de Juan
Tama en los mitos modernos asi como la utilizacién por el Juan Ta-
ma historico de lideres politicos precolombinos sefiala la presencia
de una ideologia semejante. Los movimientos mesidnicos colombia-
ros duran menos tiempo, incluyen menos personal, y cubren menos
territorio que sus contrapartes peruanas. Posiblemente un factor es
el multilingitismo colombiano y el nivel més bajo de integracién so-
cio-politica entre los indigenas colombianos. Para poder lograr una
comparacién mejor de lag dos 4reas, sus estructuras necesariamente
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tienen que ser analizadas en el contexto de las culturas de la selva
tropical, al Ozcidente como al Oriente. Tal anilisis llegard a ser fac-
tible a través de una gran cantidad de investigacién y andlisis que
todavia nos queda por emprender.

Urbano define el mesianismo como una lucha simbélica, una
reorganizacion de la relacién entre los simbolos y la practica (Urba-
no 1974: 43) . Su definicién estd de acuerdo con la realidad histo-
rica de los Paez. Hspero que este ensayo haya mostrado que las
manifestaciones mesidnicas péez no son los productos de una socie-
dad enferma o débil, sino partes de una lucha por cambiar el sistema
colonial. Estos esfuerzos mesianicos complementan y han comple-
mentado en el pasado a los esfuerzos politicos de la misma gente, v
operan al nivel cosmolégico, uniéndolo més al nivel social y de préc-
tica.

Al principio de mi analisis menciono en forma breve la inapli-
cabilidad del término “sineretismo” en cuanto a las manifestaciones
mesianicas de la cultura de Tierradentro. Aqui quiero subrayar la
necesidad de analizar la situacién y evitar la utilizacién de etiquetas
tales como el sineretismo para lograr el entendimiento del mesianis-
mo paez. Los elementos de la cultura europea apropiados por los
indigenas de ninguna manera juegan el misino papel para los Péez
tales como figuran dentro de la religion catdlica. Consideremos un
ejemplo ya discutido, lo del Santo Tomés. El santo biblico es, al
lgual que el santo paez, un intermediario entre el mesias v el pue-
blo. A la vez, ambos pueblos consideran de alguna manera el Trueno
como un simbolo importante en sus respectivas cosmologias. Pexo
el trueno cristianc es un elemento de la naturaleza, y no una divini-
dad. O sea, el “status” de Kapish para los Pdez es mucho més alto
que lo que es el trueno para nosotros, principalmente porque Kapish
es un ser que no sélo tiene poderes, sino que piensa y razona. Mien-
tras nuestro trueno es simplemente una fuerza natural inconsciente,
Kapish es un dios. ¥ el Santo Toméas paez es un emisavio de esta fuer-
za consciente, no como su contraparte cristiano, Santiago el Mayor,
quien simplemente representa (y no sirve como el emisario de) una
fuerza muy inferior al Kapish. Kapish tiene mas influencia en la
vida humana que tiene nuestro trueno, y siendo tal, necesita un emi-
sario mas active, v uno que se acttie a instancia de él. Santiago no
es considerado un ayudante del trueno, sino de Cristo, el emisario de
dios. Kapish es el dios.

in mi discusién antevior acerca del sincretismo, cito la idea de
Urbano, de que los simbolos supuestamente cristiancs dentro de la
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cosmologia quechua funcionan acorde a un esquema indigena ¥ no
europeo, y asi funcionan como simbolos indigenas y no sincréticos.
Aqui quiero mostrar que, en las instancias de lo que otros antro-
pologos puedan definir como el sincretismo, la cultura pdez todavia
es la dominante y condiciona la utilizacién de los elementos cristia-
nos. De tal manera los transforma.

Por esta razén he tratado de analizar este lenguaje de simbolos
péez en si, y no me atrevo a emprender comparaciones mundiales
{aunque para lograr unas explicaciones en la ausencia de datos his-
toricos utiliz comparaciones con otras culturas andinas y con la
cultura paez moderna), ni a formular una tipologia para el mesia-
nismo en general. Después de entender mejor los simbolos, sus raices
y organizacién eso seria posible.
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