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Resumen

La identificacién de un manuscrito del siglo XVII que contiene decla-
raciones sobre procesos de extirpacion de idolatrias en los pueblos de
Lasana, Caspanay Ayquina, en el rio Loa Medio y Superior (Subérea
Circumpunefia, II regién, Chile), ha permitido analizar algunos ritos
agrarios que se consideran de origen prehispanico. Un examen inter-
disciplinario arqueolégico, etnohistérico y etnogréfico ha valorado un
conjunto de iconos zoomorfos de trascendencia regional, vinculados
con buenos augurios para la fertilidad y reproduccion de las cosechas.
Independientemente de la yuxtaposicién de las doctrinas andinas y
cristianas promovidas por la evangelizacion del siglo XVI, la mayor
complejidad y arraigamiento de la ritualidad prehispénica habria
sostenido en los Andes Meridionales un recurso ideolégico orientado a

cohesionar el ethos local afectado por el proyecto colonial.

Palabras claves: Rituales prehispanicos - fertilidad - extirpacion de

idolatrias - rio Loa Superior.

Abstract

A manuscript from the 17th century related to the extirpation of idola-
try in the villages of Lasana, Caspana and Ayquina, located in de Up-
per Loa river (Circumpuna subarea), was found and analyzed. In this
text some agrarian rituals of prehispanic origin were identified, and
studied from an interdisciplinary perspective that considers archaeo-
logical, ethnohistoric and ethnographic approaches. Zoomorphic icons
with a regional distribution, symbols of good augury for fertility and a
successful harvest, were identified. Independent of the juxtaposition
of Andean and Christian doctrines as a result of 16th century evangeli-
zation, the complexity and persistence of prehispanic rituals helped in

the cohesion of a local ethos threatened by the colonial project.

Key words: Prehispanic rituals - fertility - extirpation of idolatry -
Upper Loa river.
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~ INTRODUCCION

En los Andes en general y en particular en la regién de
Atacama,’ el reconocimiento de rituales prehispanicos an-
dinos ha sido una de las preocupaciones prioritarias de los
estudios de caracter simbélico y cognitivo, a raiz de las di-
ficultades que existen para documentarlos. Sin embargo,
las representaciones iconograficas disponibles suelen sera
veces tan naturalistas y explicitas que permiten identificar
personajes sacralizados asociados a practicas psicotrépi-
cas y chamanisticas, asi como a determinados cultos, ta-
les como a la fertilidad o al “sacrificador”, que se expresan
a través de entidades zoomorfas o de seres humanos en
acciones elocuentes (Ntfiez 1961; Berenguer y Martinez
1986; Llagostera et al. 1988; Gallardo et al. 1999).

Por otra parte, las relaciones analdgicas con fuentes et-
nogréficas y con materialidades que sobreviven en la
ritualidad actual, han optimizado la aproximacién a los
significados de ciertos artefactos recuperados de con-
textos funerarios (Latcham 1938; Ryden 1944; Mostny
1969; Berenguer 1985). Sin embargo, a pesar de estos es-
fuerzos no ha sido facil el esclarecimiento de la ritualidad
prehispanica, especialmente en el caso de sociedades no
descritas por los primeros cronistas coloniales.

En las dos tltimas décadas el aporte de la documentacion
etnohistérica y de la etnografia ha permitido avanzar en
esta problemética, logrando una estrecha relacién entre la
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informacién proveniente de los manuscritos coloniales,
las fuentes orales y las evidencias arqueoldgicas del Area
Andina en general y del Centro Sur Andino en particular
(Arnold et al. 1992; Martinez J. L. 1995; Castro 2004).
En el caso de la region de Atacama y especificamente en
la cuenca del rio Salado, ha alcanzado especial relevancia
la descripcién proveniente de documentos de extirpa-
cidn de idolatrias del siglo XVII que detalla la existen-
cia de ciertos “idolos” o representaciones de divinidades
que —aunque hasta el momento no han contado con un
correlato arqueolégico— pueden ser considerados como
objetos de culto de origen prehispanico (Castro 1997).*

~+ LOS RITUALES DE FERTILIDAD EN LOS
PUEBLOS DE LASANA, CASPANA Y AYQUINA

Recientes estudios realizados en el Archivo General de
Indias de Sevilla nos permiten ampliar esta linea de in-
vestigacién y establecer vinculos cruzados entre la do-
cumentacién etnohistérica, arqueoldgica y etnografica,
precisamente en relacion a la region del Loa, aportando
en aspectos poco conocidos del ethos religioso atacame-
fio. Nos referimos al hallazgo de un documento de 1677
titulado “Informaciones de oficio y parte: Domingo Sue-
ro Leiton de Rivera, presbitero, cura y vicario del pueblo
de San Francisco de Chiochio, provincia de Atacama la
Baja” (AGI, LIMA 263, ndm. 9, 12 fs; ver transcripcién
completa del documento en el anexo de este articulo).

Segtin la documentacidn registrada, en 1672 el entonces
Bachiller Domingo Suero Leiton de Rivera, Curay Vicario
de Atacama la Baja, fue informado de la ejecucion de actos
idélatras al interior del rio Loa.’ Ante eso, habria acorda-

Incluy6 lo que hoy es la Provincia de El Loa, la puna aledafia y una
extensa franja costera (Castro 1997: 57). El borde nororiental de la
Provincia de El Loa, incluye el curso del rio Loa Medio y Superior
y la cuenca del rio Salado que hoy comprende los pueblos de Chiu
Chiu, Ayquina, Cupo, Caspana y Toconce. El sector sur de la pro-
vincia, corresponde a la cuenca del salar de Atacama, cuyo poblado
principal es San Pedro de Atacama.

En efecto, los “idolos” o pequeiias estatuillas descritas en la do-
cumentacion colonial de Atacama, parecen haber sido manteni-
dos en la clandestinidad, hasta ser descubiertos por los extirpa-
dores en el siglo XVII (Castro 1997).

El corregimiento colonial de Atacama estaba organizado en dos
doctrinas o curatos. La cabecera administrativa estaba en Atacama
la Alta con capital en el pueblo de San Pedro de Atacama. Ubicada
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do encontrarse en el pueblo de Chiu Chiu con Don Joseph
de la Torre y Salassar, escribano del Rey, después de un
largo y penoso viaje desde el vecino altiplano de Lipez.
Ambos visitaron los pueblos referidos con el fin de retirar
tres idolos, segiin quedo testificado por el escribano:

“Testimonio de aver quitado ydolos

En testimonio de verdad Martin Peres de estrada notario de visi-
ta yo don Josseph de la torre y salassar escrivano del Rey nuestro
Serior certifico doy fee y testimonio de verdad a los que el presen-
te vieren como aviendo ydo a los pueblos de Lassana, Caspana
y aiquina jurisdision de la provingia de atacama La vaja desde
este pueblo de san frangisco de chio chio de dicha provincia en
compaiiia del Bachiller Domingo Suero Leiton de Rivera cura y
vicario de dicho pueblo puerto de Cubija y sus anejos Le vi sacar
tres ydolos el vno en el dicho pueblo de Lassana en forma de un
platillo quadrado de madera de algarobo con dos figuras de xi-
mios en cuio hueco le echavan comidas las primeras que los yndios
de dicho pueblo cogian en sus sementeras a quien ofresian adoras-
sion, Yel otro en el pueblo de Caspana a manera de lagarto de la
mesma madera con la voca avierta al qual le ofvesian piedras de
varios colores de pedernales y polvos de colores y davanle adoras-
sion en Va alto serro que mira al de potossi en el dicho pueblo de
la Yquina saco el tersero ydolo de en medio de un caudaloso rrio
que estava colocado en Vaa peiia que estava en la mitad de el y la
baiavan las aguas por entrambos lados a este ydolo segun dixe-
ron los casiques le rendian adorassion y culto llevando el prinsipal
Governador en las manos Vaa olla nueba y otras veses cargandola
en las espaldas y llena de mais y ba la yndia mas ansiana con vn
palito sutil'y delgado tocandole y en llegando que llegavan con esta
seremonta al rrio quebravan la olla en la dicha peria y levantando
el grito a voses desian Caiatunar, que en su lengua materna dissen
lo que en nuestro ydioma Hispanico buena cosecha para conserva-
sion de la extirpasion de dichos ydolos yo el presente escrivano en
compaiiia del dicho cura y vicario fui a los paraxes Referidos por
caminos muy agrios...” (AGI, Lima 263, 9, fs. 9v-101)

A continuacién analizaremos y comentaremos cada uno
de los casos y situaciones descritas en el documento.

en la cuenca del salar homénimo, incluia los oasis y ayllus circun-
dantes y los anexos més distantes de Toconao, Socaire y Peine. Por
su parte, el curato de Atacama la Baja, con cabeza doctrinaria en
San Francisco de Chiuchiu, comprendia los pueblos o localidades
del curso medio del rio Loa (Calama, Chiu Chiu y Lasana) y del
curso superior del Loay rio Salado (Ayquina y Caspana), junto con
el anexo y puerto de Cobija en la costa del Pacifico (Hidalgo 1984).
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El culto a los simios en Lasana

De la lectura del manuscrito se desprende que la pieza
prohibida del pueblo de Lasana, corresponde a un platillo
de madera de algarrobo (materia prima local que demues-
tra que debié haber sido tallado en la regién), con un for-
mato cuadrado, que presenta dos figuras de simios. En
principio, se pensé en las clasicas tabletas de inhalacion
de psicoactivos que suelen mostrar una pareja de tallados
(Torres 1984, 1987). Sin embargo, su disefio cuadran-
gular y el espacio del contenedor establecia una relacién
mas coherente con un tipo de recipiente cuya funcién era
contener las primeras “comidas” o las primeras cosechas.

Tristan Platt (1976) demostrd que gran parte de las re-
presentaciones en el mundo andino estan intimamente
ligadas a patrones de dualidad y cuatriparticién y que se
asocian esencialmente a la basqueda de equilibrio entre
opuestos complementarios, principios que impregnan to-
das sus esferas de la realidad. En este contexto, la figura de
un cuadrado es sin duda significativa. Puede representar
los cuatro puntos cardinales, es decir lo que la vista dis-
tingue de la superficie de la tierra, y que podria vincularse
al sentido que se otorgue a cada esquina de este esquema,
que en su concepcién mas amplia significa “cualquier cosa
cuadrada”, al menos como aparece descrita a partir del si-
glo XVI (sensu Ricardo 1586, citado por Platt 1976: 46).

Siempre respecto a la forma, la etnografia de los kallawa-
ya, llamados “médicos itinerantes de los Andes” (Girault
1987), nos ensefia que ellos usan una serie de amuletos
de distintas formas para fines de proteccion y bienestar.
Entre estos, varios de los que tienen una forma parale-
lepipeda, cercana al cuadrado, se asocian a la proteccién
de actividades agricolas (ver Girault 1987: 571, 578). El
acercamiento por la forma es sugerente, aun cuando los
amuletos contienen una serie de disefios asociados. En
definitiva, el cuadrado es también un depdsito que puede
contener diferentes elementos que presentan un valor de
eficacia simbélica y que, en si mismo, “significa”. No te-
nemos el nombre de este especifico platillo, que sin duda
lo tuvo, pero podemos ejemplificar con otra forma que en
tiempos coloniales fue descrita por Cristobal de Albor-
noz en el siglo XVI:

“...Ase de aduertir que unas figuras como carneros de madera y
piedra y [que] tienen un hueco como tintero, ques donde se muele
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esta uilca, se a de procurar buscar y destruir. Lidmase al tintero
uilcana y la adoran y reverencian” (Albornoz [1580], en Du-
viols 1967: 2.2).

Entonces, aunque no es posible definir en detalle como
era ese platillo al que hemos aludido en lineas preceden-
tes, lo més probable es que su funcién haya sido simi-
lar a la vasija chuwa, tan difundida hasta hoy entre los
pueblos andinos, para depositar alimentos y bebidas en
el “convido” a sus deidades durante el ceremonial de las
“mesas” rituales. Hasta ahora, en el noroeste argentino
se acostumbra que la “primera porcion de los platos ce-
remoniales y los frutos més perfectos de la cosecha, se
siguen ofrendando atn a los namenes nativos” (Maris-
cotti 1978: 109; Castro y Varela 1994). La siguiente des-
cripcién es todavia mas directa en términos analdgicos:

“Y cuando quieren arar sus chacras asen ofrendas de cuyes, coca
y chicha a sus malquis guaris para que les den buenas chacras |[...]
y que cuando coxen las primeras papas y choclos les ofresen a los
dichos malquis en agradesimiento de las buenas chacras que les
an dado y en primisias diciéndoles sefiores resebid lo primero que
coxemos...” (Duviols 2003: 484).

Considerando el potencial maicero de la region del Loa,
podemos postular que el recipiente referido portaba estas
cosechas tempraneras o una comida elaborada con esta
base, trasladada hacia un lugar no determinado y que la
pareja de simios que lo identificaba debié tener algtin rol

vinculante con el ceremonial y sus significados.

El registro arqueoldgico de simios en ofrendas funerarias
preincaicas entre los valles y costa de Aricay Loa, permite
asegurar que su reproduccién iconografica proviene de la
observacion de especimenes vivos. En cuanto a su utiliza-
cién como ofrenda mortuoria, se ha encontrado un cuer-
po completo en un cementerio del valle de Azapa (Mufioz
1983). Por su parte, en el cementerio de Chiu Chiu se ex-
cavaron fragmentos de piel provenientes de un escudo de
cuero (Ryden 1944) y en el de Pisagua, correspondiente
al periodo Tiwanaku, se identificaron osamentas de si-
mio en una urna funeraria (actualmente en la coleccién
Uhle del Museo Histérico de Santiago; Ntfiez 1984). La
primera evidencia mencionada proviene del cementerio
Azapa-76 y esta asociada a un parvulo enfardado con ca-
misén negro atado con cordelerfa vegetal, de ctbito dor-
sal, junto a ceramica de la fase San Miguel (ca. 1100-1350
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Figura 3. Petroglifo de simio grabado en el sitio preinkaico
Tarapaca-47 (Nufiez y Briones 1967-68).

Figura 1. Registro funerario de un simio, correspondiente al
Periodo Intermedio Tardio de la Cultura Arica (Museo de la
Universidad de Tarapacs; fotografia gentileza de Ivan Mufioz y
Wilfredo Fatndez).

Figura 4. Petroglifos con disefios de simios reproducidos del

sitio Rio Salado al noroeste de San Pedro de Atacama.

Figura 5. Los iconos de las tierras bajas, correspondientes a

Figura 2. Disefio de un simio en la ceramica gentilar de la simio y guacamayo, incorporados a la parafernalia inka
Cultura Arica (Mufioz 1983). (ilustracién de Guaman Poma de Ayala 1936 [1613]).
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DCQ). En su interior se detecté otra cerdmica en forma
de kero, una globular con decoracién San Miguel, otras
dos miniaturas con tapas de fibra vegetal, un cesto or-
namentado, dos sandalias y fragmentos de palo cavador
y de cuchara de madera. Una vez socavado el espacio de
la inhumacién, se deposité el fardo y mas arriba el mono
ofrendado junto a un cesto pequefio, cubierto con una
laja horizontal (Mufioz 1983). De acuerdo a un analisis
biolégico, se determiné su taxa como Alouatta seniculus,
correspondiente a un macho aullador rojo, relativamen-
te joven (33-38 meses), trasladado seguramente a tierna
edad, puesto que no es facil mantenerlos en cautiverio
fuera de su ambiente selvético (Figura 1). Habria arriba-
do desde las tierras bajas, probablemente desde el 4rea de
Santa Cruz (Bolivia) o de Madre de Dios (Pert), aunque
esta especie también radica en la region de Corrientes de
Argentina (Thorington 1983, en Mufioz 1983).

La presencia de simios en la iconografia del Periodo In-
termedio Tardio de la Cultura Arica es frecuente en di-
sefios de contenedores ceramicos, en asas de keros, en
textiles de las fases San Miguel y Gentilar y en el caso
de un topo de bronce incaico (Mufioz 1983) (Figura 2).
Se presentan en petroglifos ampliamente distribuidos
en los Valles Occidentales desde Arica hasta la quebra-
da de Tarapaca (Figura 3) y también en la circumpuna,
con una tipica representacion de perfil (NGfiez y Briones
1967-68) (Figura 4). Su registro en geoglifos abarca des-
de el valle de Lluta hasta el de Tarapaci (Briones 2008)
y, en un caso, en la pampa de Nazca cerca de un disefio
de picaflor que luego se comentara (Reiche 1982; Mose-
ley 1993). Fuera de dudas, se trata de un icono intrusivo,
aunque reiterado, en las tierras bajas del ambito mas seco
del desierto peruano-chileno. Al igual que los guacama-
yos (Ara militarss), los monos fueron trasladados vivos
desde las yungas, constituyendo bienes de privilegio que
se introdujeron en el imaginario ritual de las elites y del
ceremonial en torno a las wakas y rogativas locales.

Desde la visién etnocéntrica cuzquefia, estos motivos
provenian de un espacio marginal y barbaro, pero es evi-
dente que involucraban poder y estatus: “Tierra caliente
y de su naturaleza muy viciosa ay en ella gran suma de
ximios y monas de diferentes maneras, papagayos, con
otros animales y pajaros muy vistosos como entre otros
lo es la guacamaya” (Anello Oliva 1895 [1598]). Cuando
Guaman Poma de Ayala (1936 [1614]: 125, 127) repre-
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senta a la segunda sefiora Capac Mallquima del Andesuyu
selvatico solo con cobertura pubica, alude precisamente a
gentes diferentes e infieles y “por conquistar”, integran-
do los iconos prestigiosos del simio y guacamayo a cada
lado, asimilados en la propia parafernalia cuzquefia (Fi-
gura 5). Allf se trataba a los monos o cusillos con mucho
afecto, como si fueran sus propios hijos, por su sentido
de la imitacidn, sus gestos, sus conductas sociales y su
fragilidad, que en general exigian de mucho cuidado por
sus dificultades de adaptacién a las tierras altas (Cobo

1956 [1653]).

En los Valles Occidentales se establecieron varias co-
nexiones caravaneras de larga distancia que implicaron
contactos con las poblaciones del Andesuyu, adquiriendo
bienes de prestigio derivados de la flora y fauna selvatica,
y que en general apelaban a pricticas rituales, chamanis-
ticas, sanitarias y de sortilegios, asociadas al traslado de
alucindgenos, alcaloides, sustancias fumatorias y medi-
cinales, conchas, semillas huayruros (Abrus precatorius L.),
jaguares, coatis, caimanes, simios, guacamayos y otros
(Montell 1926; Ryden 1944; Nafiez 1984; Nufiez et al.
2007). Acorde con estos antecedentes, en el valle costefio
de Chincha se ha registrado el temprano ingreso de coca,
aji, dardos de palma, plumas de pajaros y precisamente el
traslado de monos (Rostworowski 1970).

{Cuél pudo ser el rol de este icono en la construccion de
un imaginario colectivo, sacralizado y tan aceptado en la
vertiente occidental andina? En Arica, como en el caso del
parvulo sefialado més arriba, parece haber representado
una ofrenda de elite y como vinculo de afecto en un rico
contexto funerario. Debié acompafiar al infante en el rito
de pasaje, con buenos auspicios y roles protagénicos en el
préximo mundo de la vida después de la muerte. Su fre-
cuente representacion en diversas artesanias ofrendadas
en inhumaciones de distintos rangos etarios, podria sos-

tener esta interpretacién como una intermediacion ritual.

Hasta el momento, no ha sido posible esclarecer el sig-
nificado de los simios en el arte rupestre regional. Tam-
poco hay consenso sobre qué simbolizaron en la pampa
de Nazca, donde, entre varias especulaciones, destacamos
aquellas que vinculan ciertas lineas monumentales con el
manejo de las aguas corrientes, aspecto ritual que adquie-
re sentido en los ambientes hiperaridos del sur peruano
(Moseley 1993) y del norte de Chile (Briones 2008).
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Figura 6. Kero de madera del Periodo Intermedio Tardio de la
Cultura Arica, con disefio del lagarto (NUfiez 1963).

Para explorar mejor su significado, es conveniente evaluar
desde la lengua aymara el significado del simio (cusillu),
que proviene de la idea de cussi, equivalente a “agiiero bue-
no” (Torres 1966 [1616]). Esta percepcidn se ratifica con
cussi como “dicha o ventura o contento” (Anénimo 1970
[1603]). Se podria extender a los deseos de dicha, suerte,
fortuna, buenaventura, asociados a la pequefiisima arafia
llamada Cussi Cussi, que se distribuye hasta el litoral desér-
tico y es reconocida en el altiplano como “un buen agiero
de indios” (Anénimo 1970 [1603]). Desde una perspec-
tiva regional, hay estudios de etnozoologia que permiten
asegurar que la gente de la subregién de rio Salado, prin-
cipal afluente del Loa, distingue varias especies de arafias.
En todas ellas se destacan, por ejemplo, los nombre Nina
Nina y Cusi Cusi (Castro 1997: 196). Cayon (1971) tradu-
ce el nombre de la arafia Kusi Kusi como alegria-alegria y
sefiala que etnograficamente en los Andes Centrales es
considerada de buena suerte. Como dato ilustrativo es
preciso recordar que una arafia de 46 m de longitud, est4
dibujada en las pampas de Nazca. En ese lugar, la arafa'y
el picaflor tienen las mismas distancias entre los diferen-
tes trechos de sus lineas (ver Reiche 1982: 51). Estos an-
tecedentes tienden a valorar este icono como sefial de un
buen presagio, de un anuncio favorable, de que lo espera-
do 0 lo hecho saldré bien, y podria estar vinculado con las
rogativas que conducen a un beneficio con buena ventura.
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Es posible que estos augurios establezcan una relacion di-
recta entre los simios y la fertilidad de la tierra, representa-
daen ese platillo de comida, quizas asociada, ademas, a los
requerimientos de agua en 4mbitos desérticos. En efecto,
en ciertos mitos de las tierras bajas los monos son “las ma-
dres de las lluvias”, en tanto que pajaros y monos fueron
creados “encima de la tempestad”, siempre vinculados con
espacios humedos, con poderes para enjaular al “pajaro-
sol” y con ello anular eventualmente a los dias soleados
(Levi-Strauss 1986, 1992: 97, 134). Guaman Poma (1936
[1614]) asocia recurrentemente la figura del mono a las co-
yas esposas de los Inka, lo que puede considerarse como
otro augurio vinculado a la buena suerte y la fertilidad.

Esta misma propiedad habria pervivido entre los alba-
fiiles andinos cuando levantaban los templos durante
la colonia en la actual Bolivia, incorporando este icono
zoomorfo en la base de las columnas (Gisbert y Mesa
1985). En otros casos, se tallaron simios en madera, ado-
sados a ventanales de iglesias, porque se les reconocian
valores fabulosos y se los reverenciaba como sustento del
buen levantamiento del edificio (Arriaga 1958 [1621)).
Estas referencias dan cuenta de la importancia que se
les otorgaba, incluso en el siglo XVIII, como una deidad
dedicada a apoyar los buenos deseos de perdurabilidad
y larga vida, esta vez en la arquitectura que envolvia a la
nueva evangelizacién. A pesar de las campafias de erradi-
cacién de las idolatrias, los simios permanecieron en los
templos mas emblematicos del altiplano y de las yungas
(Gisbert 1980), incluyendo ciertos keros policromos colo-
niales (Flores et al. 1998). La doctrina catélica no los ana-
tematizo y, por el contrario, los recred para consolidar su
propio dominio, esta vez como simbolos subordinados a
los “simios de Dios” (Estenssoro 2001: 455).

Ellagarto del ceremonial en un cerro de Caspana

En este segundo caso descrito en el documento de 1672,
el rito se centraba en la cumbre de un cerro alto orientado
al de Potosi, utilizando un contenedor de forma no defini-
da, también tallado en madera de algarrobo y con el dise-
fio tridimensional de un lagarto con la boca abierta al que
se le ofrendaban pedernales y polvos de varios colores.
Desde las investigaciones pioneras, este icono se ha iden-
tificado en las tierras altas de los Andes en algunas este-
las preincaicas que presentan motivos de ranas, viboras y
lagartijas, como las registradas en Hatuncolla (capital de
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Figura 7. Petroglifo con disefios de lagartijas y sapos del sitio preinkaico Tarapaca-47 (Nufiez y Briones 1967-68).

los Collas), lo que demuestra su temprana incorporacién
en el ceremonial del Altiplano Central (Tschopik 1946).

La figura sauriforme también est presente en la icono-
grafia prehispanica tardia del norte de Chile, pero esta
vez si se corresponde con la fauna local que, hasta la ac-
tualidad, se distribuye desde las tierras altas al litoral. Por
una parte, se lo encuentra en objetos como los keros de
madera, donde aparece tallado al borde de los vasos, y se
lo distingue de las representaciones felinicas por su ca-
beza delicada y cola mas alargada, constituyendo el tipo
“cuadrapedo con cola horizontal” (Nafez 1963) (Figura
6). Por otra, este motivo es comdn en el arte rupestre de
los valles y quebradas occidentales como los petroglifos
asociados a batracios registrados en cerro Colorado y
quebrada de Tarapacé (Briones y Espinoza 1991; Nufiez
y Briones 1967-1968) (Figura 7). Se lo ha identificado
también en diversos geoglifos localizados en ambientes
hiperaridos junto a rutas de trafico caravanero como So-
ronal, Yungay Bajo, Mapocho, quebrada de Mani, Calera
y cerro Colorado, ubicados en la pampa de interfluvio
mas estéril y carente de recursos de aguas superficiales
como el Tamarugal y el este de la cordillera de la Costa.
Precisamente, en cerro Colorado se ha observado un di-
sefio monumental que asciende justo por donde escurre
el agua de lluvia, durante eventos excepcionales, lo que
habria motivado una relacién ritual en torno al agua,

como reforzando el deseo de recibirla (Briones y Espino-
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za 1991). En el contexto actual de la sacralizacién de los
mallku o cerros, la etnozoologia de las comunidades del
rio Salado distingue genéricamente a las lagartijas como
“cargueros de los mallku”. Es decir, como una categoria
de animales que tiene el don de poder transportar la ri-
queza de los cerros masculinos a los cerros femeninos.
Adicionalmente, se la describe como vinculada al agua 'y
se denota su virtud medicinal (Castro 1986: 9).

Por otra parte, la recurrencia de disefios de sapos asociados
a lagartijas desde perfodos preinkaicos de la quebrada de
Tarapaca, y su representacién en una sola imagen grabada
como parte de un mismo discurso visual, permite suponer
que esta combinacién reforzarfa las rogativas en torno al
agua. Actualmente, en Bolivia estos batracios y reptiles
se valoran como samiris en cuanto atraen la suerte, y hasta
son cautivados para ofrecerles ofrendas, libaciones y roga-
tivas con hojas de coca para una mejor fortuna. Como se-
fiala Mariscotti (1978: 250), en la localidad de San Pedro,
cerca de Oruro “se puede observar dos lagartijas y un sapo
de piedra, que son los samiris de Oruro. Cuando estas ro-

cas se mueven, es un presagio de mala suerte”.

Si bien el motivo de la lagartija esta presente en la ico-
nografia prehispénica, no existen inferencias muy ex-
plicitas para entender su significado desde sus propios
contextos y representaciones. Sin embargo, los testi-
monios de las extirpaciones de idolatrias y los cronistas
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reiteran que sapos y lagartijas representan el auspicio
del incremento de agua o los buenos augurios para
aquellos momentos que se requiere de buena ventu-
ra, como los previos a conflictos armados (Cobo 1956
[1653); Garcilaso 1960 [1609]; Acosta 1954 [1590]). Se
ha sugerido que sus ritos, si bien fueron considerados
por los incas, tuvieron un rol menor en cuanto prove-
nian de précticas preexistentes al Estado y al culto so-
lar, vinculados con las ceremonias locales de fertilidad,
tal como ocurrié en la Sierra Central del Pera (Maris-
cotti 1978).

Desde la informacion etnogréfica aymara regional habria
consenso en que este icono estaria relacionado, como los
batracios, con las necesidades de lluvias y recursos de agua
en general, apuntando directamente hacia la reproduccién
de la tierra (Van Kessel 1980). En una reciente vilancha
ocurrida en el altiplano tarapaquefio (mas precisamente
desde una cumbre cercana a la estancia de Chulluncane),
asistimos a un ceremonial a cargo del Tata Don Eugenio
Challapa, dedicado al advenimiento de las lluvias en el que
se ofrend¢ agua del Pacifico junto con agua recuperada del
lago Titicaca. En esa ocasion, la presencia de una lagartija,
junto a quienes oficiaban el ceremonial, fue considerada
como una sefial propicia y evidente de que estas rogativas
cumplirian su efecto en torno a la fertilidad de la tierra.

En el citado documento de 1672, se sefiala que al idolo del
pueblo de Caspana, representado “a manera de lagarto”,
se le ofrecian “piedras de varios colores de pedernales y
polvos de colores”. {Cual pudo ser el significado ritual de
esas rocas y polvos de colores? Del testimonio en cuestién
podria deducirse que la presencia de pedernales y polvos
se relacionaria con la boca abierta del lagarto. Si esto es
asi, no es primera vez que se reconoce que ciertas deidades
andinas eran alimentadas con minerales semipreciosos
macerados y, por cierto, con mullu (Murra 1975: 255-268).
Al respecto, el Manuscrito de Huarochiri, refiriéndose a
la waka Makawisa, sefiala que cuando el Inka le ofrecié de
comer, diciendo “come padre”, ésta le respondié: “Yo no
tengo la costumbre de comer asi. Traeme Mullu. Cuando le
dio el Mullu, Maka Wisa se lo comié de inmediato, hacién-
(Urioste 1983: 185).

’»n

dolo sonar ‘kap, kap
Por otra parte, continuando con el analisis del documen-

to, no se sabe exactamente qué se entiende por pederna-
les. Lo mas probable es que representen a distintas rocas
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prestigiosas y suficientemente vistosas, utilizadas tanto
en el ornato como en précticas rituales, comunes entre
las elites regionales preincaicas, particularmente aquellas
localizadas en la circumpuna de la cuenca del Loa y del
salar de Atacama: malaquita, turquesa, crisocola y otras
(Ntfiez et al. 2007). En el registro arqueolégico son fre-
cuentes las moliendas de estos minerales que eran arro-
jadas en “pagos” y “challas”, al pie de petroglifos, en cajas
de ofrendas, en estructuras, en mojones demarcadores de
rutas, en “sepulcros” de data prehispanica, en “coveros”
y depésitos del templete de Tulan (Nafiez et al. 2005).

En conjunto se trata de una materialidad muy involu-
crada en ceremonias, cuyo prestigio se diseminé incluso
fuera del area de Atacama, incorporandose por medio del
trafico de cuentas, a circuitos de intercambio de larga dis-
tancia que llegaron a alcanzar el territorio guarani (Barba
1967 [1639]). El cobre de color, muy propio del desierto
circumpunefio, parece haber tenido atributos jerarquicos
puesto que sus collares como las conchas del Pacifico
fueron usados por las lejanas comunidades del rio Pilco-
mayo y rio Grande en la vertiente oriental de los Andes
(Martinez Soler 1958-1959).

Desde el inicio del contacto hispanico se identificaron
estos minerales y rocas exdticas que, como se ha visto,
se vinculaban con diversos rituales atn poco conocidos.
Del area del salar de Atacama, proviene la siguiente ob-

servacion:

“Ay ansy mismo muchas y muy infinitos colores: colorado y azul
dacle ultramarino que alld se nombra en Castilla. [...]. Ay verde
excelentisimo, parece esmeralda en la color; ay amarillo mara-
villoso; y blanco y negro muy finos; y de toda suertes de colores”
(Bibar 1979 [1558]: 20).

No cabe duda de que los cronistas recogieron desde las
elites de Atacama una percepcion de riqueza contenida
en estos minerales, sustentada en su valoracién ideologi-
ca que inclufa, obviamente, su participacién en el aparato
religioso. Se describe también como un territorio:

“...donde se crian finissimas piedras de sangre, leche, esmeral-
das, piedras moradas, turquesas, otros géneros de piedras ver-
des, amarillas, jaspeadas, y de otras suertes muy finas para dar
gracias a Dios, que las crid, que cierto es gmndz’ssima riqueza...”
(Vasquez de Espinoza 1948 [1628]: 619).
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En los Andes Centrales los ritos dedicados a la fertilidad
de la tierra, como el incremento del maiz, se centraban
en conopas, es decir en ofrendas de piedrezuelas, figurines
de hombres, llamas, maiz y piedras naturales que llama-
ban la atencién por lo peculiar de ciertas manchas y colo-
res. Ademas, en las casas se ofrecia comida junto a otras
ofrendas, como polvo de bermellén (paria), metal verde
como cardenillo (lacsa), plumas de guacamayo, péjaros
grandes de plumas vistosas, conchas gruesas y rojas de
mar (mullu), piedras bezares chicas y plumas de parina
(Duviols 2003: 727).

Respecto alos “polvos de colores”, mencionados en el do-
cumento, se pueden reconocer como colorantes aplicados
en distintas pictografias y su procesamiento puede apre-
ciarse en plataformas de molienda y litos con pigmentos,
entre otros. Por lo mismo, su identificacion en artefactos
vinculables, como las “cajitas de colores” tan comunes en
la zona del Loa, indica claramente que constituian parte
sustancial de la ritualidad prehispanica. Los analisis de
muestras arqueoldgicas han probado el uso de ocres o
hidratos y éxidos de hierro, tiza o caolin, éxido de man-
ganeso, carbonatos de cobre, 6xido de arsénico y, princi-
palmente, de cinabrio (Latcham 1938). Esto explica que
durante el siglo XVI se reconociera en la regién circum-
punefia la presencia de cardenillo, que es un “compuesto
de cobre de color azul o verde que se emplea en la pin-
tura”... y de almagra, correspondiente a “tierra roja que
sirve para tefiir” (Bibar, 1979 [1558]: 211-213; n. 212y 5.).

Como se describe en el documento de 1672, el ceremo-
nial ocurria en la cumbre de un cerro, previo ascenso
seguramente ritualizado, hacia donde “vivian” sus deida-
des, para instaurar el ceremonial en el 4mbito de “arri-
ba” donde radica lo sacro, por sobre el mundo de “abajo”
donde se desenvuelve lo profano en el pensamiento an-

dino. El ritual estaba orientado al cerro mayor de Potosi.

Efectivamente, las actuales comunidades aymaras y ata-
camefias han mantenido, en cuidadosos mapas mentales,
el culto a las montafias sagradas de su entorno geogra-
fico, cuyo ceremonial organizaba el calendario litargico
desde sus circulos regionales de interaccién mitica (Cas-
tro y Varela 1991). No obstante, sus inserciones en redes
espaciales mas amplias se conocen poco para vincularlas
con seguridad con los apus localizados en los grandes
nevados trasandinos. Estos eran venerados con rituales
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como la gharira, que consistia en aspersiones dedicadas
al circulo de los montes mas prestigiosos localizados en
la linea de altas cumbres de Chile y Bolivia en el norte:
Ilimani, Mururata, Tres Cruces, Sajama, Huayna Potosi
o el Tata Sabaya (Kusch 1970: 91). Si la narrativa ritual de
Caspana en el siglo XVII estaba reflejando instituciones
prehispanicas, llama la atencién que una montafa sagra-
da tan alejada amparara y tutelara este ceremonial, pues-
to que hasta ahora no se conoce que los apu de Potosi se

relacionen con los menores de la circumpuna.

La montafia sagrada de Potosi fue percibida como un apu
principal y poderoso desde antes de los incas, por su fama
argentifera y por su propia magnificencia de morfologia
piramidal, de colorido excepcional, con sus papas de plata
boyando hasta en su superficie. Por lo mismo, el culto a la
“mullu puerta” (Mullu Punku), ubicada a la entrada de Po-
tosi, convocaba a peregrinos que acudian a esa waka desde
més de 300 leguas de distancia (Arriaga 1958 [1559]).

Por cierto que el prestigio de Potosi se acrecentd una vez
que la explotacion incaica amplié su escala productiva e
ideolégica, cuando el llamado “Cerro Rico” fue consa-
grado al sol, constituyendo una waka de trascendencia
macrorregional (Cruz y Absi 2008; Bouysse-Cassagne
1997-1998; 2004). Més atn, la ocupacién espafiola se
apropid de las minas preexistentes y se prospectaron
otras vetas, hasta conformar tempranamente el yaci-
miento més importante del mundo, con una inusual
concentracién de mano de obra indigena esclavista (mita-
y0s). Fue en el siglo XVI cuando se recogi6 el mito de que
alli, desde tiempos inmemoriales, se habia conservado
con ofrendas y sacrificios una wanka, que como oraculo
indicaba augurios y esclarecfa dudas existenciales (Cruz
y Absi 2008; Cruzeetal. 2005). El foco votivo evolucioné
del poder del alma de sus ancestros al supay-demonio de
la evangelizacion.

Aceptamos, en consecuencia, que durante los siglos
XIV al XVII y posiblemente hasta el siglo XIX, la mon-
tafia de Potosi fue considerada y adorada como un
mallku prestigioso desde la vertiente occidental andina,
conectado por vinculos mitoldgicos con estos pueblos
periféricos que se enfrentaban ante la paradoja de vene-
rarlo y a su vez saber que alli se desataba una politica de
exterminio por el trabajo obligatorio impuesto desde la

invasién europea.
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Su prestigio como waka inca, consagrada al sol por su ri-
queza (Bouysse-Cassagne 2004), pudo haber superado
a otras cumbres sagradas hasta alcanzar a comunidades
tan alejadas como éstas del Loa. No se sabe si sus po-
deres protegieron, como sucede con otros cerros mallkus
regionales, a la productividad de la tierra, las necesidades
de agua para sus sementeras o el incremento derivado de
sus cosechas. Si esta proteccién fue cierta, entonces, sus
namenes habrian atendido las rogativas desde Caspana
y desde sus cumbres, principalmente para la abundan-
cia de las lluvias estivales y para el multiplico de la tierra
(Martinez 1976; Mostny et al. 1954; Barthel 1986).

Recientemente, Gisbert (2010), en un acucioso estudio,
ha planteado que el adoratorio més importante de la re-
gi6n de Charcas colonial era el mallku o apu de Potosi que
estaba dedicado a la deidad de Pachacamac, su duefio.
Esta vinculacién plantea una profundidad temporal an-
terior a los incas, quienes aparentemente lo asociaron al
sol. Mas tarde, los espafioles identificaron al cerro con la
Virgen Marfa, la que a su vez se identific6 con la deidad
femenina de la tierra, Pachamama, subsumiendo en este

concepto, probablemente, a varias otras deidades.

La poblacién de la vertiente occidental de la puna, par-
ticularmente los originarios de la cuenca del rio Salado,
comparte hasta hoy lazos parentales con gente de Que-
tena, Alota y Soniquera entre otros pueblos de la ver-
tiente oriental. Después de la Guerra del Pacifico, estos
pueblos quedaron separados por las fronteras geopo-
liticas de Bolivia y Chile, pero no absolutamente inco-
municados. Su patrén de asentamiento comprendi6 en
el pasado vastos territorios de ambas vertientes, que les
aseguraba contar con lo que podriamos llamar “el grane-
ro de Lipez” (vertiente occidental) y mucho més vastas
tierras de humedales en la vertiente oriental. Este flujo
poblacional estaba cimentado en lazos ideoldgicos y so-
ciales. Si la sociedad andina en su conjunto comparte es-
tructuras de pensamiento y una cosmovisién, no es para
nada extrafio que comulguen con la adoracién a cerros
de carécter pan regional.

Una buena cosecha para Ayquina
“.en el dicho pueblo de la Yquina saco el tersero ydolo de en me-

dio de un caudaloso rrio que estava colocado en Vna peiia que

estava en la mitad de e], y la baiavan las aguas por entrambos
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lados a este ydolo segun dixeron los casiques le rendian adoras-
sion y culto llevando el prinsipal Governador en las manos Vaa
olla nuebayy otras veses cargandola en las espaldas y llena de mais
yba la yndia mas ansiana con vn palito sutil y delgado tocandole
y en llegando que llegavan con esta seremonia al rrio quebravan
la olla en la dicha pefia y levantando el grito a voses desian Caia-
tunar, que en su lengua materna dissen lo que en nuestro ydioma
Hispanico buena cosecha...” (AGI, Lima 263, 9, fs. 9v-101).

En este caso, se han destacado en el documento los si-
guientes aspectos. Por una parte, un idolo no descrito,
que fue sacado de un pefién rodeado por dos brazos del
rio tormentoso, donde se ejecutaba un ceremonial a cargo
de un “Principal Gobernador”. El reconocimiento de “ca-
ciques” indicarfa que estas autoridades secundarias repre-
sentarfan a varios ayllus y no seria extrafio que esta deidad
representara a todos los asentamientos que ocupaban el
territorio de Ayquina. La méxima autoridad politica por-
taba una olla nueva, quizés de gran factura, colmada de
maices, porque en instantes la cargaba en su espalda. Una
anciana la tocaba levemente con un palito, hasta el mo-
mento en que sobre el pefidn se procedia a quebratla ante
la exclamacién icaiatunar! o ibuena cosechal, segln la

traducciéon del kunza transcrita en el mismo manuscrito.

La idea de “Gobernador” (que refiere al cargo que osten-
taban las principales autoridades indigenas coloniales)
sefialaba a un dignatario de rango superior, quizés con
vestimenta cumbi, que se acompafiaba de las autoridades
dependientes, los “caciques”, que probablemente con-
ducian a su vez el ceremonial con bienes de estatus, tal
como ocurria en diversas regiones de los Andes, como el
uso de “collares de esmeraldas”, arrojandoles a su paso
“polvos de conchas marinas” (Martinez 1995: 59). Si-
guiendo el patron andino, debieron ascender hacia los
cerros sagrados con las mujeres atrés, portando chicha
entre toques de tamborcillos y cantos, hasta alcanzar los
“mochaderos” donde ocurria la rogativa. Estos “goberna-
dores” asumian roles protagénicos en lo politico y en lo
ritual, principalmente en torno a “la produccién y la ferti-
lidad tanto del campo como de aquello que les permitiria
su sustento, al tiempo que habria un contenido de pro-
teccién, que envolvia todo el 4mbito de una autoridad”
(Martinez 1995: 181).

El idolo era venerado en el pefién por el “principal” y sus
caciques, aunque se puede asumir que el rol de la anciana

N° 42 /2011
ESTUDIOS ATACAMENOS
Arqueologia y Antropologia Surandinas



iCAIATUNAR, CAIATUNAR! PERVIVENCIA DE RITOS DE FERTILIDAD PREHISPANICA EN LA CLANDESTINIDAD...

era muy importante, y que desde atras tafifa con un pali-
to “sutil” quizas para lograr algiin sonido auspiciatorio.
Posiblemente, ambos se unieron simbélicamente para
quebrar la olla confeccionada exclusivamente para estos
fines. Se habia creado, entonces, el mismo escenario que
los arquedlogos han registrado frecuentemente cuando
en sitios ceremoniales han identificado piezas enteras
que fueron fracturadas o “matadas” alli, asociadas a ri-
tuales cuyas intenciones son desconocidas.

Este era el momento en que entre una multitud instalada
en la ribera del rio se habia “levantado el grito a voces”
en lengua kunza: caiatunar, traducido por los extirpadores
de idolatrias como “buena cosecha”. Al revisar el voca-
bulario kunza se puede apreciar el significado de “Chaya:
bien, bueno” y “Ttunar: terreno”. Se agrega como ejemplo
“Sepetunar: terreno de Peine donde siembran maiz azul”
(Vaisse et al. 1896:18, 33). Esta es, efectivamente, una ex-
clamacién que apela a buenas cosechas de maiz, cuando
la olla hecha trizas derrama su contenido sobre el pefién
y hacia los dos brazos del rio, donde el paso del agua,
primero separada y luego confluyendo, también simboli-
zaba la reproduccion deseada.

Especial atencién merece la presencia de una anciana
que tafifa suavemente la olla. Su incorporacién podria
vincularse en términos de complementariedad de géne-
ro, escenificando una alegorfa a la fecundidad frente a
“una capacidad de hacer brotar todo aquello que esta en
el seno de algo, de hacerlo surgir [...] de allf que relacio-
nemos fecundidad con fertilidad y creacién” (Martinez
1995: 190). El protagonismo femenino era sustancial
para representar el auspicio y multiplico de todo aque-
llo que se reproduce de la tierra y que en altima instan-
cia favorecia el prestigio de las autoridades masculinas
desde sus idolos y wakas que persistian a lo largo del
rio Loa, incluso ya avanzado el siglo XVII. Pareciera ser
muy especulativo aceptar que ella encarnaba a la tierra
como fuente de reproduccion de alimentos, algo com-
parable con la deidad Pachamama, tan propia del mun-
do andino de hoy, precisamente durante los eventos de
siembraycosecha. Al respecto, en el noroeste argentino,
en la Quiaca, le corresponde a una anciana representar
a la Pachamama en su festividad, sentdndose en los cos-
tales colmados de granos, asperjados con coca y chicha
antes de ser repartidos entre los sembradores. En el
caso de los kallahuaya, sucedia al comienzo de la siembra
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que una mujer de edad avanzada, esta vez cubierta de
mantas, se instalaba en el centro de la chacra abrazan-
do, como una madre, un manojo de las primeras cose-
chas trasladadas desde sembradios cercanos. Luego, se
encendian fogatas para calentar la tierra y hacerla mas
fértil (Mariscotti 1978).

Es probable que la mujer manejara ciertos ritos de fe-
cundidad en torno a la tierra, con especial énfasis en
los tiempos de cosechas, que implicaban un particular
polimorfismo derivado de cultos meteorolégicos, como
ceremonias del “convido” del agua que emana desde
las montafias sagradas, entre otras. Estaba muy vin-
culada misticamente con la reproduccion de la tierra,
como lo era el parto para el multiplico humano, hasta
sintetizarse en la madre tierra, en donde el nacimiento
no era distinto a las cosechas, porque compartia la mis-
ma autosuficiencia para fecundar, no exenta de ciertos
poderes maégicos, propios de su capacidad creativa que
la conducia a influir también en la vida del mundo ve-
getal. Asi, durante el ciclo agrario, se ejercitaban cultos
con manejos simbélicos donde la fecundidad humanay
agraria eran dos creaciones con un mismo significado
(Eliade 1998).

El documento descrito jerarquiza el ambito de un pefién
elegido, no al azar, entre dos brazos del rio que luego se
juntan en un punto de confluencia, el que suele en el Loa,
congregar sitios particularmente ceremoniales como los
de arte rupestre (Gallardo y Castro 1992: 20). Ese pefidn,
donde se situaba el idolo, podria interpretarse como una
de las hierofanias que sacralizaban a ciertas rocas hasta
materializar alli deidades protectoras, en este caso asocia-
das posiblemente a los nimenes de las aguas fecundantes.

Como se ha planteado, se sacralizaban diversos elemen-
tos del medio natural que se destacaran de lo comun,
que podian ser desde un cerro a una pefia, constituyén-
dolos en referentes rituales como wakas vinculadas a
determinados ancestros o fundadores de linajes, inclu-
yendo también augurios de éptimas cosechas. Los neva-
dos, dadores de agua por su altura tan vertical eran los
“hanan tayta cerro”, esencialmente masculinos y repro-
ductivos, integrados a valles, rios y lagunas basicamente
femeninas (Maldavsky 1999). De modo que todo lo su-
cedido en el pefién de Ayquina estaria ligado a rogativas
orientadas a la reproduccién y fertilidad agraria. Hoy en
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dia, en un pefién dentro de la cocha de Ayquina (Figura
8), los principales del pueblo hacen sus rogativas para las
buenas cosechas en momentos del ritual y ceremonia de
la limpia de acequias, invocando al mallku tutelar Paniri
(Castroy Varela 1994).

Extirpaciéon y ocultacién de las idolatrias.
La presencia panandina del picaflor

Los hechos descritos en el documento analizado, ocu-
rrieron durante el afio 1672, a solo 132 afios del primer
contacto europeo, cuando ain las campafias de evange-
lizacién no eran intensivas ni efectivas, a pesar del rol
desempefiado por los templos insertos en los principales
asentamientos indigenas del Loa. En efecto, otra misién
de extirpacion se ejecut6 afios antes a lo largo del mismo
valle hacia 1635, a cargo de Joan Caballero, un alguacil
mayor de la cruzada, vecino de Cobija, acompafiado del
clérigo Francisco Otal (Castro 1997).

No fue facil erradicar las practicas religiosas preexistentes
a la evangelizacién, si se acepta que la sociedad local ha-
bia creado una compleja ritualidad a través de aproxima-
damente 2000 afios de labores agrarias. La pervivencia
de ritos prehispanicos en la clandestinidad, que fueron
ocultados durante los 37 afios que median entre ambas
campafias, son una sefial de que las expresiones “paga-
nas” eran adn frecuentes a pesar de los castigos recurren-
tes, desde el siglo XVI, a quienes vivian en la falsedad de
sus idolatrias indignas (Halbertal y Margalet 2003).

La extirpacién por esos tiempos acudia a penas excesivas
con escarnio publico, como la incineracién de los “ido-
los” rescatados del Loa, tal como sucedi6 en la “plaza” de
Calama durante la campafia del clérigo Francisco de Otal
(Castro 1997). Se observaron ain acciones mas drasticas,
ejercidas a comienzos del siglo XVII, cuando un evange-
lizador indicaba que en la sierra de Arica habia quemado
“un pueblo que se llamaba Isquiliza, porque los mas eran
idélatras, muchos avia que no se avian confesado en su
vida” (Vasquez de Espinoza 1948 [1628]: 481).

En esta direccion el culto a los iconos zoomorfos era parti-
cularmente perseguido por su oposicion a la antropomor-
fizacién de las imagenes cristianas, haciéndose notar en
diversas instancias asociadas a practicas paganas: vasos,
puertas, textilerfa y otras representaciones prohibidas
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(Bouysse-Cassagne 2004). Eran la materialidad misma
consagrada a motivar la adoracion a través de estos inter-
mediarios sustentados en la “afirmacién de que eran capa-
ces de lograr que se produjeran acontecimientos buenos y
malos, y que el éxito dependia de que les adoraran” (Hal-
bertal y Margalit 2003: 63). Definitivamente, la coexisten-
cia entre ritos andinos y cristianos durante el siglo XVII
configurd una gradiente de menor integracién en los asen-
tamientos alejados de los templos principales, con mayor
acentuacién donde la poblacidn europea era minima, tal
como ocurti6 en los pueblos de las tierras altas tarapaque-
fias y atacamefias (Cereceda 1978; Castro 1997).

Se ha sefialado que el prestigio de las deidades zoomor-
fas provenia de disefios y cultos prehispanicos represen-
tados en pictografias, petroglifos, textiles y artesanias,
entre otros. Ofidios, aves, batracios y monos tienen una
conspicua presencia en el mundo precolombino, aunque
solo algunos se han identificado durante el régimen co-
lonial, como los simios y lagartijas, sumados al icono del
picaflor (quenti es su nombre en lengua quechua y sotar
en kunza) que fuera venerado también entre los pueblos
del Loay que alcanzé una dimensién regional como Sotar
Conds,* el picaflor de la gente (Castro 1997: 184). Se trata
de un culto vinculado con el incremento de la reproduc-
cidn, fecundidad y fructificacién de la tierra. Hay indicios
plausibles de que esta ave anunciaria tiempos de lluvia e
incremento de agua. En efecto, la poblacién de Nazca la
incluyd entre sus grandes geoglifos para asegurar la ferti-
lidad de la tierra y la germinacién de los cultivos (Reiche
1982; Castro 1997). La trilogia simio-picaflor-arafia, des-
tacada en los geoglifos de Nazca, {podria representar los
auspicios de agua para las practicas agricolas del desierto
mas extremo de los Andes?

Se ha planteado que los recursos del desierto peruano-
chileno, localizado en las tierras bajas, dependen de las
fluctuaciones de las lluvias estivales de los ambientes
altos o del efecto de la corriente de El Nifio. En este mar-
co la observaciéon del cronista Cobo (1956) es acertada
cuando sefiala que el picaflor o colibri (quenti), después
de seis meses colgado, se reanima con el advenimiento de
la primavera. Su presencia se corresponde con el comien-
zo de las siembras, del regadio y de las ceremonias que

© Sotar Condi se traduce como “el picaflor de la gente”, de acuerdo al
kunza (Castro 1997).
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Figura 8. Autoridades y vecinos principales durante las rogativas
para mejores cosechas, dispuestos sobre el pefidn sacralizado al
interior de la cocha de Ayquina (ceremonial de la limpia de
acequias; fotografia de Victoria Castro).

dan lugar al inicio del ciclo anual reproductivo “poco mas
0 menos, y en comenzado por la primavera a florecer las
plantas torna él a cobrar vida o despertar de aquel largo
suefio” (Cobo 1956; Castro 1993, 1997).

El colibri concentra representaciones de honda signifi-
cacién. Evoca, por ejemplo, la riqueza y colorido de los
metales y su capacidad de transformacién; su energia y
vitalidad denotan la luz, el relampago, el arcoiris. El quen-
ti o picaflor es reiteradamente asociado por los cronistas
al Qollasuyu (Castro 2004: 413), aunque, méas omnipre-
sente, parece ser que no solo representa el barrio del sur
en el Cusco (quenti), sino también se asociaria a un mito
en el orden inicial del mundo (Ponti 2008: 54). En el
contexto etnografico regional lo llaman intimamente el
“péjaro resucitado” o el “pajaro que renace” por su par-
ticular etologia, que le permite un letargo en la época
invernal. Pero, por sobre todo, es polivalente en su sig-
nificado, confiriéndole la capacidad de producir buena
suerte (Castro 2004: 414-415).

La etnografia del picaflor coincide en distintos espacios
de los Andes con los inicios de la productividad agraria.
Cuando aparece stbitamente en los campos de cultivos,
se dice en la regién de Puno (Pert), que las plantas flo-
receran a tiempo. Adicionalmente, se reconoce que “su
llegada trae buena cantidad de alimentos de regiones
muy lejanas” (Condori 1991: 22). Si el color del plumaje
es verde-plateado, se esperan cosechas dptimas, tal como
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ocurre con las habas. Si combina el azul-verde y plateado,
la cosecha de tubérculos sera considerable. Por otro lado,
si el pico es alongado, habria suficientes alimentos. Por el
contrario, vendria un afio agricola pobre, porque podrian
ocurrir eventos naturales adversos como las heladas y
granizos (Condori 1991).

Se ha propuesto que el culto a Sotar Condi ejercié una irra-
diacién regional, ataviado con vestuario de cumbi “con su
pillo y una pluma de oro y otras de pajaro flamenco”, lo
que mereci6 su quema ejecutada en Calama (Castro 1997:
134). Esta extirpacién sucedida en 1641 se acompafié de
otros idolos, al parecer de valoracién més local. Uno de
ellos llamado qumagquina o qumaquma, encontrado en la
localidad de Chiu Chiu (posiblemente representando una
arafia); otro llamado Socomba en Ayquina y, por Gltimo,
Sintalasna o Sintalacna procedente de Caspana. Tanto sus
oratorios como los lugares de culto, fueron igualmente in-
cinerados, porque alli se realizaban ritos paganos con sa-
crificios de llamas, cuyes, chicha, plumas de parina, coca
y “yerbas de olor” para sus sahumerios (Castro 1997: 134).
En torno a estos tres tltimos “idolos”, la documentacién
consultada no describia sus significados, de modo que no
es posible asignarlos al ceremonialismo agrario.

De acuerdo a lo anterior, parece seguro que Sotar Con-
di representa a ritos de origen prehispanico vinculados
con la fertilidad agraria y la reproduccién de alimentos.
Confirmaria esta propuesta cronolégica el registro de un
petroglifo con un disefio aislado, correspondiente a un
picaflor, identificado como tal, por el ornitélogo cusque-
fio Dr. José Luis Venero (com. pers. 2009).” Fue localizado
en el tramo donde se encafiona la quebrada de los Arrie-
ros en su ascenso a la serrania de Barros Arana, a unos
30 km al suroeste de San Pedro de Atacama (Ntfiez et al.
1997). El panel presenta, ademas, algunos indicadores
temporales significativos como el disefio aislado de una
ave doméstica europea con percusion fresca, sin patina,
que demostraria su data histérica (es decir colonial o re-
publicana). En ese mismo lugar, el disefio de un picaflor
presenta el mismo patinado de los grabados prehispani-
cos que muestran rostros mascariformes, comunes en la

El especialista incluso ofrece algunas especies de colibri posibles
de estar alli representadas. Se podria tratar de una hembra, obser-
vada en el cortejo al macho de Amazilia chionogaster, Myrtis Fanny,

Rhodospis vesper o Thaumastura cora (com. pers. 27 de mayo 2009).
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Figura 9. Petroglifo del icono picaflor grabado en la Quebrada de los Arrieros al suroeste de San Pedro de Atacama

(fotografia de Lautaro Ntfiez).

quebrada de los Tambores (Nafiez et al. 1997), situada 30
km al noroeste de San Pedro de Atacama. Este icono de
alta frecuencia est4 asociado a la ruta prehispénica tanto
de Tambores como de los Arrieros, e indica con seguri-
dad que estamos en presencia de un pasaje de trafico de
interaccion entre el valle de Atacama y los focos mine-
ros y agrarios al oeste de la cuenca (Figura 9). Es decir,
el registro grabado de un Sotar Condr en la Quebrada de
los Arrieros se vincula con una ruta prehispénica. Esta
fue reutilizada durante el proceso colonial y el trafico de
arrierfa de vacunos desde Argentina a las salitreras, testi-
moniado por grabados asociados a nombres vinculados
con el traslado de remesas ganaderas. En este escenario
despoblado, donde la intervencién humana esta susten-
tada solo con el flujo caravanero y de arrieria, {qué rol
cumpli6 el grabado de un picaflor? Se ha probado que,
en rutas como éstas, la presencia de petroglifos guarda
relacion con rogativas orientadas al auspicio y proteccion
durante las travesias de larga distancia. En este sentido,
si Sotar Condi anunciaba los buenos augurios para la fer-
tilidad, ¢no podria propiciar la buena ventura del carava-
neo orientado hacia el desierto absoluto?

El poderoso soporte piedra
Desde otras fuentes arqueoldgicas no ha sido frecuente

situar evidencias relacionadas con rituales agrarios de ori-
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gen prehispanico. Una excepcion podrian ser ciertos blo-
ques liticos alargados, con un “acinturamiento” central,
denominados “Santos de los Antiguos” (Mostny 1969).
Suelen encontrarse durante la remocién o preparacién de
los campos de cultivo, principalmente entre los asenta-
mientos del rio Loa, oportunidad en que se les trata como
un objeto de culto “antiguo”, eventualmente prehispani-
co, asociado directamente a los espacios agricolas.

Las tempranas extirpaciones de idolatrias han identifi-
cado ciertamente idolos liticos, de formatos alargados, a
los cuales se les veneraba como wankas protectoras de la
produccién agricola. Es muy posible que respondieran a
ciertos ritos vinculados con la reproduccion de la tierra.
Al respecto se han registrado las llamadas “piedras chaca-
nas” que también presentan un tipico elongamiento, em-
butidas en las sementeras y que son reconocidas como un
medio para proteger y multiplicar las cosechas (Maldavsky
1999). Parece correcto plantear que la correlacién entre los
“Santos de los Antiguos” y los espacios cultivados se com-
prende en relacion al incremento de la fertilidad agraria.

Desde la perspectiva de la sociedad andina en general, las
rocas elongadas enterradas en sementeras y reconocidas
como wankas se vinculan efectivamente con la produc-
cidn agraria y constituyen una amplia distribucién en los
Andes, introduciéndose incluso en los propios templos:
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“en la puerta de la sacristia tienen otras dos piedras guancas las
quales adoraban y mochaban y de la misma manera las tienen
puestas en todas las chacras y este testigo en las suyas porque di-
sen representar a los ydolos guaris que criaron las dichas chacras
y las adoran y mochan [...] y luego manifestaron una piedra larga
con betas blancas a manera de jaspe que era ydolo conopa para el
augmento de papas” (Duviols 2003: 485, 701).

Parece razonable pensar que estas wankas protegian y
auspiciaban buenas cosechas, entre otras funciones, en
cuanto contenian el espiritu de los ancestros, arraigan-
dolo en una roca excepcional y perdurable. Ciertamen-
te, hasta ahora, en el noroeste argentino se disponen
pequefios monolitos en donde se entierran las ofrendas
dedicadas a la Madre Tierra, reconocidos como “piedras
Pachamama” (Mariscotti 1978). En suma, la aplicacién
de litos con formatos particulares o en ciertos ordena-
mientos, asociados a cultivos, tiene sentido, porque
en “las rocas se reconocen las mayores hierofanias con
valores clticos en cuanto revelan poder y dureza de lo
eterno” (Eliade 1998: 210).

~ CONCLUSIONES

Un aspecto en comun de los ritos expuestos es que
ocurren precisamente en ambientes vallesteros, esen-
cialmente maiceros, y aluden a iconos zoomorfos re-
presentados tanto en el arte rupestre como en distintas
artesanias asociadas a roles simbdlicos prehispanicos.
Se suman aquellos componentes parafernalicos asocia-
dos, que inciden en practicas ceremoniales distintivas,
tales como la aplicacién de piezas de oro, plumas de pa-
rina, quemas aromaticas, piedras semipreciosas, tierras
de colores, vasijas, quiebras de cantaros, ofrendas de
alimentos, textiles de prestigio y lugares o wakas con-
sagradas a las rogativas y sacrificios de segura filiacion
prehispanica.

En territorios desérticos afectados por recurrentes va-
riaciones de temperaturas, fluctuaciones del agua de
regadio, disponibilidad de abonos, efectos aluvionales y
reparto asimétrico de mano de obra exigian ritos auspi-
ciatorios en torno al multiplico agrario en términos reite-
rados y decisivos para el colectivo social. En cuanto estos
cultos en torno a la fertilidad agraria se enmarcaban en

los inicios del ciclo productivo, durante eventos rituales
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acentuados, surgia un ambiente propicio para la emer-

gencia de diversas practicas ceremoniales:

“...asi mesmo dos beses a el ario la una a las primeras aguas an-
tes de haser sus chacaras la otra por tiempo de Corpus quando
empiesa a madurar el mais juntan ofrendas en todos sus ayllos y
pueblo y se las entregan a los dichos viejos hechiseros y ellos ban a
los malquis guacas ydolos y se las ofresen para que les den muchas
comidas aumentos en los yndios y que no aya enfermedades y ten-
gan buenos afios y aviendoles hecho dichos sacrificios confesaban
todos los yndios e yndias a el uso xentilicio en una cancha questa
apartada de este dicho pueblo” (Duviols 2003: 444,).

Existirfa una correlacién entre la capacidad de los ayllus
mas alejados de los templos, para conservar y realizar
clandestinamente sus ritos prehispanicos en tiempos en
que esta “religién nativa” se deslizaba subrepticiamente
de un modo paralelo, con o sin asimilacién de ciertos
marcadores cristianos, que desde el siglo XVIII se retroa-
limentaron hasta fusionarse con las practicas evangeliza-
doras actuales (Cereceda 1978: 9).

Durante la catequesis impuesta en los asentamientos
andinos de alta densidad y complejidad, algunos ritos
locales fueron tempranamente incorporados para facili-
tar el acceso a la nueva doctrina y luego, una vez conso-
lidada, pasaron a ser extirpados (Estenssoro 2001). No
obstante, en estos territorios periféricos alejados de los
centros de poder, los cultos prehispanicos no tuvieron
esa segunda oportunidad. Fueron derechamente extirpa-
dos Y, en consecuencia, pasaron a conformar una préctica
clandestina, perviviendo algunos remanentes hasta hoy.
Las rogativas aymaras y atacamefias atin exhiben su asi-
milacidn a la evangelizacién en conjunto con ceremonias
prehispanicas como los llamados a las lluvias y el incre-
mento del regadio.

En estas practicas prohibidas, la lengua kunza, mientras
estuvo vigente, acompafié a los rituales antiguos. Era el
medio mas eficaz para sostener la resistencia y su reli-
giosidad preexistente y por ello fue sometido también a
su exterminio (Hidalgo 1984). Ciertamente, una vez eje-
cutadas las quemas de los idolos descritos en un marco
de franca tensidn y castigo, se procedié a cumplir con los
Santos Sacramentos de las misas solemnes en los pueblos
donde se habian sorprendido los actos idolatricos. Entre
el panico y el fervor, el documento comentado sostiene
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que los atacamefios cantaron: “en su lengua himnos y ala-
banssas...”. El kunza estaba vivo y con ello la posibilidad
de conservar y reivindicar sus propios ritos.

Y

El pasado ideoldgico prehispanico, aunque fue directamen-
te intervenido por la represién cultural de los siglos XVI 'y
XVII, persistia en intentar el rescate de su imaginario idea-
lizado, por cuanto las comunidades locales entendian que
su subordinacion era irreversible y que sus dioses ya no vol-
verfan. Sin embargo, a lo menos en sus celebraciones andi-
nas estas practicas se trasformaban en catarsis colectivas
y liberadoras, lo cual no era un logro menor en medio del
dominio avasallador de la evangelizacién (Cummins 1993).

La identificacion de imagenes determinadas, que se cons-
truyeron en la cultura visual atacamefia ha valorado su re-
presentacion simbdlica en relacién a espacios sacralizados
y productivos a la vez. Resulta coherente que en una doctri-
na sustentada en varios “idolos” que, en el fondo, se cons-
titufan en el “doble” mueble de aquello inmueble que se
adora en el territorio étnico, fueran éstos los que recibieran
el mayor castigo por su caracter de mediadores entre las ro-
gativas y el poder de los niimenes andinos. Si los ancestros
humanos eran representados por las wankas litomorfas
(Duviols 1979), {por qué no pudo irradiarse en los Andes
surefios una particular “faunilatria” que debia aparentary
reproducir los poderes sobrenaturales de la tierra fértil?

Podria admitirse que en las sociedades dependientes de
recursos agrarios las practicas ceremoniales se deberian
orientar obviamente a la obtencion de dptimas cosechas.
La cuestién radicaba en que desde las fuentes arqueolé-
gicas per se esta posibilidad interpretativa ha sido poco
explicita. En este sentido, el aporte etnohistérico y et-
nografico abre ventanas insospechadas para reivindicar
ciertos cultos atacamefios prehispanicos que se infiltra-
ron clandestinos hasta ocultarse temporalmente en los
propios archivos coloniales.
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~ ANEXO

El presente documento textual corresponde al afio 1677 y pro-
viene del Archivo General de Indias “Informaciones de oficio y
parte: Domingo Suero Leiton de Rivera, presbitero, curay vica-
rio del pueblo de San Francisco de Chiochio, provincia de Ataca-
ma la Baja. Testimonio de 1677, certificado en 1678”, 12 fs. (AGI,
Lima, 263 nam. 9).®

“Visitador General de este arcobispado en este asiento de San Antonio
de los Lipes en dies y ocho dias del mes de Diziembre de mill y seiscien-
tos y setenta y dos afios siendo testigos el lizensiado Bernardo Balvin y

8 . . -
Un segundo documento muy similar, correspondiente al afio

1674, esta clasificado en “Informaciones de oficio y parte: Do-
mingo Suero Leiton de Ribera, bachiller, curay vicario del pueblo
de Cubija y sus anejos. Solo testimonios y certificaciones” ( AGI
Charcas, 98, ntim. 4).

168

Diego Gomes de Lara presentes = Ante mi Martin Perez de Estrada

Notario de visita.

Notificacion

En el asiento de San Antonio del Nuebo Mundo de los Lipes en dies y
ocho dias del mes de Diziembre de mill y seiscientos y setenta y dos arios
yo el presente notario de Visita notifique la sentencia de esta otra parte
como en ella se contiene al Bachiller Domingo Suero Leiton de Rivera en
su perssona que la oyo de que doy fee = Martin Peres de Estrada Notario
de Visita = Concuerda este traslado con su original de a donde se sacé
que queda en la caussa de visita secreta. Va cierto y verdadero corregidoy
consertado y de pedimento del Bachiller Domingo Suero Leiton de Rivera
y de mandamiento del sefior Visitador General di el pressente testimonio
en el asiento de San Antonio del Nuebo Mundo de los Lipes en dies y
nuebe dias del mes de Diziembre de mill y seisgientos y setenta y dos afios
= En testimonio de verdad Martin Perez de Estrada Notario de visita.
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Testimonio de aver quitado ydolos

Yo don Joseph de la Torre y Salassar escrivano del Rey nuestro Serior
certifico doy fee y testimonio de verdad a los que el presente vieren como
aviendo ydo a los pueblos de Lassana, Caspana y Aiquina Jurisdision de
la provincia de Atacama la Vaja desde este pueblo de San Frangisco de
Chio Chio de dicha provincia en comparia del Bachiller Domingo Sue-
ro Leiton de Rivera Cura y Vicario de dicho pueblo puerto de Cubija y
sus anejos le vi sacar tres ydolos el uno en el dicho pueblo de Lassana en
forma de un platillo quadrado de madera de algarobo con dos figuras de
ximios en cuio hueco echavan comidas las primeras que los yndios de di-
cho pueblo cogian en sus sementeras a quien ofresian adorassion, y el otro
en el pueblo de Caspana a manera de lagarto de la mesma madera con
lavoca avierta al qual le ofresian piedras de varios colores de pedernales
y polvos de colores y davanle adorassion en un alto serro que mira al de
Potossi en el dicho pueblo de la Yquina saco el tersero ydolo de en medio
de un caudaloso rio que estava colocado en una peiia que estava en la
mitad de el y la baravan las aguas por entrambos lados a este ydolo segun
dixeron los casiques le rendian adorassion y culto llevando el prinsipal
Governador en las manos una olla nueba y otras veses cargandola en las
espaldas y llena de mais yba la yndia mas ansiana con un palito sutil y
delgado tocandola y en llegando que llegavan con esta seremonia al rio
quebravan la olla en la dicha peria y levantando el grito a voses desian
caiatunar que en su lengua materna dissen lo que en nuestro ydioma
hispanico buena cosecha para conservasion de la extivpasion de dichos
ydolos yo el presente escrivano en comparia del dicho Cura y Vicario fui
a los paraxes referidos por caminos muy agrios y passe por una cordillera
tan aspera con peligro conosido de la vida por los huracanes y nieves que
son tan continuas que de dia’y de noche caen, nebando sobre sus empina-
das cumbres continuamente caminando a veses por los passos estrechosy
peligrossos a pie muchas leguas comiendo el dicho Cura raises de junqui-
llo yerba con que se sustentan los miserables yndios de dicha provingia a
quienes reduxo y hizo que avominassen sus superstisiones predicandoles
la fe de Dios instruiendoles en los prinsipales misterios de nuestra santa
fe, en lo qual estan firmes conosiendo sus herrores y veneran con grande
efecto a Jesuchristo y a su madre santisima acudiendo todos con grande
devosion al templo a cantar en su lengua himnos y alabanssas a Rey y
reina tal esclaresida esmerandose en el adorno y culto de las yglecias de
dichos pueblos en los quales a fabricado los que estavan caidos que son
tres a expenssas de las cortas obensiones que persive y para que conste lo
referido de pedimiento del susso dicho doy el pressente en dicho pueblo de
San Frangisco de Chio Chio en veinte y siete dias del mes de septiembre de
mill seiscientos y setenta y quatro aiios siendo testigos el maestro de Cam-
po Don Bartolome Velarde corregidor que a sido de dicha provinsia y el
maestro de Campo Don Antonio Gutierrez Caro su susessor corregidor
de ellay el capitan Pedro de Chaves Morejon alguagil mayor nombrado
de dicha provingia presentes.= Paso ante miy en fe de ello lo signo y firmo
en testimonio de verdad devechos quatro reales foxa Don Joseph de la
Torre escrivano de su Magestad.

Fe de vida
Yo Don Joseph de la Torre y Salassar escrivano del Rey nuestro Seior
certifico doy fe y testimonio de verdad a los que el presente vieren como
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oy dia de la dicha vi y veo al Bachiller Domingo Suero Leiton de Rivera
Cura y Vicario de la provincia de Atacama la Vaja puerto de Cubixa y
demas anejos sano y bueno y con espiritu de vida y para que asi conste de
pedimiento del dicho doy el presente en dicha provinsia y pueblo de San
Frangisco de Chio Chio en siete dias del mes de octubre de mill y seiscien-
tos y setenta y quatro siendo testigos el capitan Pedro Chaves Morejon y
Lorenso de Almendaris pressentes a quienes doy fe conozco.= Don Joseph
de la Torre escrivano de su Magestad -

Fe de bautismo

Yo Don Joseph de la Torre y Salassar escrivano del Rey nuestro sefior.=
Certifico doy fe y testimonio de verdad a los que el presente vieren como
en un libro aforrado en pergamino donde se escriben los Bautisados en
esta Iglecia mayor de la Villa de Potossi que comiensa del ario de mill y
seisgientos y treinta y seis esta una partida del thenor siguiente.-

En Potossi a veinte y nueve de junio de mill y seisgientos y treinta y seis
arlos bautisse, puse olio y chrisma a Domingo Suero Leiton de Rivera hijo
legitimo de Juan Suero Leiton y de Doia Frangisca de Rivera y fueron
sus padyinos Jorxe Gonsales y Cathalina Sanches y lo firme el Lizensia-
do Bernardo de Alfaro= segun consta y paresse de dicho libro a foxas
onsse buelta, a que en lo necesario me remito en cuio testimonio doy el
pressente en esta Villa Ymperial de Potossi en dies y ocho de agosto de
milly seiscientos y setenta y quatro anios, siendo testigos Miguel de Leyba
y Christoval Dias.= Don Joseph de la Torre escrivano de su Magestad.

Concuerda este traslado con los titulos originales y carta que esta en ellos
para cuio efecto exsivio ante mi el Bachiller Domingo Suero Leiton de
Rivera Cura y Vicario de este pueblo de San Francisco de Chio Chio pro-
vingia de Atacama la Vaja y volvio a llevar a su poder a que me remito y
para que de ello conste de su pedimiento doy el pressente en dho pueblo en
treinta de marzo de mill y seisientos y setenta y siete afios, siendo testigos
Alonso Dias Gatay Francisco Gutierrez de Herrera pressentes.- Enmen-
dado = sentaz = vale.-

En fe de ello lo signo y firmo.

En testimonio de verdad
Dérechos Quatro Reales foja.
Estevan de Marquina Escribano de su Magestad [Rubricado]

Los escrivanos del Rey nuestro Sefior que aqui signamos y firmamos ger-
tificamos y damos fe que Estevan de Marquina de quien el testimonio de
susso ba signado y firmado es escrivano de su Magestad como se nombra
fiely legal y como a tal a las escrituras certificasiones testimonios y demas
autos y diligensias que ante el an pasado y pasan se les a dado y da en-
tera fe y credito en juigio y fuera de el'y para que de ello conste damos la
pressente en la Villa de Potossi en nueve de agosto de mill y seiscientos y
setenta y ocho arios.

Joan de Torres Escribano Publico y cavildo [rubricado]
Miguel Martinez de Muga. Escribano Publico [rubricado]
Francisco Ximenez. Escribano Publico [rubricado]
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